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Religion und Philosophie in neuerer deutschsprachiger Literatur
und Kunst. Erkundungen auf Haupt- und Nebenwegen

Einleitung

Es sei unmoglich, ,dass ein Mensch ohne Religion seines Lebens froh werde®, glaubte
Immanuel Kant. In der Aufklarung, einer Epoche, die sowohl Krisen als auch Chancen einer
Erneuerung in der christlichen Religion mit sich brachte, sind kithne Fragen nach der Existenz
und Nichtexistenz Gottes, seiner Transzendenz oder Immanenz in der Welt sowie nach der
Unméoglichkeit seiner Erkenntnis in den Vordergrund gerticke. In der Epoche der Ratio fithrte
die Kritik an der kirchlichen Dogmenlehre paradoxerweise nicht nur zur Glaubenskrise
oder zum Atheismus, sondern auch zur Erneuerung des Glaubens, der Sittlichkeit und
Frommigkeit. Nicht ohne Einfluss auf die Glaubensauffassung und die Literatur blicben
religiose Stromungen, die sich im Rahmen der reformierten evangelischen Kirche entwickelt
hatten. Die vom 17. Jahrhundert an bis in die zweite Hailfte des 19. Jahrhunderts anhaltende
Popularitit des Pietismus scheint dies zu bestitigen. Im Schatten dieser religiosen Stromung
entstand das Schaffen vieler Dichter und Denker jener Zeit, wie Immanuel Kant, Matthias
Claudius, Friedrich G. Klopstock, Johann K. Lavater, Friedrich Wilhelm Joseph Schelling,
Georg Willhelm Friedrich Hegel, Friedrich Holderlin, Franz von Baader und Friedrich
Schleiermacher. Im Zeitalter der Sikularisierung trug die Auseinandersetzung mit der
Religion auch zum Aufkommen oder zur Verbreitung neuer religioser Glaubensformen,
wie Theismus, Deismus, Pantheismus oder Panentheismus, bei, die den philosophischen
Pramissen der Religionsphilosophie der Aufklarung verpflichtet waren, aber nicht selten auch
im Widerspruch mit den Glaubenssitzen der christlichen Dogmenlehre standen. Neben dem
Christentum und der Antike, die als Grundpfeiler der westeuropiischen Kultur galten, wuchs
zugleich das Interesse an anderen Religionen und orientalischen Kulturen, wie Judentum oder
Islam, denen sich viele prominente Personlichkeiten der Literatur jener Zeit, wie Lessing,
Goethe oder Schiller — um nur die Wichtigsten zu nennen - in ihren Werken zuwandten.

Andererseits wurden die neuen Glaubensvorstellungen der Aufklirung oft von Denkern
entwickelt, die sich im eigenen Schaffen — wie zum Beispiel Lessing oder Herder — regelmifiig
der literarischen Tatigkeit widmeten. Es unterliegt keinerlei Zweifel, dass die von den
Philosophen abgehandelten metaphysischen Fragen nicht ohne Einfluss auf Literatur und
Kunst blieben. Was der Philosoph systematisch zu beweisen suchte, was der Theologe auf die
Offenbarung der Bibel zuriickfithren wollte, wurde vom Dichter mehr intuitiv, und nicht
selten unabhingig von den theologischen Lehrsitzen oder philosophischen Erwigungen
diskutiert und geschildert.
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Sowohl die Philosophie als auch die Literatur jenes Zeitalters waren durch das
Herangehen an metaphysische Fragen gekennzeichnet, wenn auch jede dieses Vorhaben
auf ihre eigene Art und Weise umzusetzen versuchte. Die im vorliegenden Bande prisen-
tierten Beitrige, die sich auf verschiedene Phinomene und Themen der Literatur bezichen,
wo Religion und Philosophie als Bezugspunkte gelten, behandeln nicht nur die Werke der
Aufklirung und der darauf folgenden Epochen der Klassik und Romantik, sondern auch
literarische Texte bis in die Gegenwart, wodurch ein Bild der Kontinuitit oder variierenden
Wiederholung von Motiven und Gedanken autkommen kann.

Wenngleich auch die christliche Religion wegen ihrer Dogmatik im 18. Jahrhundert
in eine Krise geriet, so war jenes Zeitalter in der Philosophie jedoch unumstritten eine
Bliitezeit, wobei die ersten Ansitze fiir dieses gebietsiibergreifende Phinomen bereits durch
den Rationalismus geschaffen worden waren. Die auf der Ratio gegriindete Metaphysik — als
Erbin des Descartschen Denkens — schloss einen Beweisgrund des Daseins Gottes noch
keinesfalls aus. Einige Jahrzehnte spater wird von Kant jede herkémmliche Méglichkeit,
»auf das Dasein eines hochsten Wesens zu schlieffen” in der Kritik des ontologischen,
kosmologischen und physikotheologischen Gottesbeweises eindeutig verworfen.

Eine nicht weniger wichtige Rolle spielte die Metaphysik bei der Herausbildung einer
neuen Denkweise tiber Ethik und Moral, die von Kant angesetzt und in der Literatur
der Epoche zum Ausdruck gebracht wurde. Die Anfinge von Kants Morallehre, die das
Schaffen von vielen Aufklirern, aber auch Romantikern sowie Griindern des Deutschen
Idealismus gepragt hat, sind auf die christliche Moraltheologie sowie auf andere moralphi-
losophische Schriften zuriickzufithren. Die Schwierigkeit, die christliche Morallehre
von den Primissen der Vernunftreligion abzugrenzen, fithrte nicht selten zu Atheismus-
-Vorwiirfen oder denen einer mangelnden ,,Tiefe der christlichen Anschauung®, wie das
im Falle des Lehrgedichts ,Urania“ (1801) von Christoph August Tiedge gewesen ist.
Dass sich die Erkennung der moralischen Gesetze aus dem Verhiltnis zu Gott ergebe,
postulierte schon Christian August Crusius in der 1744 in Leipzig veroffentlichten
Schrift ,, Anweisung verniinftig zu leben, darinnen nach Erkliarung der Natur des mensch-
lichen Willens die natiirlichen Pflichten und allgemeinen Klugheitslehren im richtigen
Zusammenhange vorgetragen werden®. Von dieser Schrift, in der Crusius sich mit der
Auffassung der Freiheit in der Metaphysik Christian Wolffs auseinander setzte, lief sich
Kant bei der Ausarbeitung seiner ersten Freiheitslehre inspirieren.! Crusius bestritt die
Maglichkeit der Freiheit in der Welt als Folge determinierter Tatsachen, was Kant auf
den Gedanken brachte, die mechanische Notwendigkeit der Erscheinungswelt und die
psychologische innere Determination des Handelns voneinander zu trennen. Die Freiheit
des Willens ist nach Crusius das Vermogen, sich véllig aus sich heraus fiir oder gegen
etwas zu entscheiden, es ist eine Kraft, sich zu einer Handlung selbst zu determinieren und
so den Menschen zur Zurechnungseiner Taten fihigzu machen. Kants spitere Unterteilung
des gesamten Gebietes der Philosophie in einen Bereich der theoretischen Vernunft oder

! Vgl. Christel Fricke, Kants Theorie des guten Willens, in: Volker Gerhardt u.a. (Hrsg.), Kant und die
Berliner Aufklirung. Akten des IX. internationalen Kant-Kongresses. Bd. 1: Hauptvortrige, Berlin/New York
2001, S. 203.
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Naturnotwendigkeit und einen Bereich der praktischen Vernunft oder Freiheit grindet
auf diese Untersuchung von Crusius. Kants Freiheitslehre und sein Moralbegrift wurden
in den Werken der kritischen Periode — ,,Grundlegung zur Metaphysik der Sitten® (1785)
und ,Kritik der praktischen Vernunft“ (1788) in sein in der ,Kritik der reinen Vernunft*
(1781, zweite Auflage 1787) entworfenes System der transzendentalen Ideen cingebaut.
Die transzendentale Idee ist bei Kant ein reiner Vernunftbegriff, dessen Funktion sich
nicht auf eine Erweiterung des Wissens tiber die Welt der Erfahrung konzentriert, sondern
darin besteht, Bezugspunkte zu bilden, die unser Erfahrungswissen ,,regulieren®. Die Ideen
verleihen unserem Wissen somit eine hypothetische Einheit und eine hypothetische Grenze.
Der Gegenstand der Idee ist nur ein unbeweisbares, aber notwendiges Ziel, das unsere
Vernunfterkenntnis ,vor Augen hat®. So werden Freiheit, Unsterblichkeit der Seele und Gott
zu transzendentalen Stiitzpunkten des Weltgebaudes. Kant entwickelte spiter in der Schrift
»Die Religion innerhalb der Grenzen der bloflen Vernunft® (1793, zweite Auflage 1794)
einen der Schlisselbegriffe der Aufklirung, den Begrift der Vernunftreligion. Im dritten
Stiick seines Werkes forderte er einen allmihlichen Ubergang ,zur Alleinherrschaft des
reinen Religionsglaubens® und sah darin ,die Anniherung des Reichs Gottes“.* Der heute
beinahe vergessene Dichter Tiedge schopfte seine Inspiration aus Kants Transzendentalphi-
losophie und seiner Morallehre und wihlte dhnlich wie der Konigsberger Philosoph die
im Untertitel seiner ,Urania“ genannten Ideen — Gott, Unsterblichkeit und Freiheit — als
Hauptthemen seines poetischen Werkes.

Kants Morallehre fand natiirlich nicht nur in Tiedges Schaffen Widerhall. Zu den
Dichtern, die die metaphysisch fundierten Primissen der Ethik mit ihrer dsthetischen
Realisierung zu verbinden suchten, gehorten Johann Wolfgang von Goethe, Friedrich
Schiller, Friedrich Holderlin, Jean Paul, Novalis und Friedrich Schlegel.

Auch Goethe waren Kants Ideen nicht gleichgiltig, obwohl er sie cher kritisch
beurteilte. Zutreffend formulierte er die grundlegende Denktendenz seines Zeitalters in der
naturwissenschaftlichen Schrift ,Bedenken und Ergebung: ,Wir konnen bei Betrachtung
des Weltgebiudes (...) uns der Vorstellung nicht erwehren, daff dem Ganzen ecine Idee zum
Grunde liege, wornach Gott in der Natur, die Natur in Gott, von Ewigkeit zu Ewigkeit,
schaffen und wirken mége®.? ,, Anschauung, Betrachtung, Nachdenken® sowie die Bildung
von Begriffen ,die analogjenen Uranfingen sein mochten® betrachtete Goethe als Wege der
Erkenntnis, als Methode jenen Geheimnissen der Weltschopfung naher zu kommen. Uber
Widerspriiche und Fallen der zeitgendssischen Philosophie war sich der Dichter im Klaren.

»Hier treffen wir nun auf die eigene Schwierigkeit, die nicht immer klar ins Bewuf3tsein
tritt”, stellte Goethe in derselben Schrift fest. Ihm scheint sich eine Kluft ,,zwischen Idee und
Erfahrung” zu 6ffnen, ,die zu tiberschreiten unsere ganze Kraft sich vergeblich bemiiht*.*
Jene Unmoglichkeit, Ergebnisse des rationalen Denkens und sinnlicher Erfahrung

2

Immanuel Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der blofen Vernunft, Akademie-Ausgabe, Bd. 6,
Berlin 1907, S. 115.

3 Johann Wolfgang von Goethe, Bedenken und Ergebung, in: Goethes Werke. Hamburger Ausgabe
in 14 Binden, hrsg. von Dorothea Kuhn w.a., Bd. 13: Naturwissenschaftliche Schriften I, 13. Aufl., Miinchen
2002, S.31.

4 Ebd,S.31.
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miteinander zu versdhnen oder iiber ihre Grenzen hinaus sehen zu konnen, sah Goethe
im Kontext der Naturforschung. Was er tiber das naturwissenschaftliche Forschen sagte,
lasst sich wohl auf die Dichtung bezichen, denn auch hier scheint dem Menschen nichts
anderes tibrig zu bleiben, als ein ,,Bestreben diesen Hiatus mit Vernunft, Verstand, Einbil-
dungskraft, Glauben, Gefiihl, Wahn (...) mit Albernheit zu iiberwinden®.®

Mit jenem Vorschlag, die Kluft zwischen Idee und Erfahrung auf verschiedenerlei Weise
zu tiberwinden, hat sich Goethe teilweise tiber den Stand der Philosophie geduflert, in der
dem Konigsberger Denker Immanuel Kant und seinen idealistischen Nachfolgern cine
besondere Stelle zuteil wurde. In der Schrift ,,Einwirkung der neueren Philosophie® hat
der grofle Weimarer eingestanden, dass die ,,Kritik der reinen Vernunft® ,véllig auf8erhalb®
seines ,Kreises“ liege.® Mit Herder, dem Schiiler und Gegner Kants, konnte er ebenfalls
nicht iibereinstimmen, trotzdem kehrte er ,zu der kantischen Lehre zuriick® und manches
konnte er zum eigenen ,Hausgebrauch® gewinnen, so dass er nach seiner eigenen ,Weise
tiber Gegenstiande® philosophiere, und zwar ,,mit unbewusster Naivetit [sic]“.” Goethe
war sich vollkommen im Klaren dartiber, worum es Kant ging, denn das, was sowohl den
berithmten Koénigsberger als auch seine Anhianger im nichsten Jahrhundert interessieren
sollte und was Goethe zutreffend erfasste, war die Fragestellung ,wie viel die AufSenwelt
zu unserm geistigen Dasein beitrage®.®

Wegen jenes unaufgelosten Widerstreits ,zwischen Aufgefalem und Ideiertem® sollte
Goethe ,,zu einiger Befriedigung in die Sphire der Dichtkunst flichten®.’

Im vorliegenden Band versucht Bjorn Freter in seinem Beitrag ,Andauernde Feier
des Heiligen..” einen Blick hinter die Kulissen dieser ,,Flucht® zu tun. Die Dichtkunst
soll sich zum Urphinomen hinwenden, die Urspriinglichkeit des Phinomenalen ist
ein unbestrittener Rechtfertigungsgrund von Goethes Konzeption und dessen antiidealis-
tisches Argument. Goethe will einen direkten Weg von der Anschauung zur Idee gefunden
haben, namlich dass die Erkenntnis der Idee auch eine Angelegenheit der Sinnlichkeit sei.
Demnach riicke die metaphysische, resp. transzendentale Idee in die erfahrbare Immanenz,
die Dichtkunst wird zur symbolischen Darstellung des Géttlichen. Gott und Welt fallen
in Eins, Immanenz und Transzendenz werden nicht mehr voneinander getrennt. Freter
weist darauf hin, dass Goethes Postulat durch Aneignungen des Dichters aus der Sphire
der Religion (Neues Testament) und der Philosophie (Pantheismus Spinozas) formuliert
werden konnte. So bietet die Dichtung als Verbindungsstiick zwischen Philosophie und
Religion eine Stitte, wo die andauernde Wahrnehmung des Heiligen gefeiert werden kann.

Die im 18. Jahrhundert philosophisch bewiesenen Erkenntnisbeschrinkungen finden
ihren unmittelbaren Widerklang in der Literatur: es entstechen neue Gattungen und
Gattungsgemische, idltere Formen werden weiterentwickelt, so dass die Erkenntnisse der
Philosophie auf literarischem Boden realisiert werden konnen. Jene fiir die Literatur des

Ebd.

Ders., Einwirkung der neueren Philosophie, in: Goethes Werke, Bd. 13, 2.2.0., S. 27.
Ebd., S. 26.

Ebd., S. 25.

?  Ders., Bedenken und Ergebung, S. 32.

N

©
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ausgehenden 18. Jahrhunderts typische Tendenz der Ubertragung von philosophischen
und religiosen Fragestellungen auf das Gebiet der Literatur und ihrer Verarbeitung, wird
auch in den nichsten Epochen fortgesetzt, indem sich eine interne Relation zwischen
Philosophie, Religion(en) und Literatur variierend entwickeln und auf verschiedene Weise
weiter asthetisch verarbeitet werden kann.

Die Unméglichkeit der vollkommenen Welt- und Gotteserkenntnis, die Kants
Denken kennzeichnete, geht schon seit Baumgarten mit der Suche nach neuen Moglich-
keiten ihrer Wahrnehmung einher. Seit Baumgarten wird nimlich die veritas aesthetica
in Form der sinnlichen Erkenntnis als Erginzung der veritas logica in die Philosophie mit
einbezogen. Bei Kant gewinnen asthetische Urteile, wo das Subjekt seine Vorstellungen
nicht logisch bestimmt, sondern tiber sie reflektiert und auf sein ,,Lebensgefihl bezicht,
den Status einer alternativen Erkenntnisart. Die Entwicklung der Asthetik und der Entwurf
einer ,asthetischen Erziechung des Menschen®, die Schiller nach Kant vorschlug, sind unter
anderem Folgen jener philosophischen Umwilzung.

Die Literatur und Kunst des 18. und 19. Jahrhunderts, die ihre Wirklichkeitsvisionen poetisch
zu gestalten suchten, zielten in vielerlei Hinsicht auf Versshnung der Widerspriiche in der
Menschen- und Weltauffassungab. Und auch wenn sich die Grundideen der Aufklirungim Laufe
der Zeit gewandelt haben und man die Problematik der metaphysisch geprigten Innerlichkeit
und der Welt- sowie Selbsterkenntnis in den niachsten Epochen anders als in der Aufklarungszeit
betrachtete, wurde jene Problematik immer wieder aufgegriffen. In der Romantik etwa, aber
auch spiter, um die Jahrhundertwende, thematisierten die Schriftsteller in ihren Werken die
Fragen der Metaphysik und der (beschrinkten) menschlichen Erkenntnis.

Schriftsteller stellten ontologische Fragen nach dem Sinn der menschlichen Existenz und
bildeten poetische, asthetische Alternativen fiir den christlichen Glauben in verschiedener
Form - durch die Mythos(um)gestaltung, durch Anspielungen auf die antike Mythologie,
durch Auseinandersetzung mit den heidnischen Glaubensformen oder den attraktiveren
Religionen des Orients.

Bereits in der Aufklirung wird ein literarischer Text zur Illustration der erneuerten
Suche nach dem Platz des Christentums unter anderen Religionen, Mythen und Glaubens-
vorstellungen, was sich durch das Schaffen Goethes, Schillers oder Holderlins ausreichend
belegen lisst. Der Beitrag von Karol Sauerland: ,,Georg Forsters Eingriff in die Diskussion
um Schillers » Gotter Griechenlands«* gibt diese Suche anhand des Gedichts von Schiller
wieder, das als Angriff auf das Christentum empfunden wurde. Es war Schillers erstes Werk,
welches aus der Begeisterung fiir die Antike hervorging und fur die durch Vorherrschaft
der Vernunft verloren gegangene Natiirlichkeit des Menschen pladierte. Sauerland geht
in diesem Kontext auf bedeutende theologische und dsthetische Fragen ein.

Um die Wende des 18. und des 19. Jahrhunderts stellt aufler den oben genannten
Dichtern auch Jean Paul in seinem berithmten Fragment des Romans ,Siebenkis®:
»-Rede des toten Christus vom Weltgebaude herab, dass kein Gott sei“ die Frage nach
der (Un)Existenz Gottes. Im vorliegenden Band sind zwei verschiedene Interpretationen
dieses Fragments vorhanden (von Monika Tokarzewska und Franziska Thiel) als Beispiel
der Vieldeutigkeit der Auslegung literarischer Visionen.



12 Religion und Philosophie in neuerer deutschsprachiger Literatur und Kunst...

Nicht viel spater wurden die Zusammenhinge des Christentums und des Heidentums
in der deutschen Literatur zum Gegenstand einer regen Auscinandersetzung. Das
romantische Liebesmirchen ,Undine® von Friedrich de la Motte Fouqué reprisentiert nach
Andrey Kotin (siche hierzu: ,,Die vertauschten Geschwister...) mit Hilfe der Prinzipien der
Poesie — Genialitat und Natiirlichkeit — eine Synthese von Christenheit und Heidentum, als
von den Banden der Vernunft befreite Religion des Goldenen Zeitalters. Es ist die Erfiillung
der theoretischen Postulate von ED.E. Schleiermacher (Gleichberechtigung der Vernunft
und der Fantasie), F. Schlegel (Mythologisierung) und der Novalis'schen Romantisierung,
durch die der Dichter das Mittelalter als idealen Zustand, als Ziel der Entwicklung und
Goldenes Zeitalter der Fantasie zum anstrebenswerten Vorbild nimmt.

In Bezugauf das ausgehende 18. Jahrhundert kann die Feststellung von Laszlé V. Szabé
(»Religion, Philosophie und Dichtung bei Rudolf Pannwitz“) zutreffend sein, obwohl sich
der Autor in seinem Beitrag mit der Jahrhundertwende 1900 und ihren Grenzphinomenen
beschiftigt. Es wird namlich festgestellt, die europiische sowie orientalische Kulturtra-
ditionbate ,,Stoff fiirdie Liebhaber der Mystik, Theosophie, Gnosisund Mythos®. Lasst sich
das wiederkehrende Interesse an solchen Grenzphinomenen der Religion, die oft mit den
traditionellen, konfessionellen Glaubensformen im Widerspruch stehen, auf das Setzen
auf die Individualitit des inneren, religiosen Erlebens zurtickfithren? Oder auf die Krise des
institutionalisierten Christentums? Auf jeden Fall waren eine kritische Einstellung zum
Christentum, insbesondere zur katholischen Kirche, das Interesse an anderen Glaubens-
formen und das Stiften von neuen Ersatzreligionen, wie z.B. einer Vernunftreligion, sowie
die literarische und kiinstliche Verarbeitung religioser Stofte offenkundig ,Produkte® der
Aufklirung. Diese Zusammenhinge, jene ,Briicken® zwischen den Epochen, in denen
das Interesse an dhnlichen Themen autkommt, scheinen viele Beitrage des vorliegenden
Bandes zu bestitigen. Im oben erwihnten Beitrag behandelt Laszlé V. Szabé die litera-
rische und philosophische Mythenauffassung und -bildung in ausgewihlten Werken von
Rudolf Pannwitz (1881-1969). Die Kontexte und Zusammenhinge, die Szabé nennt,
lassen auf die variierende Kontinuitit und Ausdehnung von Themenbereichen aus dem
uns interessierenden Verhiltnis von Religion, Philosophie und Literatur schliefen.

Die Mythosauffassung nach Pannwitz entwickelte sich, so Szabd, unter dem Einfluss von
Nietzsche. Bevor der Mythos beim Autor von ,,Also sprach Zarathustra® eine Aufwertung
erfuhr, wurde er im ausgehenden 18. Jahrhundert nicht nur mehrfach neudefiniert, sondern
auch zum Maf3stab des ontologischen und asthetischen Denkens gemacht. Der Mythos
wurde zum Mittelpunke des so genannten Altesten Systemprogramms des Deutschen
Idealismus, eines 1917 zum ersten Mal publizierten Manuskripts, das wahrscheinlich
1795/1796 von Hegel, Schelling und maglicherweise auch unter der Mitwirkung von
Holderlin verfasst worden war. Hier wurde die Stiftung einer neuen Mythologie postuliert,
in der zwischen der Poesie und der Mythologie eine Wechselwirkung stattfindet, indem die
Poesie mythologisiert und der Mythos poetisiert werden sollte. Durch dieses Postulat wurde
das Verhiltnis zwischen dem Asthetischen und dem Mythos, aber auch zwischen Poesie
und Philosophie besiegelt. Die Autoren oder der Autor des ,,Systemprogramms* forderten
die Mythologisierung der Philosophie, die ihre Abstraktheit zugunsten einer sinnlichen
Dimension verringern konnte.
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In der Idee einer wechselhaften Erganzung unterschiedlicher Faktoren des menschlichen
Geistes wie Philosophie, Mythologie, Religion und Poesie, spiegelt sich das Bestreben wider,
eine Einheit im Denken und Schaffen zu erlangen, wobei in diesem Prozess der Dichtkunst
der hochste Rang zugeschrieben wird: Sie konnte eine hohere Wiirde (wieder) bekommen
und als ,Lehrerin der Menschheit® gelten.

Die asthetische und philosophische Funktion des Mythos, die im ,,Systemprogramm®
dargestellt wurde, lisst sich mit Schlegels Projeke einer ,Neuen Mythologie® aus der ,Rede
tiber die Mythologie“ (1800) vergleichen, in der ein neues, gottliches Poesieschaften
postuliert und die Dichtkunst als symbolisches Konzept begriffen wird.

Im ,,System der gesamten Philosophie und der Naturphilosophie insbesondere (1804)
pladierte auch Schelling fir die Schaffung einer Neuen Mythologie, die in Bezug auf die
(oft utopische) ,,Zukunft der Geschichte® ausgerichtet wurde: Sie sollte als ,,Mythologie des
Neuen® realisiert werden, wie etwa im Mythos des kommenden Reiches, der wohl theolo-
gischer Herkunft war. Auch wenn sich Schelling spéter von seinem Projekt distanzierte und
der alten Mythologie zuwandte, waren dhnliche Ideen in den poetischen Werken Hoélderlins
langst realisiert worden. In Holderlins Auseinandersetzung mit dem Mythos des Apollinischen
und Dionysischen lasst sich auch eine Art Kontinuitit bemerken. Am gleichen Mythos,
wenn auch auf andere Weise, war spater auch Nietzsche interessiert. Szabd, der sich in seinem
anderen Text eingehend damit beschaftigt, sind diese Zusammenhinge zwischen Holderlin,
Nietzsche und Rudolf Pannwitz wohl bekannt.! Es sei zu bemerken, dass Holderlin die Idee
des Dionysischen und Apollinischen in mehreren seiner Werke (u.a. im Roman ,Hyperion®
und der Empedokles-Projekt) entwickelte. In Dionysos, aber nicht nur in ihm, sah er eine
Mittlerfigur, die zwischen dem Géttlichen und dem Irdischen stand. Fur Nietzsche, der sich
in seiner Jugend fiir Holderlin begeisterte, war die Dionysos-Gestalt weder eine Mittlerfigur
noch eine Gestalt, die eng mit der Mythologie verbunden war. Nietzsche sprach e¢her von dem
Dionysischen und Apollinischen, als von konkreten Gestalten. Er betrachtete die Mythenauf-
fassung von Holderlin als Inspirationsquelle, die er anders verstand und anders interpretierte.

Im Beitrag von Lészl6 V. Szabé handelt es sich noch um eine andere Mythoskon-
zeption, nimlich um den kosmischen Mythos in Anspielung auf Nietzsches Ideen, nimlich
um den kosmischen Menschen, der dem Ubermenschen nah zu stehen scheint. Auch die
Idee einer ,Wiedergeburt der europdischen Kultur®, auf die in Szabds Schlussbemerkungen
eingegangen wird, lasst sich im Kontext der erwihnten Mythentheoriengeschichte interpre-
tieren. Bei Stefan George und seinen Nachfolgern lassen sich Mythenverarbeitungen finden,
die sowohl in Hoélderlins, Schellings oder Schlegels Schaffen einerseits, und andererseits
inden Texten der Dichter und Denker der Jahrhundertwende 1900 vorkommen. Um so mehr
sind jene Ahnlichkeiten und Korrelationen deutlicher, wenn wir bemerken, dass mit der
Wirkung des George-Kreises sowie mit der philologischen Arbeit an Holderlins Werk eines
seiner Mitglieder, Norbert Hellingrath, nicht nur die Neuentdeckung der Dichtkunst von
Holderlin einhergeht, sondern auch eine Inspirationswelle fiir viele Dichter um die Jahrhun-
dertwende 1900 entstehen kann.

10

Laszl6 V. Szabd, Empedokles und Dionysos. Holderlin-Spielarten bei Rudolf Pannwitz, in: Fva Koczisz-
ky (Hrsg.), Wozu Dichter? Hundert Jahre Poetologien nach Hélderlin, Berlin 2016, S. 191-207.
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Die Mythosfaszination in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts war nicht die einzige
Erscheinung, die das religiose Denken im Rahmen der Kunst und Literatur pragte.
An Bedeutung gewinnt auch die religiose Erfahrung. In der deutschen Romantik wird
ein religios-geistiges Erlebnis zum Gegenstand einer Beschreibung, die Anspruch auf Authen-
tizitit erhebt und somit die der Literatur vorbehaltene Domine der fiktionalen Narration
tiberschreitet. Die Visionen einer stigmatisierten Nonne Anna Katharina Emmerich,
herausgegeben von Clemens Brentano in Form von Aufzeichnungen, die der Dichter von
den miindlichen Aussagen der Seligen gemacht hat, werden in dem Beitrag von Agnieszka
Sowa analysiert. Schmerz und Leiden erscheinen in dieser Analyse als unabdingbare Inhalte
des Numinosen und innere existentielle Wahrheit des religiésen Menschen.

Viele Dichter lieen sich auch — besonders in der Romantik — durch Grenzerschei-
nungen der Religion, wie Mystik, Geisterseherei, Prophezeiung, inspirieren. F. Schlegels
Theorie der Universalpoesie, die die Grenzen zwischen Literatur, Religion, Philosophie
und Kunst verschwimmen lisst, wird in die Tat umgesetzt. Schelling entwirft zur gleichen
Zeit fiir die Kunst ein erkenntnistheoretisches Programm und sicht sie als einen Bereich an,
wo sich die absolute Wahrheit offenbart.

Bei Schopenhauer und Nietzsche riumt die philosophische Reflexion der Asthetik die
hochste Prioritit ein, die Literarizitit der Philosophie dominiert ihre Diskursivitdt, was
besonders am Anfang des 20. Jahrhunderts ein weites Feld fur die kiinstlerische Gestaltung
philosophischer Ideen eroffnet hat. Eine dieser Ideen Nietzsches ist das Durchdenken
der abendlindischen Metaphysik in seinem berithmten Wort: ,,Gott ist tot“. Dieses Wort
spiegelt nicht etwa die personliche Meinung des Atheisten Nietzsche wider, ist auch keine
Stellungnahme des Denkers, der — wie bekannt — am Ende dem Wahnsinn verfiel, sondern
setzt ein Zeichen, die metaphysisch-wissenschaftlich geprigte Geschichte des Abendlandes
noch einmal zu tiberdenken. Nietzsches Besinnung geht aus der Erfahrung des Nihilismus
hervor,'! dessen Uberwindung nicht durch das Theoretisieren des Denkens, sondern durch
das Mythologisieren in der Kunst in die Tat umzusetzen ist. Und fiir das Mythologisieren
sind die religiésen Inhalte unentbehrlich.

Die bereits erwihnte Franziska Thiel kniipft in ihrem Beitrag ,Religion in Kunst: Die
Jinnere Apokalypse’ als literarische atheismuskritik. Jean Pauls ‘Rede des toten Christus
vom Weltgebaude herab, dass kein Gott sei* (1796) ebenfalls an Nietzsches Wort an und
deutet Jean Pauls Erfahrung als eine persénliche Apokalypse des Glaubensverlustes. So wie
Nietzsche war auch Jean Paul keinesfalls Atheist, sondern ein verzweifelter Sucher, der
mittels der Kunst danach trachtete, den Glauben wiederzufinden.

Der kurze geschichtliche Abriss enthilt nur ausgewihlte Beispiele fir die innige
Verflechtung dieser Welt- und Menschauffassungen, in denen der Zwiespalt zwischen
Denken und Erleben, Vernunft und Gefithl aufgehoben wird. Aufler den Beitragen,
in denen literarische Werke der Aufklirung, der Klassik und Romantik prisentiert wurden,
richteten die Autoren des vorliegenden Bandes ihre Aufmerksamkeit auf das Verhaltnis

11
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der deutschsprachigen Literatur zu Philosophie, Religion und bildenden Kiinsten auch
im 20. Jahrhundert sowie in der Gegenwart.

Das Thema der Wechselbezichungen von Literatur und Religion wird von Beate Sommerfeld
in ihrem Beitrag ,, Asthetische und religiése Transgressionen bei expressionistischen Doppelbe-
gabungen am Beispiel Ludwig Meidners aufgegriffen. In Bezug auf den Expressionismus wird
gezeigt, wie literarische Texte und Gattungen religiése Semantiken und Praktiken aufnehmen.
Religion wird hier in ihrem Wortsinn als ,Riickbindung® (lat. religio) in die gegenwirtige
Witklichkeit tberfiihrt. Laut Nietzsches Postulat versucht die expressionistische Kunst
zu einem Surrogat des Metaphysischen zu werden und die Verweltlichung der Religion zuriick-
zunchmen, indem sie die méglichen Formen der Gottesgegenwart zur Schau stellt.

Der Text ,Heilige Gegenhelden — Hugo Balls »Byzantisches Christentum«® von
Thomas Keith stellt einen Versuch dar, Hugo Balls Erneuerung des Verstindnisses fir
die ,,Sprache Gottes®, das dem Menschen der heutigen Zeit verloren gegangen ist, niher
zu bringen. Zu dem ,Sprachschatze Gottes® gehoren die Heiligen, die sich, dhnlich
Kiinstlern, der Aufgabe hingeben, die der Universum zu Grunde liegende Ursprache Gottes
»vor allem im Kunstwerk ihres eigenen Lebens sichtbar zu machen®. Hugo Ball begibt sich
in seinem Werk auf die Suche nach dem Neuen Menschen, der sich durch Askese und Ekstase
auf den christlichen Gott hin transzendiert. Sein ,, Iryptichon® von Heiligengestalten: dem
Monch Johannes Klimakos, dem Saulenheiligen Symeon Stylites und dem Theologen und
Geistlichen (Pseudo-) Dionysos Areopagita stellt Vorbilder fiir die (utopische) Erneuerung
der Gesellschaft aus dem Inneren des Menschen heraus dar.

In der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts wird die religiése Erfahrung zum Gegenstand
des Schaffens etwas weniger bekannter Dichter und Dichterinnen, was auf die Aktualitit
und die stetige Gegenwart des Religiosen in der Literatur dieser Zeit hinweist. Michael
Sobczak analysiert das Weltbild der sterreichischen Lyrikerin und Schriftstellerin Paula
von Preradovi¢, das von christlich-humanistischen Ziigen gepragt wird. Das Leid als zentrale
Erfahrung des Menschen, die Erneuerung des Menschen und die Dichtung als Gnade des
Himmels kennzeichnen ein Leben im Spannungsfeld zwischen Religion und Kunst.

Die Prosa von Paula Preradovi¢, wie auch die Werke von Maria Waser, Paula Grogger
und Ruth Hoffmann untersucht Monika Mariczyk-Krygiel im Beitrag: ,,Ist es ein Gott der
Rache, ist es ein Gott der Liebe?“. Auch hier werden wieder religiose Erfahrung, Gotter-
fahrung und die Auseinandersetzung mit Glaubensfragen durch Literatur thematisiert. Die
Notwendigkeit einer individuellen Religiositit angesichts der Erstarrung der institutionali-
sierten Kirche tritt dabei in den Vordergrund.

Dem in den Jahren 1857-1938 in Braunsberg (heute Braniewo) herausgegebenen
,Ermlindischen Hauskalender” und den Elementen des Glaubensausdrucks ist der Artikel
von Barbara Sapata gewidmet. Das Thema der katholischen Volksfrommigkeit im Volkska-
lender korrespondiert mit dem Beitrag von Aleksandra Chylewska-Tolle tiber die ‘hochlite-
rarische’ katholische Zeitschrift ,,Hochland*.

Im vorliegenden Band wird mehrmals darauf hingewiesen, dass sich die (literarische)
Rede von Gott oft auflerhalb der kirchlichen (d.i. der christlichen) Dogmen vollzichen muss.
Einerseits scheint das daran zu liegen, dass das literarische Bild des Numinosen mit der indivi-
duellen, personlichen Erfahrung einhergeht, die sich unabhingig von den theologischen
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Systemen herauskristallisiert. Andererseits wird das Individuelle, das Einmalige literarischer
Werke durch den freien, von Lehrsitzen der Theologie unabhingigen Umgang mit religiosen
Stoffen akzentuiert. In der religiosen Erfahrung gibt es Gebiete, wo das theologische
Denken verdringt wird oder einen spekulativen, erlebnisgeprigten Charakter annimmt:
in der (christlichen) Mystik etwa oder in der negativen Theologie. Aber auch in den litera-
rischen Werken der Gegenwart wird die Unméglichkeit einer vollkommenen Gotteser-
kenntnis postuliert und eine direkte Darstellung der gottlichen Attribute vermieden. Der
nicht ganz erkennbare Gott, deus absconditus, liebt sich zu verstecken, wie der von Tomasz
Malyszek zitierte Theologe Karl-Joseph Kuschel bemerkt. In seinem Beitrag thematisiert
Matyszek die in der deutschsprachigen Literatur der Gegenwart dargestellte Nahtoder-
fahrung. In dem so genannten ,gebrochenen Realismus® werden das Personliche, Indivi-
duelle in einem beinahe unmittelbaren Gotteskontakt gezeigt. Trotz des individuellen
Charakters der Erlebnisse, die oft nur am Rande der Handlung geschildert werden, lassen
sich Phinomene ausfindig machen, die vergesellschaftet werden. Begriffe wie ,auflerkor-
petliche Erfahrung” nach dem Tode, die Trennung von Korper und Seele, die Schwebe-
fahigkeit, das Sehen ohne physikalische Augen, die Tunnel- oder Lichtvision, Besuche von
bereits Verstorbenen, Telepathie, Panorama oder ,,Lebensfilm® sind beinahe zum Kulturgut
des Westens geworden. Wo andere Mittlerfiguren vorhanden sind, lasst sich auch die Absenz
Gottes im Jenseits gut ertragen.

Wie ist diese Vielfaltigkeit von Auffassungen und Deutungen der philosophischen,
literarischen und kunsttheoretischen Texte auf einen gemeinsamen Nenner zu bringen?
Es scheint, dass sowohl Philosophie und Religion einerseits als auch Literatur und Kunst
andererseits mannigfaltige und gravierende Gemeinsamkeiten aufweisen, wenn man sie als
Chiffren der Transzendenz auffasst. Die Theorie der Chiffren, zum ersten Mal Anfang der
30cr Jahre von Karl Jaspers in seiner dreibindigen ,,Philosophie® entworfen, gehért nach
Meinung vieler Kulturwissenschaftler, Philosophen und Theologen zu dem originalsten
Erbe des christlichen Abendlandes. Die Sprache der Chiffren wird von Jaspers als Sprache
der Transzendenz interpretiert. Gott selbst ist in diesem Sinne auch eine Chiffre. Aber die
Chiffre ist nie die Transzendenz selbst. In einer der spiteren Vorlesungen von Jaspers ist
zu lesen:

Im Alten Testament gibt es das Thnen allen bekannte Wort: »Du sollst Dir kein Bildnis und Gleich-
nis machen«, nach Kant das tiefste Wort der Bibel. Warum? Weil die Transzendenz, in Bildnis und
Gleichnis gefasst, nicht mehr die Transzendenz ist, sondern endlich geworden ist. Machen wir uns
Bild und Gleichnis von der Gottheit, so ist die Gottheit wie Etwas in der Welt, was so viele Gotter
in der Geschichte gewesen sind. Aber im Alten Testament selber sind die Texte ja voll von Bildern
der Gottheit, wird immerfort davon gesprochen, wie Gott zornig, barmherzig, cifernd, gerecht ist,
wie er Weisungen gibt, Gesetze gibt und so fort, also voller Bild und Gleichnis. Das ist die uniiber-
windbare Antinomie des Menschen als eines endlichen sinnlichen Daseins, dafl er nicht anders kann,
als die Transzendenz oder die Gottheit, von der er Bildnis und Gleichnis nicht machen soll, doch als
endliches Wesen in Bild und Gleichnis denken zu miissen, das heifdt in Chiffern sich ihr zu nihern.
Diese Spannung hort nie auf, kann nicht authéren."

12 Karl Jaspers, Chiffren der Transzendenz, 4. Aufl., Miinchen 1984, S. 44.
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Die Chiffre eréffnet keine Tiir der Erkenntnis, ist kein Schleier, der zu enthiillen ist,
um zu erfahren, was dahinter verhiillt wird. Die Chiffre bleibt ein Geheimnis, und versucht
man die Schrift der Chiffren zu entziffern, vernichtet man das Geheimnis selbst. Der philoso-
phische Sinn der Chiffre beruht auf der Anwesenheit des Geheimnisses, in der der Mensch
die Anwesenheit der Transzendenz erfihrt.

Aber auch die Idee der Chiffre, die Jaspers entwickelt, kann teilweise als Wiederbelebung
der alten Tradition verstanden werden. Der Jaspersche Begriff der Transzendenz-Chiffre
korrespondiert nimlich mit der Auffassung der Natur und Geschichte, die der Theologe
und Schriftsteller der Aufklirung Johann Georg Hamann vertrat. Der ,, Magus des Nordens®,
der gegen Kants Deismus und Kritizismus auftrat und zu dessen Anhingern u.a. Herder
und Goethe gehorten, sah in Gott einen Autor, der sich dem Menschen mittels einer
zu entschliisselnden Chiffre der Natur und Geschichte offenbart und der eine ritselhafte
Sprache spricht, die durch die Vermittlung der Bibel und erst in einer Ubersetzung in die
menschliche Sprache begriffen werden kann.”* Wie intensiv Hamanns Natur- und Weltauf-
fassung im 18. Jahrhundert aufgenommen wurde, zeigen viele Werke, u.a. die spite Ode
»Unter den Alpen gesungen® von Friedrich Hélderlin.

Die Erorterung von Monika Tokarzewska: ,,Coelum empyreum, die Unendlichkeit und
die Metaphern Gottes® betrifft, wie sich behaupten lasst, auch unter dem Begriff Metapher
betrachtet, das Problem der Chiffre im Jasperschen Sinn. Sie ist umso interessanter, als sie
die markanten wissenschaftlichen Metaphern des Absoluten mit den literarischen und
philosophischen in Zusammenhang bringt.

Es lassen sich auch andere Verbindungen und Kontexte zwischen verschiedenen Ideen
erstellen, die in den Beitrigen des vorliegenden Bandes auftauchen. Als nidmlich der
24jahrige Friedrich Holderlin im Jahre 1794/1795 Jena besucht, kann er J.G. Fichte nicht
nur personlich kennen lernen, sondern auch, dank der Nachbarschaft mit dem Philosophen,
die Entwicklung von dessen Wissenschaftslehre direkt beeinflussen. Der ausgebildete
Theologe Holderlin konnte in den Gesprichen mit Fichte kritisch bemerken, dass in dessen
Konzept des absoluten Ichs kein Bewusstsein denkbar ist, was in der Konsequenz dazu
fiihrt, dass sich das Bewusstsein und das absolute Ich nur als das Nichts betrachten konnen.
Holderlins Argumentation ist fiir Fichte so tiberzeugend, dass er seine Wissenschaftslehre
bedeutend modifiziert. Die Avancierung des Poetischen geht mit der Entwicklung der
Philosophie einher. Dabei wird das Unvermogen, besonders im Deutschen Idealismus, in der
»Wissenschaftslehre® Fichtes, das hochste Prinzip zu erkennen, noch einmal akzentuiert.
Das Unbedingte muss demnach unbegreifbar bleiben. Zugleich wird der Ubergang von
der philosophischen zur dsthetischen Reprisentation des hochsten Prinzips in der Frithro-
mantik angesetzt und spiter entwickelt.

Kann man in diesem Kontext von einer ,poetischen Spiritualitit®, von ,poetischer
Religion® sprechen, die im Laufe der Epochen einer Evolution unterzogen werden? Vom
literaturgeschichtlichen Standpunkt aus betrachtet scheint nicht nur die Frage nach der
literarischen Realisierung von Fragen der Religion und Philosophie von Bedeutung zu sein.

' ].G. Hamann, Sokratische Denkwiirdigkeiten. Aesthetica in nuce, hrsg. von S.A. Jergensen, Stuttgart

1968, S. 87.
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In den Mittelpunke riicke eher das Problem des literarischen Sprechens tiber das Unsagbare
und Unbegreifliche.

Der literarische Text, in dem die erwihnten Themen in den Mittelpunke treten, geht
einen Dialog mit anderen Diskursen ein, die ein anderes, nicht ,literarisches” Instrumen-
tarium anwenden. Fiir den Literaturwissenschaftler, der sich mit den Themen, wie Gott,
Gotter, Unsterblichkeit der Seele, religiose und mystische Erfahrung oder mit dem Mythos
auseinandersetzen will, entsteht ein dringendes Bediirfnis, nach anderen Methoden zu
greifen, die den ,,primiren® Bereich der Literaturwissenschaft tiberschreiten. Asthetische
Werte und kiinstlerische Entscheidungen zu analysieren zeigt sich als ein ungeniigendes
methodologisches Verfahren. Daher scheint es notwendig zu sein, Methoden anzuwenden,
die fir andere Wissensbereiche charakteristisch sind — etwa fir Religionswissenschaft und
-philosophie, Psychologie, Kunstgeschichte.

Uberaus interessant erscheint in dieser Hinsicht der durch viele Reproduktionen
belegte Beitrag von Stawomir Lesniak: ,Diirer und das technische Bild“. Der Autor stellt
den Versuch an, die graphischen Bilder Diirers und die technisch produzierten als Darstel-
lungsformen eines Bilduniversums zu interpretieren. Diirers Werke werden als Ausdruck
einer Komplexitit ausgewiesen, die seine Kunst als Vorlaufer von technisch reprodu-
zierten Bildern erscheinen lisst. Wenn wir in Bezug auf das oben Gesagte Diirers gesamte
Kunstpraxis auch als den Entwurf einer Chiffre deuten wollen, wirft sich die Frage auf, ob
das Zeitalter der technisch erzeugten, heutzutage in digitalen Flussigkeitskristallbildern
in bester Qualitit dargebotenen Bilder, seine Chiffren ebenfalls jahrhundertelang fiir die
Zukunft aufzubewahren vermag.

Dennoch ist eine Grenzzichung zwischen Philosophie/Religion und Literatur/
Kunst in der heutigen Literaturforschung nicht mehr ausfihrbar. Die Diskrepanzen,
aber auch die Zusammenhinge zwischen Glauben und Vernunft in literarischen Werken,
die aufkommen, bediirfen eines integrierten Forschungsapparats. In einem breiteren
Kontext wird die Literatur zum Schauplatz der interdiskursiven Debatte um die
wichtigsten Fragen der Epoche(n). Sie wird zugleich zur dsthetischen, oft vielschichtigen
Realisierung der Denkfiguren. Und dennoch bleibt sie etwas mehr, denn der literarische
Text bleibt eben , literarisch® und muss keine Kategorisierung der Weltvorstellungen und
-visionen liefern.

Die Herausgeber des vorliegenden Bandes hegen die Hoffnung, dass der Leser sich
von den darin vorhandenen Gedanken und Ideen nicht nur inspirieren lasst, sondern auch
cigene Fragestellungen formulieren wird.

Den tiberwiegenden Teil dieser Publikation bilden Referate der internationalen Tagung
»Philosophie und Religion versus Literatur und Kunst®, die im Zeitraum 9.-10. Oktober
2015 am Institut fiir Germanistik der Universitit Danzig stattfand. Wir bedanken uns bei
allen Autoren fir die freundliche Zusendung ihrer Abhandlungen.

Agnieszka K. Haas
Dariusz Pakalski
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Georg Forsters Eingriff in die Diskussion
um Schillers Gotter Griechenlands

Participation of Georg Forster in the discussion about “The Gods of Greece” of Schiller. The article
shows how important the knowledge of ancient times was even for connoisseurs of natural history. With-
out such knowledge the young Georg Forster would probably not have obtained a professorship in Kassel.
The author of the article also tries to present that it was possible to use the knowledge of Antiquity to ques-
tion Christianity and the dispute on “The Gods of Greece” of Schiller is a proof of it. Foster was also among
those who took part in that dispute.

Keywords: Christianity — antiquity — G. Forster — F. Schiller — L. von Stolberg — Novalis

Der Autor zeigt einerseits, welch grofie Bedeutung die Kenntnis der Antike selbst fiir Kenner der
Naturkunde hatte. Ohne eine solche wire der junge Georg Forster wahrscheinlich nicht Professor
in Kassel geworden. Andererseits konnte mittels der Antike das Christentum in Frage gestellt werden,
wie die Diskussion tiber Schillers ,Die Gotter Griechenlands® zeigen, an der auch Forster teilnahm.

Schliisselworter: Christentum — Antike — G. Forster — F. Schiller — E.L. von Stolberg — Novalis

Als sich der dreiundzwanzigjihrige Georg Forster in der zweiten Novemberhalfte 1778 nach
Deutschland begab, um fiir seinen Vater Johann Reinhold Forster eine Professorenstelle
zu suchen, wunderte er sich, dass man ihn bereits als Autor der ,Reise um die Welt“, die
er gerade aus dem Englischen ins Deutsche tibersetzt oder besser verdeutscht hatte, erwartet.
Er war seit seinem elften Lebensjahr nicht mehr in Deutschland gewesen. Sein Vater hatte
ihn 1765 zu einer groflen Reise nach Russland mitgenommen. Danach siedelte die Familie
nach England iiber. Sein Vater lief§ sich von Cook zu dessen zweiter Stidseereise anheuern.
Seinen Sohn nahm er wiederum mit. Drei Jahre lang, von 1772 bis 1775, umsegelten sie die
Siidsee. Georg Forster beteiligte sich hierbei aktiv an der Beobachtung der Inselbewohner,
sammelte Pflanzen und zeichnete die Natur ab. Seine Bilder sind in ihrer Ausfertigung noch
heute beeindruckend. Sie wirken zum Teil wie Kunstwerke.

In Diisseldorf traf Georg Forster mit Friedrich Heinrich Jacobi zusammen, der ihn sofort
zu sich nach Hause einlud und ihn mit anderen Personlichkeiten der Umgebung bekannt
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machte. Als sich Forster in den letzten Novembertagen zur Weiterreise nach Kassel auf-
machte, gab ihm Jacobi eine Reihe von Empfehlungsschreiben mit, u.a. an Wieland, Herder
und Goethe, von denen er allerdings vorerst keinen Gebrauch machte. In Kassel angekom-
men, wurde er sehr schnell zum Mitglied der von Winckelmann angeregten und schliefi-
lich vom Landgrafen Friedrich II. 1772 gegriindeten Gesellschaft fiir Altertiimer (Société
des Antiquités) ernannt. Die Mitgliedschaft verpflichtete, weswegen er in Kassel blieb und
fur die nachste Sitzung eine kleine Antrittsrede vorbereitete, die mit Beifall aufgenommen
wurde. Er hatte die Kultur der Stidseevolker mit der der frithgriechischen Zeit, die Haitia-
ner mit den Trojanern verglichen. Martin Ernst von Schlieffen, den Forster bereits in Eng-
land kennen gelernt hatte, fragte ihn — in der Funktion eines Staatsministers — einen Tag
nach dem Vortrag, ob er bereit sei, eine Professur fiir Naturkunde zu tibernehmen." Er miisse
sich allerdings schnell entscheiden. Forster wunderte sich, dass er als Naturwissenschaftler
aufgrund einer Rede tiber Altertiimer und eines Vergleichs mit der Antike, mit der er sich
nie niher befasst hatte, eine Professur angeboten bekam. Jeder Gebildete musste sich offen-
sichtlich auch als Kenner des Altertums ausweisen.

Es handelte sich hier um ein allgemeineuropiisches Phinomen, wobei sich die Deut-
schen immer mehr mit dem Griechischen zu identifizieren begannen. Das Signal hierzu
hatte Winckelmann mit seiner ,Geschichte der Kunst des Altertums® (1764) gegeben.
Danach folgte Lessing mit seinem ,Laokoon® (1766) und den ,Briefen, antiquarischen
Inhales” (1768/69). In den ,,Briefen greift er den Altertumsforscher Christian Adolf Klotz
an, der bereits mit 29 Jahren eine Professur in Halle erlangt und sich als Kenner des Alter-
tums in gut lesbaren deutschen Schriften hervorzutun begonnen hatte. Lessing sah in ihm ein-
deutig einen Konkurrenten auf dem ,,antiquarischen Feld®, das er zu erobern gedachte. Klotz
hatte 1766 das Buch ,,Ueber das Studium des Alterthums®, 1767 den ,,Beytrag zur Geschichte
des Geschmacks und der Kunst der Miinzen und 1768 ,,Uber den Nutzen und Gebrauch
der alten geschnittenen Steine und ihrer Abdriicke® herausgegeben. In der letzteren Schrift
hatte er auf einen ,unverzeihlichen Fehler im ,Laokoon®, den er insgesamt positiv bewer-
tete, verwiesen. Lessing nahm dies zum Anlass einer heftigen Polemik. Er bekenne sich gern
zu Fehlern, erklirte er im ersten ,,Brief, antiquarischen Inhalts®, aber diese miissen verzeihlich
sein, denn sonst wiirde es sich nicht um Fehler handeln, sondern um etwas, bei dem der
Rezensent sich nicht enthalten kann, ,,die Zihne zu fletschen®.? Noch dazu handle es sich
gar nicht um einen Fehler, und Klotzens Werk sei selber voller Fehler und Missverstiandnisse.

In den Angriffen gegen Klotz ging es um recht spezielle Fragen: Was die Bilder auf
den geschnittenen Schmucksteinen darstellen kénnten? Woher die Kiinstler die Themen
genommen haben: von Homer oder von anderen Dichtern? Ob nur auf Gemmen und Miin-
zen Furien abgebildet werden oder auch auf Malereien? Ob es sich bei den Abbildungen
tatsichlich um Furien handelt? Es ist erstaunlich, dass der Streit grofites Interesse erwecken
konnte. Es war so, als wiirden sich alle in der antiken Gemmenkunst auskennen.

1

Siche Klaus Harpprecht, Georg Forster oder die Liebe zur Welt. Eine Biographie, Reinbek bei Hamburg
1990, S. 207.

?  Gotthold Ephraim Lessing, Werke und Briefe in zwolf Binden, hrsg. von W. Berner, Bd. 5/2, Werke
1766-1769, Frankfurt a. Main 1990, S. 356.
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Auch Lessings Abhandlung ,Wie die Alten den Tod gebildet” war gegen Klotz gerichtet.
Sie wurde nicht so schnell vergessen wie die ,,Briefe®. Die Langzeitwirkung der Abhandlung
beruhte vor allem darauf, dass sie deutlich den Unterschied zwischen christlicher und anti-
ker Todesauffassung erkennen lief8. Goethe sprach diese Wirkung in ,Dichtung und Wahr-

heit“ in klaren Worten aus:

(-..) wir hielten uns von allen Ubeln erlést, und glaubten mit einigem Mitleid auf das sonst so herrli-
che sechzehnte Jahrhundert herabblicken zu diirfen, wo man in deutschen Bildwerken und Gedichten
das Leben nur unter der Form eines schellenbehangenen Narren, den Tod unter der Unform eines
klapperndes Gerippes, so wie die nothwendigen und zufilligen Ubel der Welt unter dem Bilde des
fratzenhaften Teufels zu vergegenwirtigen wufite. Am meisten entziickte uns die Schénheit jenes
Gedankens, daff die Alten den Tod als den Bruder des Schlafs anerkannt, und beide, wie es Menich-
men geziemt, zum Verwechseln gleich gebildet. Hier konnten wir nun erst den Triumph des Schonen
héchlich feiern, und das HafSliche jeder Art, da es doch einmal aus der Welt nicht zu vertreiben ist,
im Reiche der Kunst nur in den niedrigen Kreis des Lacherlichen verweisen.?

Zwanzig Jahre nach dem Erscheinen der Lessingschen Abhandlung, 1788, artikulierte Schil-
ler diesen Unterschied zwischen Antike und Christentum in kiinstlerischer Form:

Damals trat kein griffliches Gerippe
Vor das Bett des Sterbenden. Ein Kuf
Nahm das letzte Leben von der Lippe,
Seine Fackel senkt® ein Genius.

Selbst des Orkus strenge Richterwaage
Hielt der Enkel einer Sterblichen,
Und des Thrakers seelenvolle Klage
Riihrte die Erinnyen.*

Schiller hatte sich erst in der zweiten Hilfte des Jahres 1787 — wahrscheinlich unter dem
Einfluss von Wieland und Herder, die er um diese Zeit in Weimar kennenlernte — mit der
griechischen Antike zu beschiftigen begonnen. Ein Jahr spiter las er an den Winterabenden
den beiden Schwestern Charlotte und Caroline von Lengefeld die ,Odyssee* in der Uber-
setzung von Voss aus dem Jahre 1781 vor. Am 20. August 1788 schrieb er seinem Freund
Theodor Korner:

Ich lese jetzt fast nichts als Homer. Ich habe mir Vofens Uebersetzung der Odyssee kommen lassen, die
in der That ganz vortrefflich ist; die Hexameter weggerechnet, die ich gar nicht mehr leiden mag; aber
es weht ein so herzlicher Geist in dieser Sprache, dieser ganzen Bearbeitung, daf ich den Ausdruck
des Uebersetzers fuir kein Original, wir es noch so schon, missen méchte. Die Iliade lese ich in einer
prosaischen Uebersetzung.

3

Johann Wolfgang von Goethe, Aus meinem Leben. Dichtung und Wahrheit, in: Goethes Werke. Ham-
burger Ausgabe in 14 Binden, hrsg. von E. Trunz, Bd. 9: Autobiographische Schriften I, 14. Aufl., Miinchen
2002, S.316f.

4 Der Teutsche Merkur, Mirz 1788, S. 256.

> hetp://www.friedrich-schiller-archiv.de/briefe-schillers/briefwechsel-mit-gottfried-koerner/schil-
ler-an-gottfried-koerner-20-august-1788 [ Zugrift 31.1.2016].
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Und er fihrt fort:

In den nichsten 2 Jahren, habe ich mir vorgenommen, lese ich keine moderne Schriftsteller mehr. [...]
die Alten geben mir jetze wahre Geniisse. Zugleich bedarf ich ihrer im hochsten Grade, um meinen
eigenen Geschmack zu reinigen, der sich durch Spitzfiindigkeit, Kiinstlichkeit und Witzeley sehr von
der wahren Simplizitit zu entfernen anfieng. Du wirst finden, daff mir ein vertrauter Umgang mit den
Alten duflerst wohlthun, - vielleicht Classicitit geben wird. Ich werde sie in guten Uebersetzungen
studieren — und dann — wenn ich sie fast auswendig weif3, die griechischen Originale lesen. Auf diese
Art getraue ich mir spielend Griechische Sprache zu studieren.®

Zum Erlernen des Griechischen fand er jedoch nie die rechte Zeit. Als er in Gesellschaft
von Goethe und Wilhelm von Humboldt erleben musste, wie diese ohne Miihe iiber alt-
griechische Originale diskutierten, muss er recht deprimiert gewesen sein. Am 9. November
1795 schrieb er Humboldt, er habe sich mit Goethe in letzter Zeit ,viel iiber Griechische
Litteratur und Kunst“ unterhalten und habe sich ,,bey dieser Gelegenheit ernstlich zu etwas
entschlossen®, was ihm ,lingst schon im Sinne® gelegen habe, ,,nehmlich das Griechische
zu treiben®. Er, Humboldt, mége, da er mit dem Griechischen so vertraut sei und ihn so gut
kenne, ihm raten, wie er — gleichsam zu spiter Stunde — vorgehen soll. Er habe nur noch
einige Worter aus fritherem Unterricht behalten. Am liebsten wiirde er sich ,,den Homer
gleich vornehmen und damit etwa den Xenophon verbinden®.” Allerdings habe er nur wenig
Zeit. Zu einem Griechischstudium kam es jedoch nicht, es blieb bei einer intensiven Lektiire
griechischer Literatur in deutschen, franzosischen und auch lateinischen Ubersetzungen.

Das erste Werk, das aus der Griechisch-Begeisterung hervorging, waren die ,,Gotter
Griechenlands®. Schiller hatte sie Anfang 1788 verfasst. Kurz darauf erschienen sie in Wie-
lands Zeitschrift ,,Der Teutsche Merkur®. Es ist eine Klage tiber die Entleerung der Natur.
Als die Gotter ,,die schone Welt“ noch regierten, gab es noch Gliick und Freude; doch jetzt,
»wie unsre Weisen sagen, seelenlos ein Feuerball sich dreht®,® herrsche nur noch der Ver-
stand. Aus den vielen G6ttern wurde nur einer:

Alle jene Bliithen sind gefallen

Von des Nordes winterlichem Wehn,
Einen zu bereichern unter allen,
Mufte diese Gotterwele vergehn.’

Das lyrische Ich kann dies nicht verschmerzen:

Schone Welt, wo bist du? — Kehre wieder,
holdes Bliithenalter der Natur!

Doch es bleibt nur die Sehnsucht danach, die wenigstens in der Poesie ihren Ausdruck fin-
den kann:

¢ Ebd.

7 Der Briefwechsel zwischen Friedrich Schiller und Wilhelm von Humboldt, Berlin 1964, Bd. 1, S. 217.

8 Der Teutsche Merkur, Mirz 1788, S. 251.

> Ebd. S. 257. Fiir Manfred Frank handelt es sich cindeutig um Christus (Der kommende Gott.
Vorlesungen iiber die Neue Mythologie, Frankfurt a. Main 1982, S. 263).
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Ach! nur in dem Feenland der Lieder
lebt noch deine goldne Spur.”

SchliefSlich lesen wir in der vorletzten Strophe, dass der Mensch dem einen Gott ,,nur der
Wiirmer Erster und Edelster® sei, ganz im Gegensatz zu den alten Zeiten, als die ,,Gotter
menschlicher und die ,Menschen gottlicher” waren.!

Das Gedicht erregte die Gemiiter, es wurde sofort als ein Angriff auf das Christentum ver-
standen. Im August 1788 veroffentlichte Friedrich Leopold Graf zu Stolberg (1750-1819)
in Heinrich Christian Boies ,Deutschem Museum® seine ,,Gedanken iiber Herrn Schillers
Gedicht: Die Gotter Griechenlands®. Es gehe nicht an, dass man die Poesie fiir einen Angriff
gegen das Christentum missbrauche. Er erkenne die Poesie als phantasiespendend an, aber sie
diirfe nicht die Wahrheit verletzen, die in diesem Falle darauf beruhe, dass erst Gott, der christ-
liche, zu allgemeiner Menschenliebe aufrief, wihrend die antiken Gotter eher den Lastern fron-
ten. In jener Zeit habe ,,jeder Lasterhafte einen Gott, oder eine Gottin® gefunden, ,,gegen welche
er unschuldig scheinen, oder mit deren Beispiel wenigstens seine Frevel beschonigen konnte®."?
Das sagte ein Verehrer und Ubersetzer der ,,Ilias, die seit 1778 im Druck vorlag.

Stolberg fand Schillers Gedicht so blasphemisch, dass er bekannte: ,,Ich mégte lieber der
Gegenstand des allgemeinen Hohns sein, als nur ein solches Lied gemacht zu haben, wenn
auch ein solches Lied mir den Ruhm des groflen und lieben Homers zu geben verméoge“." Als
Schiller starb, schrieb Stolberg kurz danach am 20.5.1805 seiner Schwigerin Luise Stolberg:

Schiller ist also tot. Gott habe ihn selig. Fiir die Philosophie, Religion und den Geschmack des
Wiahren ist sein Tod Gewinn. Er hatte Talent zum glinzenden Falschen, nicht genug fiirs Wahre.'

Stolbergs Artikel fand sowohl Akzeptanz als auch harte Kritik. Schiller selber war nicht
bereit, den Fehdehandschuh aufzunehmen. Die hirteste Entgegnung gegen Stolbergs
Angriff stammt von Georg Forster.” Thn irritierte es, ,dafl jemand das Gewicht seines
Namens zu einem Machtspruch miffbrauchen wollte“,'® wie er am 1. November 1789
an Jacobi schrieb. Stolberg war damals ein geachteter Dichter des Sturm und Drang. For-
ster verlangte im Namen des Rechts auf Selbstbestimmung, die er mit der ,moralische[n]
Freyheit® gleichsetzt, das Recht auf freie Meinungsauf$erung. Es wire nichts gegen Stolbergs

10 Fbd.

11 Ebd., S. 259.

12 QOscar Fambach, Schiller und sein Kreis, Berlin 1957 (= Ein Jahrhundert deutscher Literaturkritik.
Bd. 2, 1750-1850), S. 45.

B Ebd., S.47.

4 7Zit. nach Hans D. Zimmermann, ,,Die Gotter Griechenlands®. Zu Friedrich Schiller und Friedrich Hol-
derlin, in: Paolo Chiarini, Walter Hinderer (Hrsg.), Schiller und die Antike, Wiirzburg 2008, S. 75.

> Mit diesem Essay, der den Titel ,,Fragment eines Briefes an einen deutschen Schriftsteller, tiber Schillers
Gétter Griechenlands® trug, nahm Forster zum ersten Mal zu einem Problem der deutschen Dichtung Stellung (sie-
he hierzu: Ludwig Uhlig, Georg Forster. Lebensabenteuer cines gelehrten Weltbiirgers, Géttingen 2014, S. 234).

16 Oscar Fambach, Schiller und sein Kreis, a.a.0., S. 69. Gehard Steiner vermutet, dass Forster seinen Ar-
tikel auch als eine indirekee Kritik an Wéllners Religionseifer in Preuflen formuliert habe (siche Georg For-
sters Werke. Sdmtliche Schriften, Tagebiicher, Briefe, Bd. 7: Kleine Schriften zu Kunst und Literatur. Sakontala.
Bearb. von Gehard Steiner, Berlin 1963, S. 442).
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Kritik zu sagen, meint Forster, wenn er nur im eigenen Namen gesprochen hitte. Doch
er habe seine Meinung ,,nachdriicklicher als mit Griinden® verfochten, weswegen ihn For-
ster einen ,,Storer der 6ffentlichen Ruhe® nennt. Er wende mit anderen Worten indirekt
Gewalt an. Aber Wahrheit lasse sich nicht erzwingen, erklart Forster, sie konne einzig von
anderen auf dem Wege der Uberzeugung geteilt werden.

Forster analysierte Stolbergs Vorgehensweise recht genau. Dieser hege den Verdacht, dass
Schiller ,,im Herzen ein Heide® sei, ,der nur die Gelegenheit sucht, den ganzen Olymp wieder
in Besitz seiner ehemaligen Wiirden zu setzen [...]%, weswegen er dessen Bild von den Grie-
chen so male, dass der Leser am Ende die ,freywillige Uberzeugung haben miisse, ihm seine
Argumente gegen Schiller abzunehmen. Zu diesem Zwecke stelle Stolberg die ,,Moralitit der
griechischen Gotter® in Frage."” Forster entgegnete dem, man nehme an, dass die griechischen
Gotter tatsichlich so waren, wie es Stolberg schildere. Aber kénne man daraus auf die Men-
schen, die Griechen, schliefen, dass auch sie so unmoralisch waren? Stolberg erkenne nicht, dass
»die Begriffe, aus welchen man die Gottheit construirt, vom Menschen abgezogen sind [...]“."®
Das ist eine Ansicht, die wir cher einem Ludwig Feuerbach zugeschrieben hitten. Forster fahrt
fort, dass ,iiberall die anthropomorphistische Vorstellung der Gottheit, durch Raum und Zeit
begrinzt, keine andere Definition giebt, als diese, eines nach Umstidnden und mit Leidenschaft
handelnden Wesens®."” Er fugt dariiber hinaus das Argument hinzu, dass keine Gesellschaft
auch nur einen Augenblick bestehen konne, wenn sie nicht klare Begriffe von Tugend und Ver-
brechen formuliere, die sich in bestimmten Punkten von den unseren unterscheiden werden.

Forster wirft Stolberg in der Folge vor, sich zu ,.einer Partey” zu bekennen, ,deren Mey-
nungen die herrschenden sind®, was insofern nicht zu akzeptieren sei, als ,Meynungen nie
herrschen sollten®. In einer solchen Situation sollte man sorgfaltigst den Verdacht vermeiden,
als wollte man ,,mit der tiberlegenen Macht* seines ,Haufens drein schlagen, und wo es Ver-
nunftgriinde gilt, die Keule der Unfehlbarkeit schwingen®? Forster verlangt mit anderen
Worten Bedachtsamkeit in der 6ffentlichen Debatte, stetes Verbleiben im Argumentativen.

Er kommt verstandlicherweise nicht umbhin, sich jener Stelle anzunehmen, die Stolberg
als Satire abqualifizierte. Forster zitiert nur drei Zeilen:

Freundlos, ohne Bruder, ohne Gleichen,
Keiner Géttin, keiner Irrd‘schen Sohn,
herrscht ein Andrer in des Athers Reichen |[...]

die weiteren, die Stolberg anfiihrt, lasst er weg:

Auf Saturnus’ umgestiirztem Thron.
Selig, eh sich Wesen um ihn freuten,
Selig im entvolkerten Gefild,

Sicht er in dem langen Strom der Zeiten
Ewig nur - sein eignes Bild.”!

7 Georg Forsters Werke. Simtliche Schriften, Tagebiicher, Briefe, Bd. 7, S. 5.
8 Ebd, S.sf.

¥ Fbd,S.6.

20 Ebd, S.9.

21 Der Teutsche Merkur, Mirz 1788, S. 253.
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Forster fragt, wie konne sich Stolberg

nur cinen Augenblick triumen [...] lassen, daf sic auf einen wirklich existirenden, geoffenbarten Gott
gienge, dessen Sohn auf Erden gewandelt hat, und dessen ganze Familie weltbekannt ist,?

wo Schiller doch von seinen Géttern gerithmt habe:

Selbst des Orkus strenge Richterwaage
hielt der Enkel einer Sterblichen

(Enkel einer Sterblichen umschreibt hier den Umstand, dass die drei Richter der Unterwel,
Minos, Acakos, Rhadamantys, der Verbindung von Géttern und Menschen entstammten).

um den Vorzug dieses Anthropomorphismus vor einem metaphysischen Hirngespinste zu behaupten,
also keineswegs, um einen andern anthropomorphistischen Lehrbegriff zu bestreiten.

Hier bringt Forster etwas in die Debatte, worauf sich kaum jemand hat einlassen wollen. Wenn
man behauptet, Gott sei ein anthropomorphes und kein abstraktes, aus einem philosophischen
Geist geformtes Gebilde, so werde man ihm gerechter, meint Forster. Deswegen kann er auch
Stolberg entgegenrufen: ,Haben Sie es vergessen, dafl unser Weltrichter um einen Grad niher
mit dem Menschengeschlechte verwandt ist?“. Und gerade Schiller sei der Mann gewesen, ,,der
das Gefiihl, und nicht die kalte Vernunft zur Quelle der Gottesverehrung erhebt®, weswegen man
ihn nicht einen ,,Listerer” nennen diirfe.? Forsters Worte enthalten bereits das, was ein Jahrzehnt
spater Novalis ins Spiel bringt und Schleiermacher formlich predigt.

Forster gibt aber kurz darauf zu, dass die gegenwirtige Zeit einen Sinn fiir einen ,,meta-
physischen Gott“ habe. Ein Grieche, wiirde er heute erwachen, wiirde klagen, dass er seine
Gotter nicht mehr fande. Und es sei eben das ,,hohe Vorrecht des Dichters, mit jeder Seele
sich indentificiren zu konnen®. Schillers Gedicht vermittle damit eine ,relative Wahrheit®.

Ohne Miihe kann Forster am Ende auch jene Stelle, die Stolberg so grisslich fand, verteidigen:

Da die Gotter menschlicher noch waren,
waren Menschen gottlicher.

Sie entspreche ganz dem Anthromophismus, und vor allem wiirde der ,,Begrift des Seyzns“ fur
uns leer bleiben, ,,solange wir nichts relatives hineinlegen; obschon das Seyn alles erschopft*.
Gott mit Attributen werde einfach menschlicher.?

Forster endet mit der Bitte: ,Setzen Sie Ihren Lehrbegriff in das helle Licht, welches jetzt
die Gotter Griechenlands in Schillers Liede umflieft; bieten Sie alle Krifte auf zu einem
unsterblichen Gesange, der Thres Gegners Talente verdunkelt, und seinen Zauber aufl6fit.
Den Beystand der neun Schwestern diirfen Sie zwar nicht dazu erflehen; allein, wer weifi, ob

nicht eine, uns unbekannte Muse auch in IThrem Himmel wohnt? — — — —“2¢

2 Georg Forsters Werke. Simtliche Schriften, Tagebticher, Briefe, Bd. 7, Berlin 1963, S. 9f.
2 Ebd, S. 10.

% Ebd.

% Ebd, S. 13.

% Ebd, S. 14.
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Es ist offenbar wohlwollend ironisch gemeint.

Forster wollte seine Entgegnung anonym in Johann Erich Biesters ,,Berlinischer Monats-
schrift” veréffentlichen. Dieser beharrte jedoch darauf, der Entgegnung ein Vorwort voran-
zuschicken, iiber deren Inhalt wir nichts wissen. Forster protestierte und beharrte noch dazu
auf Anonymitit. Ich nehme an, auch er spiirte, dass er sich damit in eine unangenchme Debatte
einlassen wiirde. Insgeheim wird er gehofft haben, dass eine anonyme Veréffentlichung nicht
so hart angegriffen werde. Dadurch, dass Forsters Entgegnung erst im Mai 1789 in Archenholtz’
Zeitschrift ,,Neue Litteratur- und Volkerkunde® erschien — inzwischen hatten sich Karl Ludwig
Knebel im April 1788 anonym im ,, Teutschen Merkur mit dem Artikel ,,Uber den Polytheismus*
und Schillers Freund Gottfried Kérner im Mirz 1789 in der ,, Thalia“ mit der Erorterung ,Uber die
Freiheit des Dichters bei der Wahl seines Stoffes® zu Worte gemeldet und versucht, die Aufmerk-
samkeit auf den dsthetischen Aspekt des Werkes zu lenken —,*’war das Interesse am Schillerschen
Gedicht offensichtlich fiirs erste erlahmt.

Indireke antwortete Novalis in den ,Hymnen an die Nacht* auf Schillers Gedicht.
Urspriinglich wollte er es gegen Stolbergs Angriff verteidigen, aber er muss zu der Uberzeu-
gung gelangt sein, dass man die antike und christliche Welt einander nicht so direkt gegen-
tiberstellen diirfe. In der fiinften Hymne nimmt er das Bild der verschwindenden Gotter-
welt und des kalten Nordens auf:

Die Gétter verschwanden mit ihrem Gefolge — Einsam und leblos stand die Natur. Mit eiserner Kette
band sie die diirre Zahl und das strenge Mafl. Wie in Staub und Liifte zerfiel in dunkle Worte die
unermeflliche Bliite des Lebens. Entflohn war der beschworende Glauben, und die allverwandelnde,
allverschwisternde Himmelsgenossin, die Fantasie. Unfreundlich blies ein kalter Nordwind iiber die
erstarrte Flur, und die erstarrte Wunderheimat verflog in den Ather®®

Doch dann erschien ,mit niegeschenem Angesicht die neue Welt — In der Armuth dichteri-
scher Hiitte —“. Es war der ,,Sohn der ersten Jungfrau und Mutter®. Eine ,neue Zeit“ brach an.

*

Georg Forsters kritischer Beitrag spielte leider in der um 1800 gefithrten Debatte
um ,Die Gotter Griechenlands® kaum noch eine Rolle. Nur wenige hatten erfahren, wer
der Autor des Fragments war. Hinzu kam, dass diejenigen, die den Namen des Autors — aus
zweiter Hand — erfahren hatten, zumeist nicht den Mut hatten, ihn zu nennen. Sie fiirchte-
ten, dadurch als Anhinger der Franzosischen Revolution angesehen zu werden. Drei Jahr-
zehnte spiter wusste niemand mehr, wer der Autor war. Als Therese Huber in der von ihr
1829 zum Druck vorbereiteten Forster-Briefedition nachweisen wollte, wo der Beitragihres
ersten Mannes zur Debatte iiber ,Die Goétter Griechenlandes® erschienen war, vermochte
sie dies nicht zu ermitteln. Erst 1863 entdeckte Albert Leitzmann in Archenholtz’ Zeit-
schrift ,Neue Litteratur- und Volkerkunde® das ,,Fragment® und konnte zugleich den Nach-
weis erbringen, dass Georg Forster der Autor war. Leitzmann erkannte auch die politische
Aktualitit des ,,Fragments®.

¥ Auf diese Spur hatte ihn Schiller selber gefiihre (siche dessen Brief vom 25.12.1788 an Kérner).
28 Novalis, Werke in einem Band, Berlin/Weimar 1984, S. 9.
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Heute versucht die Forschung zu erhellen, in welchem Ausmafl Wilhelm von Humboldt
in seinen Uberlegungen zur erwiinschten bzw. unerwiinschten Rolle des Staats von Forster
beeinflusst worden ist. Dieser hatte im ,,Fragment® erklirt, es sei ,eine ganz irrige Vorausset-
zung, daf} die Gesetzgebung eines Staates” die ,,Gluckseligkeit und Moralitit“ des Individu-
ums bewirken kénne.”” Und nach einem lingeren Zitat aus Jacobis Schrift ,,Etwas, was Les-
sing gesagt hat“ kam er zu dem Schluss: “In der Tat, so wenig, wie ein Mensch dem anderen
den Auftrag geben kann, statt seiner zu empfinden und zu denken, so wenig kann der Biirger
die gesetzgebende Macht bevollmichtigt haben, ihn gliicklich zu machen, wozu er cigener
Gefiihle und Einsichten bedarf “.* Diese Ausfihrungen haben héchstwahrscheinlich Hum-
boldtin seiner 1792 verfassten Abhandlung,,Ideen zu einem Versuch, die Grenzen der Wirk-
samkeit des Staates zu bestimmen® zu dem Satz veranlasst: ,Der wahre Zweck des Menschen
[...] ist die hochste und proportionierlichste Bildung seiner Krifte zu einem Ganzen“.*' Und
zu dieser Bildung sei ,,Freiheit die erste und unerlifliche Bedingung®.** Dazu sei Mannigfal-
tigkeit vonnéten, die verloren gehe, wenn sich der Staat einmische. Um die Garantie einer
solchen Mannigfaltigkeit war es Forster in seiner Polemik gegen Stolberg gegangen, wes-
wegen er einleitend betont, dass er nichts gegen dessen religiose Uberzeugungen einwen-
den wolle, nur diirften sie nicht fiir Herrschaftszwecke verwendet werden. Der politische
Aspekt der Auseinandersetzung um ,Die Gotter Griechenlands® war ihm eindeutig wich-
tiger als der dsthetische, der in der Folge jedoch der dominante wurde. Immerhin verwies
Hegel in seiner LAsthetik® auch auf den religiésen. Das ,,Schillersche berithmte Wort: Da
die Gotter menschlicher noch waren,/ Waren Menschen gottlicher” war fir ihn ,,durchweg
falsch®. An dessen Stelle miisse man ,die spitere Anderung des Schlusses setzen, ,in der
es von den griechischen Géttern heifdt: Aus der Zeitflut weggerissen,/ schweben sie gerettet
auf des Pindus Hohn,/ Was unsterblich im Gesang soll leben,/ Mufd im Leben untergehn®.?®
Es bleibt damit am Ende beim Lob des Asthetischen.

¥ Georg Forsters Werke. Simtliche Schriften, Tagebiicher, Briefe, Bd. 7, S. 2.

% Ebd,S. 3.

31 Wilhelm von Humboldts Werke. Bd. 1, hrsg. von Albert Leitzmann, Berlin 1903, S. 106.

32 Ebd.

% Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Asthetik, hrsg. von Friedrich Bassenge. Bd. 1, Berlin/Weimar 1965, S. 489.
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Dieser Beitrag ist eine stark gekiirzte und zum Teil stark iiberarbeitete Fassung des sechsten
Kapitels der Dissertation des V. (vgl. Bjorn Freter: Wirklichkeit und existentiale Praxis. Vor-
arbeiten zu einer Phanomenologie der Normativitit entwickelt an narrativen Texten der alt-
griechischen, neutestamentlichen, mittelhochdeutschen und klassischen deutschen Literatur,
Lit-Verlag, Berlin, erscheint 2016). Hier gebt es uns vor allem um die Darstellung von Goethes
Religiositat, die Interpretation dieser Religiositat als indistinkte normative Faktizitit, die wir
in der Dissertationsschrift versucht haben, ist hier ausgelassen.

»Jedes Ansehen®, schreibt Goethe! in der Farbenlehre,

1

Goethes Werke werden zitiert nach: Werke. Hamburger Ausgabe in 14 Binden, hrsg. von Erich Trunz,
Miinchen 1988 (Sigle: HA). Goethes Briefe werden zitiert nach: Goethes Werke. Herausgegeben im Auftra-
ge der Grofiherzogin Sophie von Sachsen, Weimar 1887-1919, Nachdruck 1999 (Sigle: WA). Die biblischen
Schriften werden auf Deutsch zitiert nach: Die Heilige Schrift, 7. Auflage, Elberfelder Bibel, revidierte Fassung,
Wauppertal 1996, und auf Griechisch nach: Eberhard Nestle, Kurt Aland (Hrsg.), Novum Testamentum. Graece
et Latine, 26. Aufl,, Stuttgart 1984.
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geht iber in ein Betrachten, jedes Betrachten in ein Sinnen, jedes Sinnen in ein Verkniipfen, und so
kann man sagen, daf§ wir schon bei jedem aufmerksamen Blick in die Welt theoretisieren.

Dieses Verkniipfen, dieses Theoretisieren, fithrt endlich dazu, dass sich alles

unter hohere Regeln und Gesetze [fugt], die sich aber nicht durch Worte und Hypothesen dem
Verstande, sondern gleichfalls durch Phinomene dem Anschauen offenbaren. Wir nennen sie
Urphinomene.?

Urphinomen.Dasist wahrhaftig ein ganz Goethe’scher Begrift — ,,[s]chon die Bildung des
Wortes®, wie Ernst Cassirer bemerkt hat, ist ,,paradox“.* Goethes Deklaration der Urspriing-
lichkeit des Phanomenalen ist eine anti-idealistische Polemik: Unter den Bedingungen des
platonischen Idealismus kann es nicht existieren und unter den Bedingungen des kantischen
Idealismus kann es nicht erkannt werden. Im Urphanomen verdichtet sich Goethes Unwil-
len gegen allen, auch den kritischen, Idealismus: Er polemisiert mit dem Urphinomen
gegen einerseits die Verachtlichkeit des dualistischen Idealismus gegen das Phinomen
und anderseits gegen die Subjektivierung des Phinomens zur Erscheinung im Sinne
des kritischen Idealismus.

Goethe findet, zumindest behauptet er das, einen direkten Weg von der Anschauung zur
Idee: Dem Phinomen —dasist Goetheserkenntnistheoretische Fundamentalpramisse — inha-
riert die Idee. Die Idee mag verborgen sein, aber sie ist hier mitten unter uns in dieser Welt.
Und damit ist ihre Erkenntnis eine Angelegenheit auch der Sinnlichkeit. Goethes Naturstu-
dien ,ruhen®, so sagt er selbst, ,auf der reinen Basis des Erlebten®’ Er ist, schreibt er 1786 an
Jacobi, ,mit der Phisick geseegnet [sic]“. Das ist Goethes Inmanenzmetaphysik,” oder, was
dasselbe bedeutet, seine Ideenphysik.

Sehen und Denken werden hier kaum recht geschieden und mithin verweben sich auch
das Gesehene und das Gedachte. So lisst sich ,Wahre®, das ,,mit dem Gottlichen identisch®
ist, ,niemals von uns direct erkennen®, doch lisst es sich, wie es im ,,Versuch einer Witte-
rungslehre® heiflt, ,schauen [...] im Abglanz, im Beispiel, Symbol, in einzelnen und ver-
wandten Erscheinungen®?® Es wire das ,,Hochste®, héren wir in den ,Maximen und Refle-
xionen®, ,zu begreifen, dafl alles Faktische schon Theorie ist®’

* Johann Wolfgang von Goethe, HA XIIL S. 317. Vgl. Goethes kleinen Aufsatz ,Erfahrung und Wissen-
schaft” von 1789, der erst 1893 (in WA Abt. II, Bd. 11, S. 38-41) veroffentlicht wurde (vgl. HA XIIL, S. 25).

*  Johann Wolfgang von Goethe, HA XIII, S. 367-368.

*  Ernst Cassirer, Goethe und Platon, in: ders., Goethe und die geschichtliche Welt (Philosophische
Bibliothek, Bd. 474), Hamburg 1995, S. 103-148, hier S. 131.

> Johann Wolfgang von Goethe, HA XII, S. 403.

¢ Johann Wolfgang von Goethe an Friedrich Heinrich Jacobi am 5. Mai 1786 (WA Abt. IV, Bd. 7, S. 213).

7 Den Ausdruck Immanenzmetaphysik tibernchmen wir von: Lewis White Beck, A Commentary on
Kant’s Critique of Practical Reason, Chicago 1960, S. 24.

8 Johann Wolfgang von Goethe, WA Abt. I, Bd. 12, S. 74.

> Ders., HA XII, S. 432.
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Das heifit: Es wire das Hochste, zu begreifen, dass alles Gegebene, das Wirkliche, das
Faktische, die Gesetze seines Gegebenseins — das meint Goethe mit Theorie — in sich ent-
hile." Die ,,Blaue des Himmels“ selbst, behauptet Goethe,

offenbart uns das Grundgesetz der Chromatik. Man suche nur nichts hinter den Phinomenen: sie
selbst sind die Lehre.!!

Die Bliue des Himmels selbst ist die Theorie von der Bliue des Himmels: Das Phinomen
und seine Theorie sind ein und dasselbe! Einer Erkenntnislehre bedarf es damit nicht mehr.
Es kommt allein auf das an, was der spite Goethe das Apercu nennt, nimlich das ,,Gewahr-
werden dessen, was eigentlich den Erscheinungen zum Grunde liegt®."?

Unter dieser geheimnisvollen Bedingung brauchte es, zumindest fiir das Genie, das derlei
vermag, keine Philosophie mehr."* Kant wiirde protestieren: Etwas in den Erscheinungen fin-
den zu wollen, das nicht durch das Subjekt bestimmt ist, hat er als Amphibolie gebrandmarke.'*

Mit solcher Bedenkentrigerei hilt Goethe sich nicht auf. Er will hin zur Schénheit, zum
Gottlichen, zum Wahrhaften. All das, hier hat er sich von der philosophischen Tradition
beerben lassen, sind Gegenstinde hochster Dignitat. Wihrend aber die philosophische, vor
allem die platonische Tradition, diese Wiirde zuvorderst dadurch zum Ausdruck brachte,
dass sie so weit wie moglich von unserem Leben entfernt gedacht wurde, verirdischt Goethe
das Schone, Gottliche und Wahre. Er bedient sich gleichsam der platonischen Liturgie,
nicht aber aus der platonischen Ontologie. Das war es was er an Platon bewunderte, diese

heilige Scheu, womit er sich der Natur nihert, [...] jenes Erstaunen, das [...] den Philosophen so gut

kleidet."

Hic et nunc also kénnen wir das Schéne, Gottliche, Wahre schauen und gewahren.' So
wie das ehedem nur Transzendente versinnlicht, wird das ehedem nur Sinnliche vergeistigt

1" Es ist nach Goethe eben nicht das transzendentale Subjeke, das diese Gesetze aus sich hervorbringt.

' Johann Wolfgang von Goethe, HA XII, S. 432.

2 Ders., HA X1V, S. 98. Vgl. auch Johann Wolfgang von Goethe, HA X, S. 89. (cin Apercu, das ist ,das
Gewahrwerden einer groflen Maxime, welches immer eine genialische Geistesoperation ist; man kommt durch
Anschauung dazu, weder durch Nachdenken noch durch Lehre oder chrlieferung“). Das Apergu ist, obschon
Goethe offensichtlich hochst wichtig, selten behandelt worden. Das ,,Goethe-Handbuch in vier Binden®, hrsg.
von Bernd Witte, Theo Buck, Hans-Dietrich Dahnke, Regine Otto und Peter Schmidt, Stuttgart/Weimar 1998,
bietet nicht einmal einen eigenen Artikel. Vgl. aber Herrmann Schmitz, Goethe Altersdenken im problemge-
schichtlichen Zusammenhang, Bonn 1959, S. 168-179, S. 394-408 und Peter Matussek, ,Es ist das Hochste,
wozu der Mensch es bringt.” Das Apercu bei Goethe, in: Akio Ogawa, Kazohiko Tamura und Dieter Trauden
(Hrsg.), »Wie alles sich zum Ganzen webt". Festschrift fiir Yoshito Takahashi zum 65. Geburtstag, Tiibingen
2010, S.103-110.

" In ,Dichtung und Wahrheit* bemerkt Goethe, dass ,eine abgesonderte Philosophie nicht notig [sei]
(Johann Wolfgang von Goethe, HA IX, S. 221). Vgl. dazu Ernst Cassirer, Freiheit und Form. Studien zur deut-
schen Geistesgeschichte, 6. Aufl., Darmstadt 1994, S. 252.

4 Vgl. Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft, (Philosophische Bibliothek, Bd. 505), herausgegeben
von Jens Timmerman, Hamburg 1998, B 341/A 285.

15 Johann Wolfgang von Goethe, HA X1V, S. 36.

16 Das ist indes eine elitaristische Bedingung, die schwer wiegt und deren Durchfithrung durchaus unklar
ist. Wir lassen dieses Problem hier beiseite.
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und damit dignifiziert.'” Goethe selbst hat dafiir in einem Brief an Jacobi den schonsten
Ausdruck gefunden. ,Hier®, schreibt er von seiner Harzreise, ,.bin ich auf und unter Bergen,
suche das gottliche [sic] in herbis et lapidibus“.'*

Nach Kant freilich findet das transzendentale Subjekt auch in herbis et lapidibus immer nur
sich selbst."” Das war Goethe ein ganz unverstandlicher, ja, ein sinnloser Gedanke.” Er erkennt
die kritisch-idealistische Unterscheidung von Subjekt und Objekt, Grundziige transzendentaler
Asthetik und Logik durchaus an. Aber die kritische Konsequenz, dass iiber das Objekt nurmehr
subjektrelativ gesprochen werden kann, will er nicht akzeptieren. Goethe will die Dignitit des
Phinomenalen gegen den — freilich nur vermeintlichen — Angriff der kritischen Subjekephilo-
sophie verteidigen: Das Urspriingliche (&py#) aller (né@v) Natur darf nicht zur Schopfung des
transzendentalen Subjekts werden, darf nicht zur bloflen Erscheinung werden.

Wir wollen Goethes ideenphysikalischen Versuch, die Dignitit der Phinomene zu ret-
ten, zundchst unter dem Begriff Panarchismus zusammenfassen, denn es geht ihm um die
Allgegenwart des Urspriinglichen.

Diesen Panarchismus miissen wir noch tiefer zu verstehen suchen. Dazu besinnen wir
uns auf das, was Faust im ersten Monolog des zweiten Teils der Tragddie spricht. Faust erlebt
die Morgendimmerung;:

Hinaufgeschaut! — Der Berge Gipfelriesen

Verkiinden schon die feierliche Stunde;

Sie diirfen frith des ewigen Lichts genieflen,

Das spiter erst sich zu uns hernieder wendet.

Jetzt zu der Alpe griingesenkten Wiesen

Wird neuer Glanz und Deutlichkeit gespendect,

Und stufenweis herab ist es gelungen; -

Sie tritt hervor! — und leider schon geblendet,

Kehr’ ich mich weg, vom Augenschmerz durchdrungen.”!

7 Vgl. Georg Simmel, Kant und Goethe, hrsg. von Cornelius Gurlitt, Berlin 1906, S. 12.

'8 Johann Wolfgang von Goethe, WA Abt. IV, Bd. 7, S. 64. Aus Rom schreibt Goethe am 6. September
1787, dass er ,in natiirlichen Dingen® weiter vorgedrungen, und ,besonders in der Botanik auf ein v kel miy
gekommen [ist], das mich in Erstaunen versetzt® (Johann Wolfgang von Goethe, HA XI, S. 395).

¥ Und auch das Verhiltnis dieses Subjekts zu sich selbst ist problematisch, wie die Verhandlung der tran-
szendentalen Einheit der Apperzeption zeigt.

2 Noch am 18. September 1831 schreibt er an Christoph Ludwig Friedrich Schultz: ,Ich danke der kri-
tischen und idealistischen Philosophie, daff sie mich auf mich selbst aufmerksam gemacht hat, das ist ein unge-
heurer Gewinn; sie kommt aber nie zum Object, dieses miissen wir so gut wie der gemeine Menschenverstand
zugeben, um am unwandelbaren Verhilenis zu ihm die Freude des Lebens zu geniefen” (Johann Wolfgang von
Goethe, WA Abt. IV, Bd. 7, S. 64, 82). Schon 1798 hatte Goethe an Schiller geschrieben, es ,mag sich der Idealist
gegendieDinge an sich wehren wie er will, er stofit doch che er sichs versicht an die Dinge aufier
i h m, und wie mir scheint, sic kommen ihm immer beym ersten Begegnen so in die Quere [...]. Mir will immer
diinken daff wenn die eine Partey von aufSen hinein den Geist niemals erreichen kann, die andere von innen her-
aus wohl schwerlich zu den Kérpern gelangen wird, und dafy man also immer wohl thut in dem philosophischen
Naturstande [...] zu bleiben und von seiner ungetrennten Existenz den besten méglichen Gebrauch zu machen,
bis die Philosophen einmal iibereinkommen wie das was sie nun einmal getrennt haben wieder zu vereinigen
seyn mochte®. (Johann Wolfgang von Goethe, WA Abt. IV, Bd. 13,S. 11).

2l Johann Wolfgang von Goethe, HA 111, S. 148, V. 4695-4703.
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Faust kann das ,,Flammeniibermaf$“** der Sonne nicht ertragen, er muss sich abwenden. Gewiss
nicht zufillig erinnert das an die Autobiographie des Sokrates, die Platon diesen in ,,Phaidon®

erzahlen ldsst: Enttauscht vom Naturalismus des Anaxagoras, musste Sokrates zur ,,zweite[n]
Fahrt auf der Suche nach dem Grund*? anheben. Es schien ihm, so lisst Platon Sokrates sprechen,

ich miisse mich in acht nehmen, damit mir nicht das passiere, was Leuten passiert, die eine Sonnenfinsternis
beobachten und untersuchen. Denn einige von ihnen, denke ich, verderben sich dabei die Augen, wenn sie
nicht in einer Wasseroberfliche oder etwas Ahnlichem das Spiegelbild [eixéve] der Sonne beobachten. Ich
hatte eine dhnliche Idee: Ich fiirchtete, ich kénnte an der Seele ginzlich erblinden [28e10¢: pi) marvtdmaot iy
Yy TodAwdetny], wenn ich die Dinge mit meinen Augen anschauen [ éme mpdg T mpdryperte: Toi Sppact]
und mit jedem meiner Sinne zu erfassen versuchen wiirde [xal éxdoty @V aioBioewy dmiyep@y drrecbou
a076v]. Es schien mir daher nétig zu sein, meine Zuflucht zu den Argumenten [todg Myovs kataduydvre]
zu nehmen und in ihnen die Realitit des Seienden zu untersuchen [oxomely @V dvrwv Ty dABetov] >

Sokrates kann dem Wesen der Dinge sinnlich nicht niher kommen. Entweder miissen die
Sinne von ihrem eigentlichen Gegenstand auf ein Abbild, auf ein eik@v, ausweichen oder sie
verderben an ihrem Gegenstand. Aus der Sorge heraus durch die aiofnoig an der ganzen Seele
zu erblinden, flicht Sokrates sich in die Aéyot, um in ihnen das Wesen der vt zu untersuchen.
Wie anders aber reagiert Faust! Er ruft: ,,So bleibe denn die Sonne mir im Riicken!“*

Faust schmerzt das Licht der Sonne, er aber fiirchtet keine Verderbnis, und er leidet auch
nicht daran, nicht in die Sonne sehen zu konnen. Er wendet sich willig um, und - und das
ist hochste antiplatonische Polemik — entziickt sich iber einen Regenbogen, der entstanden
ist, er entziicke sich tiber die ,kleinen Sonnenbilder,* tiber diese kleinen, wie wir platoni-
sierend sagen wollen, eixéveg der Sonne. Faust spricht weiter:

Der Wassersturz, das Felsenriff durchbrausend,
Thn schau’ ich an mit wachsendem Entziicken.
Von Sturz zu Sturzen wilzt er jetzt in tausend,
Dann abertausend Stromen sich ergiefiend,
Hoch in die Liifte Schaum und Schiume sausend.
Allein wie herrlich, diesem Sturm ersprieffend,
Wolbt sich des bunten Bogens Wechseldauer,
Bald rein gezeichnet, bald in Luft zerfliefend,
Umher verbreitend duftig kithle Schauer.

Der spiegelt ab das menschliche Bestreben.
Ihm sinne nach, und du begreifst genauer:

Am farbigen Abglanz haben wir das Leben.”

2 Johann Wolfgang von Goethe, HAIIL S. 148, V. 4708.

»  Platon, Phaidon, in: ders., Werke. Im Auftrag der Akademie der Wissenschaften und der Literatur zu
Mainz, hrsg. von Ernst Heitsch und Carl Werner Miiller, Band 14, chrsetzung und Kommentar von Theodor
Ebert, Géttingen 2004, hier 99d1.

% Ebd. 99d4-¢6.

»  Johann Wolfgang von Goethe, HAIIL S. 149, V. 4715.

%6 Goethe hilt den Regenbogen fiir eine ,Zuriickstrahlung® des Lichts im Wasser, so spricht er auch
von den ,kleine[n] Sonnenbilder[n]*, die sich im Wasser zeigten (Johann Wolfgang von Goethe, WA Abt. IV,
Bd. 49,S.252,7Z.21, vgl. auch ders., WA Abt. IV, Bd. 49, S. 81-83).

7 Johann Wolfgang von Goethe, HAIIL, S. 149, V. 4 716-4727.
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Am farbigen Abglanz haben wir das Leben! Diese Formel enthilt Goethes
philosophisch-theologisches Bekenntnis tiberhaupt. Zunichst fillt ins Auge, dass die Voka-
bel des mittleren Platon eixév ganz gegen Platon gerichtet scheint.?® Die platonischen
Abbilder haben keinen Glanz,” sie sind ontologisch vom Urbild geschieden. Leben ist an
diesen Abbildern keins zu haben. In der platonisch-cartesischen Dualismustradition bedeu-
tete der ontologische Dualismus immer auch ein normatives Gefille. Platonische Abbilder
sind gegeniiber den Ideen minderwertig, ebenso wie Descartes res extensa gegeniiber der
res cogitans abfallt.

Wie anders als der platonische ist der faustische und Goethe’sche Abglanz! Diesem
Abglanz eignet die Dignitit eines platonischen vootpevoy. Aber die Ontologie des vootuevoy
und damit dessen Dignitit sind hier dem ¢ouvépevov inhirent.** Eine noumenale ontische
Sphire anerkennt Goethe nicht.

Bei Goethe findet sich kein Substanzunterschied zwischen uns und dem Géttlichen.
In uns, an uns ist das Géttliche selbst gegenwirtig, aber nicht als etwas Anderes, Fremdes,
numinos Entriicktes, nein, wir sind — zumindest manches an uns ist — dieses Gottliche sel-
ber, wir sind ein und dasselbe wie das Géttliche, das iiberall — am Himmel und in herbis
et lapidibus - zu finden ist!

Goethe unterlduft damit allen Idealismus, genauer: Er unterlduft die Dualismen, die er
in allem Idealismus wittert. So wird es ihm endlich méglich, die Einheit der Welt anzu-
nehmen. Ganz notwendig fithrt die Ideenphysik in eine Philosophie der einen Welt,
einen Monismus.

Philosophisch erméglicht sich Goethe diesen Bruch tiber seine Interpretation des Spi-
noza. Gott ist fiir Spinoza nicht nur die wirkende Ursache des Seienden, sondern das Wesen
der Dinge selbst. Es ist nichts auffer Gott, nichts, das nicht durch ihn ist, nichts, das nicht
selber Gott ist. Gott und Welt fallen in Eins. Von hier aus entwickelt Goethe bekanntlich
seine Alleinheitsfrommigkeit, seinen Pantheismus.*!

Besonders angezogen wird Goethe wohl davon, dass es in Spinozas Einheitslehre, aus
ontologischen und schopfungstheologischen Griinden, das normative Gefille der Dualis-
mustradition nicht geben kann. Es gibt nichts, das nicht Gott ist, es gibt nichts, das nicht
heilig ist. Diese, wie wir zugespitzt sagen méchten, andauernde Wahrnehmung des Heiligen
(iepdg) aller Dinge hat Goethe zutiefst eingenommen.

Wir wollen Goethes Religiositit daher nicht mehr blof$ als Panarchismus, sondern als
Panhierarchismus ansprechen. Uns scheinen Goethes Uberlegungen damit angemessener
bezeichnet als mit dem iiblichen — von Goethe selbst durchaus verwendeten®* — Ausdruck

»  Die mittleren Dialoge zeichnen wesentlich ein negatives Bild der eixcv. Im , Timaios“ wird Platon eine

wesentlich positivere Bedeutung von eixwv entwickelt haben, vgl. Timaios 92¢5-10.

¥ Vgl. Platon, Phaidros 250b2-6.

3 Vgl. Johann Wolfgang von Goethe, HA XIIL S. 7 (,Der Begriff vom Dasein und der Vollkommenheit
ist ein und ebenderselbe®).

31 Vgl. Siegfried Wollgast, Deus sive natura: Zum Pantheismus in der europiischen Philosophie- und Reli-
gionsgeschichte, Sitzungsberichte der Leibniz-Sozietit, Bd. 27, Berlin 1998, S. 5-40.

32 Vgl. Johann Wolfgang von Goethe, HA XII, S. 372 (,Wir sind naturforschend Pantheisten, dichtend

Polytheisten, sittlich Monotheisten®).
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Pantheismus: Es geht doch Goethe um das Heilige (iepég), das im Ursprung (&py?) aller
(mav) Dinge liegt; auch in uns, nur deshalb kénnen wir an dieser Feier des Daseins teilneh-
men, weil wir ein und Desgleichen sind.

Die panhierarchische Feierlichkeit ist allgegenwirtig bei Goethe.** Wir wollen Goethes
Frommigkeit der allwirtigen Einheit, den Panhierarchismus, genauer als eine andauernde
Feier des Heiligen kennzeichnen.

Wirhaben gesagt, dass Goethes erkenntnistheoretische Fundamentalprimisse im Gedan-
ken der Ideeninhirenz liege. Jetzt erkennen wir in neuer Klarheit, dass diese Erkenntnis-
theorie im Stillen auf einer normativen Ontologie aufgebaut ist. Das heifit: Wenn Goethe
tiber das Erkennen spricht, spricht er im Gleichen tiber Ontologie, tiber das Sein, und damit
spricht er — ganz dhnlich wie Platon — immer auch normativ, iiber das Sollen: Hier liegt der
Grund fir die Omniprisenz des Ethischen beim reifen Goethe. Weil Goethe aber panhier-
archisch denke, ist sein ethisches Denken nie systematisch, ist sein ethisches Denken nur
selten recht zu trennen von seiner Naturlehre.

Es bleibt noch ein Problem: Es ist noch nicht aufgeklirt, wie die Rede vom Abglanz
zu verstehen ist. Wir miissen noch eine letzte produktive Aneignung Goethes aufkliren,
um zu begreifen, was es damit auf sich hat. Eine Stelle aus ,Wilhelm Meisters Wanderjahren®

soll uns dabei helfen:

In der schénsten Jahrszeit [sic] entging ihnen weder Sonnenaufgang noch -untergang und keine der
tausend Schattierungen, mit denen das Himmelslicht sein Firmament und von da See und Erde freige-
bigst iiberspendet und sich im Abglanz erst vollkommen verherrliche.**

Das Himmelslicht verherrlicht sich, vervollkommnet sich im Abglanz. Wieder ist
man versucht, an ein platonisches Muster zu denken. Das Himmelslicht méchte man sich
als das Urbild, den Abglanz als Abbild vorstellen. Die Logik des Platonismus aber ist gebro-
chen, es ginge fur Platon nicht an, von einer Verherrlichung des Urbilds im Abbild zu spre-
chen. Wenn sich das Himmelslicht im Abglanz verherrlicht, bedeutet das eine ungeheure
Aufwertung des Abglanzes: Im Abglanz, der ja selber nicht das Himmelslicht ist, kann sich
dieses vervollkommnen. Damit eignet dem Abglanz ein Wert sui generis.

Um zu verstehen, welche begriffliche Logik hier wirket, miissen wir in das ,Neue Testa-
ment” sehen. Da lesen wir etwa im ,,Hebrierbrief “, dass

das Gesetz einen Schatten der zukiinftigen Giiter, nicht der Dinge Ebenbild selbst hat [Zxiiy yép #ywv
6 v8jog TV uedvtwv dyafav, odk edTiy T elkdve TV TpotypdTwy].>

33 Wir finden sie in etwa in ,,Die Leiden des jungen Werther” (vgl. HA VI, S.9), in ,,Faust” (vgl. HA III,
S.109, V. 3432-3458) oder in ,Dichtung und Wahrheit* (vgl. HA IX, S. 222-223).

3 Johann Wolfgang von Goethe, HA VIIL, S. 228. An anderer Stelle heifit es in den ,Wanderjahren®: ,Sie
tubersendet zuletzt den ganzen Briefwechsel der schonen Frau, deren himmelschones Innere nun hervortritt und
das Aufere zu verherrlichen beginnt“ (HA VIIL S. 224) Und in den ,,Lehrjahren® war schon zu lesen: ,Und wie
uns eine Gegend reizender, ja allein reizend vorkommt, wenn sie von der Sonne beschienen wird, so war auch
alles in seinen Augen verschonert und verherrlicht, was sie umgab, was sie beriithree”. (HA VIL, S. 57).

% Hebrierbrief 10,1. Alle folgenden Stellen werden griindlich abgehandelt in Friedrich-Wilhelm Eltester,
Eikon im Neuen Testament, Berlin 1958.
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Der peripaulinische Autor stellt also in aller Schirfe das Problem des (mosaischen) vépuog
heraus: Er ist nur oxid® der ueMévrwv dyabav, nur Schatten der zukiinftigen Giiter, und
eben nicht eixéva v mpotypdtov, rechtes Abbild (Ebenbild) der kommenden Heilsgiiter.
Die Wahrheit Christi kann im vépog ,héchstens der Kontur nach” wahrgenommen werden.
Der qualitative Vorzug der eixwv, des Ebenbildes, vor der oxid, dem Schatten, ist offenkundig.

Doch es gibt noch eine ungleich bedeutsamere Verwendung von eix@v im ,Neuen
Testament®. Eine Verwendung, die radikal nicht nur mit dem platonischen Sprachge-
brauch, sondern mit dem der Grizitit tberhaupt, bricht. Im Zweiten Korintherbrief
schreibt Paulus:

[3] Wenn aber unser Evangelium doch verdecke ist, so ist es [...] bei denen verdeckt, die verlorenge-
hen, [4] den Ungliubigen, bei denen der Gott dieser Welt den Sinn verblendet hat, damit sie den
Lichtglanz des Evangeliums von der Herrlichkeit des Christus, der Gottes Bild [eixwv Tod 8z09] ist,
nicht sehen.®®

Und im Christus-Enkomion® des ,Kolosserbriefes“ heifit es, Jesus sei ,,das Bilde des unsicht-
baren Gottes [6¢ ¢ty eikav Tod Beod Tob dopdrov],* der Erstgeborene aller Schopfung®.*
Christus wird gedacht als Bild Gottes, dabei ist in den neutestamentlichen Schriften ,,durch-
weg in dem ,Bilde’ das Urbild selbst, die abgebildete Gestalt selbst, als in ihrem Wesen sicht-
bar gedacht®.*?

Wir haben hier prizise die Dialektik vor Augen, die auch Goethes Rede vom Abglanz
bestimmt. Das Abglinzende ist, wieder erkennen wir Goethes Philosophie der einen
Welt, nicht ontologisch geschieden vom Glinzenden zu denken: Es ist ihm nahe und von
eigenem Werte — recht eigentlich, das konnten wir durch die neutestamentlichen Texte ler-
nen —, ist es von demselben Wert. Bei Goethe verliert sich zwar das christliche Geprige
dieser Begriffslogik — wie es bei ihm oft geschieht —, die biblische Herkunft aber ist in der
feierlichen Sprache und in der bewundernden Selbstzuriicknahme vor dem Urspriingli-
chen nicht zu tibersechen. Wie bei Platon tibernimmt Goethe die Feier und die Digni-
tit einer normativen Wirklichkeitshermeneutik, gleichsam ihre Liturgie,
nicht aber ihren Gegenstand.

3¢ Hier wird ein Gedanke aus dem Hebrierbrief 8, 5 wieder aufgenommen.

7 August Strobel, Der Brief an die Hebréer, 13. Aufl., Gottingen/Zirich 1990, S. 119.

3 Zweiter Korintherbrief 4,3-4. Vgl. Friedrich Lang, Die Briefe an die Korinther, 17. Aufl., Gottingen/
Ziirich 1994, S. 278.

% Vgl. Ulrich Luz, Der Brief an die Kolosser, in: Jirgen Becker, Ulrich Luz, Die Briefe an die Galater,
Epheser und Kolosser, Géttingen 1998, S. 181-244, hier S. 201.

# Vgl. ebd. (,Christus wird ,Bild Gottes* genannt. Damit ist nicht eine Abbildung gemeint — den un-
sichtbaren Gott kann man ja gar nicht abbilden. Vielmehr ist ,Bild‘ eine Wesensaussage; gemeint ist soviel wie
,Manifestation’. Als ,Bild Gottes ist Christus sein Reprisentant. Durch Christus, das ,Bild", wird der unsichtbare
Gott zuginglich und erfahrbar®.).

4 Kolosserbrief 1,15. Vgl. Joachim Gnilka, Der Kolosserbrief, Freiburg/Basel/Wien 2002, S. 61 und Alois
Grillmeier, Jesus Christus im Glauben der Kirche. Bd. 1: Von der Apostolischen Zeit bis zum Konzil von Chal-
cedon (451), Sonderausgabe der 3. Auflage, Freiburg i. Breisgau 2004, S. 99.

# Gerhard Kittel, eixév F. Der iibertragene von ,,Bild“ im N'T (Art.), in: ders. (Hrsg.), Theologisches Wér-
terbuch zum Neuen Testament. Bd. 2, Stuttgart 1935, S. 393-396, hier S. 393.
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>Am farbigen Abglanz haben wir das Leben!< Am Abglanz, am Regenbogen,
der der gegebene Abglanz der Sonne ist, haben wir das Leben selbst, denn der Abglanz ist
nichts als das Urbild selbst.*?

Fassen wir zusammen: Fausts Bekenntnis, das genauso Goethes Bekenntnis ist, ist die
verdichtete Formel des gesamten Wirklichkeitsbegreifens Goethes: Die selektive Annahme
der Kantischen Erkenntnislehre, die anti-idealistische Polemik, die spinozistische Ontolo-
gie, die neutestamentliche Logik der eixwv und der aus all diesem erwachsende Panhierar-
chismus sind allesamt in dieser Formel, die ,Aussage, Bejahung, Bekriftigung“* ist, zusam-
mengebracht. >Am farbigen Abglanz haben wir das Leben!<, dasist der erste und
der letzte Satz in der Liturgie des Johann Wolfgang von Goethe.

43

Zum Regenbogen vgl. Albrecht Schone, Johann Wolfgang von Goethe. Faust. Kommentare, Frankfurt
a. Main 2005, S. 411 und schon Julius Goebel, Reminiscences of Plato in Goethe’s Faust, in: The Journal of
English and Germanic Philology Vol. 18, No. 2, University of Illinois Press 1919, S. 272-288, hier S. 278-280.
Das Motiv vom Regenbogen findet sich immer wieder bei Goethe — in den naturwissenschaftlichen Schriften
vor allem deshalb, weil der Regenbogen mit der Farbenlehre nicht erklirbar war. Besonders hervorheben méch-
ten wir seinen Brief an Carl Friedrich Zelter vom 10. Juli 1828 (vgl. WA Bd. IV, Bd. 44, S. 179-182) iiber
den Tod des Groftherzogs Carl August, vgl. dazu Albrecht Schone: ,Regenbogen auf schwarzgrauem Grunde*.
Goethes Vornburger Brief an Zelter zum Tod seines GrofSherzogs, in: Jahrbuch des Wiener Goethe-Vereins,
Bd. 81/82/83,1977/1978/1979, S. 17-35.

#  Peter Michelsen, Fausts Schlaf und Erwachen. Zur Eingangsszene von Faust II (>Anmutige Gegend<),
in: ders., Im Banne Fausts. Zwolf Faust-Studien, Wiirzburg 2000, S. 91-123, hier S. 122.
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Atheismuskritik. Jean Pauls ,,Rede des toten Christus vom Weltgebaude
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Religion in art: “The Inner Apocalypse” as a literary critique of atheism. Jean Paul’s ,,The Dead Christ
proclaims that there is no God“ (1796). Jean Paul’s “Rede des toten Christus” is marked by Kant’s critical
philosophy and the associated Enlightenment emancipation of the individual. In this speech, Jean Paul
deals with the loss of faith as an “inner apocalypse” and simultaneously warns against atheism. Although
his speech reads as a religious statement, he decidedly presents his text as poetry and thus creates a literary
critique of atheism. Presented in the form of an apocalypse, the text deals with the searching and finding of
faith, assuming thereby the status of comforting revelation. The respective boundaries of religion and art
are exceeded, resulting in a portrayal of religion in art.
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Jean Pauls Text ist durch Kants kritische Philosophie und die mit der Aufklirung einhergehende Emanzi-
pation des Individuums geprigt. Im Text verhandelt Jean Paul den Verlust des Glaubens als ,innere Apo-
kalypse® und warnt gleichzeitig vor dem Atheismus. Obwohl sich seine Rede als religiose Stellungnahme
liest, weist er seinen Text dezidiert als Dichtung aus und gestaltet eine literarische Kritik am Atheismus. Im
Gewand der Apokalypse handelt der Text vom Suchen und Finden des Glaubens, wobei der Text selbst den
Status einer trostlichen Offenbarung annimmt. Die jeweiligen Grenzen von Religion und Kunst werden
somit tiberschritten hin zur Darstellung von Religion in Kunst.

Schliisselwérter: Jean Paul Richter — Johannesoffenbarung — Apokalypse — Personliche Glaubenskrise —
Atheismuskritik

1. Der Schrecken des Atheismus

In Jean Pauls CEuvre findet sich eine Vielzahl an bilderreichen Endzeitvisionen,! doch kon-
zentrieren sich in der ,Rede des toten Christus vom Weltgebiude herab, dass kein Gott sei

I 7Z.B. der Text ,,Ausliuten oder sieben letzte Worte an den Leser®, der seinem Roman ,,Die unsichtbare

Loge® (1793) nachgestellt ist, oder die Erzihlungen ,Wunderbare Gesellschaft in der Neujahrsnacht® sowie ,Der
Traum im Traum“ (zweites ,Blumenstiick im ,,Siebenkis®).
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apokalyptische Vorstellungen in besonderem Mafie.* Am Ende des 18. Jahrhunderts, in der
Zeit des aufgeklirten Geistes und der Religionskrise, greift der Dichter auf das religiose
Denkmodell der Apokalypse zuriick, um die Glaubensfrage zu tiberwinden.

Die ,Rede” bildet das erste von zwei Blumenstiicken im Werk ,,Blumen-, Frucht- und
Dornenstiicke oder Ehestand, Tod und Hochzeit des Armenadvokaten E. St. Sieben-
kis im Reichsmarktflecken Kuhschnappel® (kurz ,Siebenkis®) aus dem Jahr 1796/97.2
So schnell wie Jean Paul den Roman zwischen 1795 und 1797 schrieb, so ausgedehnt war der
Schaffensprozess der ,Rede®. Der Entstehungsprozess spiegelt die intensive Beschiftigung
mit der Thematik und Jean Pauls Auseinandersetzung mit dem Zeitgeist der Aufklirung
wider. Es lassen sich verschiedene Fassungen ausmachen, deren Grundmotiv jedoch erhal-
ten bleibt: die Klage tiber den Schrecken des Atheismus.* Im Laufe der Bearbeitung finden
sich nicht nur verschiedene Rede-Origines, sondern auch die Tendenz zu einer zunehmend
religiosen Fokussierung; der Inhalt verlagert sich immer stirker in die Transzendenz. Die
erste Fassung ist eine Rede zum Atheismus und entstand 1789 unter dem Titel ,,Schilde-
rung des Atheismus. Er predigt, es ist kein Gott®. Wenig spéter folgte die Umarbeitung ,,Die
Totenpredigt Shakespeare®. Der englische Dichter war fiir Jean Paul Neuerer und ,erste[r]
Vertreter des neuzeitlichen tragischen Weltgefiithls“.> Daher erweiterte er seinen zweiten
Entwurf 1790 zu ,Des todten Shakespear’s Klage unter todten Zuhérern in der Kirche, dafl
kein Gott sei”. Er schickte die Shakespeare-Rede an Johann Gottfried Herder, mit der Bitte
um Veréffentlichung, doch dieser reagierte nicht.® Der Verleger Karl Matzdorff bat Jean
Paul dann 1795 um ein Werk fiir seinen Verlag, und so plante Jean Paul Richter, Rede noch-
mals umgearbeitete Klage als ,,Rede des Engels beim Weltgebaude® als Aufsatz in das Sam-

> Im Folgenden werde ich den Text mit ,Rede” abkiirzen. Die Rede Christi in der Binnenerzihlung wird

hingegen zur Unterscheidung nicht mit Anfihrungszeichen markiert. In der Forschung wurden immer wieder
Stimmen laut, die sich gegen eine separate Interpretation der ,Rede” ausgesprochen haben. So konstatiert
bspw. Wirtz, dass es ungentigend wire, die Verortung im Ganzen des Romans zu vernachlissigen; vgl. Thomas
Wirtz, ,,Ich komme bald, sagt die Apokalypsis und ich®. Vorliufiges iiber den Zusammenhang von Weltende
und Autorschaft bei Jean Paul, in: Jahrbuch der Jean-Paul-Gesellschaft 32/33 (1998), S. 47-84, hier S. 60-61.
Doch spricht nicht nur die Entstehungsgeschichte der ,Rede” sowie die grofie zeitgendssische Resonanz und
Rezeption des ,Ersten Blumenstiicks® dagegen, sondern auch der sich daraus ergebende Umgang mit der ,Rede”
als Impulsgeberin fiir weitere apokalyptische Texte.

3 Seit der zweiten Auflage des ,,Siebenkis® (1818) sind die ,,Blumenstiicke” ans Ende des zweiten
Bindchens gestellt, doch gingen sie im Erstdruck dem eigentlichen Roman voraus. Die ,,Rede” wurde folglich
vom Autor an exponierte Stelle zur Eroffnung gestellt. Fiir die zweite Fassung positionierte Jean Paul die
»Blumenstiicke® am Ende des zweiten Bandes, doch blieb die ,Rede” unverindert. Vgl. das Verzeichnis der
inhaltlichen Varianten zum ,,Siebenkis®. In: Jean Paul Richter, Werke, hrsg. Norbert Miller, Bd. 2: Siebenkis
und Flegeljahre, Miinchen 1999, S. 1153.

*  Zu den verschiedenen Entwiirfen im Folgenden Kurt Schreinert, Einleitung, in: Jean Pauls Simtliche
Werke. Historisch-kritische Ausgabe. Hrsg. von Kurt Schreinert, I. Abt., Bd. VI, Weimar 1928, S. L-LIV sowie
Volker Hoffmanns Artikel zu Jean Pauls ,Rede”. In: Walter Jens (Hrsg.), Kindlers Neues Literatur Lexikon,
Miinchen 1990, Bd. VIIL S. 685-686.

> Volker Hoffmann, Jean Pauls ,Rede*, S. 685.

¢ Schreinert sicht hierin auch den Grund dafiir, dass ,, Jean Paul die Dichtung fiir geraume Zeit beiseite legte*,
denn ,dies[e] Ablehnung der Rede durch Herder® verunsicherte Jean Paul, der Herder ,,schon damals die héchste
Ehrfurcht und Verehrung entgegenbrachte; Kurt Schreinert, Einleitung, S. LIL
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melwerk ,,Blumen-, Frucht- und Dornenstiicke zu integrieren. Als ,Erstes Blumenstiick®
erschien es 1796 dann als ,Rede des todten Christus vom Weltgebaude herab, daf kein Gott
sei. Mit diesem Titel weitet sich nun ,der Schauplatz von eciner spukhaften nichtlichen
Totenversammlung in einer Friedhofskapelle zu der kosmischen Vision des auseinanderbre-
chenden Weltalls“,” und dass nun der tote Christus selbst spricht, ist die hochste Steigerung.

Bereits dieser Titel suggeriert ein apokalyptisches Bild: Der tote Christus verkiindet,
dasskein Gott seiund steuert somit eine nihilistische Erwartungshaltung, die Nietzsches
»Gott ist tot* scheinbar vorwegnimmt: Der erste Eindruck lisst die Frage aufkommen, ob
Jean Paul hier tatsichlich eine Abkehr vom Glauben postuliert, doch wird dieser sogleich
durch einen Paratext konterkariert:

Wenn einmal mein Herz so ungliicklich und ausgestorben wire, daf8 in ihm alle Gefiihle, die das
Dasein Gottes bejahen, zerstéret wiren: so wiird’ ich mich mit diesem meinem Aufsatz erschiittern
und - er wiirde mich heilen und mir meine Gefiihle wiedergeben.®

Jean Paul weist seinen , Aufsatz’ somit bereits zu Beginn als einen Text aus, der dem (Wieder-)
Finden des Glaubens dienen soll. Die Rede als liuternde Lektiire vermag den Leser, der am
Weltende mit (aus-)gestorbenen Herzen steht, auf den rechten Weg (zuriick) zu fithren.
Denn fiir Jean Paul stellt der Verlust des Glaubens das Ende dar; eine ,personliche Apoka-
lypse’, deren Neuanfang mit und durch diesen literarischen Aufsatz das Wiederfinden des
Glaubens einliutet.

Der Anspruch des Textes ist folglich, aus der Krise herauszufihren, die Apokalypse
zu iiberwinden und Trost zu spenden. Der Text soll demnach wie die Johannesoffenba-
rung — Namensgeberin der Gattungsbezeichnung ,Apokalyptik® und zugleich neutesta-
mentlicher Ursprung der europiischen Apokalypse-Tradition — als Glaubensbekenntnis
offenbart werden.” Mit dem Ausweisen des Aufsatzes als Trostschrift und dem Offenba-
rungscharakter amalgamiert die ,Rede® wesentliche Aspekte der Johannesoffenbarung,
doch geht der Text dariiber hinaus, da in ihm neben dem apokalyptischen Weltgeschehen
auch eine personliche, ,innere® Apokalypse zitiert wird.

Da apokalyptische Texte vorwiegend in Krisenzeiten generiert werden,'® bietet sich auch
beider ,Rede” eine historische Kontextualisierungan, da sich unschwer Jean Pauls Krisenbe-

7 Volker Hoffmann, Jean Pauls ,Rede S. 685.

8 Jean Paul Richter, Siebenkds. Rede des toten Christus vom Weltgebaude herab, dass kein Gott sei, in: ders.,
Werke. Hrsg. von Norbert Miller, Bd. 2: Siebenkis und Flegeljahre, Miinchen 1999, S. 270.

 Das letzte kanonische Buch der Bibel erhielt seinen Namen vom ersten Wort im Original: Das
Wort Apokalypse — dmoxdhug — wird mit ,Enthillung’/,Offenbarung’ tibersetzt. Als Gattungsbezeichnung
,Apokalyptik’ wird der Begriff auf religiésen Schriften angewandt, die geheimes Wissen tiber die Geschichte und
Zukunft der Welt und deren Ende offenbaren. Obwohl sich apokalyptische Schriften schon im Alten Testament
finden, ist die Johannesoffenbarung aus dem Neuen Testament Namensgeberin dieser literarischen Gattung.
Diese hat zugleich eine ganze Denkrichtung generiert und die europiische Geisteshaltung beeinflusst. Vgl. Hans
Conzelmann, Andreas Lindemann, Arbeitsbuch zum Neuen Testament, Stuttgart 2004, S. 44-45 sowie
Ferdinand Hahn, Frithjidische und urchristliche Apokalyptik. Eine Einfithrung, Neukirchen-Vluyn 1998.
(Biblisch-Theologische Studien, Bd. 36).

' In der Forschungsliteratur zur Johannesoffenbarung lassen sich unterschiedliche, religionsgeschichtlich
gebundene gesellschaftspolitische und zeithistorische Nachweise finden, z.B die Christenverfolgung oder
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wusstsein der Umbruchzeit um 1800 erkennen lasst: die ungesicherte Subjektivitit, gestei-
gert durch politische und soziale Revolutionen (vor allem die Franzésische Revolution)
sowie das Fehlen einer metaphysisch-religiosen Geborgenheit. Zudem sah sich Jean Paul
mit dem ,entgotterten Weltbild des franzésischen Materialismus® konfrontiert." So richtet
sich Jean Paul in seiner Vorrede zum Text auch deutlich gegen die philosophischen Traditio-
nen seiner Zeit vom Materialismus tiber die kritische Philosophie Immanuel Kants bis hin
zum Nihilismus und Atheismus eines Julien Offray de La Mettrié. Deutlich wird dies in der
Vorrede, wenn es da heifdt:

Auch hab’ ich die Absicht, mit meiner Dichtung einige lesende oder gelesene Magister in Furcht zu
setzen, da wahrlich diese Leute jetzo, seitdem sic als Baugefangene beim Wasserbau und der Gruben-
zimmerung der kritischen Philosophie in Taglohn genommen worden, das Dasein Gottes so kaltbliitig
und kaltherzig erwigen, als ob vom Dasein des Kraken und Einhorns die Rede wire."

Die ,,Rede” gibt sich als Erbauungsliteratur mit der Selbstbezeichnung ,Dichtung’, dabei
lasst Jean Paul seinen intendiert religionsphilosophischen Ansatz im Dunklen und tarnt
diesen als Dichtung: ,,Das Ziel dieser Dichtung ist die Entschuldigung ihrer Kithnheit®."®
Die ethische Funktion der Rede und der Text als eine Art ,Denk-Stiick’ beinhalten Ambi-
valenzen - iiber Leben und Tod, Wachen und Triumen, Verginglichkeit und Ewigkeit'* -,
in denen sich auch der poetische Impetus und Ursprung des Textes finden lassen: Es handelt
sich um eine Atheismus-Kritik, und daher suggeriert die Rede gegen den Atheismus zwar,
eine philosophisch-theologische Abhandlung zu sein, ist aber doch ein fiktionaler, poeti-
scher Text mit moralisch-didaktischem Anspruch. In der Dichtung, so lsst sich schlussfol-
gern, liegt also eine groflere Anschaulichkeit und Wirkmichtigkeit auf die Leserschaft, als
in einer reinen Abhandlung,.

Der Text umfasst eine Traumerzahlung mit einem Vorbericht, aus welchem deutlich
Jean Pauls Anliegen hervorgeht: Gottesleugner sind einsame Figuren in einer zerschlagenen
Welt ohne Dauer, Ordnung und Zentrum, worin ,das All [...] die kalte eiserne Maske der
gestaltlosen Ewigkeit” ist.”> Somit befinden sich diejenigen, die ,in das atheistische Lehr-
gebdude® treten, in keiner lebbaren Welt. Umgeben von ,,Nebel“ und ,,giftigen Dimpfen®,
wird ,das ganze geistige Universum [...] durch die Hand des Atheismus zersprengt und

Domitians Kaiserverchrung; vgl. Bernd Schipper, Apokalyptik und Apokalypse — Ein religionsgeschichtlicher
Uberblick, in: Alexander Nagel, Bernd Schipper, Ansgar Weymann (Hrsg.), Apokalypse. Zur Soziologie und
Geschichte religidser Krisenrhetorik, Frankfurt a. Main/New York 2008, S. 73-97; bes. S. 89-94.

" Vgl. Claudia Becker, Der Traum der Apokalypse — die Apokalypse ein Traum? Eschatologie und/oder
Asthetik im Ausgang von Jean Pauls Rede des toten Christus, in: Gerhard R. Kaiser (Hrsg.), Poesie der Apo-
kalypse, Wiirzburg 1991, S. 129-144. Zudem verweist Becker auf Verlusterfahrungen Jean Pauls im Familien-
und Freundeskreis, die einen personlichen Glaubenszweifel zusitzlich pragten; vgl. S. 129.

12 Jean Paul Richter, Rede des Toten Christus, S. 271. Vgl. zu Jean Pauls Auseinandersetzung mit der kri-
tischen Philosophie Sonja Klimek, Die ,Rede des todten Christus vom Weltgebiude herab® - Jean Pauls litera-
rische Antwort auf die kritische Philosophie nach Kant, in: Wezel-Jahrbuch. Studien zur europiischen Aufkla-
rung Bd. 10/11 (2007/2008), S. 255-279.

13 Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 270.

4 Vgl. Claudia Becker, Der Traum der Apokalypse, S. 130.

15" Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 271.
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zerschlagen [...]“"® Hier wird nicht (nur) das reale Weltende prophetisch vorweggenom-
men, sondern die Zersprengung des ,Zeitgeistes’ durch den Atheismus. Sprachlich wird
dies durch die umfassende Vermittlung von Negativitit, Negationen bis hin zum Nihi-
lismus umgesetzt, wenn vom ,unermefllichen Leichnam der Natur®,"” dem ,ausgeleerten
Nachthimmel“® oder dem ,,unverginglichen Schmerz“? die Rede ist. So wird Jean Pauls
Traumerzihlung in der Forschung auch als eine exemplarische Auseinandersetzung mit
einem modernen europiischen Nihilismus-Erlebnis oder als nihilistisches Gedankenexpe-
riment ausgewiesen.”” Das Bewusstsein von der Autonomie des eigenen Ichs wird dabei mit
der Erfahrung einer sinnentleerten, ins Unendliche entgleitenden Welt verbunden.*! So war
auch die Wirkung der ,Rede” auf die Zeitgenossen intensiv: Der Text wurde in fast alle zeit-
gendssischen Anthologien zu Jean Pauls Werk aufgenommen.” Besonders die franzésische
Rezeption, eingeleitet durch Mme de Staél, etablierte eine rege Auseinandersetzung mit
dem Dichter und seinem Text.” In ihrem Buch ,De I'Allemagne® (,,Uber Deutschland®),
welches zuerst 1813 in London erschien, gibt Mme de Staél die ,,Rede des toten Christus®
nur verkiirzt wieder. Jean Paul kritisierte diesen ,Zuschnitt’ mit den Worten: ,Von der Rede
des todten Christus lieff sie zwar nicht den entbehrlichen Anfang, aber aufler der Hilfte
den unentbehrlichen Schluff weg, der die Wunde schlieft“** So endet der Text unter dem
Titel ,Un Songe“ (,Ein Traum®) vor dem Erwachen des Triumenden, also beim Einstiir-
zen des Weltgebdudes, bevor die ;Wunde* Atheismus durch das Finden des Gottesglauben
geschlossen wird. Im Zuge dieser gekiirzten Version verbreitet sich die Auffassung von Jean
Paul als ,poete du néant”” Die Wirkungs- und Rezeptionsgeschichte der ,,Rede” reicht
jedoch weit iiber die Romantik hinaus, wird im Symbolismus bedeutsam und lisst sich auch
im 20. Jahrhundert verfolgen. Auch in der Literatur der sogenannten klassischen Moderne

16 Ebd., S. 270.

17 Ebd.

8 FEbd., S.272.

¥ FEbd., S.273.

2 Vgl. Sonja Klimek, Jean Pauls literarische Antwort, S. 255-279. Im §2 der ,Vorschule der Asthetik®
nennt Jean Paul diejenigen ,poetische Nihilisten®, ,die an den Leiden der Imagination kranken®. Jean Paul
verurteilt ,sie heftig und sich selbst verletzend. Thnen, den merkwiirdigen ,Bekennern der Vernichtung'
(und im Traum dem Verurteilenden selbst), wird das All und die Welt zum ,Spiel-Raum™. Walther Rehm, Jean
Paul — Dostojewski. Zur dichterischen Gestaltung des Unglaubens, Gottingen 1962, S. 12.

2 Vgl. Volker Hoffmann, Jean Pauls ,Rede®, S. 686. Als wohl einer der ersten hatte Blaise Pascal
(1623-1662) den modernen europiischen Nihilismus mit seinen ,,Pensées sur la religion (,Gedanken zur
Religion®) thematisiert, vgl. Walther Rehm, Jean Paul - Dostojewski, S. 7-10.

2 Vgl. zur zeitgendssischen Wirkungs- und Rezeptionsgeschichte: Kurt Schreinert, Einleitung, S. LIII f.
Schreinert betont besonders den starken Eindruck der Rede auf den Verfasser der ,,Nachtwachen®: ,,der Traum des
Nachtwichters Kreuzgang in der Todesstunde der armen wahnsinnigen ,Ophelia‘ — in der 14. Nachtwache - ist
von der Jean Paulschen Dichtung deutlich abhingig®.; S. LIV. Zu den ,,Nachtwachen von Bonaventura“ (1804)
als Antwort auf Jean Paul vgl. Sonja Klimek, Jean Pauls literarische Antwort, S. 274-277.

» Verwiesen sei hier nur in nuce auf Alfred de Vigny, Gérard de Nerval, Victor Hugo, Théophile Gautier
und Charles Nodier; vgl. zur franz. Rezeption Claudia Becker, Der Traum der Apokalypse, S. 134-140.

#  Jean Paul Zit. nach Claudia Becker, Der Traum der Apokalypse, S. 135.

»  So hilt es auch Claude Pichois in seiner Studie ,,L'image de Jean-Paul Richter dans les lettres francaises®

(1963) fest; vgl. ebd., S. 134.
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findet sich Jean Pauls partieller poetischer Nihilismus mit veranderter Akzentuierungin den
apokalyptischen Untergangsvisionen bspw. zur Zeit des Ersten Weltkrieges; so scheint ,, Jean
Pauls Text eingewoben in die durch die geschichtlichen Ereignisse des 20. Jh.s intensivierte
Apokalypse-Thematik der Literatur®.

2. Die innere Apokalypse

Der Vorrede schlief3t sich eine Kindheitserinnerung an, eine Sage von einer Totenversamm-
lung. Darauthin folgt mit dem Einschlafen des Erzihlers und dem Erwachen im Traum die
cigentliche Traumerzihlung. In diesem durchschreitet ein Triumender als lebender Beob-
achter die tote Welt gleichsam wie Dante mit Vergil das ,Inferno® in der ,Divina Com-
media”. Der Lebende ist in einer toten Welt von unbekannten Schatten umgeben, die
sich in einer Kirche um einen Altar versammeln. Auf dem Altar liegt ein Toter mit einem
»lachelnden Angesicht®, doch wihrend der Lebende in die Kirche eintritt, verliert der Tote
seine Vitalitit/das Menschliche. Der lebende , Atheist® stellt eine furchtvolle Gestalt dar, die
die warmen, menschlichen Ziige verschwinden lisst:

Aber da ein Lebendiger hineintrat, erwachte er und lichelte nicht mehr, er schlug mithsam ziehend das
schwere Augenlied auf, aber innen lag kein Auge, und in der schlagenden Brust war statt des Herzens
eine Wunde. Er hob die Hinde empor und faltete sie zu einem Gebete [...].7

In dem Kirchengewdlbe befindet sich das ,Ziffernblatt der Ewigkeit®; doch so sehr ,die
Toten [...] die Zeit darauf sehen® wollen, erscheint doch keine Zahl.?® Eine edle Gestalt
sinkt hernieder, und alle Toten fragen: ,,Christus! ist kein Gott?“ und Christus, der entgegen
seiner Bestimmung niedersinkt und gerade nicht aufersteht, antwortet, dass kein Gott

sei. Und

Christus fuhr fort: ,,Ich ging durch die Welten, ich stieg in die Sonnen und flog mit den Milchstra-
Ben durch die Wiisten des Himmels; aber es ist kein Gott. [...] und [ich] schauete in den Abgrund
und rief: ,Vater, wo bist du? aber ich horte nur den ewigen Sturm [...] Und als ich aufblickte zur
unermef8lichen Welt nach dem gottlichen Auge, starrte sie mich mit ciner leeren bodenlosen
Augenhéhle an; und die Ewigkeit lag auf dem Chaos [...] — Schreiet fort, Mifitone, zerschreiet die
Schatten; denn Er ist nicht!®’

Auch die verstorbenen Kinder, die nun aus ihren Gribern steigen, fragen: ,, Jesus! haben wir
keinen Vater?, hier muss die edle Gestalt mit Trinen in den Augen antworten, dass alle,
er und sie, Waisen seien.* Die Welt gerdt wihrenddessen weiter aus den Fugen, verschiebt
sich und stiirzt allmdhlich in sich zusammen. Christus schaut vom Weltgebaude herab und

2 Volker Hoffmann, Jean Pauls ,Rede®, S. 686.

7 Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 272.
% Ebd., S.273 (Hervorhebung im Original).

»  Ebd. (Hervorhebung im Original).

% Ebd, S.274.
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fithrt seine Rede fort, doch richtet er sich diesmal nicht an die verlorenen Seelen, sondern
hebt seine ,, Augen empor gegen das Nichts und gegen die leere Unermeflichkeit® und fragt:
»O Vater! o Vater! [...] Schaue hinunter in den Abgrund, tiber welchen Aschewolken zie-
hen - Nebel voll Welten steigen aus dem Totenmeer, die Zukunft ist ein steigender Nebel,
und die Gegenwart ist der fallende. — Erkennst du deine Erde?“*!

Doch erhilt Christus keine Antwort, er schaut mit Trinen wieder auf die Erde hinab und
desillusioniert seine Zuhorer, denn wie sehr sie auch hoffen, Gott wird nicht die Wunden
schlieen, die Tranen trocknen und den Tod autheben, wie es in der ,, Johannesapokalypse®
beschrieben steht: ,und Gott wird abwischen alle Trinen von ihren Augen, und der Tod
wird nicht mehr sein [...]“ (Offb 21,4), denn ,,es kommt kein Morgen und keine heilende
Hand und kein unendlicher Vater!“*

Im Moment der vollkommenen Desillusionierung richtet sich Christus an den leben-
den Beobachter und beendet seine Rede mit einem Appell: ,wenn du noch lebst, so bete
Ihn an: sonst hast du Thn auf ewig verloren®* Hier lisst sich in der Verbindung von Gott
und Gebet die Aufforderung zur Bekehrung erkennen. Der Traumende fillt nieder, und
in dem Moment, in dem die letzte Stunde der Zeit schlagt und das Weltgebaude zersplittert,
erwacht er aus seinem Traum.*

,Die Rede“ endet mit dem Erwachen des Erzihlers. Das Ende des Traums kommt dabei
einer religiosen Erweckung gleich und verankert den apokalyptischen Neuanfang nicht wie

die Johannesoffenbarungim Jenseits, sondern weist vielmehr eine subjektive Diesseitsgewiss-
heit auf:»

Meine Seele weinte vor Freude, dafd sie wieder Gott anbeten konnte — und die Freude und das Weinen
und der Glaube an ihn waren das Gebet. Und als ich aufstand, glimmte die Sonne tief hinter den vollen
purpurnen Kornihren und warf friedlich den Wiederschein ihres Abendrotes dem kleinen Mond zu,
[...] und zwischen Himmel und Erde streckee cine frohe vergingliche Welt ihre kurzen Fligel aus und
lebte, wie ich, vor dem unendlichen Vater [...].%

Der Erzahler erwacht voller Erleichterung aus dem Traum und erkennt in der Natur die
cigene Erneuerung. Die Auseinandersetzung mit dem Atheismus haben Erzihler und
Welt wieder einander niher gebracht und verschafft ihm die unmittelbare Erfahrung, die
gottliche Existenz erkannt zu haben. Hier ist es bezeichnend, dass das urspriingliche apo-
kalyptische Motiv aus der Johannesoffenbarung vom sehenden Auge, welches fir Johannes*
Gottes-Erkenntnis steht, von Jean Paul ins Negative verkehrt wurde: Christus blickt auf
der Suche nach dem géttlichen Auge verzweifelt nach oben, oder hebt seine eigenen Augen

3 Ebd.

2 Ebd,S.275.

3 Ebd.

3 Vgl. ebd.

% Vgl. Claudia Becker, Der Traum der Apokalypse, S. 134. Becker konstatiert zudem: ,,Jean Paul verlegt
[die] Utopie gerade in die Zeit und Geschichte, ja in die Lebensgeschichte eines einzelnen Menschen hinein und
macht sie somit insgesamt zu einem rein innerpsychischen Geschehen®, ebd., S. 134.

% Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 275.
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empor gegen das Nichts.”” Hier ist es das leere, tote Auge oder gar das Fehlen des Auges
in der Augenhoéhle, welches in der Traumvision vorherrscht: In der Gegenwart des lebenden
Atheisten ist keine Erkenntnis méglich. Dies dndert sich im Augenblick des Erwachens;
der Triumende erwacht aus dem apokalyptischen Szenario, erblickt die Sonne und erfihrt
zugleich seinen wiedergefundenen Gottesglauben.

Jean Paul vollfiihrt so einen Gottesbeweis ex zegativo: Christus als Prediger des Dysange-
liums erscheint als ein sich selbst widerlegender Christus.?® Er dekonstruiert sich selbst, indem
er seine heilsgeschichtliche Nichtigkeit offenbart und die Hoffnung des Christentums zerstort,
und doch fordert der Text am Ende ex zegativo das ganze orthodoxe Erlosungsprogramm,®
denn obwohl Christus selbst sagt, es gibe keinen Gott, an den man glauben konne, findet der
Traumende trotz dieser Verneinung zu seinem eigenen Glauben.

Jean Paul er6ffnet dem Triumenden bei seiner Suche nach Gott eine Szenerie des Grau-
ens und der Unbestimmtheit. Dezidiert apokalyptisch wird der Text durch den Dualismus
auf moralischer sowie personaler und bildlicher Ebene: ein Unglaubiger trifft in der Kir-
che auf gliubige Tote, als Lebender steht er den Toten gegeniiber, diese steigen aus
ihren Griabern hinauf und Christus sinkt nieder, oben am Kirchengewélbe hingt das
Ziffernblatt der Ewigkeit und Christus schaut in den Abgrund hinab. Zudem stehen sich
hell und dunkel, Licht und Schatten antithetisch gegeniiber sowie laute dissonante Tone
und das Schweigen Gottes. Die akustisch-optische Symbiose der konkreten Zerstorung, die
an die Johannesoffenbarung erinnert, wird auch hier tiber die Darstellung von Naturkata-
strophen evoziert: ,,Uber mir hort” ich den fernen Fall der Lawinen, unter mir den ersten
Tritt eines unermefllichen Erdbebens® verkiindet Christus wihrend am ,,Himmel [...]
in groflen Falten blof ein grauer Nebel [hing]“.%

Im Text finden sich die Visionen und Traumbilder durch eine Fiille an Wortfeldern und
Vergleichen dargestellt, die dem Text eine eindriickliche Bildqualitit geben: ,Die entfirb-
ten Schatten zerflatterten, wie weifler Dunst, den der Frost gestaltet [...]“* Neben dem
Vergleich findet sich in der ,Rede” eine ausgeprigte Metaphorik: Der Atheismus wird mit
Bildern der giftigen Dimpfe, Nebel und Quecksilber beschrieben. Man ersticke, und die
Welt erscheint kalt und aggressiv als ,,eiserne Maske®. Fiir Religion und Glauben hingegen
bedient sich der Autor Metaphern des Werdens, wie bspw. ,,lichte Tautropfen [...] in einem
Blumenkelch unter einer Sonne.*?

Um die kosmische Dimension bildlich hervorzuheben und die Visionen des Unvorstell-
baren zu vergegenwirtigen, werden die Rdume ins Unendliche geweitet, es finden sich Wel-
ten, Sonnen und Milchstraflen. Dieses Verfahren findet sich ebenfalls in Bezug auf das
Zeitmodell; die Zeit als ordnende Gréfie wird entgrenze, bis sie aufler Kraft gesetzt wird.
Im Traum herrscht allein die Ewigkeit des Todes und der Qual ohne Aussicht auf Erl6sung,

¥ Vgl ebd,, S.273-273.

3 Vgl. Walther Rehm, Jean Paul — Dostojewski, S. 30.

% Vglauch Gétz Miiller, Jean Pauls ,,Rede des todten Christus vom Weltgebdude herab, dafi kein Gott sei®,
in: ders., Jean Paul im Kontext. Gesammelte Aufsitze, Wiirzburg 1996, S. 104-124.

4 Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 272.

4 Ebd.

2 Ebd, S.270-271.



Religion in Kunst: Die ,innere Apokalypse® als literarische Atheismuskritik... 45

was mit dem Fehlen der Zeiger an der Uhr und dem Ziffernblatt der Ewigkeit besonders
deutlich wird.® Auf diese Weise wird im Text auch eine Transzendierung der Zeit bewirke.

Mit diesen bildlichen Darstellungsweisen wird der Leserschaft das Zusammenstiirzen
der weltlichen Ordnung, welches eigentlich unvorstellbar scheint, naher gebracht. Die Dar-
stellung des Nicht-Darstellbaren verleiht apokalyptischen Texten eine entscheidende Form,
sweil sie die Grenzen jeder Moglichkeit, eine Welt darzustellen, in den Blick® nimmt.* So
auch in Jean Pauls ,Rede®: Die Bildqualitat durch Uneigentlichkeit verleiht seiner religions-
philosophischen Dichtung nicht nur ein literarisches Selbstbewusstsein, sondern verhilft ihr
zu einer Wirkungsmichtigkeit, die eine theologische Abhandlung zum Atheismus schwer-
lich erreicht hitte.

Neben dieser bildlichen Qualitit verfugt der Text auch tiber eine prignante klangliche
Komponente. Hier wird das Unheilvolle und Zerstérerische durch Dissonanzen wiederge-
geben, die sich mit dem apokalyptischen Szenario verbinden: ,,Die Kirche schwankte auf
und nieder von zwei unauthorlichen Mifftonen, die in ihr miteinander kimpften und ver-
geblich zu einem Wohllaut zusammenfliefen wollten®.* Diese ,,Unstimmigkeit®, so Volker
Hoffmann, ,.ist iiberhaupt fiir die im Traum beschworene Anti-Welt bezeichnend*.* Auch
als die Kinder fragten: ,Haben wir keinen Vater?“, ,kreischten die Mifftone heftiger."

In der ,Rede des toten Christus® ldsst sich dariiber hinaus eine Asthetik der Innerlichkeit
erkennen, die durch die Traumvisionen und die Errettung durch das individuelle Gebet aus-
gedriicke wird.* Man kann hier folglich von einer Art personlichen, ,inneren Apokalypse*
sprechen, die nicht nur einen — wie bei der Johannesoffenbarung postuliert — kollektiven
Anspruch hat, sondern vielmehr durch ihre Individualitit Bedeutung erlangt und Wir-
kung entfaltet. In seiner ,Vorschulde der Asthetik® (1804) macht Jean Paul die Asthetik der
Innerlichkeit zur ,Quelle der romantischen Poesie® (§23) und gibt implizit eine Erklirung
fur die Faszination apokalyptischer Szenarien. In der ,Vorschule® fragt er, was dem poeti-
schen Geist nach dem Einstiirzen der dufSeren Welt noch tibrig bleibe, und gibt als Antwort:
dieinnere Welt.

Da aber die Endlichkeit nur an Korpern haftet und da in Geistern alles unendlich ist oder ungeendigt:
so blithte in der Poesie das Reich des Unendlichen iiber der Brandstitte der Endlichkeit auf. [...] In der
weiten Nacht des Unendlichen war der Mensch ofter fiirchtend als hoffend. Schon an und fiir sich
ist Furcht gewaltiger und reicher als Hoffnung [...], weil fur die Furcht die Phantasie viel mehr Bilder
findet als fiir die Hoffnung [...].#

# Vgl. ebd.,, S.273.

#  William Franke, Dichtung und Apokalypse. Theologische ErschlieBungen ciner dichterischen Sprache,
Innsbruck 2011, S. 25.

% Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 272.

4 Volker Hoffmann, Jean Pauls ,Rede*, S. 685.

4 Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 273.

# Vgl.zum Aspekt der Asthetik der Innerlichkeit bei Jean Paul Peter Sprengel, Innerlichkeit. Jean Paul oder
Das Leiden an der Gesellschaft, Miinchen 1982 sowie Claudia Becker, Der Traum der Apokalypse, S, 129-130.

4 Jean Paul Richter, Vorschule der Asthetik, in: ders., Werke. Hrsg. von Norbert Miller, Bd. 5, Miinchen 1967,
S.93-94.
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Mit der Zerstorung der dufleren Welt und der Natur geht ebenso die Zerstorung eines
Weltbildes einher. Die Suche nach Gott erweist sich im Traum als Enttiuschung, wird zur
personlichen inneren Apokalypse und als geistige Zerstorung iz foto deutlich.

Fir diese Darstellungen rekurriert Jean Paul auf verschiedene Traditionslinien, die
in ihrer Kombination fur die Betrachtung des Textes als ,innere Apokalypse® interessant
erscheinen: So ist die Totenversammlung um Mitternacht, an die sich der Erzihler kurz vor
dem Einschlafen erinnert, eng mit der Tradition des Totentanz verbunden.*® In den Sagen
und Mirchen, die der Erzihler in seiner Kindheit zu horen bekam, iffen die Toten ,in den
Kirchen den Gottesdienst der Lebendigen nach [...]“’' Tanz und Musik ,stehen in der
mittelalterlichen Bewertung fiir Siinde, teuflische Verfihrung und Gotteslasterung®, daher
diente der Totentanz als spatmittelalterliche Buf3predigt ebenso zur Erbauung.’* Auch hier,
wie in der Tradition der neutestamentlichen Apokalypse ,wird also die Bedrohlichkeit des
Todes angesichts eines siindigen Lebens verdeutlicht®.>?

Des Weiteren dient die Kirchhofpoesie (Griberpoesie) der Vergegenwirtigung diisterer
Stimmung und der Verginglichkeit: ,,im ausgeleerten Nachthimmel® waren ,[a]lle Griber
[...] aufgetan“>* Durch die explizite Darstellung der Nacht in Verbindung mit dem Tod
verweist der Traum auch auf Edward Youngs ,The Complaint, or Night Thoughts on Life,
Death, and Immortality” (1742-1745) und die Tradition der Nachtstiicke. Youngs diistere
Betrachtungen von Tod und Unsterblichkeit prigten die europiische Literaturlandschaft
des 18. Jahrhunderts mafigeblich und regten Dichter wie Novalis mit seinen ,,Hymnen an
die Nacht” (1800) ebenso an wie bildende Kiinstler, z.B. William Blake, der die ,Night
Thoughts® 1797 illustrierte.>®

Mit der Tradition der Nachtstiicke geht die der Traumstiicke einher, die ab dem Spatmit-
telalter relevant wurde und besonders fiir die Romantik von Bedeutung war.*® Bei Jean Pauls
Text bietet der Traum als zentrales Ereignis einen direkten Riickbezug auf apokalyptisches

> Diese bildlich-literarische Kunstform entwickelte sich im ausgehenden 14. Jahrhundert ,als Reflex

und Movens“ der durch Krisen ausgeldsten Verunsicherung. Brigitte Schulte, Totentanz, in: Harald Fricke,
Jan-Dirk Miiller et al. (Hrsg.), Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft. Bd. III, Berlin/New York 2007,
S. 657-660, hier S. 658.

5! Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 271. Hier rekurriert Jean Paul auf die ,,Hofer Lokalsage®
von 1516 des Hofer Chronisten Enoch Widmann, die Jean Paul, so mutmaflt Schreinert, von seinem Vater
kannte. Diese Sage wurde spiter auch in Grimms ,Deutschen Sagen®, Band I (Berlin 1816) abgedrucke.
Vgl. Kurt Schreinert, Einleitung, S. L1

52 Brigitte Schulte, Totentanz, S. 658.

5» Ebd.

% Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 272.

> ,Den ,Nachtgedanken’ wurde in England gleich nach ihrer Verdffentlichung grofie Popularitit und
héchste Anerkennung zuteil. Unter den zeitgenossischen Bewunderern [...] finden sich Alexander Pope, Samuel
Richardson und Samuel Johnson; James Boswell feierte das Werk als ,a mass of the grandest and richest poetry
that human genius has ever produced”. [...] In den literarischen Kreisen Deutschlands konnte man in der
Mitte und am Ende des 18. Jahrhunderts geradezu cine Young-Manie ausmachen; Instituts fir Textkritik
(ITK), Heidelberg, ,,Edward Young Klagen oder Nachtgedanken. Zur Digitalisierung von Edward Youngs
,Nachtgedanken™; http://www.textkritik.de/young/index.htm [Zugriff am 11.10.2015].

3¢ Auch hier lisst sich auf Blake verweisen, dessen literarisches und malerisches Werk von Darstellungen
des Traums geprégt sind; in seinen apokalyptischen Visionen sind wie bei Jean Paul diese Traditionslinien
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Schreiben: Das Buch Daniel aus dem Alten Testament gilt ebenso als apokalyptischer Text
wie die Johannesoffenbarung und beinhaltet Daniels Interpretationen der Triume des
babylonischen Kénigs Nebukadnezar sowie seiner eigenen. Dem Buch Daniel ist ebenfalls
ein besonderer Symbolcharakter eigen, der sich in Jean Pauls ,Rede” niederschligt. So wird
z.B. die im Buch Daniel dargestellte Vorstellung von der Heillosigkeit der Welt, die sukzes-
sive gottesfeindlicher wird, bei Jean Paul im direkten Zusammenhang mit dem Atheismus
formuliert. Dies wird durch die Metaphernsprache zusitzlich deutlich: Ist es in der Johan-
nesoffenbarung und im Buch Daniel das Licht, welches mit Gott assoziiert wird — Gott
»weifs, was im Dunkel ist, und bei ihm wohnt das Licht* (Dan 2,22). -, so ist es bei
Jean Paul dessen Abwesenheit, als Zeichen fir die Gottlosigkeit, die das apokalyptische
Szenario prigt: ein Netz des Nebels legt sich tiber die Erde ,,im stiirmischen Chaos, in der
ewigen Mitternacht®.%

Doch eint diese Texte der explizite Trostcharakter, der die beiden Bibel-Apokalypsen
ausmacht und ebenfalls bei Jean Paul in der Vorbemerkung und im Ausgang des Textes zur
Kernaussagen gehort: Hoffnung und das Vertrauen auf Gott. Soll die Weissagung Gottes
im Buch Daniel jedoch vorerst geheim gehalten werden, so verhilt sich dies in der Johan-
nesoffenbarung diametral. In ihr wird eindringlich die Verkiindung der Inhalte befohlen,
und auch Jean Pauls Text verfugt tiber jenen uneingeschrinkten Offenbarungscharakter und
bezieht somit deutlich Stellung zur vermeintlichen Krise der Welt- und Selbsterkenntnis
seiner Zeit. Jean Paul entschuldigt im Paratext nicht nur die Kithnheit seiner Dichtung,
sondern weist ausdriicklich darauf hin, den Aufsatz zu lesen, wenn man den Glauben verlo-
ren hat. Zum anderen steht am Ende seines Aufsatzes die religiose Erweckung, die Offenba-
rung, dass der Glaube an Gott und das (Wieder-)Finden des Glaubens auch im aufgeklirten
Zeitalter die Menschen bereits im Diesseits vor dem personlichen Untergang, der per-
sonlichen, inneren Apokalypse, bewahren kann und soll.

verwoben. Vgl. zu Blakes apokalyptischen Visionen z.B. Edward J. Ahearn, Visionary Fictions, Apocalyptic
Writing from Blake to the Modern Age, New Haven/London 1996.
57 Jean Paul Richter, Rede des toten Christus, S. 275.
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Jean Paul Friedrich Richter

Coelum empyreum, die Unendlichkeit und die Metaphern Gottes

Im Angesicht der so genannten ,kopernikanischen Wende’ sowie infolge der imponierenden Fortschritte
der Astronomie in den folgenden zwei Jahrhunderten haben sich die Vorstellungen der Européer vom
Universum radikal verindert. Eine der wichtigsten Konsequenzen war die Sikularisierung des Weltbildes.
Denker und Dichter wie J.G. Fichte und Jean Paul reflektierten tiber Gott, den Menschen und das Abso-
lute, wobei sie einen charakteristischen, neuen metaphernreichen Diskurs kreierten. Die Bilder entnahmen
sie der alten und neuen Astronomie.!

Schliisselwérter: ,kopernikanische Wende’ — coelum empyreum — Unendlichkeit als Metapher — Johann
Gottlieb Fichte - Jean Paul Friedrich Richter

Die so genannte ,kopernikanische Wende’,” d.h. das neue heliozentrische Weltbild, das
sich zwischen dem 16. und 18. Jahrhundert langsam als Folge der Thesen von Kopernikus

' Im folgenden Artikel greife ich auf die Forschungsergebnisse zum Thema der kosmologischen

Metaphern und der Auseinandersetzung mit dem neuen Weltbild der wissenschaftlichen Revolution zuriick,
die ich gleichzeitig mit der Vorbereitung des Beitrags als Buch vorlege. Siche: Monika Tokarzewska, Rettung vor
Bodenlosigkeit. Neues Anfangsdenken und kosmologische Metaphern bei Locke, Leibniz, Kant, Fichte, Novalis
und Jean Paul, Bern [etc.] 2015, insbesondere das einleitende Kapitel sowie das Kapitel ,,...so sei uns die Vernunft
oder das lichte Ich keine selbstschaffende zichende Sonne®: Jean Pauls Sehnsucht nach dem Vorkopernikanismus.

> Der Begriff wurde durch die Rezeption der Vorrede zur zweiten Ausgabe von Kants ,Kritik der reinen
Vernunft“ populir, obwohl Kant das Wort Wende’ in Bezug auf Kopernikus gar nicht benutzt, sondern von einer
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gegen das alte geozentrische durchsetzte,® gilt bis heute als Befreiung des (europiischen)
Menschen von der Enge des voraufklarerischen Zeitalters. Wichtig sei hierbei die Distanzie-
rung von der Religion in Sachen der Erkenntnis. Die ,kopernikanische Welt’, um die For-
mulierung von Hans Blumenberg aufzugreifen,* bedeutete den Abschied von einer in der
Mitte des Universums ruhenden Erde; sie wurde ein Planet wie die anderen Planeten des
Sonnensystems, die samt dem Mond um die Sonne rotieren. Noch bis heute wird diese Ver-
schiebung der Erde aus dem Zentrum an eine der Randstellen als ,Krankung des mittelal-
terlichen Menschen’ verstanden.’ Verheerender noch sollten sich die Folgen der weiteren
Meilenschritte in der Astronomie und der Physik erweisen. Als Isaac Newton 1687 sein
Epochenwerk ,,Philosophiae Naturalis Principia Mathematica® veroffentlicht hatte, wurde
das Universum unendlich, es verlor endgiiltig jedwedes Zentrum, und die Erde samt dem
ganzen Sonnensystem erschien den Zeitgenossen zunehmend als winziger zufilliger Punke
im AlL Die verbreiteten Deutungen all dieser Wenden, an deren Anfang im Riickblick die
immer grofer und immer revolutionirer erscheinende Gestalt des Kopernikus stand, beto-
nen neben dem Verlust des Menschen als ,Krone der géttlichen Schépfung’ noch mehr den
Fortschritt, den der Mensch mit diesen Entdeckungen vollbrachte. Zwar wird er zum Bewoh-
ner eines in der kosmischen Unendlichkeit verlorenen Planeten und weifd nicht, was fiir ihn
die unendlichen Weiten des Kosmos bedeuten konnten, aber er ist als Vernunftwesen Sie-
ger und Herrscher zugleich. Entgegen den Sinneswahrnehmungen konnte Kopernikus mit
Hilfe der Vernunft und deren Sprache der Mathematik erkennen, dass sich die Erde bewegt,
und nicht die Sonne. Der Mensch ist fihig, das wahre Bild des Universums zu erkennen,
auch wenn dessen Dimensionen seine eigene Endlichkeit mehrfach tiberschreiten. Dafir
war es wert, die religiosen Erzahlungen — damit meinte man im aufgeklirten Zeitalter vor
allem die christlichen — zu verabschieden, die dem Menschen immerhin eine ,gemiitliche’,
zentrale und unbewegte Stellung in einem geschlossenen endlichen Universum zuschrieben.

»Uminderung der Denkart® bzw. von einer Revolution spricht. Zum Begriff vgl. Karl Dienst, Kopernikanische
Wende, in: Joachim Ritter (Hrsg.), Historisches Wérterbuch der Philosophie, Bd. IV, Basel 1976, S. 1094-1099.

> Die Rezeption von Kopernikus ging keineswegs rasch voran, sie verlief eher schleppend, und es war
bis ins 17. Jahrhundert nicht allgemein anerkannt, dass die Lehre des Thorner Astronomen mehr als blof§
eine Hypothese sei. Siche hierzu: Rienk Vermij, Stichwort ,,Copernicanism®, in: Wilbur Applebaum (Hrsg.),
Encyclopedia of the Scientific Revolution From Copernicus to Newton, New York/London 2000, S. 158-162;
vgl. auch: Rainer Baasner, Der Lob der Sternkunst. Astronomie in der deutschen Aufklirung, Géttingen 1987.

*  Bekanntlich lag Kopernikus gar nicht daran, als Umstiirzler zu gelten; er wollte vielmehr zu der
verlorengegangenen Harmonie des antiken Weltbildes zurtickkehren und der Preis, den er dafiir opfern musste,
d.h. der Geozentrismus, schien ihm um dieser Harmonie Willen angemessen. Vgl. hierzu: Hans Giinter Zekl,
Einleitung, in: Nicolaus Copernicus, Das neue Weltbild. Drei Texte. Commentariolus, Brief gegen Werner, De
Revolutionibus I. Im Anhang eine Auswahl aus der Narratio prima des G.J. Rheticus. Ubersetzt, herausgegeben
und mit einer Einleitung und Anmerkungen verschen von Hans Giinter Zekl. Lateinisch-deutsch, Hamburg
1990, S. VII-LXXXIV.

> So der Titel des Buches von Reinhard Kriiger (Reinhard Kriiger, ,Kopernikanische Wende” und die
Jkosmologische Krinkung des Menschen der Neuzeit. Kritik eines wissenschaftsgeschichtlichen Mythos der
Moderne, Berlin 2012). Kriiger stellte die aufklirerische Gegeniiberstellung von geschlossenem alten und unendlichen
neuen Universum schr iiberzeugend in Frage. Er polemisiert somit mit solch klassischen Autoren wie Alexandre
Koyré (vgl. A. Koyré, Von der geschlossenen Welt zum unendlichen Universum, Frankfurt a. Main 1969).
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In diesem Sinne dachten die fortschrittsgliubigen Aufklarer, in diesem Sinne duflerte sich
Goethe 1808 in seiner Abhandlung tiber die Farbenlehre:

Doch unter allen Entdeckungen und Uberzeugungen mochte nichts eine groflere Wirkung auf den
menschlichen Geist hervorgebracht haben, als die Lehre des Kopernikus. Kaum war die Welt als rund
anerkannt und in sich selbst abgeschlossen, so sollte sie auf das ungeheure Vorrecht Verzicht tun, der
Mittelpunkt des Weltalls zu sein. Vielleicht ist noch nie eine grofere Forderung an die Menschheit
geschehen: denn was ging nicht alles durch diese Anerkennung in Dunst und Rauch auf: ein zweites
Paradies, eine Welt der Unschuld, Dichtkunst und Frémmigkeit, das Zeugnis der Sinne, die Uberzeu-
gung eines poetisch-religiosen Glaubens; kein Wunder, dafy man dies alles nicht wollte fahren lassen,
daf8 man sich auf alle Weise ciner solchen Lehre entgegensetzte, die denjenigen, der sie annahm, zu
ciner bisher unbekannten, ja ungeahneten Denkfreiheit und Grof8heit der Gesinnungen berechtigte
und aufforderte.®

Goethe ist hier keineswegs originell; er nimmt vielmehr den Ton und die Thesen auf, die
von den meisten vertreten wurden. Er stellt den Fortschritt und die Befreiung des Menschen
aus der Enge der Vorurteile dem alten, unwissenschaftlichen, geschlossenen Weltbild des
»poetisch-religiosen Glaubens® entgegen. Die Unendlichkeit ist die Figur des neuen, denk-
freien und risikofreudigen Zeitalters, wihrend sich die alte Welt — wie man es mit Schillers
Vokabular ausdriicken kénnte — ,am Gingelband® der Gotter bzw. eines Gottes befand.
Es falle auf, dass Goethe, anders als es unter den Aufklirern die Regel war, die ,alte’ Welt
zwar als unzeitgemif betrachtet, ihr jedoch eine besondere Schonheit asthetischer Natur,
»Unschuld, Dichtkunst und Frommigkeit® nicht abspricht. Trotzdem schitzt er die Verhei-
Bungen des neuen Zeitalters hoher ein.

Die neuere Forschung stellt die aufklarerische ,Groflerzihlung” vom geschlossenen alten
und unendlichem neuen Universum, wie sie u.a. in Goethes Urteil tiber die kopernikanische
Revolution zum Ausdruck kam, in Frage. In Wirklichkeit war dem Universum der antiken
Welt sowie dem des christlichen Mittelalters die Unendlichkeit gar nicht fremd, und ihr
Kosmos war kein enges, in seiner geschlossenen Ubersichtlichkeit gemiitliches Erwas. Das
Weltbild der Antike und des Mittelalters war durch die Autoritit des Aristoteles bestimmt,
dem der Weltkundler und Geograph Ptolemaios folgte. Die Erde befand sich diesem tiber
Jahrhunderte vorherrschenden Weltbild zufolge tatsichlich im Zentrum des Universums,
das man sich wie ein Ei vorstellte, denn das Ei war das Urbild des Lebens.® Die Planeten krei-
sten nicht aus eigener Bewegung heraus um die Erde, sondern weil sie an den so genannten
Sphiren befestigt waren. Dies waren hohle Kugeln aus sehr hartem, kristallihnlichem Stoff,
oft Ather genannt.” Ein jeder Planet hatte eine eigene Sphire, sie alle waren konzentrisch
um das Zentrum platziert, um das sie kreisten. Mit dem Auge erfassen konnte man nur die
Bewegung der Himmelkorper, weil die Sphiren selbst durchsichtig waren. Die letzte, am
weitesten vom Zentrum entfernt gelegene Sphire war die der Fixsterne. An ihr waren die

6

Johann Wolfgang von Goethe, Geschichte der Farbenlehre, in: ders., Werke. Hamburger Ausgabe,
Bd. XIV (Naturwissenschaftliche Schriften II), Miinchen 1982, S. 7-269, Zitat S. 81.

7 Der Begriff der ,,grofSen Erzihlung” (zumeist in der Form ,,der Abschied von den groflen Erzihlungen®)
stammt von Francois Lyotard.

8 Reinhard Kriiger, ,Kopernikanische Wende’, S. 26.

?  Robert Locqueneux, Kurze Geschichte der Physik, Gottingen 1989, S. 26.
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Sternenkonstellationen angebracht. Im Unterschied zu den Planetensphiren empfand man
sic als Himmelskuppel, die als duflerster Hintergrund rotierte. Es blieb jedoch die Frage, was
sich hinter dieser letzten Sphire befinden konnte. Schon allein die Bewegung des Univer-
sums legte solche Fragen nah. Woher konnten die Himmelsspharen ihre Bewegung haben?
Nach Aristoteles ist Gott der ,erste Beweger’ bzw. die ,erste Ursache’. Er, dessen Sitz man
in einem geheimnisvollen Raum hinter der Fixsternsphire vermutete, gab dem ganzen Uni-
versum seinen Anfang und auch seine Bewegung. Die Vorstellung des ‘ersten Bewegers’
adaptierte auch das Mittelalter, das die antiken Begriffe in christliche Gewinder kleidete.
Auf mirttelalterlichen Illuminationen und Weltkarten kann man manchmal an den dufler-
sten Rindern um das runde Universum herum Gott und die Seligen bzw. Engel schen, die
mittels einer Kurbel die Himmelssphiren in Bewegung setzen. ,Die Engel betitigen eine
Art Kurbel, um die letzte Himmelssphire (das Empyreum) in Rotation zu versetzen, deren
Bewegung sich dann auf die inneren Teile des Kosmos tibertragt®'® Auch die antike Lehre
von den Elementen implizierte die Frage danach, was sich hinter der weitesten Sphire
befinden mag, dort, wohin das menschliche Auge nicht mehr reicht; und das menschliche
Erkenntnisvermogen muss sich seiner Endlichkeit bewusst werden. Der antiken Elementen-
lehre zufolge haben alle Dinge im Universum ihren natiirlichen Platz, gemiff dem in ihnen
dominierenden Element. Das Element Erde ist am schwersten, deshalb dringt es in die
Mitte des Kosmos, Wasser und Luft sind jeweils leichter’, deswegen bedecken die Gewis-
ser die Oberfliche der Erde und die Luft erfillt die weitere ,Oberfliche’, d.h. den Raum.
Das Feuer, als das leichteste der Elemente, hat seinen Ort noch weiter vom Zentrum ent-
fernt. Im so genannten ,Feuerhimmel’, dem coelum empyreum hinter der Fixsternensphire,
hat man Gott und die edlen Seelen vermutet. Diese ,eigentiimliche Vorstellung® von einem
»feurigen Bereiche, jenseits von allem Geschaffenen®, die ,dem Christentum denkbar fremd
scheint®, wurde als der eigentliche Sitz bzw. Thron Gottes in die christliche Vorstellungs-
welt des Mittelalters ibernommen.!" Die auf antike und altiranische Quellen zuriickge-
hende Vorstellung war nicht unumstritten, doch spitestens mit der Summa des Thomas
von Aquin erfuhr sie eine Kanonisierung, welche allerdings nicht allzu lange wahren sollte.
Wie Gregor Maurach zusammenfasst, wird ,seit dem 14. Jahrhundert [...] eine Literatur
erkennbar, die in zunehmenden Mafle von weltanschaulicher Gebundenheit frei wird, wenn
sie tiber astronomische Zustinde handelt. In ihr [...] spielt das Empyreum kaum mehr eine
Rolle. Es ist aus sachlichen Griinden nicht mehr haltbar®.'* Der Status des Empyreums war
kompliziert, da es sich auflerhalb des endlichen Universums befinden sollte; manchmal
wurde es nicht mit einem Ort, sondern mit Gott selbst identifiziert.”® ,Das Empyreum war
ein unortlicher suprastellarer Licht-Raum, der zwar zur geschaffener Welt gehérte, von den
Engeln und Seelen aber diffinitive, nicht locative bewohnt war und von dem repletive alles
durchdringenden Gott unterschieden war“."* Wie auch immer die Diskussionen iiber den

1 Ubaldo Nicola, Heliozentrismus, in: ders., Bildatlas Philosophie. Die abendlindische Geschichte
in Bildern, Berlin 2007, S. 284-285.

""" Gregor Maurach, Coelum empyreum, Wiesbaden 1968, S. 5.

2 Ebd., S.87und 91.

1> Ulrich Beuttler, Gott und Raum — Theologie der Weltgegenwart Gottes, Géttingen 2010, S. 48 und 168.
Ebd., S. 24. Hervorhebungen im Zitat von Beuttler.
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Status des empyreum gefithrt wurden und wie die theologisch-weltkundlichen Spekulatio-
nen auch aussahen, so blieb das vorkopernikanische Weltbild in einer den Modernen nicht
mehr bekannten Art und Weise eindimensional. Das Transzendente, d.h. der Himmel, der
Sitz Gottes, Gott selbst, und das Diesseits waren zwar vollkommen unterschiedlich, aber
Bestandteile desselben Universums; man konnte sie nebeneinander auf einer Weltkarte dar-
stellen, auch wenn ihr Getrenntsein und ihr Ineinandergreifen eine Herausforderung fiir
das Denken sein mochten. Zu den schonsten und zugleich extremsten Beispielen gehort
wohl die bekannte, durchaus modern anmutende Definition Gottes, welche Nicolaus
Cusanus formulierte, um die Unbegreiflichkeit Gottes zu illustrieren. In dessen ,De docta
ignorantia®lesen wir: ,Darum verhilt sich der Weltbau so, als hitte er tiberall seinen Mit-
telpunkt und nirgends seinen Umkreis, da sein Umkreis und sein Mittelpunkt Gott ist,
der tiberall und nirgends ist“. "

Das Universum der Alten kannte also die Dimension der Unendlichkeit, es war aber eine
andere Unendlichkeit als die abstrakt-mathematische des Vernunftzeitalters und der New-
tonschen Physik. Die alte Unendlichkeit ergab sich aus dem engen Durchdringen von Kos-
mologie und Theologie. Da Gott unendlich und in seinem Universum auf vielerlei Weise
prisent ist, gehort seine Unendlichkeit zum Universum. Der Unterschied zwischen dem
alten und dem neuen Weltbild war also nicht so einfach, wie es der Fortschrittsmythos der
Aufkldrer wollte. Die europdische Kultur schritt nicht von einem engen und geschlossenen
zu einem unendlichen Weltbild, sondern von einem, in dem die Unendlichkeit theologi-
scher Natur war, zu einer mathematisierten, abstrakten Raumauffassung der Naturwissen-
schaft. Auf den Weltbildern des Zeitalters der wissenschaftlichen Revolution sind Riume
wie der Feuerhimmel nicht mehr zu sehen und Gott ist nicht mehr anzutreffen. Die vom
17. Jahrhundert an immer popularer werdenden Weltraumromane spekulieren dartiber, ob
die anderen Planeten wohl bewohnt seien. Im Angesicht der neuen Unendlichkeit des Alls
schien es naheliegend, sich an den Gedanken der Existenz anderer Vernunftwesen zu gewoh-
nen.' In einen ,Himmel’ gelangt man auch im Falle von langen Weltraumreisen nicht mehr.

Die Denker und Dichter beschworen die Befreiung von Mythen, die kollektive Einbil-
dungskraft und die Metaphern werden jedoch oft von einer anderen Logik regiert, die nicht
unbedingt der Disziplinierung der Begriffe folgt. Die neue Ara nach Kopernikus und New-
ton hatte ihre Dichter; im Unterschied zu den spiteren Zeiten waren die Grenzen zwischen
der literarischen und der wissenschaftlichen Rhetorik verschwommen.'” Eine metaphernrei-
che, rhetorische und auch gebundene Rede widersprachen dem wissenschaftlichen Thema
nicht, was vor allem die zahlreichen Popularisierer der neuen Naturwissenschaft und des

5 Nicolaus Cusanus, De docta ignorantia, in: Nikolaus von Kues, Philosophisch-theologische Schriften,

herausgegeben von Leo Gabriel, Wien 1694, Bd. I, S. 396. Zit. nach: Reinhard Kriiger, Die ,Kopernikanische
Wende’, S. 96.

16 Zum Motiv der Weltraumreise siehe: Karl S. Guthke, Der Mythos der Neuzeit. Das Thema der Mehrheit der
Welten in der Literatur- und Geistesgeschichte von der kopernikanischen Wende bis zur Science Fiction, Bern 1983.

17 Wissenschaftliche und technische Entdeckungen und Errungenschaften dichterisch zu besingen, war
allerdings bis ins spate 19. Jahrhundert nicht ungewohnlich. Pragnante Beispiele dafiir finden sich in Walter
Benjamins Passagen-Werk. Benjamin fihrt etwa Lobgedichte auf die Bindigung des Lichtstrahls durch die
Chemie und die damit verbundene Entstehung der Fotografie an.
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neuen Weltbildes betraf. Der bekannte englische Dichter Alexander Pope, den der junge
Kant so schr schitzte, dass er seiner ,, Allgemeinen Theorie und Naturgeschichte des Him-
mels® ein Zitat von diesem als Motto voranstellte, pries mit grofer Begeisterung die Leistun-
gen der zeitgendssischen Astronomie, allen voran die Newtons:

Schau sich die bildende Natur zu ihrem groflen Zweck bewegen,
Ein jedes Sonnenstiubchen sich zu einem andern Staubchen regen,
Ein jedes, das gezogen wird, das andere wieder an sich zichn,

Das nichste wieder zu umfassen, es zu formieren sich bemiihn.
Beschaue die Materie auf tausend Art und Weise sich

Zum allgemeinen Centro dringen.'

Popes Verse sind kein religioses Gedicht, sie konnten jedoch wegen der beschworenen
Dimensionen und des pathetischen Tons als ein solches gelten. Es scheint, als ob die durch die
Verwissenschaftlichung verbannte sakrale Dimension des Alls sich hier durch die Metaphern
asthetisch manifestiert. Mit der Entdeckung des Kopernikus, dass die Erde ein sich bewegen-
der Planet ist, der sich nicht im Zentrum des Alls befindet, verloren die Menschen den Boden
unter den Fiiflen. Bald aber stellte sich heraus, dass andere Begriindungsméglichkeiten aus-
zuprobieren sind. In Popes Gedicht, dhnlich wie in Kants Himmelbuch, wird ein absolutes
Zentrum des Universums imaginiert. Es ist, Newtons Prinzipien der neuen Physik folgend,
ein gewaltiges centrum gravitatis, von dem in alle Richtungen des Alls in immer grofleren Krei-
sen die Kraft der Anzichung ausgeht, die die im Universum ordnende Kraft ist. Dieses neue,
gewaltige Zentrum ist ein Punkt und zugleich durchdringt es alles Gegebene.

Der Dichter Pope und der Philosoph Kant stellten sich, das kopernikanische Sonnen-
systemmodell vor Augen, als Zentrum des Alls eine Art Ursonne vor. Bald aber kam
ein Denker, dem ecine solche Vorstellung einer noch materiellen Ursonne zu dogmatisch
und zu wenig radikal war. Der philosophische Patron der Frithromantiker, Johann Gott-
lieb Fichte, postulierte ein absolutes Fundament fiir das ganze Weltgebdude: ein wahrlich
gottliches Fundament. Von Newtons Theorie inspiriert, denkt sich Fichte ein solches ,Fun-
dament’ nicht als ,Unterlage’, sondern als gewaltiges Gravitationszentrum, das alle Gegen-
stinde von allen Seiten anzieht und im Banne der Gravitationskraft hilt. Dies Zentrum, das
Fichte oft als ,absolutes Ich“ bezeichnet, sollte ein mathematischer Punkt, d.h. nicht mate-
riell, ein ,Nichts’, sein. An diesem Nichts hingt dann wiederum alles. In Fichtes program-
matischer Abhandlung ,,Uber den Begriff der Wissenschaftslehre“!” stoffen wir auf das Bild
des Erdballs, welches sich selbst aus eigener Kraft im kosmischen Raum hilt. Die haltende
Kraft heifst Schwerkraft:

'8 Das Gedicht von Alexander Pope als Zitat auf der Titelseite Kants ,Allgemeiner Naturgeschichte und

Theorie des Himmels®. (Immanuel Kant, Gesammelte Schriften, herausgegeben von der Preufischen Akademie
der Wissenschaften, Berlin 1900fF, Zitat in Bd. I, S. 259.)

1 Johann Gottlieb Fichte, Uber den Begriff der Wissenschaftslehre oder der sogenannten Philosophie, als
Einladungsschrift zu seinen Vorlesungen tiber diese Wissenschaft, in: Johann Gottlieb Fichte-Gesamtausgabe,
hrsg. von Reinhard Lauth und Hans Jacob unter Mitwirkung von Manfred Zahn, Reihe I (Werke), Bd. I,
Stuttgart/Bad Cannstatt 1965, S. 109-192.
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[...] so miissen doch alle [die Wissensreihen — M.T.] in einem ecinzigen Ringe festhangen, der an niches
befestigt ist, sondern durch seine cigene Kraft sich, und das ganze System hilt. — Wir haben nun einen
durch seine eigene Schwerkraft sich haltenden Erdball, dessen Mittelpunke alles, was wir nur wirklich
auf dem Umkreise desselben, und nicht etwa in die Luft, und nur perpendikular, und nicht etwa schief-
winklich angebaut haben, allmichtig anzieht, und kein Staubchen aus seiner Sphire sich entreissen lasst.?’

Die Schwerkraft ist prasent und wirkt sowohl im Zentrum als auch tiberall sonst, sorgt fur
den allgemeinen Zusammenhang der Dinge mit dem ,Fundament’, bleibt aber ein unsicht-
bares, unfassbares Nichts. Selbstverstindlich denkt Fichte nicht mehr an die Astronomie; er
verwendet die astronomischen Vorstellungen als Metapher fiir etwas anderes: fir das Selbst-
bewusstsein des Menschen und fiir das Wissen. Dass er von Newtonschen Begriffen metapho-
rischen Gebrauch macht, ist keine Ausnahme. In der Publizistik, mit der er debiitierte und die
in unmittelbarem Zusammenhang mit den Fragen der Franzésischen Revolution stand, finden
wir u.a. eine Passage tiber die ,,Regelmifiigkeit. Es handelt sich in diesen Zeilen um Menschen,
die sich emanzipieren wollen, die ein starkes Ich, also ein starkes Selbstbewusstsein, besitzen
und bereit sind, an sich selbst zu arbeiten, um sich ethisch auf eine héhere Ebene emporzu-
schwingen. Solche Menschen tiberwinden sich selbst und wirken Fichte zufolge positiv auf
ihre Mitmenschen, die von starken Personlichkeiten mitgerissen werden:

Erst durch das Ich kommt Ordnung und Harmonie in die todte formlose Masse. Allein vom Menschen
aus verbreitet sich Regelmifigkeit rund um ihn herum bis an die Grenze seiner Beobachtung, — und wie
er diese weiter vorriike, wird Ordnung und Harmonie weiter vorgeriikt. Seine Beobachtung weist dem bis
ins Unendliche verschiedenen, — jedem seinen Platz an, daf keines das andere verdringe; sie bringt Einheit
in die unendliche Verschiedenheit. Durch sie halten sich die Weltkorper zusammen, und werden nur Ein
organisierter Korper; durch sie drehen die Sonnen sich in ihren angewiesenen Bahnen. Durch das Ich steht
die ungeheure Stufenfolge da von der Flechte bis zum Seraph; in ihm ist das System der ganzen Geisterwelt,

und der Mensch erwartet mit Recht, daf8 das Gesetz, das er sich und ihr giebr, fiir sic gelten miisse [...].2

Wir erkennen hier das gleiche Pathos und die gleiche Metaphorik, die einst Pope und Kant
fir den Kosmos und lange vor ihnen Cusanus fiir Gott verwendeten. Nun befindet sich
zu Beginn der modernen Zeiten ein nahezu allméchtiges Ich im absoluten Zentrum, das sich
dazu anschickt, die unendlichen Dimensionen des Alls zu erobern.

Fichte hat sein auf das Ich gestiitztes oder, anders gesagt, am Nichts hingendes Welt-
gebiude unermiidlich und mit Enthusiasmus als wahren Aufbruch ins Neue verkiindet.
In dem Romancier Jean Paul fand er seinen wohl gefihrlichsten, weil in den Reizen und
Tucken der figiirlichen Sprache sehr erfahrenen Kritiker. Die philologische Forschung ist
sich dariiber einig, dass die kosmologische Metaphorik ein wesentliches Merkmal der Jean
Paulschen Rhetorik darstellt.” Die kosmologischen Bilder, die der Romancier verwendet

2 Ebd, S. 126.

2L Johann Gottlieb Fichte, Uber die Wiirde des Menschen, in: Johann Gottlieb Fichte-Gesamtausgabe,
herausgegeben von Reinhard Lauth und Hans Jacob, Bd. 1.2 (Werke 1793-1795), Stuttgart/Bad Cannstatt
1965, S. 83-89, Zitat S. 87.

2 Vgl. Hans Esselborn, Das Universum der Bilder. Die Naturwissenschaft in den Schriften Jean Pauls, Tu-
bingen 1989. Vgl. auch: Regula Bithlmann, Kosmologische Dichtung zwischen Naturwissenschaft und innerem
Universum: die Astronomie in Jean Pauls ,Hesperus®, Bern/Berlin/Frankfurt a. Main 1996.
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und fiir die er eine Vorliebe hegt, sind jedoch alles andere als optimistische Ausblicke in die
Unendlichkeiten des modernen Kosmos. Im Gegenteil, ihre Dominante ist die Einsamkeit
des modernen Menschen im Angesicht des unendlich leeren Raumes. Im ,,Titan® finden wir

u.a. folgende Vorstellung:

Oben zogen grofie Weltkugeln; auf jeder wohnte ein einziger Mensch, er streckte bittend die Arme
nach einem anderen aus, der auch auf einer stand und hintiberblickte; aber die Kugeln liefen mit den
Einsiedlern um die Sonnensichel, und die Gebete waren umsonst.”

Die Jean Paulsche Metaphorik ist nicht blof eine direkte poetische Reaktion auf das neue Welt-
bild des Zeitalters der wissenschaftlichen Revolution. Diese Metaphorik muss mit Fichte gele-
sen und vor dem Hintergrund von Fichtes Ich-Projekt verstanden werden. Er verstand — vor
allem zu Beginn seines philosophischen Werdegangs — sein Projekt in der Philosophie bewusst
als Parallele zu der neuen Naturwissenschaft. Seine Wissenschaftslehre’ sollte eine Revolution
im Denken auf Augenhohe mit der Revolution in der Naturerkenntnis sein und als Grundlage
jeglichen fundierten Wissens dienen. Alles sollte nun am neuen Absoluten, nimlich am ,Ich’
hingen und sich auf dieses stiitzen. Fichte griff gezielt nach Metaphern Newtonscher Prigung,
um dies zu signalisieren und dem Vorhaben Ausdruck zu verleihen. Jean Paul macht von dhnli-
chen Bildern Gebrauch, um auf die dunkle Kehrseite dieses Ich-Projekts zu verweisen.

In der Jean-Paulschen Vision der Vielzahl von Planeten, auf denen einzig ein einsames
Menschenwesen wohnt, kann man eine radikale Umdeutung des optimistischen Diskurses
von der Vielzahl der Welten wiedererkennen, der im 17. bis zum 18. Jahrhundert verbreitet
war. Somit ist Jean Paul ein grofler Enthiiller und Zerstorer der grofien Erzihlung vom Auf-
bruch in die neuen Weiten des Alls und von den Siegesziigen des neuen modernen Subjekts.
Die Unendlichkeit des nachkopernikanischen und nachnewtonschen Universums bedeutet
eine unendliche, vergebliche Pilgerschaft zu Gott, der in diesem Universum, das physika-
lisiert und vermessbar ist, keinen Platz mehr hat. In einem anderen Text Jean Pauls klagt
Christus, seiner Gottesnatur entkleidet:

Ich ging durch die Welten, ich stieg in die Sonnen und flog mit den Milchstrafien durch die Wiisten des
Himmels; aber er ist kein Gott. Ich stieg herab, soweit das Sein seine Schatten wirft, und schauete in
den Abgrund und rief: >Vater, wo bist du?< aber ich hérte nur den ewigen Sturm, den niemand regiert,
und der schimmernde Regenbogen aus Wesen stand ohne eine Sonne, die ihn schuf, iber dem Abgrun-
de und tropfte hinunter. Und als ich aufblickte zur unermefilichen Welt nach dem géttlichen Auge,
starrte sie mich mit einer leeren bodenlosen Augenhéhle an; und die Ewigkeit lag auf dem Chaos und
zernagte es und wiederkiuete sich.**

Christus ist hier der moderne Mensch, der aus der Perspektive, die den Zeitgenossen die
neue wissenschaftliche methodische Vernunft brachte, auf die Erde schaut: er sicht die Erde
nicht als Wohnstitte, sondern als Planeten vom All her. Nur das Ich, d.h. die Vernunft,

»  Jean Paul Richter, Titan, in: ders., Simtliche Werke, Abt. I, Bd. 3: Titan, Komischer Anhangzum Titan,
Clavis Fichtiana seu Leibgeberiana, hrsg. von Norbert Miller und Walter Hollerer, Darmstade 2000, S. 552.

#  Jean Paul Richter, Rede des toten Christus vom Weltgebiude herab, dass kein Gott sei, in: ders., Simt-
liche Werke Abt. I, Bd. 2.: Siebenkis, Flegeljahre, hrsg. von Norbert Miller, Darmstadt 2000, S. 270-280,
hier S. 273.
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dehnt sich, so wie es Fichte mit Pathos vor Augen schwebte, erkennend bis in die entfern-
testen unendlichen Ecken des Kosmos aus, um am Ende festzustellen, dass es iiberall nichts
anderes als das Ich, d.h. sich selbst, vorfindet.

In Jean Pauls Vision ist die neue mathematische Unendlichkeit des Alls jedoch keine
Leere geblieben, vor der sich in den berithmten Passagen der ,,Pensees® einst Pascal furch-
tete. Das selbstreflexive Ich hat sie vollkommen ausgefiillt; der Raum wird zu einer Reihe von
Spiegeln, in denen sich das Ich unendlich widerspiegelt. Das Prinzip und das Wesen dieses
Ichs sind die Vernunft und das Selbstbewusstsein, d.h. die Fihigkeit zur (Selbst)Reflexion.
Fichtes Vision vom in alle Richtungen des Alls expandierenden Ich, von dem konzentrisch
ins Unendliche die Sphiren der Ordnung ausgehen, befreit und von nichts eingeschrinke,
interpretiert Jean Paul als eine absolut solipsistische Vision. Es bleibt am Ende nur das auf
die Reflexion beschrinkte, moderne, auf sich selbst geschrumpfte Ich.”

Es kann deshalb nicht wundern, wenn in der Satire ,,Clavis Fichtiana“ der Protagonist
namens Leibgeber — eine parodistische Darstellung Fichtes — postuliert, doch den ganzen
Kopernikus mit seinem Zentrum als Sonne riickgingig zu machen und zur alten Kosmolo-
gie zuriickzukehren:

Lieber machen wir abgesprungne Erden-Splitter der unendlichen Sonne den Wahn der éltern Astro-
nomen wahr. Wie diese den blauen Himmel fiir ein Kristall-Gewdlbe hielten und die Sonne fiir eine
riickende Oﬂ'hung daran, durch die der Feuerhimmel lodere: so sei uns die Vernunft oder das lichte Ich
keine selbstschaffende zichende Sonne, sondern nur eine lichte Ritze und Fuge am irdischen Kloster-
gewolbe, durch welche der ferne ausgebreitete Feuerhimmel in einem sanften und vollendeten Kreise
bricht und brennt.?¢

Jean Pauls Postulat einer Riickkehr zur vorkopernikanischen Astronomie ist natiirlich als
Metapher zu verstehen; das Ich, hier mit der Vernunft und auf bildhafter Ebene mit der
Sonne, verkérpert in der ausgebauten Metapher das in Jean Pauls Augen zentrale Prinzip
der Moderne. Diese drehe sich um das auf die Vernunft reduzierte Ich, das seine Entspre-
chung in der nachkopernikanischen Sonne findet, die nicht nur den Mittelpunkt unseres
Planetensystems darstellt, sondern auch den Punkt, von dem die bewegende Kraft und
das Licht ausgehen. Deshalb ist das Ich die alles zichende Sonne; die allerdings, nach
Jean Pauls Diagnose, ein in die Leere bzw. ins indifferente Nichts zichendes Prinzip sei.
Der pessimistischen Diagnose entspringt das paradoxe Postulat, das Vorkopernikanische
zu retten: was vor allem bedeutet, die Sonne als Stern ginzlich aufzugeben. Jean Paul
arbeitet mit der alten antiken und mittelalterlichen Vorstellung des Feuerhimmels, der
sich am duflersten Rand des vorkopernikanischen Universums befand und in dem Gott und
die Seligen vermutet wurden.

» In dem schr viel spiteren Klassiker der Weltraumroman-Gattung, in Stanistaw Lems ,,Solaris®, stellen

die Protagonisten fest, nachdem sie in den Versuchen gescheitert sind, mit einem auferirdischen Wesen Kontake
aufzunchmen, sie seien in die Fernen des Kosmos gereist und stehen nun ihren eigenen Spiegelbildern gegen-
tber. Jean Paul Friedrich Richter, Clavis Fichtiana seu Leibgeberiana, in: ders., Simtliche Werke, Abt. I, Bd. 3.,
hrsg. von N. Miller und W. Héllerer, Darmstadt 2000, S. 1011-1056, hier S. 1031.

% Ebd.
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Leibgeber evoziert in der zitierten Passage einen Blick zum Himmel, der kein Blick in das
unendliche All ist, sondern den endlichen, blauen Himmel der Alten als Grenze erfihre,
hinter der das Empyreum als Ort Gottes vermutet werden kann. Die Sonne ist kein Stern
mehr, sondern lediglich eine sich bewegende Offnung am Fixsternfirmament, durch die der
Mensch den durchschimmernden feurigen Himmel Gottes erblicken kann. Eine solche Per-
spektive erinnert an die barocken Kirchen, deren Gewélbe noch im 18. Jahrhundert trotz
aller kopernikanischen und newtonischen Wenden immer gern als der alte sublunare Him-
mel gestaltet wurden. ,, Auch als mit Newton die Aquivalenz von himmlischer und irdischer
Physik erwiesen war, blieb das endliche geozentrische Weltbild und die Unterscheidung von
Himmel und Erde noch ins 18. Jh. hinein wirksam. Die barocken Deckengemailde zeigen
als Himmel keineswegs das unendliche Universum, sondern den sublunaren, bewdlkten
Bereich, wihrend das coelum empirenm unsichtbar blieb [...]“*’Auf die Vorstellung, dass die
Sonne als Himmelskorper gar nicht existiert, sondern nur ein Nichts: lediglich eine Offnung
am Firmament der Fixsterne sein konnte, stieff Jean Paul wihrend seiner umfangreichen
Lekeiiren.?® Auf diese Weise wird nicht nur die alles an sich ziechende Sonne als Sinnbild der
neuen solipsistisch-totalen Vernunft neutralisiert, sondern ginzlich vom Himmel entfernt,
zugunsten einer Offnung in eine andere Welt hinein.

Somit kann zumindest in der Vorstellungswelt der Jean Paulschen Prosa die Riickkehr
zu solchen Vorstellungen Gottes eroffnet werden, die Nikolaus Cusanus entwarf. Da das
Universum aber inzwischen infolge der wissenschaftlichen Revolution zu einem mathe-
matisch erfassbarem Konglomerat von unendlicher Zeit und unendlichem Raum wurde,
konnte man diese Riickkehr Gottes in figiirlicher Rede mit den Worten Schillers interpre-
tieren: das, was aus der Welt verbannt worden ist, wird ewig im Gesang leben.”

¥ Ebd.,S.5l.
% Unter Jean Pauls Exzerpten aus dem Jahre 1788 und 1789 befinden sich zwei Erwihnungen des Feu-
erhimmels. Die eine Notiz verweist auf die Lektiire des gothaischen Kalenders: ,,Derham: eine Ofnung in den
Feuerhimmel der Alten. Gothaisch. Kalend. 1783 (Jean Pauls Exzerpte, vollstindige digitaledition auf: heep://
www.jp-exzerpte.uni-wuerzburg.de/index.php ?seite=exzerpte/ex2a/13&navi=_navi/f2a [Zugriff am 31. 01.
2016]. Die andere verweist auf Gassendi: ,Die alt. Astronom. nahm. zwisch. den Fixstern.und Planet. einen
coclum trepidationis weg.der Unregelmissigkeiten der leztern. Gassendi: dan den Fixsternhimmel, dan das
prim. mobile das sich u. den ganz. Himmel in 24 Stund. umwilzt, dan den Feuerhimmel wo die Seelen. Gassen-
di: stat des zitternd. Himmels sind 2 krystallene, 11 bewegliche Himm. u. dan der unbewegliche od. das Empy-
reum das wie ein Quadrat sicht* (Ebd.:http://www.jp-exzerpte.uni- wuerzburg.de/index.php?seite=exzerpte/
ex2b/15&navi=_navi/f2b). [Zugriff am 31.01.2016].

»  Zu Schillers ,,Die Gotter Griechenlands” siche den Artikel von Karol Sauerland im vorliegenden Band.
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Der deutsche Dichter Christoph August Tiedge (1752-1841), bekannt fiir sein Gedicht ,Urania“,
beriihrte theologische und philosophische Fragen, die in seiner Dichtung zu einem metaphysischen Phi-
nomen wurden, in dem ,.¢in Gott* als widerspriichliches und paradoxes Wesen dargestellt wird.

Schliisselwérter: Gott — Christentum — Physikotheologie — liber naturae — Vernunftreligion — Plato —
Kant - Leibniz — Herder — Hamann — Schiller - Holderlin

Gott! ein Gott! ach, irrend such ich ihn
Draussen in der blau gewolbten Halle
seines Tempels such ich seine Spur,’

rief das sprechende Ich im lyrisch-didaktischen Gedicht ,Urania“ (1801) von Christoph
August Tiedge (1752-1841). Einige Elemente dieser Aussage sind relevant fiir das ganze
Werk: 1. ,ein Gott®, der gesucht wird und ,,drauflen” nicht gefunden werden kann, 2. die
Suche nach ihm, ein Prozess, der misslingt (,irrend such ich ihn®), 3. der Himmel, in dem
ein Gott umsonst gesucht wird: sein himmlischer ,Tempel®, wo er nach Vorstellung vieler
Religionen zu ruhen pflegt, trigt keine Spuren seiner Existenz mehr. Demnach wird die
gottliche Immanenz in der sichtbaren Welt in Frage gestellt. Auch die ,irrende® Suche nach
~einem Gott® weist auf die Unméglichkeit hin, Gott zu erkennen.

' Christoph August Tiedge, Urania. Uber Gott, Unsterblichkeit und Freiheit. Ein lyrisch-didactisches
Gedicht in sechs Gesingen. Neue wohlfeile Ausgabe, Reutlingen 1802, S. 11.
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1.

Zu seinen ersten poetischen Versuchen setzte Tiedge 1770 an, als er sich an der Uni-
versitit Halle einschrieb, um Jura zu studieren. Seine Gedichte lief} er in Musenalmana-
chen und Zeitschriften publizieren. Sein Hauptwerk ,Urania“, mit dem Untertitel ,,Uber
Gott, Unsterblichkeit und Freiheit. Ein lyrisch-didaktisches Gedicht in 6 Gesingen®,
wurde 1801 herausgeben, obwohl es wohl frither entstanden ist und auch spiter mehr-
mals bearbeitet und modifiziert wurde. Heutzutage ist ,Urania“ dem breiteren Publi-
kum kaum bekannt. Mehrere franzésische, englische, italienische Ubersetzungen oder
Vertonungen zeugen davon, dass sich das Werk, trotz seines didaktischen Charakters,
am Anfang des 19. Jahrhunderts groffer Popularitit erfreute. Fragmente von ,Urania®
wurden noch zu Lebzeiten Tiedges von Roman Zmorski ins Polnische tibertragen. Der
Literaturhistoriker Franz Horn, ein Zeitgenosse Tiedges, hielt es fiir eines der ,erfreuli-
cheren Zeichen® der Zeit, dass dessen Gedicht sofort ein allgemeines Interesse erwecke
habe.” Neben dem Werk, das noch in den darauffolgenden Fassungen modifiziert wurde,
verfasste Tiedge Elegien, Gedichte (1803) und Prosatexte, die sich zu seiner Zeit eben-
falls grofien Erfolgs erfreuten.’

Von der Aktualitit der im Werk beriihrten Thematik zeugt die Vertonung des Urania-
-Fragments von Ludwig van Beethoven. Um die Wende der Jahre 1804-1805 vertonte
er den aus dem ersten Gesang entnommenen Abschnitt ,,An die Hoffnung“ (op. 32).* Das
vorwiegend in 4- und 5-hebigen Trochiden und Jamben gedichtete Werk kann als Beispiel
der literarischen Auseinandersetzung mit den metaphysischen Fragen dienen, die anschei-
nend scheitern musste, denn die dargestellten Verhiltnisse zwischen Gott, Mensch und
Welt weisen Widerspriiche auf, die die Entwicklung einer logischen, einheitlichen Weltvi-
sion unmoglich machen. Was jedoch als Einwand formuliert wird, kann als Vorteil gelten,
denn eben die Widerspriiche sind Grundbestandteil jener Weltvision.

Aus dem Untertitel von ,Urania“ wird ersichtlich, dass im Vordergrund des Gedichts
metaphysische Fragen nach Gott und der Unsterblichkeit der Seele stechen. Dem Dichter
war daran gelegen, Schwichen der Metaphysik und der auf sie aufbauenden Tradition auf-
zudecken, um die Hoffnung auf die Unsterblichkeit der Seele unabhingig von der Reli-
gion zu machen und in ein neues Licht zu riicken. ,Urania“ stiitzte sich auf die rationa-
listische Weltsicht und wurde lange als poetische Verarbeitung der Philosophie von Kant
begriffen.” Tiedge schopfte jedoch auch aus anderen Quellen, wodurch er zeigen konnte,
dass jeder Erkenntnisweg beschrinkt und unvollkommen sein muss. Dennoch wurden die
ethischen Voraussetzungen der Vernunftreligion und des Christentums miteinander ver-
kniipft, denn in den beiden fungiert die Moral als in Gott verankertes Phanomen. Was hier die

2 Franz Horn, Die schone Litteratur Deutschlands, wihrend des achtzehnten Jahrhunderts, Berlin/Stettin

1812, S.269.

3 M. Mendheim, Tiedge, Christoph August, in: Allgemeine Deutsche Biographie (ADB). Bd. 38, Leipzig
1894, S.283.

*  Einige Jahre spiter (1811) lernte Beethoven den Dichter persénlich kennen und stand mit ihm einige
Zeit in Briefkontake. 1813 erweiterte er sein Werk und iiberarbeitete es (op. 94). Vgl. Sven Hiemke (Hrsg.),
Beethoven-Handbuch, Stuttgart 2009, S. 550.

> Ebd.
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Widerspriichlichkeit des Lebens aufzuheben scheint, ist die Tatsache, dass sowohl im Christen-
tum als auch in der Morallehre Kants die Existenz Gottes eine Voraussetzung des tugendhaften
Lebens ist.

Nur scheinbar kann dem Werk ein Mangel an , Tiefe der christlichen Anschauung” vor-
geworfen werden. Mit Recht hielt der Literaturhistoriker Heinrich Kurz den Einwand
fiir unbegriindbar.® Dennoch fiihlt sich Tiedge keiner konkreten Religion eindeutig ver-
pflichtet. Thm war scheinbar daran gelegen, einen Dialog zu fithren; und zwar sowohl
mit der literarischen Tradition als auch mit philosophischen Ansichten, in denen Gott
bzw. Gotter, Religion oder metaphysische Fragestellungen und das tugendhafte Leben
in den Mittelpunkt riicken.

2.

Die Untertitel der insgesamt sechs Gesinge von ,,Urania“ weisen auf die Thematik des gan-
zen Werkes hin, obwohl sich die Gedanken in verschiedenen Variationen wiederholen.
Im 1. Gesang (,Klagen des Zweiflers”) wird die Uberzeugung von der Sinnlosigkeit des Stre-
bens nach der vollstindigen Erkenntnis ,eines Gottes® ausgedriicke, da es einen Gott gebe,
der durch die sinnliche Wahrnehmung nicht erkannt werden kann. Die Einfliisse der Meta-
physikkritik Kants liegen hier auf der Hand. In den nichsten Gesidngen wird noch betont
werden, dass die Wahrheitserkenntnis nur dem hochsten Wesen zukommt.

Der 2. Gesang (,Gott") stellt einen Menschen dar, dem der Glaube an einen Gott unent-
behrlich ist, um ein sinnvolles, tugendhaftes Leben zu fithren. Er hebt sich von Stufe zu Stufe
in die Geisterwelt empor, wobei die Anniherung an das Géttliche Voraussetzung der Moral ist.

Im 3. Gesang (,,Leben. Gliickseligkeit. Wahrheit®) scheinen Leben und Gliickseligkeit mit
Lebenshindernissen im Widerspruch zu stehen. Dennoch ist der Ich-Sprecher vom tieferen
Sinn der Schmerzen iiberzeugt, da sie den Menschen veredeln und er daran wachsen kann.

Das menschliche Dasein als eine ,,fliichtige“ und in sich widerspriichliche Erscheinung
wird im nichsten Gesang (,Unsterblichkeit”) poetisch beschrieben. Das héchste Ziel des
Menschen ergibt sich aus seiner Unsterblichkeit; daher ist das Streben nach der Vollendung
wichtig, denn sie sei seine hohere Bestimmung, die aus der gottlichen Herkunft jedes Men-
schen hervorgeht.

Jene widerstreitende Natur im Menschen bedarf der Tugend (5. Gesang), aus der geisti-
gen Bestimmung ergibe sich einerseits das tugendhafte Leben, andererseits fihrt die Tugend
zur Gliickseligkeit. Daher hat die Bewiltigung von Schmerzen einen Sinn, weil diese den
Menschen zum hoheren und freieren Dasein hintibergeleiten. Als Beispiel dafiir wird hier
Christus genannt, der als ,,der grofire Sokrates der Christen® bezeichnet wird.

Im 6. Gesang (,,Freiheit. Wiedersehen®) wird eine zweifache Natur im Menschen noch
einmal betont. Er muss in der Sinnenwelt und der Geisterwelt zugleich leben, daher bedarf
er ysittlicher Freiheit, die immer wieder der Gewalt der Leidenschaft ausgesetzt wird. Das
Gedicht endet mit einer Vision des Wiedersehens im Jenseits.

¢ Heinrich Kurz, Geschichte der deutschen Literatur mit den ausgewihlten Stiicken der vorziiglichsten

Schriftsteller, Bd. 3, Leipzig 1859, S. 286.
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3.

Der Titel ,,Urania“ lisst keinen Zweifel daran aufkommen, dass der Dichter an die literari-
sche Tradition ankniipfen wollte, in der Themen der Philosophie und Religion beriihrt und
oft bildhaft geschildert wurden. Die Verbindung des Werkes zur Literatur der Aufklirung
lasst sich dartiber hinaus an der Widmung fiir Johann Wilhelm Ludwig Gleim und der Wahl
des Genres (Lehrgedicht) erkennen. Tiedges Interesse an religioser und philosophischer
Problematik war biographisch fundiert. Zur Arbeit an ,Urania“ haben ihn die philosophi-
schen Unterhaltungen mit den Freunden Wessenberg und Ragotzky und des weiteren die
Beschiftigung mit der Metaphysik veranlasst.” Seine Kenntnis der zeitgendssischen Litera-
tur war bekannt. ,,Es geniigte, irgend einen Vers aus Klopstock, Herder, Wieland, Schiller,
Gothe, Lessing nur anzudeuten - stellt der Biograph Tiedges, Karl Falkenstein, fest — und
er fuhr im Ricitieren fort“.* Offenkundig waren ihm auch Werke nicht fremd, die die
Figur der Urania, wenn auch auf verschiedene Art und Weise, darstellten oder erwihnten.

Nicht zufillig wurde Urania als Titelfigur gewihlt, denn sie trigt Widerspriiche in sich,
wie auch immer unterschiedlich dargestellt, die sie jedoch zu vers6hnen vermag,.

In den griechischen Mythen wurde sie entweder als Tochter von Zeus (Uranos) und
Mnemosyne oder als Tochter von Apollon und Mnemosyne dargestellt. Sie war eine von
neun Musen und reprisentierte, ahnlich wie die Titanen, dunkle und primitive Urkraft; sie
bedeutete — wie spater in der Philosophie von Schelling — den Widerspruch der Prinzipien
im Weltgrund. Die Urgottin, durch jenen in ihr sich zutragenden Kampf der Gegensitze,
war Fluch und Segen zugleich, denn ohne Widerspriiche wire das Leben nicht méglich.
In der Hymne ,,Die Kiinstler” (1789) richtete Friedrich Schiller sein Augenmerk auf die von
Urania reprisentierte Weltharmonie und Schénheit, die als Abglanz einer geistigen Instanz
fungieren, damit das Gottliche vom Menschen erkannt werden kann. Uranias gottliche
Natur verbirgt sich hinter dem Gétterglanz — ,,Die furchtbar herrliche Urania,/ Mit abge-
legter Feuerkrone/ Steht sie — als Schonheit vor uns da“. Sie kann nur von héheren Gei-
stern (Damonen) angeschaut werden, d.h. es ist unméglich, sie vollstindig zu begreifen Die
religios geprigte Vision einer gottlichen Gestalt wird von Schiller dsthetisiert, nur auf diese
Weise, durch eine kiinstlerische Vermittlung, kann der Mensch ein héheres Wesen begrei-
fen. Daher wird Urania ,,zum Kind, dafl Kinder sie verstehn®, und einst wird sie als Wahrheit
den Leuten ,entgegengehen®.! Vom klassischen Mythos ausgehend (Venus, Urania, Cypria)
lie ihn Schiller in ,Die Kiinstler” mit christlichen Ikonographien assoziieren (Venus =
Maria), was zu ciner Synthese von Christlichem und Paganem fiihrte.! Dies entsprach der
Tendenz der Lessingzeit, in der die Spannung zwischen der christlichen Heilserzihlung und
der deistischen Religion (Vernunftreligion), ,zwischen Bibelwort und Vernunft, zwischen

7 M. Mendheim, Tiedge, Christoph August, S. 282.

8 Karl Falkenstein, C.A. Tiedge’s Leben und poetischer Nachlass, Leipzig 1841, Bd. 1, S. 205.

7 Schillers Werke. Nationalausgabe. 1 Bd. Gedichte in der Reihenfolge ihres Erscheinens 1776-1799.
hrsg. von J. Petersen und F. Beifiner. Weimar 1943, S. 202.

10 Fbd.

1 Jorg Robert, Vor der Klassik: Die Asthetik Schillers zwischen Karlsschule und Kant-Rezeption, Berlin/
Boston 2011, S. 242-243.
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Offenbarung der Bibel und der Vernunftwahrheit im Rahmen der sog. Neologie aufgeho-
ben werden sollte.'?

Die Neigung zur Authebung der Widerspriiche, die das Christentum von der Ver-
nunftreligion trennen, kennzeichnet das ganze Werk Tiedges. Die Muse wird zwar bei
Tiedge namentlich selten erwihnt. Tiedge bedient sich einer anderen Figur, der er den poe-
tischen Namen Hehra gibt, der auf seine verstorbene Freundin Frau von Steder hinweisen
sollte. In ,Urania“ ist Hehra eine gottliche, engelhafte Gestalt, die als Muse inspiriert und
ihnlich wie die Urania Schillers eine Weltharmonie versinnbildlicht. In der ,Weihe®, die
erst der spiteren Ausgabe hinzugeftigt wurde, stellt sich der Dichter als ,,trauernder Singer®
vor, der sich dem heiligen Altar der Muse Urania nihert. Sie wird ,,himmlische Jungfrau®,
»ein hohes, dtherisches Wesen® genannt und will dem Singer Trost geben. Ihre Wirkung ist
jedoch zweifacher Art — sie ist gewaltig und mild zugleich: ,Sanft trostend umfing mich die
stifle Gewalt,/ Die Kraft unaussprechlicher Milde“."?

Zu Beginn des 19. Jahrhunderts lief§ sich Urania auch als Personifikation der Idee des
Ganzen, der Universumharmonie verstehen, die die im Lebensgrund herrschenden Wider-
spriiche zu verséhnen vermag. Auf solche Weise stellten sie der junge Friedrich Hélderlin
und spiter Friedrich Schelling dar. Schelling sah in ihr eine gespannte Kraft der miteinander
kimpfenden Prinzipien, ohne die das Leben nicht moglich wire.

Im ausgehenden 18. Jahrhundert ging Urania, die Muse der Sternkunde, die seit der
Spatantike mit der pythagoreischen Vorstellung der Sphirenharmonie verbunden war,
auch in die pantheistisch orientierten Vorstellungen einer Einheit von Gott und Natur ein.
Im Roman ,, Ardinghello” von Wilhelm Heinse war sie eine ,glinzende Jungfrau®. Fried-
rich Holderlin, sich auf Heinses Roman berufend, stellt sie in seiner frithen ,,Hymne an die
Gottin der Harmonie® als eine gottliche Frau dar, die ,,mit ihrem Zaubergiirtel das Weltall
in tobendem Entziicken zusammen [hilt]“." Sie versinnbildlichte den Ganzheitsgedanken
und galt als Allegorie der allumfassenden Liebe."

4,

Um auf die Regeln des moralischen Lebens im Kontext der Gottesexistenz einzugehen,
muss sich der Dichter zuerst mit den Primissen der Physikotheologie auseinandersetzen.
Im 1. Gesang wird das Motiv des Buches der Natur aufgegriffen, damit die Pramissen der
Physikotheologie in Frage gestellt werden kénnen. Die sich auf die Aussagen des Alten
Testaments stiitzende Physikotheologie, die im Einklang mit dem kosmologischen Gottes-
beweis stand, lief in jeder Schopfung Gottes seine Existenz erkennen.' Fiir den Kirchenvater

12 Ebd,, S.243.

Vgl http://www.zeno.org/Literatur/M/Tiedge,+Christoph+August/Gedichte/Urania/Die+Weihe
[Zugriffam 8.10.2015].

' Friedrich Holderlin, Simtliche Gedichte. hrsg. von Jochen Schmidt. Deutscher Klassiker Verlag
im Taschenbuch, Bd. 4, Frankfurt a. Main 2003, S. 110.

> Zu nennen sind hier Werke von G.E. Lessing, aber auch der so genannte Spinoza-Streit, Schriften von
J.G. Herder sowie die Debatte iiber dehen kai pan-Gedanken, auf die hier nicht einzugehen ist.

16 Thren Voraussetzungen in der Frithaufklirung war zum Beispiel Barthold Hinrich Brockes in seinem
Werk ,,Irdisches Vergniigen in Gott* (9 Bde, 1721-1748) verpflichtet. Die Denkrichtung der Physikotheologie
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Augustinus bedeutete liber naturae (das Buch der Natur) eine Quelle der Offenbarung, die
neben der Bibel die Erkenntnis Gottes erméglichte. Jene frithchristliche Tradition aufgrei-
fend, sprach Johann Georg Hamann in ,, Aesthetica in nuce® (1760) vom Text der Natur und
Schépfung, der vom Géttlichen in geheimen Zeichen mitzuteilen hat."”

Die Voraussetzungen der Physikotheologie sind fiir die im Gedicht sprechende Figur
anscheinend relevant:

Das Liiftchen spricht ihn aus, das an des Baches Kriimme
Hinunter spielt und sanft um Angerblumen girrt;
Thn zu verkiinden, hat der Wurm auch eine Stimme.'®

Dennoch ist die Auslegung der Naturwelt, die hier angeboten wird, nicht eindeutig. Man
kann zwar Sterne als Texte auslegen, die eine Offenbarung verkiinden, aber die Frage, ob
im ,groffen Dom® der Natur ,eines Gottes Finger® waltet, relativiert die nichste Aussage:

Wer enthiillt mir diese Sternenschrift
An dem feierlichen Prachtgebiude?
Wer enthiillt die Flammeninschrift mir
An der Kuppel dieses grossen Domes?
Waltet eines Gottes Finger hier?!”

Fiir das sprechende Ich bringt das Lesen im groflen Buche der Natur Schwierigkeiten mit
sich. Im Gegensatz zu Brockes oder Hamann geht der Dichter an das Sichtbare der Natur
mit Distanz heran. Mithilfe von rhetorischen Fragen deutet er an, es gebe den Schépfergortt,
der sich durch die Natur mitteilen will. Die Kommunikation muss jedoch scheitern, da die
Mitteilung dem Menschen unentritselt bleibt. Der vorher gepredigte Optimismus Brockes’
und Hamanns schwindet.

Im 1. Gesang wird Pessimismus signalisiert, denn auf der Suche nach Gott sei das lyrische
Ich ,in die Arme der Natur® gefallen (S.12), aber das Geborgenheitsgefiihl ist nicht mog-
lich. Die Natur scheint widerspriichlich zu sein: Sie soll die gottliche Existenz verkiinden,
aber sie bleibt zugleich stumm.

wurde gegen Ende des 17. Jahrhunderts von William Derham und John Ray begriindet und hatte zum Ziel, das
Christentum gegen Atheisten zu verteidigen. Vgl. Ludwig Trepl, Die Idee der Landschaft: Eine Kulturgeschichte
von der Aufklirung bis zur Okologiebcwegung, Bielefeld 2012, S. 104; Michael Maurer, Kirche, Staat und
Gesellschaft im 17. und 18. Jahrhundert [Enzyklopidie deutscher Geschichte, Bd. 51], Miinchen 1998, S. 35.

17 Als Uberwinder der Physikotheologie galt Immanuel Kant, was nur zum Teil zutreffen kann. Der
grofite Bekdmpfer der Physikotheologie sollte Spinoza gewesen sein. Vgl. Walter Zimmermann, Evolution und
Naturphilosophie, Berlin 1968, S. 81-82. Zu Beginn des 19. Jahrhunderts war jener Gedanke in der Dichtung
noch prisent. Im Gedicht ,Unter den Alpen gesungen® geht z.B. Friedrich Hélderlin auf jene Vorstellung ein.
Natur als Gedicht betrachtet auch Friedrich Schelling. Im ,,System des transzendentalen Idealismus® (1801)
stellt er fest: ,Was wir Natur nennen, ist ein Gedicht, das in geheimer wunderbarer Schrift verschliisselt liegt®.
Vgl. EWJ. von Schellings simmtliche Werke, hrsg. von Karl FA. Schelling. I. Abt., Bd. 3, Stuttgart 1856,
S. 628. Vgl. auch: Friedrich Holderlin, Simtliche Gedichte, S. 301-302.

'8 Christoph August Tiedge, Urania, S. 36-37.

¥ FEbd,S.12.
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Die Betrachtung der Naturpracht ruft kein Entziicken oder Erhabenheitsgefiihl, son-
dern existenzielle Angst hervor. Der Mensch wird durch ,die Flut der Dinge® mitgerissen
und davongetragen, was ihn unsicher machen muss:

Rauschen hért der Mensch die dunkle Schwinge,
Die den Ozean der Welt bewegt,

Felsen hebt und Felsen niederschligt;

Stiirmend reisst ihn fort die Flut der Dinge;
Weiss er wie? wohin die Flut ihn trage??

Die menschliche Ratlosigkeit ist nicht auf die Mannigfaltigkeit der Naturphinomene
zuriickzufihren, denn der Mensch fiihlt sich mit ihnen nicht verbunden. Das Problem liegt
woanders. Das Bild der Natur, das hier konstruiert wird, ist kein Ergebnis der Erfahrung, son-
dern ein Zeichen der Erkenntniskrise. Erst das Erkenntnisversagen fihrt zum Pessimismus.

Der Dichter liefert jedoch kein einheitliches Bild der Natur und ihrer Erkenntnis, aus der
sich der verniinftige Glaube an ,,cinen Gott™ entwickeln kann. Ein anderes Fragment hebt die
Naturpracht hervor, die als ténende Weltharmonie wahrgenommen wird (Gesang 2, S. 26):

Wir schwimmen in dem Ozeane

Der grossen wunderbaren Harmonie;

Sind tief verflochtne Ton’ im tief verflochtnen Plane
Der weithin hallenden, erhabnen Melodie.!

Die Begeisterung fir ihre Schonheit mischt sich mit dem Existenzpessimismus, denn
»Draussen in der blau gewélbten Halle seines Tempels® (S.11) ist der vermisste Gott nicht
zu erblicken. Die poetische Vision der Offenbarungdes Gottlichen, das nicht mehr zu erspa-
hen ist, wird noch einmal relativiert. Die Vision — wie die betrachtete Natur selbst — ist
widerspriichlich, und muss es sein.

5.
Am Anfang des 1. Gesangs werden topographische Symbole genannt, die diese Erkenntnis-
unsicherheit voraussehen lassen:

Forschend blickt’ ich in die weiten Riume,
Aber bei dem zweifelhaften Licht
Sah’ ich nun — nur meine Triume,

Wahrheit selbst, die Wahrheit sah ich nicht.”?

»Die weiten Riume® reprisentieren eine Landschaft, die unendlich zu sein scheint und
Uberschreitung von Grenzen, Erkenntnis des Ewigen erméglicht. Das Licht, das in vie-
len Religionen als Manifestation oder sogar Emanation der Gottheit gilt, ist ,zweifelhaft™:
Seine Vollkommenheit ist fragwiirdig, denn es bringt keine Erleuchtung. Stattdessen wird

2 Ebd,, S.21.
2 Ebd,, S. 26.
2 Ebd, S.9.
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der Mensch nur seinen ,, Trdume[n]“ ausgesetzt. Was als Traum angeschen wird, ist keine
Wahrheit, sondern eine nicht vertrauenswiirdige Illusion. Auf diese Weise verleiht Tiedge
der Beobachtung der Natur einen durchaus subjektiven und pessimistischen Charakeer. In der
materiellen Realitit kann — stellt der Dichter fest — keine Wahrheit gefunden werden. Wahr-
heit gilt hier als unerreichbares Gotteswesen. Im Gegensatz zur Urania aus Schillers ,Die
Kiinstler” lichelt dem Menschen keine Lichtgestalt, keine irdische Schonheit entgegen.

Der Sternenhimmel, der mittels der Symbolik von Dunkelheit und Licht von der Exi-
stenz eines Gottes zeugen sollte, wird in der Gedankennacht erlebt:

Finster schweigend liegt vor mir die Ferne.
Wie vom Sturm empor gejagt,

Richtet zwischen mir und meinem Sterne
Sich der Zweifel auf und fragt:

»Seyn und Werden, seyd ihr Dunstgebilde,
Die aus tiefer Nacht heriiber wehn,

Und zerflatternd in dem Traumgefilde

Dunkler Phantasien untergehn?*

Die Ferne scheint eine Finsternis zu enthiillen, in der metaphysische Fragen nach dem ewigen
Sein abhanden kommen miissen. Der Dichter sieht nur Schattenbilder. Daher setzt er die Got-
tesvorstellung in Zusammenhang mit Wahrheit und dem Gefiihl der totalen Erkenntnisaporie:

Hinauf! Hinauf'! zu cines Engels Glanz!

Auch dahin folgt dir deine Klage;

Kein Engel fasst die Wahrheit ganz;

Er strebt, wie du, der tiefen Fiille niher,

Und ahnet immer nur von fern den Sonnenthron.?*

Das sprechende Ich ist sich dessen bewusst, dass die Naturbetrachtung Hoffnung auf das Ewige
hegen lisst, auch wenn er immer wieder betont, die Natur sei keine Offenbarung. Die Ferne,
Licht und Wahrheit gelten hier nicht mehr als sichtbare Zeichen der Immanenz Gottes in der
Natur, sondern als Hindernis der objektiven Wahrheitserkenntnis. In den nichsten Zeilen
greift der Dichter das Motiv des Schattenbildes, an die platonische Lehre ankniipfend, auf:

Dann erscheint mir das Gebiet der Zeit;
Wie der Schauplatz einer Schattenhalle,
Wo die T4uschung steht und Bilder reiht.”

6.

Was bleibt also iibrig, wenn die Natur keinen dauerhaften Trost gibt? Was bleibt, wenn
der Mensch Gott hilflos sucht und nicht findet? Die Beschrinktheit der menschlichen
Erkenntnis, vor allem der Erkenntnis Gottes, war ein durchaus aktuelles Diskussionsthema
der Lessingzeit. Bereits 1775 war Johann Gottfried Herder sich dessen bewusst, dass ,vom

»  Ebd, S.11.
*  Ebd, S.29.
» Ebd,S. 11
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Wesen des Unendlichen, des Unerforschten® nichts zu wissen ist. Mit der Feststellung, dass
wir im Raum und in der Zeit schwimmen und uns ,,mit lauter zerstiickten Ideen®, die glei-
chermaflen an Raum und Zeit gebunden sind, umgeben, stimmt er mit der einige Jahre spi-
ter in den ,Kritiken® Kants in Gang gesetzten Diskussion tiber die Einschrinkungen der
menschlichen Erkenntnis iiberein. ,,Alle unsere Vorstellungen sind Theilbegriffe, schwache
dimmernde Eindriicke von auflen, meint Herder.?® Der am Anfang zitierte Gedanke von
Tiedge scheint den von Herder zu bestatigen.

Ein Gott, der in der Halle seines Tempels umsonst zu suchen war, konnte eher nicht mit
der pantheistisch aufgefassten Gottheit gleichgesetzt werden, die sich ausschliefllich in und
durch die Natur manifestieren sollte. Tiedge will iiber die Schranken der Erkenntnis und
der Natur hinaus kommen. Ihm geht es um einen transzendenten Gott, dessen Offenbarung
nicht in der Natur geschieht. Damit nihert sich Tiedge der christlichen Religion und From-
migkeit an. Gottes Immanenz wird nidmlich in die Seele versetzt, ins Bewusstsein, so dass
sich Gott nur durch das tugendhafte Handeln, im menschlichen Herzen, offenbaren kann.
»Mir ist ein Gott ins Herz gegeben”, stellt der Dichter im 3. Gesang fest und kniipft damit
sowohl an Kants Morallehre als auch an die christliche Lehre an.

Mir ist ein Gott ins Herz gegeben,

Ein hoher Sinn, der meinen Geist

Unwiderstehlich hin nach jener Hohe reisst,

Dahin, wo wandellos, in unerschaffner Fiille

Die Wahrheit wohnen muf, ein ewig fester Wille:

Und dieser Will ist Gott, der hohe Weltengeist,
Begreiflich nur sich selbst, sich selbst erscheinend, waltet
Sein Wille dort in einem reinen Licht (...).%

Jene Gottheit, als ,,ein Gott*“ bezeichnet, ist nicht ohne Weiteres mit dem christlichen zu ver-
wechseln; sie wird Wille, ,ein hoher Sinn®, ,Wahrheit® genannt, die Attribute des hochsten
Wesens sind. Tiedge geht jedoch nicht konsequent mit jener Terminologie um, da er das
gottliche Wesen dadurch zugleich einschrankt und als das Bedingte darstellt.

Im 6. Gesang hebt der Dichter die Anwesenheit zweier Dimensionen im Menschen — der
sinnlichen und der geistigen — hervor, wobei er sich der géttlichen, geistigen Welt nahen
und ihr entgegenreifen muss:

(...) mitten durch den Menschen streifen

Die Grinzen zwoer Welten hin:

Der Welt des Sinnenreichs, fiir unsern Erdensinn,

Der Welt des Gotterthums, dem wir entgegen reifen (...).2

Man kann sich nicht des Eindrucks erwehren, dass dieses Fragment auf Platons Dialog
»Timaios“ und der dort postulierten Auffassung der Dreidimensionalitit der Seele anspielt.

%6 Johann Gottfried von Herder’s Erlduterungen zum neuen Testamente. Aus einer neu erdffneten

morgenlindischen Quelle, Wien/Prag 1819, S. 21.
27 Ebd, S.31.
2 Ebd.,, S.107.
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Die geistige Natur des Menschen lasst ihn ,,zu der hohen Welt, voll Sternenschimmer® seuf-
zen, da er den Wunsch hegt, ,fortzudauern tiber diese Trimmer“.* Der Wunsch, in die
Lichtflur aufgenommen zu werden, scheint pantheistisch geprigt zu sein. Und doch liegt
der Gedanke der pantheistischen Lehre fern, da die Figur des Pilgers christliche Konnota-
tionen hervorruft:

Nimm uns auf und heile diese Schmerzen,
Und vergiite, was dein Pilger lite!*

Noch im 3. Gesang schrieb Tiedge von dem Flug, der den Menschen gottlich macht und die
Schranken der sinnlichen Erkenntnis bricht:

Es ist ein Gott! O Freund, der heilige Gedanke

Durchstrahlt die Nacht, und dringt durch Zweifel sich hervor,
Erhohe, vergottlicht uns, durchbricht die enge Schranke

Der Sinnlichkeit, und hebt uns tiber uns empor.

Es ist ein Gott!’!

In demselben Gesang fordert er zur Erhohung zu dem metaphysischen Glanz der Gottheit
auf, die sich sowohl dem Menschen als auch dem Engel entzicht. Jener Glanz fungiert als
Zeichen der gottlichen Anwesenheit, nach der der Mensch strebt. Gott wird demnach als
Ursache des menschlichen Strebens nach der Unsterblichkeit betrachtet. Wie oder was
er ist, ist nicht mehr relevant.

Die Gottheit strahlt zu dem Menschen herab, sie zeigt sich aus der Ferne und aus ihren
Nebeln, sie leuchtet ihm entgegen wie die verhiillte Wahrheit, aber sie bleibt unerreichbar.
Immer wieder zeigt Tiedge auf eine Schattenseite dieses Optimismus, da es doch das Bose
gibt, das an Gottes Liebe zweifeln lasst. Auch damit geht er auf die zeitgendssische Diskussion,
Metaphysikkritik und die Theodizee-Frage von Leibniz ein. Tiedge wiederholt die alte Frage:
wieso ist es moglich, dass ein guter Gott das Bose in der Welt zuldsst? Und wie ist es dazu
gekommen, dass er dem Menschen die Erkenntnis ermoglicht und sie ihm zugleich entzieht?

Konnte Gott, der so den Menschen machte,
Daf} er Wahrheit suche, konnt’ er ihn

Doch verdammen, daf} er hier verschmachte?
Ihm den Becher zeigen und entzichen?*

Bereits im 2. Gesang wird die widerspriichliche Natur eines Gottes akzentuiert. In den wei-
teren Teilen des Werkes wird sie noch verstirkt. Die Erkenntnis der Wahrheit konne nur
dem unendlichen Geist zukommen, da Gott die vollkommene Wahrheit selbst ist. Trotz-
dem ist der Mensch der Suche nach Wahrheit ausgesetzt und zum Scheitern verurteilt.

¥ Ebd, S.72.
3 Ebd.
31 Ebd,, S. 45.

32 Ebd., S. 11
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Die Liebe Gottes wird ebenso in Frage gestellt. Der mit dem Bosen immer wieder kon-
frontierte Mensch muss sich fragen, wo sonst Gott zu finden sei.

Um seinen Zweifel zu vertiefen, gibt Tiedge Beispiele aus dem schmerzenvollen Leben,
die der Barmherzigkeit Gottes zu widersprechen scheinen. In der poetischen Aussage taucht
die alte Theodizee-Frage auf.

In Zypressen hiille ihr Haupt die Duldung,
Und die Tugend erntet Hohn und Spott;
Unschuld trigt die Strafe der Verschuldung;
Edle darben: und es ist ein Gott?¥

Auf die Frage nach dem Sinn des Ubels, die sowohl Leibniz als auch Tiedge stellen, gibt
es noch eine weitere Antwort, an die die christliche Lehre denken lisst: weil auch das Bose,
sprich: alle Hindernisse und Schmerzen, einen tieferen Sinn haben, der nur dann erkannt
wird, wenn man das Ganze erfassen kann. An dieser Stelle bleibt Tiedge dem christlichen
Denken treu.

Trotz der Zweifel hegt der Dichter die Hoffnung,

Daf mein Geist, um den ihr Aether hauchte;
Der hinaus flog und sich in das Licht

Threr Lebensfiille tauchte,

Nicht vergehen konne, dafs er niche,

Wie ein Flotenhauch, verhallen werde (...).*

Das ist der Unsterblichkeitsgedanke, der nichts Naturverbundenes an sich hat. Einige Verse
weiter stellt der Dichter fest:

Aber weg aus meinen Tagen
Floh die Hoffnung, wie ein schéner Traum.*

Ist das ein Denkfehler des Poeten, dass er Argumente sammelt, die sich ausschliefen?
Eher nicht, denn Urania treibt das Leben voran, indem der ewige Kampf der Urprinzipien
gefiihrt wird. Auch das Wesentliche im Menschen, seine Suche nach dem héchsten Sinn,
muss paradox bleiben. ,Kannst du den Widerspruch dir deuten®, fragt das dichterische Ich:

Daf die Beschrinktheit kiithn ans Ewige sich dringt?
Gebiete diesem Drang: er fordert immer wilder.*

7.

Bei Tiedge, wie bei vielen religiosen Dichtern der 2. Halfte des 18. Jahrhunderts, scheint das
Leben nichts als lauter Schein zu sein, der den Zugang zur Wahrheitserkenntnis unméglich
macht:

% Ebd, S. 13.
¥ Ebd,S. 14.
% Ebd.

% Ebd., S. 49.
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Armes Daseyn, das ein Traum befliigelt,
Hinzufliegen, wo die Wahrheit wohnt!
Aber sich! der Himmel ist verriegele (...).%7

Die Anniherung an das Géttliche ermdéglicht jedoch die Tugend, die den Erdenhimmel
aufzubauen verhilft. Die im Gedicht prisentierte Auffassung erinnert an Kants ,,Philoso-
phischen Entwurf zum ewigen Frieden® (2. Aufl., 1796); er fordert die Menschheit auf, den
Frieden durch sittliches Handeln zu stiften:3

,»Lass uns, spricht ein Weiser, lass hienieden, (...)
Lass durch Tugend uns den Frieden

Fines Erdenhimmels baun!“ —

Finen Frieden mitten im Getiimmel

Dieses wandelbaren Gliicks?*

Der Tugendbegriff, der hier verwendet wird, steht nicht nur im Zusammenhang mit Kants
Morallehre, sondern auch mit der christlichen Religiositit, in der die Moral, die Nach-
stenliebe als Pforte zum Himmelreich verstanden wurden. Durch die Hervorhebung der
Tugend und der hohen Moral wird die Konzeption des Gottlichen bei Tiedge im religiésen
Sinne begriffen, da sie sich mit dem Gedanken der Ewigkeit und der Unsterblichkeit der
Seele verbindet. Die moralischen Pflichten des Menschen werden durch ihre iibernatiirli-
che Bedeutung mit dem ewigen Leben verkniipft. Die Befolgung der christlichen Tugenden
wird demnach als Bedingung fiir die Erlangung des Seelenheils begriffen.

Der Begrift der Tugend ist bei Tiedge kein einheitliches Phinomen. Im 2. Gesang seines
Lehrgedichts wird der Zusammenhang zwischen Gott und Moral umgekehrt dargestellt.
Gott wird zu einem bedingten Wesen, dessen Existenz vom Menschen abhingt. ,,Gott ist,

weil eine Tugend ist“ (S. 34):

Es ist ein Gott! — o Mensch, vermisse diesen Glauben,
Und fiihle, was dein Heiligstes vermisst:

Du wiirdest die Vernunft selbst der Vernunft berauben;
Gott ist, weil eine Tugend ist.*

»Heil und Heiligkeit sind zwo verwandte Flammen!“,* konstatiert der Dichter, der die
Moral mit dem Sacrum in Zusammenhang bringt. Die Tugend — dhnlich wie bei Kant — wird
direkt mit dem Heiligen verkniipft, wobei die Aporie der Erkenntnis immer wieder zum

Ausdruck gebracht wird:

¥ Ebd, S. 16.

3 Immanuel Kant, Philosophischer Entwurf zum ewigen Frieden, Germanien 1797, S. 150-151. Kants
Aussage, die von Tiedge zitiert wird, lautet wie folgt: ,diese [Erde] kann und soll fir uns Himmel werden;
es kommt kein Reich zu uns, aber wir selber sollen ein Reich der Tugend und Gliickseligkeit auf diesem Erdball
begriinden® (S. 150).

% Christoph August Tiedge, Urania, S. 17.

4 Ebd, S. 34.

4 Ebd, S. 35.
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Sie flammen hoch durch das Gebiet der Zeit,

Und neigen ewig sich durch die Unendlichkeit,

Und fallen dort in einen Punkt zusammen:

Und dieser Punke ist Gott, und kann ein Gott nur seyn.*

denn ,kein Endlicher mag ,sich zu dieser Hoh’ erheben®. Gehort zu diesem Annaherungs-
prozess auch die Kontemplation und die dazu notwendige Einsamkeit?

Oed’ und einsam blick’ ich dort hiniiber,
Horche hin, ich horche, wie ein Kind,
Nach den Liedertdnen, die dariiber
Scheidend hingeflattert sind.*

Das sprechende Ich, Gottes ,,Spur®, ,Hoffnung, Trost und Ruh® suchend, fillt stattdessen
~Weinend in die Arme der Natur*.* Die Méglichkeit der Unendlichkeitserkenntnis wird
hier nicht verleugnet. Der Dichter geht von der Uberzeugung aus, der Mensch trage das
Gottliche in sich, was wiederum jenen Stellen zu widersprechen scheint, an denen er als
ratloses Wesen dargestellt wird:

Unendlichkeit kann nur das Wesen ahnen,
Das zur Unendlichkeit erkoren ist.*s

Das verwandelt den Menschen in das Ebenbild Gottes zuriick, denn ,seine Heimat“ ist
Jhier auf Erden niche®.%

7.

Der Begriff ,,Gottesvorstellung® ist aus vielen Griinden problematisch. Trotzdem ist ohne
ihn die Interpretation von ,Urania“ undenkbar. Es muss betont werden, dass es sich in Urania
um keine religiés- oder philosophisch bedingte Gottesvorstellung handelt, sondern um eine
poetische Vision, die im Dialog verbleibt — sowohl mit der Religion und Philosophie, als
auch mit anderen literarischen Werken.

Im Gedicht ,,Urania“ wird gezeigt, dass die Annaherung an Gott unvollendet bleiben
muss, weil der Mensch nicht in der Lage ist, seine angeborene Beschrinktheit zu tiberwin-
den. Die Beschrinktheit betrifft jedoch die Erkenntnis, und nicht die Seele selbst, da sie
gottlichen Ursprungs ist. Daher muss die Erkenntnis mangelhaft bleiben, wobei das Drin-
gen ,ans Ewige“ nicht aufhort. Tiedges poetische Gottesvorstellung weist Widerspriiche
auf, die es nicht erlauben, jene Vision als in sich geschlossenes System zu akzeptieren. Oder
war es dem Dichter unméglich, eine neue Vision Gottes zu schaffen, die nicht widerspruchs-
los wire, da nur Gott, alle Widerspriiche in sich tragend, sie miteinander versohnt?

#  Ebd, S.35.
#  Ebd, S. 10.
“ Ebd,S.12.
Ebd, S.52.
“ Ebd., S.55.
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Switched Sisters — Christianity and Paganism in Friedrich de la Motte Fouqués Undine. The topic of
the following article is the artistic depiction of the mutual relation between Christendom and Pagan-
ism in Undine, the most famous work by Friedrich de la Motte Fouqué. It is a romantic fairy-tale about
a knight who has fallen in love with a mermaid. The concept of the metaphysical dimension of roman-
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Das Thema des vorliegenden Artikels ist die kiinstlerische Darstellung der wechselseitigen Bezichungen
zwischen Christenheit und Heidentum im beriihmtesten Werk von Friedrich de la Motte Fouqué, dem
romantischen Liebesmirchen Undine. Das Konzept der romantischen Liebe in ihrer metaphysischen Aus-
prigung, die Verséhnung der Widerspriiche zwischen dem heidnischen und dem christlichen Weltbild
sowie die literarisch-philosophische Gestaltung des Mittelalterraumes sind die wichtigsten Aspekte, die
dabei in den Blickpunkt geraten.

Schliisselwérter: Romantik — Heidentum — Mittelalter - Nymphenmotiv in der Literatur — Christentum

Mythos und Logos — Statt einer Einfithrung

Die Romantisierung der christlichen Religion war eine Gegenreaktion auf deren Rationa-
lisierung durch die Philosophie der Aufklirung. Nicht die blofe atheistische Verneinung
des Absoluten zugunsten einer positiven Wissenschaft war der wahre Feind der deutschen
Romantik, sondern die aufklirerische Umwandlung des Religiosen. Dies unterscheidet die
deutsche Aufklirung beispielsweise von der franzosischen. Unter den bedeutendsten deut-
schen Philosophen lassen sich nur sehr schwer Autoren wie Diderot finden, fiir den die Exi-
stenz oder Nichtexistenz Gottes letztendlich sekundire Bedeutung hatte. Sowohl Kants als
auch Hegels Gedanken kreisen dagegen stets um metaphysische Fragen, obgleich ihr Gottes-
bild natiirlich keineswegs religios war. Um dies zu verdeutlichen, bediene ich mich eines kur-
zen, aber vielsagenden Zitats aus ,,Prolegomena zu einer jeden kiinftigen Metaphysik®, dem
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zusammenfassenden Spatwerk von Immanuel Kant, der nimlich meint, der grofSte Fehler
beim metaphysischen Vorgehen sei, ,,[...] dafl wir die subjektiven Bedingungen unseres
Denkens fiir objektive Bedingungen der Sachen selbst und eine notwendige Hypothese zur
Befriedigung unserer Vernuntft fiir ein Dogma halten [...]“! Dieses Postulat schliefit aus dem
Bereich der Metaphysik jegliche mystische Erfahrung aus, und somit auch das Fundament
des Christentums; namlich die gottliche Offenbarung, die ja immer tiber eine subjektive
Dimension verfigt. Darauf macht Viktor Schirmunski in seinem Buch ,Deutsche Roman-
tik und moderne Mystik“ aufmerksam: ,,Eine Philosophie, die auf die unendliche Fiille des
gottlichen Seins nicht verzichten will, soll auf einer Offenbarung beruhen®* Im Weiteren
entwickelt Schirmunski diese These schon in Bezug auf die ideelle Konfrontation zwischen
Romantik und Aufklirung:

Schleiermachers Verdienst ist die Einfithrung eines vollig bewussten und durchdachten Begriffs
der mystischen bzw. religiosen Wahrnehmung in die theoretische Philosophie. Fiir Kant und seine
Schule ist das mystische Gefiihl lediglich ein Produket der Phantasie oder, bestenfalls, Triumerei. Die
Romantiker sahen in ihrem poetischen Schaffen das Leben im Lichte des positiven Unermesslichkeits-

gefiihls, das ihrem Weltbild so eigen war.?

Das romantische Verhiltnis zur Phantasie ist also dem aufklarerischen entgegengesetzt. Laut
den Romantikern kann das, was Kant im oben angefiihrten Zitat auf die ,,subjektiven Bedin-
gungen unseres Denkens® reduziert, als Quelle einer authentischen mystischen Erkenntnis
dienen. Dies allerdings nur unter gewissen Bedingungen. Welche Bedingungen hier gemeint
werden, erklirt der von Schirmunski erwihnte Friedrich Schleiermacher ganz ausdriicklich
in seiner knappen Glaubensdefinition: ,Der Glaube ist die unbefriedigte Sehnsucht der Ver-
nunft nach der Fantasie“.* Schleiermacher pladiert damit fiir die Gleichberechtigung von
Vernunft und Phantasie. Die menschliche Vernunft ist nicht selbstgentigsam, sie sehnt sich
nach einer irrationalen Erginzung. Ohne diese Sehnsucht bleibt man freilich in der soge-
nannten ,objektiven Wirklichkeit® verhaftet und auf ewig zum rationalen Umgang mit dem
gegebenen Lebensraum verurteilt. Hierin wird die tiefe Kluft zwischen der romantischen
und der aufklarerischen Metaphysik besonders sichtbar, denn konfessionell sind ja beide,
Kant und Schleiermacher, Protestanten. Der Unterschied in ihrem theologischen Denken
ist aber so gravierend, dass man dabei beinahe von zwei oppositionellen Mensch- und Welt-
auffassungen reden konnte.

1

Immanuel Kant, Prolegomena zu einer jeden kiinftigen Metaphysik, Leipzig 1979, S. 105.
Viktor Schirmunski, Nemeckij romantizm i sovremennaja mistika. (Deutsche Romantik und moderne
Mystik.), St.-Petersburg 1996, S. 72: ,duaocodusi, He skeAaroast OTKA3AThCS OT MOHATHS 6ECKOHEYHOI! OAHO-

2

ThI 6OKECTBEHHOTO OBITHS, AOAYKHA OCHOBBIBAThCs Ha oTKpoBenun” . Ins Deutsche tibersetzt von mir.

> Ebd., S. 157: ,3acayroit Illsciiepmaxepa SBASIETCS BBCACHHE B TCOPETHUECKYIO GHAOCOPHIO BIIOAHE
OCOSHAHHOTO M IPOAYMAHHOTO OHSATHS MHCTHYECKOTO HAU PEANTHO3HOTO Bocrpusitust. Aast Kanta u ero mko-
ABI MMCTHYECKOE YyBCTBO €CTb HPOAYKT BOOOPaXKCHHMSI HAM, B AYYILEM CAydac, MEYTATCABHOCTH. PoMaHTHKH
B CBOCM NO3THYECKOM TBOPUECTBE BUACAU SKU3HB B CBETE MPHUCYILETO UM HOAOKHTEABHOTO 4yBCTBA (CCKOHEY-
noctu”. Ins Deutsche iibersetzt von mir.

4 Friedrich Schleiermacher, Bruchstiicke der unendlichen Menschheit, Berlin 1994, S. 117.
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Dievon Novalis programmatisch geforderte Romantisierungder Welt’ beinhaltetin erster
Linie die Romantisierung des Christentums. Dies erfolgt durch dessen Mythologisierung,
was mit dem Mythos des Goldenen Zeitalters und der damit verbundenen Idealisierung des
Mittelalters einhergeht. ,,Es waren schone glinzende Zeiten®, schreibt Novalis in seinem
berithmten Essay ,,Christenheit oder Europa“, ,wo Europa cin christliches Land war [...]
Ohne grofie weltliche Besitztiimer lenkte und vereinigte Ein Oberhaupt die grof8en politi-
schen Krifte“.® Priift man dieses ,ohne grofle weltliche Besitztiimer® auf dessen historische
Authentizitit, so wird schnell klar, dass die schonen glinzenden Zeiten, von denen Novalis
spricht, keinem konkreten, wirklichkeitsgetreuen Zeitraum entsprechen, sondern vielmehr
auf den inneren, mystisch-mythischen Gehalt des Mittelalters, als eines wahren christlichen
Staates, hindeutet. Ubrigens geht es dabei nicht um eine routinierte Verherrlichung der Ver-
gangenheit, wie man sie z.B. aus der chinesischen Kultur kennt, wo das Goldene Zeitalter
auf ganz bestimmte, geschichtlich datierte Dynastien zuriickgefithrt wird. Novalis sicht
im christlichen Mittelalter ,,nicht die friedliche Urphase der Menschheitsgeschichte vor der
Entstehung der Zivilisation, sondern — soteriologisch argumentierend — einen im Werden
begriffenen Idealzustand“.” Dies beweist folgende Passage aus demselben Essay: ,Das waren
die schénen wesentlichen Ziige der echt katholischen oder echt christlichen Zeiten. Noch
war die Menschheit fiir dieses herrliche Reich nicht reif, nicht gebildet genug. Es war eine
erste Liebe, die im Drucke des Geschiftslebens entschlummerte [...]“.8 Das Goldene Zeital-
ter sei demnach stets im Werden, es ist nicht als vergangene Epoche zu verstehen, sondern als
sehnsiichtig erwartete Zukunft. Ob man diese Zukunft auf die historisch verstandene Welt-
geschichte begrenzen darf, bleibt immerhin eine offene Frage und stellt eines der Kernpro-
bleme der romantischen Welt- und Lebensauftassung dar. Als Theoretiker und Philosophen
glaubten die meisten Romantiker daran, dass ein solch utopischer Zustand des menschli-
chen Bewusstseins auch hier auf Erden durchaus realisierbar sei. Eben in der Beschleunigung
dieser geistigen Evolution der gesamten Menschheit sahen sie die erhabene Mission eines
romantischen Dichters. So behauptet Friedrich Schlegel, indem er tiber den sinnstiftenden
Charakter der Romantik reflektiert:

Es fehlt, behaupte ich, unsrer Poesie an einem Mittelpunke, wie es die Mythologie fiir die der Alten
war, und alles Wesentliche, worin die moderne Dichtkunst der antiken nachsteht, lif8t sich in die
Worte zusammenfassen: Wir haben keine Mythologie. Aber, setze ich hinzu, wir sind nahe daran, eine
zu erhalten, oder vielmehr es wird Zeit, dafl wir ernsthaft dazu mitwirken sollen, eine hervorzubringen.
[...] Die neue Mythologie muf [...] aus der tiefsten Tiefe des Geistes herausgebildet werden; es mufl
das kiinstlichste aller Kunstwerke sein, denn es soll alle andern umfassen [...].7

5

Vgl. Hans-Jiirgen Schmitt (Hrsg.), Die deutsche Literatur in Text und Darstellung. Romantik L, Stutt-
gart 2003, S. 57.

¢ Zit. nach: ebd., S. 161.

7 Katarzyna Jastal, Mythen und Literatur, in: Anna Dabrowska, Katarzyna Jastal, Pawet Moskata, Agniesz-
ka Palej (Hrsg.), Variable Konstanten. Mythen in der Literatur, Dresden/Wroctaw 2011, S. 35.

$  Zit. nach: Hans-Jiirgen Schmite (Hrsg.), Die deutsche Literatur in Text und Darstellung, S. 164.

2 7Zit. nach: ebd., S. 234-235.
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So sicht es zumindest in der Theorie aus. Da aber jeder grofie Kiinstler in seinen Wer-
ken mehr sagt als in simtlichen abstrakten Bekundungen, so mochte ich im Folgenden
dem komplexen und duflerst paradoxen Prozess der Romantisierung des Christentums am
Beispiel einer der schonsten Marchenerzihlungen der deutschen Romantik nachgehen.

Fouqués Sternstunde

Friedrich de la Motte Fouqué (1777-1843) kénnte man, die Terminologic der modernen
Musikbranche benutzend, als ein ,,One-Hit-Wonder® der deutschen Romantik bezeich-
nen. Von den zahlreichen Ritterromanen, die er verfasste und die sich seinerzeit einer
beachtlichen Popularitit erfreuten, hat allein ,Undine® die Zeitprobe bestanden, und
zwar mit einem Riesenerfolg. Das Liebesmirchen wurde in alle Weltsprachen iiber-
setzt'” und mehrmals in verschiedensten Formen wiederbelebt bzw. uminterpretiert: sei
es in den gleichnamigen Opern von E.T.A. Hoffmann und Pjotr Tschaikowski, in Jean
Giraudouxs Theaterstiick ,Ondine®, Ingeborg Bachmanns Erzihlung ,,Undine geht“ oder
in Filmen von Andy Warhol (,,The Loves of Ondine®) und Neil Jordan (,Ondine®), ganz
zu schweigen von mehreren Gemilden europidischer Kinstler des 19. Jh.s ,, Auch in Nabo-
kovs Werk®, stellt Michael Maar fest, ,tummeln sich die Seejungfrauen®!! Ebenso bemer-
kenswert ist, dass die als Marchenklassiker geltende ,Kleine Meerjungfrau® von Hans
Christian Andersen sowie Oscar Wildes weniger bekanntes Mirchen ,,Der Fischer und
seine Seele® wesentlich spiter als Fouqués romantische Umgestaltung des wohlbekannten
Nymphenmythos entstanden.

Das Mahrtenehe-Motiv im Wandel

Das ,Motiv der gestorten Mahrtenehe'” hat eine lange Geschichte. Es handelt sich dabei
um ein Liebesverhiltnis zwischen einem der Menschenwelt angehérenden Mann und einer
aus der mythologisch aufgefassten Wasserwelt stammenden Nymphe bzw. Nixe oder eben
Undine. In ihrer Arbeit ,,Meerjungfrauen in der Literatur® schreibt Melanie Komorowski,
cine derartige Bindung bestehe

aus zwei Komponenten: Erstens der Verbindung eines Menschen mit einem Geistwesen und zweitens
den Bedingungen, unter denen diese steht. Letztere konnen unterschiedlicher Natur sein, etwa das
Treuegebot [...], das Sichtverbot [...] oder das Verbort tiber die [...] Herkunft des tibernatiirlichen
Wesens zu sprechen oder es an bestimmten Orten zu beschimpfen.'

1 http://www.stadt-brandenburg.de/bildung/fouque-bibliothek/fouque [Zugriff am 12.09.2015].

1 Michael Maar, Solus Rex. Die schone bose Welt des Vladimir Nabokov, Berlin 2010, S. 36.

2 Melanie Komorowski, Meerjungfrauen in der Literatur, http://www2.hhu.de/mythos-magazin/my-
thosforschung/mk_meerjungfrauen.pdf [Zugriff am 12.09.2015, S. 2.].

3 Fbd,, S. 5-6.
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Bei Fouqué spielen das Treuegebot und das Beschimpfen-Verbot eine schicksalhafte Rolle
im tragischen Finale seines allgemein zutiefst traurigen Mirchens. Dagegen wird ein ande-
rer klassischer Bestandteil der Wasserfrauenmythologie vom Autor stark modifiziert. Nach
Komorowski sind die Meerjungfrauen in der Vergangenheit ,,meist michtige Wasserfrauen,
die eine Verbindung zu einem Menschenmann nicht aus Liebe anstreben, sondern weil
beide davon profitieren®.'* In ,Undine” liebt die Titelnymphe ihren Ehemann, den Ritter
Huldbrand, mit solch einer treuen, selbstlosen und leidenschaftlichen Liebe, zu der wohl
keine Menschenfrau aus seiner Umgebung fihig wire."> Daraus resultiert Undines bittere
Verwunderung tiber die riicksichtslose menschliche Hirte, als sie an Bertalda folgende ver-
zweifelte Worte richtet: ,Ihr Leute, die ihr so feindlich ausseht und so verstort [...], ach
Gott, ich wusste von euern torichten Sitten und eurer harten Sinnesweise nichts, und werde
mich wohl mein Lebelang nicht drin finden®.'® Seltsamerweise wird dies in der Forschung
oft ibersehen, indem man das Undine-Motiv dem , Komplex der femme fatale“'” zuschreibt
und Fouqués zarte, wenngleich natiirlich durchaus erotisch anzichende Nymphe mit Bren-
tanos Lore Lay und Heines Lorelei vergleicht." Auch die feministisch orientierte Kritik
scheint den philosophischen Kern des im Text dargestellten Liebesdreiecks nicht erfasst
zu haben. So schreibt z.B. Inge Stephan, das Weibliche in ,Undine“ wird ,nicht befreit,
sondern dhnlich wie in klassischen Texten mythologisiert und asthetisch funktionalisiert“."
Eine dhnliche Einstellung zeigt sich bei Isabel Koester: ,,Fiir Fouqué ist Undine ein Zwi-
schenwesen, das es zu missionieren gilt“.** Noch radikaler driickt sich Andreas Kraf§ aus, als
er die Bezichungen zwischen Huldbrand und Undine folgendermaflen interpretiert: ,Im
Sinne der romantischen Geschlechterordnung, die Fouqué propagiert, empfingt die Jung-
frau ihre Seele erst in der Hochzeitsnacht. Erst durch die Liebe des Mannes wird sie zur Frau
und somit zum vollgiiltigen Menschen“*! Problematisch bei der Polemik mit derartigen
Feststellungen ist die Tatsache, dass die Letzteren zwar an manchen Textstellen eine Besta-
tigung finden, jedoch im Gesamtkontext des Werkes, wenn tiberhaupt, dann nur eine zweit-
rangige Bedeutung haben. So ist es hochst fragwiirdig, ob Fouqué irgendeine Geschlechter-
ordnung propagiert. Vielmehr benutzt er einfach diejenigen mythologischen Gesetze, nach
denen die Menschen- und die Nymphenwelt miteinander in Verbindung kommen koénnen.
Dabei stiitzte sich Fouqué u.a. auf die Schriften von Paracelsus, vor allem auf das ,Liber
de Nymphis, Sylphis, Pygmaeis et Salamandris, et de caeteris spiritibus®,** das auch fiir Lud-
wig Tieck bei der Arbeit an ,,Die Elfen® sowie fur E.T.A. Hoffmann in ,Der Goldne Topf

4 Fbd,S. 1.

15 Vgl. Julietta Cawcanidze, Romanticheskaja skazka Fuke (Das romantische Mirchen von Fouqué).
http://forlit.philol.msu.ru/lib-ru/chavchanidze-articlel-ru [Zugriff am 15.09.2015.].

!¢ Friedrich de la Motte Fouqué, Undine, Stuttgart 2010, S. 61.

17" Gerhart Hoffmeister, Deutsche und europiische Romantik, Stuttgart 1978, S. 158.

% Vgl. ebd.

Y Inge Stephan, Kunstepoche, in: Wolfgang Beutin u.a. (Hrsg.), Deutsche Literaturgeschichte. Von den
Anfingen bis zur Gegenwart. 7., erweiterte Auflage, Stuttgart 2008, S. 182-238, hier S. 207.

20 TIsabel Gutiérrez Koester, ,Ich geh nun unter in dem Reich der Kiihle, daraus ich geboren war.. Zum
Motiv der Wasserfrau im 19. Jh., Berlin 2001, S. 84.

2! Andreas Kraf8, Meerjungfrauen. Geschichten einer unmoglichen Liebe. Frankfurt a. Main 2010, S. 301.

2 Vgl. Melanie Komorowski, Meerjungfrauen in der Literatur, S. 22.
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als Inspirations- und Informationsquelle diente. Einige geschichtlich bedingte patriarcha-
lische Darstellungsnuancen kommen in ,,Undine® zweifelsohne vor. Von jeglichen gender-
gefarbten propagandistischen Tendenzen bleibt sein Liebesmirchen aber gliicklicherweise
frei. Dagegen lassen sich im Text mehrere duflert interessante und tiberraschende Gedanken
zum Thema Christenheit und Heidentum finden.

Das zerbrochene Dreieck — Undine, Huldbrand, Bertalda

Das zentrale Problem der Mahrtenehe von Undine und Huldbrand ist das Problem der
Seele. Als eine Wasserfrau ist Undine namlich seelenlos, ganz im Geiste der Elementenlehre
von Paracelsus,” was sie ihrem kiinftigen Ehemann aufrichtig gesteht: ,Wir, und unseresglei-
chen in den andern Elementen, wir verstieben und vergehn mit Geist und Leib, dass keine
Spur von uns riickbleibt [...] Darum haben wir auch keine Seelen®** Bemerkenswert ist, dass
hier die Seele etwas anders verstanden wird, als z.B. bei Baumgarten, der die Seele mit dem
Bewusstsein gleichsetze” und auch von den Seelen der Tiere spricht, die jedoch, im Unter-
schied zu Menschenseelen, nicht unsterblich sind.** Fouqués Undine ist sich zweifellos
ihrer Existenz bewusst und verhilt sich im Groflen und Ganzen genauso wie ein normales
achtzehnjihriges Madchen. Eine Seele hat sie aber nicht, was hier vor allem bedeutet, dass
Undine nicht christlich ist, d.h. ihr Inneres sei mit dem mythisch-heidnischen Naturraum
und nicht mit dem evangelisierten Menschenraum des deutschen Mittelalters verwandt.
Es gibt allerdings auch fiir eine Wasserfrau die Méglichkeit, einer Seele teilhaftig zu werden:
»Eine Seele aber kann unsresgleichen nur durch den innigsten Verein der Liebe mit einem
eures Geschlechtes gewinnen®?” Man sollte hier unterstreichen, dass unter dem ,,innigsten
Verein der Liebe® weder das reine Gefiihl an sich noch die christliche Trauung verstanden
wird, sondern eben die physische, korperliche Vereinigung, kurz: sexueller Kontakt mit
dem geliebten Menschen. Der Text lasst da keinerlei Zweifel aufkommen, indem von den
Ereignissen nach der Hochzeit sehr eindeutig berichtet wird: ,,[...] der von Liebe berauschte
Ritter [...] 18schte die Kerzen, und trug seine schéne Geliebte unter tausend Kiissen, vom
Monde, der hell durch die Fenster hereinsah, anmutig beleuchtet, zu der Brautkammer
hinein“.?® Erst danach kommt es zum entscheidenden Wandel in Undines Innerem:

[...] alle wollten ihr entgegengehn, und alle blieben voll Verwunderung stchen, so fremd kam ihnen
die junge Frau vor, und doch so wohlbekannt. [...] Sie blieb den ganzen Tag so; still, freundlich und
achtsam, ein Hausmiitterlein, und ein zart verschimtes, jungfriuliches Wesen zugleich. Die Dreie,
welche sie schon linger kannten, dachten in jedem Augenblick irgendein wunderliches Wechselspiel

» Ebd,S. 16.

*  Friedrich de la Motte Fouqué: Undine, Stuttgart. 2010, S. 47.

% Vgl. Aleksander Gottlieb Baumgarten, Metafizyka. Ubersetzt ins Polnische von Jacek Surzyn, Kety
2012,S.177.

% Vgl. ebd., S. 285.

7 Friedrich de la Motte Fouqué, Undine, S. 48.

#  Ebd., S. 43.
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ihres launischen Sinnes hervorbrechen zu sein. Aber sie warteten vergebens darauf. Undine blieb
engelmild und sanft.?’

Undines Verhalten tiberrascht ihre Pflegeeltern und ihren Ehemann, weil das Méadchen
frither duflerst launisch und selbstbezogen war. Unter anderem schockierte sie den alten
Fischer und seine Frau mit provokanten Auflerungen, wie: ,[...] jeder ist sich doch selbst der
Nichste und was gehen einen die andern Leute an“*° Die Reaktion des Fischers auf diese
schonungslose Sentenz ist genauso verstandlich wie vorhersehbar: ,,Als ob dich Heiden und
Tirken erzogen hitten, klingt ja das [...]“,*" klagt er ratlos. Interessant ist, was Undine dar-
auf antwortet: ,,Ja, aber mir ist doch nun einmal so zumute [...] habe mich erzogen, wer da
will, und was kénnen da all eure Worte helfen®?* Vieles kann man der eigenwilligen Undine
in der vorehelichen Phase ihres Lebens vorwerfen, allerdings keine Heuchelei. Sie verhile
sich namlich so, wie ihr zumute ist. Was auch immer sie tut oder sagt, bleibt sie im Einklang
mit ihrer inneren Natur. Um es mit Andreas Krafl auf den Punkt zu bringen: ,,Undine repri-
sentiert die Prinzipien der Poesie, Genialitit und Natiirlichkeit“,® und diese Prinzipien las-
sen sich keinem normalisierten Wertsystem anordnen.

Nun bekommt Undine aber durch den Liebesverein mit ihrem FEhemann, dem Ritter
Huldbrand, eine Seele und wird somit zum Menschen. Die Versuchung, darin ein typi-
sches Beispiel patriarchalischer Frauenunterwerfung zu sehen, ist natiirlich grof. Viel wich-
tiger als Huldbrands Geschlecht ist dabei jedoch die Tatsache, dass er ein Christ ist. Die
sexuelle Initiation fithrt Undine nicht nur in die Menschenwelt, sondern — und in erster
Linie — in die Christenwelt. Nicht als Frau, sondern als Nymphe, d.h. als heidnisches Wesen,
bedarf sie einer Missionierung. Die Seele fungiert in diesem Kontext als dasjenige Anzei-
chen, das einen Christenmenschen von einem zwar lebendigen, aber nichtchristlichen, also
nicht fuir die Ewigkeit vorherbestimmten Naturwesen, unterscheidet. Hochst bedeutend ist
Undines Verhiltnis dazu, die sie in einer der ergreifendsten und zugleich relevantesten Text-
stellen zur Auflerung bringt: ,Es muss etwas Liebes, aber auch etwas hochst Furchtbares,
um eine Seele sein. Um Gott, mein frommer Mann, wir es nicht besser, man wiirde ihrer nie
teilhaftig?“** Woher kommt diese Angst vor dem Seelenbesitz, der fir Undine doch ande-
rerseits der grofite Segen zu sein scheint? Der Wunsch, eine Seele zu haben, ist klar, denn die
Seelenlosigkeit heifit auch kein Leben nach dem Tod. Wieso aber ,etwas hochst Furchtba-
res“? Die Antwort auf diese Frage ist sinnstiftend fiir das Verstindnis der zentralen Aussage
von Fouqués Mirchentragodie.

Das ewige Leben gehort zu den transzendenten, den physischen Lebensraum tibergrei-
fenden Giitern. Auch wihrend des irdischen Lebens muss sich aber ein beseeltes Wesen von
einem seelenlosen unterscheiden. Dieser Unterschied bezicht sich auf das tagtagliche Ver-
halten des Menschen, auf dessen Taten und Gefiihle und somit natiirlich auf die wichtigste

¥ Ebd,, S.44-45.

% Ebd,, S.33.
31 Ebd,, S. 34.
32 Ebd.

3 Andreas Kraf3, ebd., S. 309.
3 Friedrich de la Motte Fouqug, ebd., S. 41.
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Sphire des menschlichen Daseins, nimlich auf die Liebessphire. In ,Undine® stofst man
dabei auf eine duferst sonderbare Konstellation. Undine ist die einzige Figur im Text, die
man als ein ,,Zwischenwesen“>® bezeichnen kann. Einerseits entstammt sie der heidnischen,
niederen®® Welt der Elemente, andererseits gelingt es ihr, sich in die Welt der Christen-
menschen zu integrieren. Huldbrand und Bertalda geh6ren dagegen von Anfang an dem
christlichen Raum des romantisierten Mittelalters (im Sinne ,,fiktionsinterner Realitit“*)
an. Vergleicht man aber Undine mit den anderen Figuren des Marchens, so wird die gei-
stige Uberlegenheit der zum Menschen gewordenen Wasserfrau offensichtlich. Dies
bestatigt Huldbrand selbst, indem er an einer weiteren héchstmarkanten Textpassage
zugibt: ,Wenn ich ihr eine Seele gegeben habe — muss er bei sich selber sagen — gab ich
ihr wohl eine bessre, als meine eigne ist [...]“.* Anders formuliert, ist Undine — ein frisch
missioniertes Heidenwesen — eine viel bessere Christin als ihr Ehemann, ja vielleicht die
einzige wahre Christin in der entworfenen Erzahlwelt. Daher auch die tiefe Traurigkeit,
mit der sich Undine an Bertalda wendet, als sich herausstellt, die Letztere sei kein rich-
tiges Konigskind, sondern die vor langer Zeit verlorene Tochter des alten Fischers und
“* und
will von ihren biologischen Eltern nichts wissen. Undines Gegenreaktion lautet: ,,Hast
du denn eine Seele? Hast du denn wirklich eine Seele, Bertalda? schrie sie einige Male
in ihre ziirnende Freundin hinein [...]“.* Eine Nymphe wirft einer Christenfrau Seelenlo-
sigkeit vor, und zwar zurecht! Eine wahrlich unglaubwiirdige Szene fiir einen Autor, der
als die Verkorperung eines kompromisslos konservativen, ja stockkatholischen Weltbil-
des betrachtet wird.* Hat man in ,Undine“ mit der ,,Gegeniiberstellung christlicher und
heidnischer Frauen“? zu tun, so fillt das Urteil fiir die Ersteren nicht besonders affirmativ
aus. Zweifelhaft ist auch die Annahme, dass die Mahrtenehe zwischen dem Ritter und
Undine deshalb scheitert, weil ,Huldbrand die Andersartigkeit seiner Frau beingstigt
und er die Regeln ihrer Kultur nicht akzeptieren kann“,* denn nach der Hochzeitsnacht
fingt Undine doch an, nach den Regeln der christlichen Kultur zu leben, und macht darin
einen so raschen Fortschritt, dass ihre christlich erzogene Umgebung von dergleichen nur
traumen konnte. Wie Natalja Werba zutreffend feststellt:

seiner Frau. Bertalda wird rasend und schreit Undine an, nennt sie eine ,,Hexe

Die Synthese der Naturphilosophie und der ethischen Dimension des Christentums ist hier wohl
sehr priagnant dargestellt: das feurige Verlangen eines ,andersartigen Wesens, die kostbare Seele zu

35

Isabel Gutiérrez Koester, ,,Ich geh nun unter in dem Reich der Kiihle, S. 84.
Zoja Kasafutdinova, Osobennosti romantic¢eskoj poetiki v povesti Fuke ,Undina“ i poeti¢eskom pere-
vode Zukovskogo (Die Besonderheiten der romantischen Poetik in Fouqués Erzihlung ,Undine” und in der
poetischen Ubersetzung von Zukovskij). http://www.rfp.psu.ru/archive/2.2009/kashafutdinova.pdf [Zugriff
am 12.09.2015].

¥ Uwe Durst, Theorie der phantastischen Literatur, Berlin 2010, S. 69.

% Friedrich de la Motte Fouqué, ebd., S. 63.

% Ebd., S.61.
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# Vgl. Melanie Komorowski, Meerjungfrauen in der Literatur, S. 24-25.

4 Gerhart Hoffmeister, Ebd., S. 158.
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bewahren, scheint eine Art Nachahmungsbeispiel fiir den Menschen zu sein, der leider den Wert der
Kostbarkeit, die er besitzt, nicht zu schitzen weif3.*

Nicht die heidnische Andersartigkeit seiner Frau beingstigt also Huldbrand, auch wenn
er sich dies als Selbstentschuldigung einzureden versucht.”® Der eigentliche Grund ist,
im Gegenteil, die fir ihn unertrigliche Kraft der wahrhaftig christlichen Liebe, mit der
ihn seine Gattin beschert. Eben diese selbstlose, allumfassende Liebe fithrt dazu, dass
Undines Herz sogar Bertalda, die ja auch in Huldbrand verliebt ist, kaum ausschliefSen
kann. Mehr noch: Undine schligt vor, dass Bertalda zusammen mit ihr und ihrem Ehe-
mann in sein Schloss kommt und macht dabei folgendes auffergewdhnlich bedeutsames
Bekenntnis:

Sie, wir wurden als Kinder miteinander vertauscht; da schon verzweigte unser Geschick, und wir
wollen es fiirder so innig verzweigen, dass es keine menschliche Gewalt zu trennen imstande sein soll.*

Selbstverstindlich geht es hier nicht nur um zwei Frauen, die um denselben Mann rivali-
sieren, sondern auch — metaphorisch gesechen — um andere vertauschte Geschwister: Chri-
stenheit und Heidentum. Nur in ihrer romantischen Synthese ist also die wahre, von den
Banden der Vernunft befreite Religion des Goldenen Zeitalters moglich — dasjenige Ideal,
fiir das die Menschheit (nach Novalis*’) noch nicht bereit ist. Als der Ritter schliefllich das
bereits erwihnte Verbot, seine Frau in der Nahe von Wasser zu beschimpfen, wihrend der
dreisamen Donaureise bricht, muss Undine in die Wasserwelt zuriickkehren, was sie zwar
mit tiefem Schmerz, aber ganz ohne Hass akzeptiert:

Starren, aber trinenstromenden Blickes sah ihn die arme Undine an [...] Endlich sagte sie ganz matt:
Ach, holder Freund, ach lebe wohl! Sie sollen dir nichts tun; nur bleibe treu, dass ich sie dir abwehren
kann. Ach, aber fort muss ich, muss fort auf diese ganze junge Lebenszeit. O weh, o weh, was hast du
angerichtet!*

Auffallend ist dabei, dass selbst dem Treuegebot jegliche egoistische Motivationen fehlen.
»Bleibe treu, dass ich sie dir abwehren kann®, warnt Undine Huldbrand. Gemeint
sind hier die heidnischen Krifte der Wasserwelt, nach deren unausweichlichen Naturge-
setzen Huldbrand, falls er eine andere Frau heiratet, seine Untreue mit dem Tod biiflen
miisste.

#  Natalja Werba, ,Undina“: ot Fuke k Gofmanu (,Undine“: von Fouqué zu Hoffmann), htep://cyber-
leninka.ru/article/n/undina-ot-fuke-k-gofmanu-opyt-analiza-fenomena-arhetip-na-primere-obraza-glavnoy-
-geroini: ,,HoxaAyﬁ, CUHTE3 HaTypq)HAococ]mn U 9TUYECKOH CTOPOHbI XPUCTHAHCTBA TPEACTABAEH 3AECh OYEHD
SIPKO: TOpSIMEE SKEAAHUE «HHOTO CYLICCTBA 3a00TUTCS O APATOLICHHOM AYILIE BHITASAUT CBOECTO POAQ TIPHMe-
POM AASI TIOAPKAHHS YCAOBEKY, K COXAACHHIO, HE CO3HAIOIIEMY LiIeHHOCTH 06AaaaeMoro um coxkposuma’. Ins
Deutsche iibersetzt von mir.

#  Vgl. Friedrich de la Motte Fouqué, Undine, S. 82-83.

4 Ebd., S. 65.

4 Siche oben im vorliegenden Text.

#  Ebd.,S. 85.
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Die wiederhergestellte Einheit — Huldbrands Tod

Dass der Ritter Undines Gebot brechen wird, macht der Erzihler dem Leser bereits im nich-
sten Kapitel nach der tragischen Donauszene mittels einer latenten Prolepse im folgenden
wehmiitigen Monolog klar:

Soll man sagen, leider! oder zum Gliick! dass es mit unsrer Trauer keinen rechten Bestand hat? [...]
Ich meine, mit unsrer so recht tiefen und aus dem Borne des Lebens schopfenden Trauer, die mit
dem verlorenen Geliebten so Eines wird, dass [...] sie ein geweihtes Priestertum an seinem Bilde durch
das ganze Leben durchfithren will [...]. Freilich bleiben wohl gute Menschen wirklich solche Priester,
aber es ist doch nicht die erste, rechte Trauer mehr. Andre, fremdartige Bilder haben sich dazwischen
gedringt, wir erfahren endlich die Verginglichkeit aller irdischen Dinge sogar an unserm Schmerz,
und so muss ich denn sagen: Leider, dass es mit unsrer Trauer keinen rechten Bestand hat!*

Huldbrands Trauer nach Undines Untergehen dauert tatsichlich nicht lange an, sodass er
bald beschliefSt, Bertalda zu heiraten, was den Gesetzen der christlichen Religion ja vol-
lig entspricht. Doch wie es sich herausstellt, gibt es auch andere, nicht minder michtige
Gesetze, die keiner verntinftigen menschlichen Glaubensauffassung, sondern der Natur
selbst entspringen. Und nach diesen Gesetzen soll der Ritter Huldbrand sterben. Dabei
handelt es sich nicht um die sogenannte ,Schauerromantik® mit ihrer Faszination fiir den
Tod und das Ubernatiirliche, die, nach Priscilla Meyer, der ganzen germanischen Kultur
eigen ist.”* Undine ist keineswegs eine unheimliche Figur, wohl aber eine tragische. Das Tra-
gische an Undines Schicksal wird von Julietta Caw¢anidze in ihrer scharfsinnigen Analyse
von Fouqués Mirchen sehr exake beschrieben:

In Undine gibt es keine fatale Verziickung einer traditionellen ,Wasserfrau, sondern nur einen
eigentiimlichen, keuschen Liebreiz, daher sicht das, was sie schlielich vollbringt, nicht wie ein hinter-
listiger Triumph tiber den Menschen aus. Indem Undine Huldbrand t6tet, erlebt sie den schrecklichs-
ten Augenblick ihrer eigenen Qual. Ahnlich wie bei den Autoren des Mittelalters, ist die Liebe bei
Fouqué cindeutig gut. [...] Das Wunder und die Grofie von Undines Natur bestchen darin, dass sie in
sich zwei entgegengesetzte Urquellen verbindet. Sie ist unermesslich hoher als ein Elementargeist [...].
Sie ist aber auch hoher als ein Mensch, der in seinem vielseitigen Dasein und in seiner Gefiihlsvielfale
die einfache und weise Gerechtigkeit der Natur verachtet.”!

Nicht weil sie es will, tibt Undine ihre magische Macht tiber Huldbrand aus, sondern weil
sic dazu von der ihr ibergeordneten Kraft der Naturgesetze gezwungen ist. Auferst markant
ist dabei, dass eine der wichtigsten Randfiguren der Erzahlung — der Pater Heilmann — der

4 Ebd., S. 86.

30 Vgl. Priscilla Meyer, Najdite, ¢to sprjatal matros. Originaltitel: Find what the sailor has hidden. Uber-
setzt ins Russische von E. Malikowa, Moskau 2007, S. 194.

1 TJulietta Cawtanidze : ,B Yaause Her POKOBOIO OYapOBAHHS TPAAUIIMOHHOM « ACBBI BOABI> , B HEH TOAB-
KO AHIUDb IIPEACCTb CBOCOOPASHS M YHCTOTBI, M TO, YTO OHA B MTOIE COBEPILACT, HE BBITASAUT KOBAPHBIM TOPIKeE-
CTBOM HaA 4eAOBeKoM. Y6upast XyabAOpaHAQ, OHA IIEPEKUBACT CAMBIH CTPALIHBIA MUT COOCTBEHHBIX MyYCHHUH.
Kax y aBropos Cpeanepexosbs, y Pyke a060Bb 0pAHOsHAIHO A06pa. [...] Uyao n Beamune HaTyph YHAUHBI
B TOM, 4TO OHA COCAMHSICT B cebe ABa IPOTHBOCTOSIMX HaYaAQ. [...] Ho ona Bpime 1 qeaoBexa, KOTOpBIi B cBOeM
MHOTOIPaHHOM OBITHH, B CBOEM MHOTOYYBCTBHH HPEHEOPET IPOCTON M MyAPOH CIIPABEAAHBOCTBIO IIPUPOADI .,
ebd. [Zugriff am 12.09. 2015]. Ins Deutsche tibersetzt von mir.
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Einzige ist, der die geplante Trauung von Huldbrand und Bertalda nicht begriifit. ,Lass von
ihr, Huldbrand! Lass von ihm, Bertalda!®, lautet sein weitsichtiger Ratschlag. ,,Er gehort
noch einer andern, und siehst du nicht den Gram um die verschwundene Gattin auf seinen
bleichen Wangen? So sicht kein Brautigam aus [...]“.>* Der christliche Priester ahnt somit
diejenige ,weise Gerechtigkeit der Natur®, die Caw¢anidze in der oben zitierten Passage
so pragnant in Worte fasst. Der Ritter lisst sich jedoch von keinerlei Warnungen tiberzeu-
gen. Daher auch seine Verwunderung;, als er sicht, dass Pater Heilmann immer noch in der
Gegend prisent bleibt. Die Reaktion des Priesters beinhaltet sowohl eine diistere Vorher-
sage als auch ein bitteres Wortspiel:

Auf die Frage, was er denn hier mache? denn einsegnen wolle er ja doch nicht! sei die Antwort
gewesen: Es gibt noch andre Einsegnungen, als die am Traualtar [...] Man muss alles abwarten. Zudem
ist ja Trauen und Trauern gar nicht so weit auseinander, und wer sich nicht mutwillig verblendet, sicht
es wohl ein.>

Der mutwillig verblendete Huldbrand will es aber nicht einsehen, denn nach allen mensch-
lichen bzw. christlichen Kriterien tut er ja nichts Boses. Viel kontroverser war seine Bin-
dung, sei es auch eine cheliche, mit einer Nymphe. Nun ist seine Gattin aber in die Wasser-
welt verschwunden und er méchte einen richtigen Menschen, eine Christin, heiraten. Und
trotzdem berichtet uns der Erzihler dariiber im folgenden tragischen Ton:

Wenn ich euch erzihlen sollte, wic es bei der Hochzeitsfeier auf Burg Ringstetten zuging, so wiirde
cuch zumute werden, als sihet ihr eine Menge von blanken und erfreulichen Dingen aufgehiuft, aber
driiber hin einen schwarzen Trauerflor gebreitet, aus dessen verdunkelnder Hiille hervor die ganze
Herrlichkeit minder einer Lust gliche, als einem Spott iiber die Nichtigkeit aller irdischen Freuden.’*

Nur schwer kann man sich dem Eindruck entzichen, dass in diesem langen Satz nicht nur
die Hochzeit zwischen Huldbrand und Bertalda, sondern auch die traurige Essenz des
gesamten menschlichen Lebens zusammengefasst wurde. Daraus spricht eine vom ganzen
Menschengeschlecht und besonders von den (sogenannten) Christen, die, gleich den neu-
testamentlichen Pharisdern, den tiefsten Geist der gottlichen Offenbarung missachten und
den hohen christlichen Anspriichen nicht gewachsen sind, erfahrene tiefe Enttiuschung.

Kennzeichnend ist auch die Art und Weise, wie Undine in die Menschenwelt zuriick-
findet. Bertalda will wihrend der Hochzeit glinzend aussehen, und so beschliefit sie, trotz
Undines chemaligen Verbots, den Schlossbrunnen zu 6ffnen (der diente nidmlich als eine
Tir ins Reich der Wassergeister), weil das Wasser, das sich darin befindet, eine besonders ver-
schonernde Wirkung auf die Haut ausiibt. Es ist also die fihrende Hand des Schicksals und
nicht Undines Eifersucht, die sie zuriick zu ihrem untreuen Geliebten fiihrt. Die Todesszene
wird tibrigens so poetisch und rithrend dargestellt, dass man da eher von einem transzenden-
ten Akt der Liebe als von einer ,Ermordung® reden sollte.

52 Friedrich de la Motte Fouqué, Undine, S. 89.
5 Ebd, S.92.
>+ Ebd., S.93.
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Sie haben den Brunnen aufgemacht, sagte sie leise, und nun bin ich hier, und nun musst du sterben.
— Er fuhlte in seinem stockenden Herzen, dass es auch gar nicht anders sein konnte [...]. Bebend vor
Liebe und Todesnihe neigte sich der Ritter ihr entgegen, sie kiisste ihn mit einem himmlischen Kusse,
aber sie lief§ ihn nicht mehr los, sie driickte ihn inniger an sich, und weinte, als wolle sie ihre Secle
fortweinen. Die Trinen drangen in des Ritters Augen, und wogten im lieblichen Wehe durch seine
Brust, bis ihm endlich der Atem entging, und er aus den schénen Armen als ein Leichnam sanft auf die
Kissen des Ruhebettes zuriicksank.”

Von Undine ,totgekiisst”, verlisst der Ritter Huldbrand das irdische Leben, dessen
Nichtigkeit sowohl in der mittelalterlichen Kosmogonie als auch in der romantischen Sehn-
sucht erkannt und beweint wird. Aber sogar nach seinem Tod kann Undine ihren Geliebten
nicht loslassen. Und so endet das Mirchen mit der Kurzerwihnung einer Legende, die sich
nach Huldbrands Beerdigung (samt den seltsamen Erscheinungen, die sie begleiten) unter
den Dorfbewohnern verbreitete.

Da nahm man plotzlich inmitten der schwarzen Klagefrauen [...] eine schneeweifle Gestalt wahr,
tiefverschleiert, und die ihre Hinde inbrinstig jammernd emporwand. [...] Bertalda schwieg und
kniete, und alles kniete, und die Totengraber auch, als sie fertig geschaufelt hatten. Da man sich aber
wieder erhob, war die weifle Fremde verschwunden; an der Stelle, wo sie geknieet hatte, quoll ein
silberhelles Briinnlein aus dem Rasen, das rieselte und rieselte fort, bis er den Grabhiigel des Ritters
fast ganz umzogen hatte [...] Noch in spiten Zeiten sollen die Bewohner des Dorfes die Quelle gezeigt,
und fest die Meinung gehegt haben, dies sei die arme, verstofSene Undine, die auf diese Art noch immer
mit freundlichen Armen ihren Liebling umfasste.®

Die Frage nach dem postumen Schicksal von Undine und Huldbrand steht somit offen. Es
bleibt nicht nur unklar, ob sie sich in der Wasserwelt oder im christlich aufgefassten Jen-
seits vereinen. Man kann nicht genau feststellen, ob sich ihre Wege in einer beliebig begrif-
fenen Ewigkeit tiberhaupt kreuzen. Das Mirchen klingt mit dem romantischen Trost aus,
dass wenigstens hier, auf Erden, Undines freundliche Arme ihren Liebling stets umfassen,
was eine wunderschone Metapher der ewigen Verschmelzung von Christenheit und Hei-
dentum, Gott und Natur, bildet -einer Verschmelzung, die weder irdischen Gesetzen noch
menschlicher Vernunft unterliegt und sowohl im Anfang der Weltgeschichte als auch an
ihrem Ende in unverginglicher Liebe ruht und glanzt.

> Ebd., S.96-97.
¢ Ebd.,, S.98.
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Schmerz und Leid in ,,Das bittere Leiden unsers Herrn Jesu Christi
nach den Betrachtungen der gottseligen A. K. Emmerich” (1833)

yvon ClCanS Brentano

Pain and suffering in ,,The Dolorous Passion of Our Lord Jesus Christ from the Meditations of Anne
Catherine Emmerich” (1833) by Clemens Brentano. The paper discusses the representations of pain and
suffering in Clemens Brentano’s ,,Das bittere Leiden unseres Herrn Jesu Christi nach den Betrachtungen
der gottseligen A.K. Emmerich” [The Dolorous Passion of Our Lord Jesus Christ]. It concerns not only
the Passion of Christ but also the image of a visionary, a stigmatised nun. The aim of this study was to anal-
yse the functions of hyperbole as well as pain which is the consequence of reading about suffering. The
author of the paper suggests that one should look at the text using the category of an ‘inner truth’ that does
not have to be identified with the truth of the verifiable details.

Keywords: Anna Katharina Emmerich/Emmerick — Clemens Brentano — Passion of Christ — pain — suffering

Im Artikel wird die Art und Weise analysiert, wie das Leiden sowohl in den Beschreibungen der Passion
Christi als auch in dem den eigentlichen Text der Betrachtungen erginzenden Lebenslauf von Emmerich,
der die Frage nach dem Sinn des freiwillig auf sich genommenen Leidens stellt, prasentiert wird. Es werden
die Funktionen geschildert, die der oft angewandten Hyperbel zugeschrieben werden. Angesprochen wird
auch das Problem des Schmerzes, der mit dem Lesen iiber das Leiden selbst verbunden ist. Signalisiert
wird auch die Méglichkeit die von Brentano aufgeschriebenen und teilweise literarisch tiberarbeiteten
Visionen von Emmerich als einen Text zu verstehen, der eine innere Wahrheit vermittelt, die nicht unbe-
dingt an der faktografischen Wahrheit gemessen werden muss.

Schliisselworter: Anna Katharina Emmerich/Emmerick — Clemens Brentano — die Passion Christi —
Schmerz — Leid

Anna Katharina Emmerich/Emmerick (1774-1824), cine stigmatisierte Nonne, Seherin und
Mystikerin, Seligsprechung 2004, wurde u.a. von ihrem Gewissensfiihrer zu ,,unbefangenste([r]
Mitteilung [ihrer Visionen] an den Schreiber*! verpflichtet. Der Schriftsteller Clemens

' Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, in: Anna Katharina

Emmerich, Das bittere Leiden Unsers Herrn Jesu Christi nach den Betrachtungen der gottseligen Anna Katha-
rina Emmerich, Augustinerin des Klosters Diilmen (1 9. Februar 1824) nebst dem Lebensumrif§ dieser Begna-
digten. Aus den religiosen Schriften Clemens Brentanos herausgegeben und mit einem Nachwort versehen von
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Brentano (1778-1842), der sie seit 1818 bis zu ihrem Tode zu dem Zweck regelmifiig
besuchte, erfihrt dabei eine religiose Wende und bekennt selbst in einem Brief: ,Wer die
geistliche Hungersnot kennt, wie ich, wer selbst schier darin verhungert ist, wie ich, der lei-
det bei jedem Tropfen des gottlichen Mannas, das verloren geht®.? Brentano wird auch vom
Bischof Wittmann belehrt: ,,Diese Dinge sind Ihnen nicht umsonst gegeben, Gott hat seine
Absichten damit, machen Sie einiges davon bekannt, es wird manchen Seelen in unserer
Zeit erpriefilich sein“.’ Dadurch gewinnt ,,Das bittere Leiden® den Status eines Erbauungs-
buchs und so wird es in der katholischen Welt bis heute gelesen.*

Am Anfang sei hervorgehoben, dass es nicht mein Ziel ist, die Echtheit der Visionen
zu verifizieren,’ was anhand von Brentanos Text ohnehin unmaglich wire. Aufferdem bewei-
sen selbst die authentischen Gesichte noch nicht, dass der Inhalt den historischen Tatsachen
entspricht. Karl Rahner schreibt von der Natur der Visionen wie folgt:

Dic imaginative Vision kann ja durchaus als begleitet gedacht werden von einer Beeinflussung rein geistiger
Art der Seele durch Gott, der dem Betroffenen eine untriigliche und objektiv giiltige Evidenz mitteilt, dafl
Gott am Werk ist. Nur sind dabei zwei Dinge zu beachten. Einmal: diese geistige Evidenz ist ihrer Natur
nach nicht auf andere iibertragbar. [...] Zweitens bleibt die Frage, wie weit ein begleitendes (oder urspriing-
licheres) geistiges Erlebnis einer Einwirkung Gottes, das fiir den es Habenden selbst einen unbezweifelba-
ren Evidenzcharakter mit Recht in Anspruch nehmen kann, die objektive Richtigkeit des imaginativen
Inhalts der Vision im Einzelfall bestitigen kann oder will. Die echten Mystiker betonen selbst, dafl auch in
diesem Fall [...] noch einmal grofe Vorsicht und Zuriickhaltung am Platz ist, weil auch dann im imagina-
tiven Inhalt der Vision Irrtiimer und Fehlinterpretationen unterlaufen kénnen.®

Wie provokativ es auch klingen mag, muss hier die Wahrheit nicht unbedingt mit der fakto-
graphischen Wahrheit gleichzusetzen sein, zumal man schon am Anfang, in der Einfithrung
von Clemens Brentano, liest:

Theo Rody, Aschaffenburg 1978, S. 7-60, hier S. 30. Obwohl die eigentliche Ausformulierung des Textes be-
kanntlich von Clemens Brentano stammye, ist Anna Katharina Emmerich auf der Titelseite als Autorin verzeich-
net. Im Folgenden werde ich also ,Das bittere Leiden” in den Fuffnoten mit dem Namen Emmerich zitieren,
wobei darauf hingewiesen werden muss, dass es sich eigentlich eben um Zitate aus dem Werk Brentanos handelt.

? Zit. nach: Clemens Engling, Die religiése Wende im Leben Clemens Brentanos. Begegnung mit Anna Ka-
tharina Emmerick, in: Geist und Leben. Zeitschrift fiir christliche Spiritualitit 84/3 (2011), S. 282-293, hier S. 291.

> Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 8.

*  Bei Engling wird ,Das bittere Leiden® als ,,das am weitesten verbreitete religiése Erbauungsbuch des
19. Jahrhunderts* bezeichnet (Clemens Engling, Unbequem und ungewdhnlich. Anna Katharina Emme-
rick — historisch und theologisch neu entdeckt, Wiirzburg 2005, S. 237). Wobei darauf hingewiesen wird, dass
es in Deutschland im katholischen ,Mittelstand® gelesen wurde, was Brentano bedauerte, wihrend es in Frank-
reich auch von der ,,denkenden Klasse® eifrig gelesen wurde, vgl. ebd., S. 239. ,,Erst ein Jahrhundert spater mel-
deten sich Zweifel, ob [er] [...] sich nur an das zu Dilmen Erfahrene gehalten oder seiner Phantasie freien Lauf
gelassen hat* (Anselm Salzer, Eduard von Tunk, Ilustrierte Geschichte der Deutschen Literatur in sechs Bin-
den, Frechen o.]., Bd. 3, S. 316.).

> Zum Problem von Wirklichkeit und Ilusion des Kontaktes mit dem Jenseits vgl. Francois-Marie
Dermine, Mistycy i wizjonerzy. Twarza w twarz z niewidzialnym $wiatem [Orig.: Mistici, veggenti ¢ medium.
Esperienze dell‘aldila a confronto], tibers. Andrzej Mrozek, Warszawa 2006, S. 11-58.

¢ Karl Rahner, Visionen und Prophezeiungen, unter Mitarbeit von P.Th. Baumann erginzt, Basel/Frei-

burg/Wien 1958, S. 54-55.



Schmerz und Leid in ,,Das bittere Leiden unsers Herrn Jesu Christi... 85

Sollten die folgenden Betrachtungen unter vielen dhnlichen Friichten der kontemplativen Jesusliebe
sich irgend auszeichnen, so protestieren sie doch feierlich auch gegen den mindesten
Anspruch auf den Charakter historischer Wahrheit. [alle Hervorhebungen von mir, A.S.]
Sie wollen nichts, als sich demiitig den unzihlig verschiedenen Darstellungen des bitteren Leidens
durch bildende Kiinstler und fromme Schriftsteller anschlieffen und hochstens fiir vielleicht ebenso
unvollkommen aufgefasste und erzihlte, als ungeschickt niedergeschriebene Fastenbetrachtungen
einer frommen Klosterfrau gelten, welche solchen Vorstellungen nie einen héheren als
einen menschlich gebrechlichen Wert beilegte [...]7

Wihrend des Seligsprechungsprozesses (1899-2004)% war es ein ungiinstiger Umstand, dass
die Visionen Emmericks von Brentano aufgeschrieben wurden,” da man vermutete, dass

er den Text auch um seine Ergidnzungen bereichert hat. Der Bischof von Miinster, Johann
Bernhard Brinkmann, erklarc 1886:

Jene Schriften aber fufiten auf den Aufzeichnungen, welche Brentano von den miindlichen Auflerun-
gen der Seligen gemacht hat, und wie viel von diesen Aufzeichnungen auf objektiver Wahrheit beruht,
wird sich schwerlich jemals feststellen lassen. Gewiss ist, dass viele hiesige Zeitgenossen des g. Brenta-
no ihn fiir einen Mann gehalten haben, dem seine ungewdhnlich lebhafte Einbildungskraft es schier
unmoglich gemacht hitte, das Gehorte in objektiver Wahrheit festzuhalten und niederzuschreiben.

Der Text macht einerseits den Eindruck, dass er der ,nicht fiktionalen® Prosa angehért, und
so wird er auch gelesen; andererseits aber fangt er selbst mit der Negation des Wahrheitsan-
spruchs an, bekennt sich also zum Bereich des Fiktionalen. Am Rande sei nur angemerke,
dass die Seligsprechung letztendlich erfolgte, nachdem man die Brentano-Schriften von der
Person Emmerick getrennt hatte.

An der Stelle gilt es zu erinnern, welcher Status den religiésen Texten in der Fiktionalitdts-
theorie zukommt. Es sei dazu die Auffassung von Jirgen H. Petersen herangezogen. Petersen
versucht das mythisch-religiése Sprechen vor dem Hintergrund der Wirklichkeits- und Fik-
tionalaussagen zu betrachten:

[Wlenn religios-mythisches Sprechen auch ecine eigene Art hat — nimlich eine unempirische
Wirklichkeitsaussage darstellt, insofern einen Widerspruch in sich vereinigt —, so handelt es sich bei
ihm doch eben nicht um einen objektiven Redestatus wie bei Fiktionalaussagen und Wirklichkeitsaus-
sagen, verharrt allerdings in einer gewissen Verwandtschaft mit den Fiktionalaussagen, von denen es

aber letztlich und prinzipiell sein Anspruch auf Wirklichkeitsgeltung trennt. Dafl mythisch-religiose

Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 7.
Die von Brentano aufgeschriebenen Betrachtungen Emmericks waren natiirlich nicht das einzi-
ge, was es zu untersuchen galt. Zur Verfiigung standen w.a. das Tagebuch von Doktor Wesener, das Tage-
buch des Ortspfarrers, Aufzeichnungen des Regens Overberg, Berichte und Briefe der Freundinnen usw.
Vgl. Clemens Engling, Unbequem und ungewéhnlich, S. 17.

?  So berichtet Brentano von der Zusammenarbeit mit Emmerick: ,,Sie sprach gewdhnlich niederdeutsch,
im ekstatischen Zustande oft auch eine reinere Mundart; ihre Mitteilung wechselte zwischen Kindlichkeit und
Begeisterung. Alles Gehorte, das unter behinderten Verhaltnissen in ihrer Gegenwart sehr selten kaum in we-
nigen Ziigen notiert werden konnte, ward unmittelbar zu Hause aufgeschrieben. Der Geber alles Guten gab
Gedichtnis, Fleiff und jene Gemiitserhebung tiber viele Leiden, welche die Arbeit méglich machten, wie sie ist.
Der Schreiber tat, was er konnte [...]“. Anna Katharina Emmerich, Das bittere Leiden, S. 96-97.

12 Zit. nach: Clemens Engling, Unbequem und ungewdhnlich, S. 24.

8
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Aussagen indes keinen objektiven Sprachstatus beanspruchen kénnen, zeigt sich daran, daf§ sie im
tibrigen auch untereinander in Opposition stehen, dafl sie sozusagen konfessionellen Charakters sind
und also keine eigene Geschlossenheit besitzen. [...] Das Fehlen jeglicher Objektivitit bei diesem
Redestatus zeigt sich also darin, daf} die Wesensmerkmale mythisch-religidsen Sprechens, unempirisch
zu sein und dennoch in der Wirklichkeit zu gelten, nur fiir das jeweilige Subjekt auf der Grundlage des
jeweiligen, weitgehend individuellen Glaubens wirksam und in Geltung sind."!

Es darf aber nicht aufler Acht gelassen werden, dass gerade dieser — u.a. fur die Erbau-
ungsliteratur charakeeristische — ,,Anspruch auf Wirklichkeitsgeltung® in der Einleitung
von Brentano schon zum Teil entkriftet wird, indem man explicite warnt, dass man eben
im Folgenden auf den ,, Anspruch auf den Charakter historischer Wahrheit“'* verzichte, was
an sich einen Gestus der Fiktionalitit bildet. Die Warnung vor den eventuellen Mingeln
in Bezug auf die historische Wahrheit und vor der wortlichen, realistischen Lektiire vernich-
tet aber paradoxerweise den Erbauungscharakter des Textes nicht, sie sind kein Hindernis
fur den Glaubigen, der darin die Vermittlung religiéser Wahrheiten auf der bildlichen, sym-
bolischen Ebene erblicken kann; fiir den Nichtglaubigen gilt die Feststellung von Petersen:

Vor allem aber sind mythisch-religiése Aussagen genauso wie die fiktionalen nicht nur nicht verifizier-
bar, sondern auch niche falsifizierbar. Diese durch den Wahrheits- und Wirklichkeitsentzug mythisch-
-religidser Aussagen eintretende Verwandtschaft mit Fiktionalaussagen fithrt also notwendig dazu,
dafl Mythen und religiése Geschichten von denen, die den Glauben verloren oder nie besessen haben,
meist als fiktionale Texte rezipiert werden.

In der Einfithrung von Brentano wird Anna Katharina mit anderen Sehenden verglichen,
wobei viele Ahnlichkeiten aufgezeigt werden, die beweisen, dass sie sich gut in das Bild einer
Sehenden einschreiben lisst. Die Lebensbeschreibung, die dem eigentlichen Text vorange-
stellt wird und dazu ein wichtiges Pendant bildet, hat hagiographische Ziige und dhnelt
cigentlich einem mittelalterlichen Miraculum.” Emmerick wird von Brentano als Person
prasentiert, die stindig in zwei einander durchdringenden Dimensionen lebt und fir die
sich die spirituelle Welt in greifbaren Gestalten konkretisiert. Nicht nur die von ihr gese-
hene Welt aus der Zeit Christi sei von sichtbaren Engeln und Teufeln erfillt,” sondern auch
ihr irdisches Leben, wovon sie auch dem Schreiber berichtet, z.B.:

Thr Schutzengel war ihr sichtbar; der Brautigam ihrer Seele — spielte mit ihr in Gestalt seiner Kindheit
[...]. Sie genofl des Unterrichts der heiligen Geschichte von Kindheit an in Anschauungen [...]
und zwar auf verschiedene Weise, in historischen Ebenbildern und in symbolischen Festbildern. [...].
[A]lles, was ihr geschah, war so klar und wahr und fiihrte so zum Heil, daf§ sie nicht anders glaubte,

"' Jurgen H. Petersen, Fiktionalitit und Asthetik. Eine Philosophie der Dichtung, Berlin 1996, S. 108.
Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 7.
1 Jurgen H. Petersen, Fiktionalitit und Asthetik, S. 101.
Vgl. ,Anna Katharina Emmerick [wurde] besonders in ihrer Leidensmystik so heroisiert und iiberhoht,
dass sie besonders im Laufe des 20. Jahrhunderts fiir den niichternen, durchaus glaubenswilligen Zeitgenossen
cher unglaubwiirdig dastehen musste” (Clemens Engling, Unbequem und ungewéhnlich, S. 259).

15 Ich hatte wihrend des ganzen Mahles bei Judas Fiiflen die Gestalt eines kleinen roten Ungeheuers sitzen
sehen, das ihm manchmal bis zum Herzen hinaufkam [...]< (Anna Katharina Emmerich, Das bittere Leiden, S. 85).
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als das geschehe allen Christenkindern so, die andern aber, welche nicht davon erzihlten, seien nur
bescheidener und besser gesittet als sie, und daher strebte sie ihnen zu gleichen und schwieg.'®

Die Erzihlerin scheint einerseits allwissend zu sein, andererseits aber wiederholt sie immer
wieder, dass sie sich an manches nicht mehr erinnern kann, weil sie die Visionen nicht
(immer) gleichzeitig mit dem Sehen berichtet.'” Die Beschreibungen sind duf8erst detailliert
und mit besonders vielen Einzelheiten versehen, die sich auf Raumlichkeiten und Gegen-
stinde bezichen (was z.B. im Film'® von Mel Gibson und in den archiologischen Entdek-
kungen ausgenutzt wurde). Sie hat Einblick in die Gedanken und Gefiihle der geschenen
Figuren, darunter auch in das innere Leben von Jesus. Manchmal wechselt auch der Schau-
platz des Geschehens (,hatte ich auf einmal ein Nebenbild aus dem Alten Testament“'?),
die Struktur des Erzihlten ist also diskontinuierlich. Die Poetik einer Vision steht der Poe-
tik des Traumes am nichsten und erlaubt dem Erzihler, sich frei zwischen den einzelnen
Dimensionen der Wirklichkeit, der materiellen, emotionellen, intellektuellen und spiritu-
ellen, also zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt, zu bewegen. Die emotionale
Sprache verrit auch die dichterische Bearbeitung von Brentano. Es ist nicht mehr festzu-
stellen, ob die auftauchenden Metaphern und sprachlichen Bilder von Emmerick oder von
ihm stammen, wobei das Letztere viel wahrscheinlicher ist. Die Sprache entbehrt nicht einer
gewissen Poetizitit.”* In den Betrachtungen wimmelt es von biblischen Zitaten, die wortge-
treu erscheinen, trotzdem liest man:

Das Alte oder Neue Testament war nie von ihr gelesen worden, daher, wenn sie ermiidet ungern erzihlee,
sagte sic wohl: ‘Lesen Sie es doch in der Bibel’ und wunderte sich sehr zu horen, daff dieses nicht darin
stehe, man hore ja jetzt immer sagen, man solle nur die Bibel lesen, darin stehe ja alles [...].!

Es ist aber auch durchaus méglich, dass die Angleichung der Zitate an die deutsche Uberset-
zung der Bibel eben die Leistung von Brentano ist. (An der Stelle sei noch angemerke, dass
Emmerick selbst viele Erbauungsbiicher las,”> was auch Einfluss auf die Gestalt der Betrach-
tungen haben kann.) Im Text gibt es auch Stellen, die man als Versuche einer Beglaubigung?

!¢ Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 9-10.

Sondern z.B. manchmal erzihlt, was sie in der Nacht in einem Traum geschen habe.

18 The Passion of the Christ (Die Passion Christi), 2004. Vgl. dazu Robert L. Webb, The Passion and
the Influence of Emmerich’s The Dolorous Passion of Our Lord Jesus Christ, in: Kathleen E. Corley, Robert
L. Webb (Hrsg.), Jesus and Mel Gibson’s The Passion of the Christ. The Film, the Gospels and the Claims of
History, London/New York 2004, S. 160-172.

1 Anna Katharina Emmerich, Das bittere Leiden, S. 91.

2 Vgl ebd,, S. 147: ,Es ist, als sche man auf den verschiedensten Punkten Jerusalems sich Funken von
Grimm und Zorn entziinden und diese, durch die Strafien hinlaufend, mit andern Begegnenden sich vereinen

17

und immer stirker und dichter endlich sich wie ein triiber Feuerstrom nach Sion hinauf ins Richterhaus des
Kaiphas ergiefen.”

2! Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 37.
Vgl. Clemens Engling, Unbequem und ungewéhnlich, S. 54.
»Der Schreiber dieses hat tibrigens diese Affektion ihres Hauptes und das Niederstromen des Blutes
tiber die Stirn und das Antlitz bei hellem Tage und in vollkommener Nihe vor seinen Augen mehrmals [...] gese-
hen [...]* (Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 14.).

22

23
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der Visionen seinerseits lesen konnte, seine positive Bezichung zur Person der Sehenden ist
also unverkennbar. Bei Clemens Engling liest man: ,,Fiir den romantischen Dichter waren
ihre Visionen, Reliquienerkenntnis, Ekstasen und Stigmatisation, also die auflergewéhn-
lichsten Phanomene Emmericks, sicher das Faszinierendste, gerade weil sie aus tiefem Glau-
ben erwuchsen®?* Die Sehnsucht nach dem Wunder steht hier im Vordergrund.

Es wird mir im Folgenden nicht darum gehen, den im Grunde genommen mit der bibli-
schen Geschichte iibereinstimmenden Verlauf der Geschehnisse zu rekonstruieren.?” Was die
Betrachtungen leisten, ist die Erganzung mit zahlreichen (schwer verifizierbaren) Details,
die sich auf Ausschen, Gefiihle, Riume und Gegenstinde bezichen. Bei vielen Beschrei-
bungen wird deutlich, dass sie aus der Perspektive der spiteren Tradition gesehen werden,
z.B. in der Szene des letzten Abendmahles, wo man zahlreiche ahistorische Vergleiche mit
dem Verlauf der Liturgie der HI. Messe findet.”® In den aufgeschriebenen Visionen ist also
eine psychisch-kognitive Komponente, die spatere Perspektive der Seherin, miteinbezogen.

Schmerz und Leid sind eigentlich das Hauptthema der fiir das Gesamtbild des Textes
duf8erst relevanten Einleitung tiber die Person Emmerick, die von Brentano dem Text vor-
angestellt wurde. Zentralbegriffe sind hier radikale Askese”” und das stellvertretende Lei-
den. Die Parallele zur unmittelbar darauf folgenden Beschreibung der Passion Christi ist
ein bewusst angewandtes Verfahren. Ausschlaggebend ist, dass die von Emmerick empfun-
denen Schmerzen nicht nur akzeptiert, sondern vor allem von ihr gewollt*® und ersehnt sind
(»Durst nach den Schmerzen des Herrn?). Einerseits geht es hier um Imitatio Christi,*
andererseits um ein stellvertretendes Opfer fur die Siinder und die Leidenden, die keine
Kraft mehr haben, ihre Schmerzen geduldig auszuhalten, was eigentlich auch zu Imitatio

Christi gehort:

#  Clemens Engling, Die religiose Wende, S. 291. Dabei muss beachtet werden, dass — laut der christlichen

Tradition — diese auffergewdhnlichen ,,mystischen Phinomene nicht zum Wesen des eigentlichen mystischen
Lebens gehoren” (Jerzy W. Gogola, Zjawiska towarzyszace mistyce: ckstaza i stygmaty, in: Eligiusz Dymowski,
Zdzistaw ]. Kijas (Hrsg.), Stygmaty i stygmatycy, Krakéw 2005, S. 45-60, hier S. 47, Deutsch — A.S.).

»  Auch mit anderen Visionen kann man die Gesichte von Emmerick gut vergleichen, véllig unkommen-
tiert werden die Passagen aus ,Dem bitteren Leiden z.B. im folgenden Erbauungsbiichlein zusammengestellt:
Justyna Pakuta, M¢ka Chrystusa na podstawie Calunu Turyniskiego wobec wizji: Marii z Agredy, bl. Katarzyny
Emmerich, Marii Valtorty, Marki 2010.

%6 Vgl. ,[Jesus] lieR sich von Petrus Wein und von Johannes Wasser, das er segnete, hineingieen und
schopfte mit dem kleinen Loffel noch ein wenig Wasser hinein® (Anna Katharina Emmerich, Das bittere Leiden,
S. 83); »Sie [Petrus und Johannes] [...] trugen ihn [den Kelch] [...] und es war anzuschen, als triigen sie einen
Tabernakel” (ebd., S. 82); ,,Ich weif§ nicht, ob alles dies genau so folgte, aber dieses alles und anderes, was mich
sehr an die heilige Messe erinnerte, sah ich mit grof8er Rithrung® (ebd., S. 84).

7 Vgl. Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 11-12.

% Vgl. dazu ,Die Tatsache der dauernden Versenkung der Stigmatisierten in die Passion oder wenigstens ihres
Verlangens nach Teilnahme an den Passionsschmerzen und —wunden wurde nicht immer ausdriicklich vermerke; sie
steht fiir alle von ihnen, tiber die ausfiihrliche biographische Daten vorliegen, fest (Franz L. Schleyer, Die Stigmati-
sation mit den Blutmalen. Biographische Ausziige und medizinische Analyse, Hannover 1948, S. 10.).

¥ Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 23.

30 [F]lehte in zirtlichem Mitleiden mit den Schmerzen Jesu am Kreuze, einen Teil seiner Marter mitfiih-
len zu konnen®, ebd., S. 20.
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Wir wissen namlich durch vierjahrige tigliche, angestrengte Beobachtung neben ihr und selbst durch
cigene Erfahrung wie auch durch ihr schiichternes Eingestindnis, daff ein grofier Teil ihrer Krankhei-
ten und Schmerzen ihr ganzes Leben hindurch [...] aus ibernommenem Leiden fiir andere entsprang.®!

Von besonderer Bedeutung ist die Tatsache, das alle Bitten Emmericks um Leiden eigent-
lich Bitten sind, Leid auf sich nehmen zu diirfen, das schon in der Welt ist und die anderen
betrifft; ahnlich sind auch die Bitten um die Moglichkeit zu verstehen, die Bufe fir die nicht
biilenden Siinder iibernehmen zu diirfen. Es ist also keinesfalls eine Bitte darum, auf dass
Gott der Welt mehr Leiden schicke, weil solch eine Bitte absurd wire.?> Leiden wird hier
stellvertretend tibernommen, und zwar sowohl das physische als auch das geistige. Es wird
hervorgehoben, dass Emmerick cine freie Entscheidung getroffen hat (ein weiteres Binde-
glied zur Passion Christi) und dass ihre Schmerzen von ihr als Gnade empfunden wurden:

welche der Herr mehreren mitleidigen Verchrern seines bitteren Leidens auf ihrer irdischen Laufbahn
verliehen hat [...]. Seine Linke hielt einen Blumenkranz, seine Rechte eine Dornkrone, er bot sie mir
zur Wahl dar. Ich griff nach der Dornkrone [...].%*

Diese Idee des stellvertretenden Opfers wird hier eng mit dem Vokabular der Brautmystik
verflochten, z.B., als Jesus sagt: ,,Ich habe dich auf mein Brautbett der Schmerzen gebet-
tet, mit Gnaden der Leiden, mit Schitzen der Versohnung und Kleinodien der Wirkung
geschmiicke“.** Die Metapher ‘Brautbett der Schmerzen’ driicke die innere Siiffe einer von
Schmerz begleiteten intimen Vereinigung mit Jesus aus. Sie wird hier sehr dezent beinahe
mit dem Liebesake verglichen, als einem Akt der volligen Hingabe. Bei Wiesflecker heifit es:

Christus als himmlischer Brautigam ist eine Konstante durch die Jahrhunderte. Die Ordensfrau
wird bei Ablegung ihrer Geliibde Christus als ‘Braut’ zugefiihrt. Bis weit ins 20. Jh. erfolgte auch
der Gang zur Einkleidung [...] im Brautkleid. [...] Was hier als Christusminne im konkreten religiés-
-biographischen Kontext vermerkt werden kann, konnte sich in klinischen Fillen zum ‘hysterisch
religiosen Wahn' steigern.®

Die Kirche wird weiter als ein verstimmelter Leib — ,,der Brautleib Christi“*® — gezeigt, dem
viele abgetrennte Teile fehlen®”; mit diesem Bild ist die Aufforderung verbunden: ,,Verstehe
deine Schmerzen und opfere sie mit Jesu Schmerzen Gott fir die Getrennten auf“.*® Erst

3 Ebd,S. 19.

32 In der Emmerick-Forschung tauchte sogar das Motiv des Masochismus-Verdachts (z.B. bei Herbert Vor-
grimler) auf, es wird aber meistens abgelehnt, da es hier nicht um Leiden als Selbstzweck geht. Vgl. Clemens
Engling, Unbequem und ungewéhnlich, S. 259-271.

3 Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 13.

3 Ebd, S. 43.

3 Peter Wiesflecker, Verziicke — verriickt oder wenn Gott allein (nicht mehr) geniigt. Historische Streif-
lichter auf geistliche Frauen zwischen Skrupeln und Ekstase, in: Disputatio philosophica, 16 (2014), S. 43-62,
hier S. 52-53.

3¢ Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 44.

% Die Kirche als Korper mit verschiedenen Gliedern entspricht dem Bild aus dem Korintherbrief
(1 Kor 12).

3 Clemens Brentano, Einleitung und Lebensumriss der Anna Katharina Emmerich, S. 44.
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in diesem Kontext wird der Sinn der grauenvollen Beschreibungen von Emmericks Leiden
konstituiert. Thr Leiden ist nicht nur korperlich, war sie doch als Stigmatisierte eigentlich
zu einer misstrauisch bedugten ‘Sehenswiirdigkeit” geworden, worunter sie schwer litt:

Die heftigsten Schmerzen leidend, hatte sie gewissermaflen auch noch ihr Eigentumsrecht an sich
selbst verloren und war ohne irgendeinen Vorteil zum Nachteil ihres Leidens und ihrer Seele durch
Mangel an Ruhe und Sammlung gleichsam zu einer Sache geworden, welche zu beschauen und zu
beurteilen jedermann das Recht zu haben glaubte.?”

Die Parallele zwischen den Leiden Christi und denen Emmericks kann noch weiter gezogen
werden: ,,[Emmerich] selbst wie ein Kreuz am Wege geworden, von dem einen miffhan-
delt, von dem anderen mit Trinen der Bufle begriifit, von dem dritten als Gegenstand der
Kunst und Wissenschaft betrachtet und von den Unschuldigen mit Blumen geschmiicke*.*

Die von Emmerick und Brentano dargestellte Passion Christi zeichnet sich vor allem
dadurch aus, dass sie sehr detailliert beschrieben und in diesen Einzelheiten auch sehr dra-
stisch dargestellt ist. Man kénnte den Eindruck gewinnen, dass an vielen Stellen Grausam-
keit und Anti-Asthetik exponiert und noch zusitzlich verstirkt werden. Diese Detailliertheit
hat zur Folge, dass sich die plastischen Beschreibungen nachhaltig im Gedichtnis einprigen,
sich regelrecht aufdringen konnen. Es sei kurz daran erinnert, dass Iser ,,den Text als ein Wir-
kungspotential [definiert], das im Lesevorgang aktualisiert wird, und dsthetische Wirkung
als eine zwischen Textstrukeur und Akestruktur des Lesens sich ereignende kommunikative
Interaktion“* Der Leser wird also vom Text beriihrt. Bei Brentano/Emmerick ist diese anti-
-asthetische Wirkungkeine Randerscheinung. Die Lektiire kann beziiglich der Sensibilitit des
Lesers eine gewisse Herausforderung darstellen, da die Bilder schr suggestiv sind:

Sie banden Jesu die Hande vor der Brust auf cine grausame Weise, indem sie ihm das Gelenk der
rechten Hand an den linken Vorderarm unterhalb dem Ellbogen und das Gelenk der linken Hand
ebenso unterhalb dem Ellbogen des rechten Vorderarmes mit neuen, scharfschneidenden Stricken
unbarmherzig festknebelten. Sie legten ihm einen breiten Fesselgiirtel, in welchem Stacheln waren, um
die Mitte des Leibes und schniirten ihm die Hinde nochmals an Bast- oder Weidenringen fest, die an
diesem Giirtel angebracht waren. Um den Hals legten sic ihm ein Halsband, in welchem Stacheln oder
andere verwundende Kérper angebracht waren, und von diesem Halsbande liefen zwei, gleich einer
Stola tiber der Brust gekreuzte Riemen nieder, welche ohne Spielraum, scharf angezogen, wieder an
dem Giirtel befestigt waren. An vier Punkten dieses Giirtels befestigten sie vier lange Stricke, vermit-
tels welcher sie unsern Herrn nach ihrem bosen Willen hin und her reiflen konnten. Alle diese Fesseln
waren ganz neu und schienen, seit man mit dem Plane umging, Jesum gefangenzunechmen, besonders
zu diesem Zwecke bereitet zu sein.*?

Es wird eine besondere, auffergewohnliche Verbissenheit der Titer unterstrichen, die aus
personlich empfundenem Hass heraus handeln. In den Emotionen der Henker scheint sich

¥ Ebd,S.27.

4 Ebd., S.28.

# Meinhard Winkgens, Wirkungsisthetik (Art.), in: Ansgar Niinning (Hrsg.), Grundbegriffe der Litera-
turtheorie, Stuttgart/ Weimar 2004, S. 295-298, hier S. 296.

4 Anna Katharina Emmerich, Das bittere Leiden, S. 134.
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der ganze Hass der Welt gegen Jesus zu konzentrieren. Auf Schritt und Tritt begegnet der
Leser unterschiedlichen erfinderischen Schikanen, denen Jesus ausgesetzt ist (z.B. ,,die Dor-
nen mit Absicht meist einwirts gedreht“). Die Methode, das héchste Ausmafl der Jesus
gegeniiber angewandten Gewalt in allen ihren Ausdifferenzierungen zu exponieren, unter-
streicht die absolute Unvergleichbarkeit des Geschehenen (Tod Gottes) und vermittelt die
innere Wahrheit vom Charakter der Passion Christi. Wenn dies hier auch etwas hyperbo-
lisiert anmutet, so trifft es doch im Kern als Symbol und Bild zu, wenn man bedenke, dass
die Passion eigentlich symbolisch die Zuriickweisung Gottes in jedem menschlichen Leben,
also von der ganzen Menschengattung, darstellt. Die Bezeichnung ,innere Wahrheit® betrifft
hier die Ubereinstimmung in Bezug auf den tieferen Sinn und wird der bloen Wahrschein-
lichkeit der oberflichlichen Details gegeniibergestellt. Wir haben also mit dem metapho-
rischen, sinnbildlichen Sprechen zu tun. Die im Text dargestellte Welt soll nicht immer als
Versuch der realistischen Wiedergabe verstanden werden (obwohl sie diesen Eindruck auf
den ersten Blick verursacht), sondern als ein Bild, eine Metapher, oft als eine Hyperbel, die
den Kern, das Wesen einer Situation, nicht aber ihren wortwortlichen Verlauf, ausdriicke.

Emmerick scheint sich dessen bewusst zu sein, dass ihre Beschreibungen fiir den Leser
schwer zu rezipieren sind und Widerwillen verursachen, weshalb sie das wohl bereits
im Voraus wie folgt kommentiert:

Ach! wie beschimend ist fiir uns, dafl wir die unzihligen Miffhandlungen, welche der unschuldige
Erloser geduldig fiir uns erlitt, aus Weichlichkeit und Ekel vor dem Leiden nicht einmal zu erzihlen
oder anzuhéren vermogen. Es fafit uns dabei ein Entsetzen, jenem des Mérders ahnlich, der seine
Hand auf die Wunden des Erschlagenen legen soll.*

Diese Stelle konnte man so verstehen, dass das Unbehagen des vom Leiden Lesenden — als
im Grunde genommen auch eine sekundire Art von Schmerz — angesichts des urspriinglich
beschriebenen Schmerzes Christi als peinlich empfunden werden soll. Der Schmerz kann
bei der Lektiire entstehen, weil hier der psychologische Mechanismus der Identifikation
und der Empathie wirkt und der Leser die Beschreibungen der korperlichen Empfindungen
automatisch auf sich projizieren und so den Schmerz ,nachempfinden® kann.® Vielleicht
konnte man die Vermutung wagen, dass die Wucht und die emotionale Energie der Stellen,
wo besondere Gewalt thematisiert wird, eben eine Art Bufle in sich birgt — der Mensch
scheint verpflichtet zu sein, sich mit diesem unangenehmen Gefiihl bei der Lektiire zu kon-
frontieren (der Versuch, dies zu vermeiden, wird in dem angefiihrten Zitat kritisiert und als
~Weichlichkeit” bezeichnet, die ,,beschimend* ist) und soll sich vergegenwirtigen, dass der
Schmerz Christi laut der christlichen Lehre das Ziel hat, den Menschen von seinen Siinden
zu erldsen, sie sind also seine Ursache (,fiir uns®), diese Vermutung kann z.B. das Bild des
Morders ,,der seine Hand auf die Wunden des Erschlagenen legen soll“ in dem angefiihrten
Zitat unterstiitzen.

% Ebd., S.231.
4“4 Ebd., S.175.
# Dabei sei noch hervorgehoben, dass Emmerick wihrend dieser Beschreibung der Passion Christi alleine

Schmerzen empfindet (vgl. ebd., S.219).
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Viel Aufmerksamkeit wird der tiefen Demiitigung gewidmet, weit mehr als in der Bibel.
Darunter besonders viel der Entblofung:

Jesus kroch nach seiner Giirtelbinde, die an der Seite lag, und die verruchten Buben stielen dieselbe
hohnlachend mit den Fiiffen hin und her, so daf8 der arme Jesus sich mithsam in blutiger Nacktheit
am Boden wie ein zertretener Wurm wenden mufite, seinen Giirtel zu erreichen und seine zerrissenen
Lenden zu verhiillen.

Der Schmerz der peinlichen Entbl6fung dominiert auch in den Berichten von der Untersu-
chung, der Emmerick selbst unterzogen wurde, was wahrscheinlich nicht ohne Bedeutung
fur die Darstellung der Nacktheit Christi war.*” Obwohl man immer wieder daran erinnert
wird, dass Jesus eigentlich der Sohn Gottes ist, erscheint die Bezeichnung ,Wurm® leitmoti-
visch im Text.”® Jene Brutalitit und die Demiitigungen, denen der Leser hier begegnet, wei-
chen stark von der Zuriickhaltung der biblischen Beschreibung ab und lassen z.B. an die Tra-
dition des mittelalterlichen Dolorismus erinnern: ,warfen ihn mit Kot und Kiichenabfall,
boshafte Schurken gossen schwarze, stinkende Jauche auf ihn [...]“.* Solch eine Deskription
spricht alle Sinne des Lesers an, verlangt nach einer Konfrontation. Sie kann aber auch auf
den Gedanken bringen, dass es vielleicht tibertrieben gezeigt wurde.

Parallel zu den Szenen der tiefsten Erniedrigung funktionieren die Stellen, die die Erha-
benheit unterstreichen. Die Passion Christi in ,Dem bitteren Leiden® ist ein Ereignis, das
in der ganzen Stadt Erregung hervorruft: ,Einige erschrecken, andere wehklagen einsam
oder suchen scheu einen gleichgesinnten Freund, um ihr Herz auszuschiitten. Wenige aber
wagen es, ihre Teilnahme laut und entschieden auszusprechen®.* Jeder Bewohner der Stadt
steht in einem gewissen Verhiltnis zu dem, was passiert. Schon wieder hat man den Ein-
druck von einer hyperbolisierten, absoluten, zugleich also auch symbolischen Bedeutung
dieser Szene: die Einwohner von Jerusalem sind nur Reprisentanten von jedem Menschen,
der zur Stellungnahme aufgefordert wird. Man kénnte dies zu den im Text mehrmals ange-
wandten Strategien der Erhabenheit rechnen, wie z.B. das angeblich zufillige Trompetenge-
t6n vom Tempel nach der Kreuzigung Jesu.

Jener Einblick in das innere Leben von Jesus veranschaulicht die Leiden seiner Seele, die
hier viel wichtiger als der physische Schmerz sind. Es wird aber darauf hingewiesen, dass das
Leiden Gottes eigentlich noch zu einer anderen Dimension gehért, die der Mensch nicht
nachempfinden kann:

Indem ich aber seines Gebets teilhaftig und mitfithlend wurde, vernahm ich, als sage er, man solle doch
ja lehren, daf er dieses Leiden der Verlassenheit bitterer, als ein Mensch es vermag, gelitten habe, weil
er ganz mit der Gottheit vereint, weil er ganz Gott und Mensch war und nun im Gefiihle der von Gott
verlassenen Menschheit als Gottmensch das Leiden der Verlassenheit vollkommen in seinem ganzen
Mafe fithlend erschopfte.?

4 Ebd.,S.216-217.

4 Vgl. dazu Clemens Engling, Unbequem und ungewéhnlich, S. 168.
# Vgl. z.B. Anna Katharina Emmerich, Das bittere Leiden, S. 102.

¥ Ebd., S. 250.

* Ebd., S. 147, vgl. auch ebd., S. 141-142.

1 Ebd., S.292.
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Das Leiden bleibt ein Geheimnis, das selbst von den genausten Beschreibungen nicht aufge-
hoben wird. Trotz aller Details bleibt da noch immer ein irreduzierbarer Kern.

Die Vision von Emmerick liefert ein Bild der spirituellen Wirklichkeit, die sichtbare
Formen nahm und in dem Sinne eher eine innere Wahrheit vermittelt, d.h. das Sichtbare
soll als ein Sinnbild, ein Korrelat der spirituellen Dimension und nicht unbedingt als eine
realistische Beschreibung betrachtet werden. Verschiedene Dimensionen der Wirklichkeit,
die in ,Dem bitteren Leiden® zum Ausdruck kommen, erklaren die geistige Ordnung, die
bei den dargestellten Ereignissen im Grunde genommen die primire ist. Welche Assiozia-
tionen die unter der Menge herumlaufenden und hetzenden Teufelsgestalten®* auch wecken
mogen, miissen sie an sich weder die Glaubwiirdigkeit ,Des bitteren Leidens® noch den
Wirklichkeitsbezug der Aussage diskreditieren, weil sie eigentlich ein Sinnbild der in der
Zeit wirkenden Kraft des Widersachers sind. Die Erzihlerin distanziert sich von dem fak-
tographischen Gehalt dessen, was sie geschen hat und ist bereit, dem Gesehenen lediglich
den Status eines Sinnbildes einzurdumen, wodurch aber die Wichtigkeit der Aussage nicht
eingeschrinkt wird: ,,Die Hollenfahrt, die ich sah, ist ein Bild aus einer verflossenen Zeit,
aber das heutige Erlosen ist eine fortdauernde Wahrheit [...]“.>* Es muss aber auch darauf
hingewiesen werden, dass schon Brentano selbst staunte, als er entdecke hatte, dass eine
Figur,* die in ihrer Erzihlung auftauchte und ein zufilliger Name zu sein schien, tatsich-
lich in anderen Quellen nachgewiesen werden konnte; ein dhnlicher Fall ist auch das Haus
der Mutter Gottes, das bekanntlich nach Emmericks Beschreibungen tatsichlich Ende des
19. Jhs. von den Archiologen entdeckt wurde.

Selbst wenn ein Teil der Visionen und des Lebenslaufes von Emmerick, (die eigentlich
zusammen gehoéren und ein Ganzes bilden) nur Phantasie® sind, kann ,,Das bittere Leiden®
doch fiir den Glaubigen den Wert eines Erbauungsbuches behalten, wenn man das Darge-
stellte als Sinnbilder betrachtet, die eine religiose Wahrheit vermitteln; wobei man mit Jiir-
gen Petersens Vokabular bemerken soll: ,Den Halt, den diese empirisch uniiberpriifbaren,
dennoch als Wirklichkeitsaussagen qualifizierten Sitze besitzen, ist der Glaube des oder der
Aussagenden®’® Das Sichtbare und Unsichtbare bilden eine gemeinsame beseelte Welt, die
den Ideen der Romantiker entspricht und auch Brentano mit Sicherheit nicht fremd war,
obwohl bei ihm die Riickkehr zum Katholizismus auch den Verzicht auf den Asthetizismus
der Jugendjahre mitbrachte.

2 Vgl. ebd,, S.237.

53 Ebd., S. 361.

> Es geht hier um Ktesiphon, den Jiinger des HI. Jakobus, der tatsichlich unter diesem Namen existierte,
vgl. ebd., S. 202.

55 Zu Brentanos Neigung zu Ubertreibungen vgl. z.B. Richarda Huch, Brentano, in: dies., Die Romantik.
Ausbreitung, Bliitezeit und Verfall, Tiibingen 1951, S. 504-527, hier S. 522-523.

56 Jiirgen H. Petersen, Fiktionalitit und Asthetik, S. 98.
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Esthetic and religious transgression in the work of doubly-gifted expressionist artists on the example of
Ludwig Meidner. Ludwig Meidner (1884-1966) is one of the doubly-gifted artists in the realm of German
expressionism, he is known as a painter as well as a writer. In both media Meidner transgresses the border
between the immanent and the transcendent, his religiosity being strongly involved with expressionistic
ideas such as the intertwining of art and religion. The article focusses on the interaction of Meidner’s draw-
ings and texts in his anthologies ,,September Cry® and ,,Behind my Head the Sea of Stars®.

Keywords: Meidner — expressionism — transgression — religion — intermediality

Ludwig Meidner ist eine der Doppelbegabungen aus dem Umkreis des Expressionismus, er ist als bilden-
der Kiinstler und als Schriftsteller hervorgetreten. In beiden Medien strebt Meidner eine Transgression
zwischen dem Immanenten und Transzendenten an. Der Beitrag untersucht die Religiositit Meidners vor
dem Hintergrund der expressionistischen Bewegung und die intermedialen Relationen zwischen Zeich-
nungen und Texten in den Anthologien ,,Septemberschrei® und ,,Im Nacken das Sternemeer®.

Schliisselworter: Meidner — Expressionismus — Transgressionen — Religion — Intermedialitit

Die Wechselbeziehungen von Literatur und Religion sind gerade in jiingster Zeit zu einem
wichtigen Thema der Literatur- und Kulturwissenschaften avanciert.! Dabei wird der
Frage nachgegangen, wie religioses Wissen literarisch vermittelt wird und wie literari-
sche Texte und Gattungen religiose Semantiken und Praktiken aufnehmen. Eine Stro-
mung, die besonders extensiv auf religiose Thematik, Motivik und Formen zurtckgreift,
ist der Expressionismus. Es werden — hiufig eklektisch vermischt — Versatzstiicke aus
verschiedenen Religionen nebeneinander gestellt, wobei sie einer Neubewertung unter-
liegen.? In diesem Zusammenhang wird hiufig die spezifische Befindlichkeit zu Beginn

' Vgl. Tim Léske, Robert Walter Jochum (Hrsg.), Religion und Literatur im 20. und 21. Jahrhundert.
Motive, Sprechweisen und Medien, Géttingen 2014; Alfred Bodenheimer, Jan-Heiner Tiick (Hrsg.), Klagen,
Bitten, Loben. Formen religioser Rede in der Gegenwartsliteratur, Ostfilden 2014.

2 Vgl. Wolfgang Rothe, Der Mensch vor Gott. Expressionismus und Theologie, in: ders., (Hrsg.), Expres-
sionismus als Literatur. Gesammelte Studien, Bern 1969, S. 37-42.
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des 20. Jahrhunderts in Anschlag gebracht, die Sehnsucht nach Seele angesichts des
seelenlosen Materialismus der Moderne, nach Anschluss an eine metaphysische Instanz
angesichts der Krisen- und Kriegserfahrungen.’> Religion wird hier in ihrem Wortsinn
als Riickbindung (lat. religio) aktualisiert, wobei das Bediirfnis nach Kontingenzbe-
wiltigung, das an der Wurzel von Religion und Kunst anzusetzen ist, zentral zu sein
scheint. Religiose Themen und Motive stellen als historische und kulturelle Meme
Ankniipfungspunkte dar, von denen aus die Orientierung in der Gegenwart zu gelingen
scheint — ein Verfahren, das gerade zu Beginn des 20. Jahrhunderts mit seinen Krisen-
und Kriegserfahrungen Hochkonjunktur hat, wobei Themenfelder wie Apokalypse oder
Passion, aber auch die alttestamentarischen Propheten als Anreger aktualisierender Deu-
tung fungieren.*

Aus dieser ,,quasi-religiésen Disponiertheit kann die Kunstauffassung des Expressionis-
mus entwickelt werden: Was ,,der Expressionismus malen, zeichnen und meiffeln méchte, ist
die metaphysische, die gottliche Spur auf den Dingen®> Kunst wird fur die Expressionisten
zu einem Surrogat des Metaphysischen, das die Menschheit durch die Sikularisierung ver-
loren hat® — ein Mechanismus, der bereits von Nietzsche vorgedacht und im Diktum poin-
tiert wurde: ,Die Kunst erhebt ihr Haupt, wo die Religionen nachlassen®” Als ,Religion
der Seele” und damit ,,Etappe nur zwischen Mensch und Gott® materialisiert sich Kunst
im Kunstwerk als Ergebnis inspirierten Schaffens im Geiste der Ekstase. In den Augenblik-
ken ekstatischer Erhebung hat der Kiinstler einen privilegierten Kontakt zum Transzen-
denten und weist damit iiber die Immanenz des Wirklichen hinaus. Ein neues Licht auf
das Verhaltnis der Kunstformen im Expressionismus und der Religion werfen Kiinstler, die
sich selbst als glaubig bezeichnen. Im Folgenden soll anhand des Oeuvres Ludwig Meidners,
einer der Doppelbegabungen aus dem Umbkreis des Expressionismus, der sowohl als Maler
und Zeichner als auch als Schriftsteller hervorgetreten ist, gezeigt werden, wie sich Religion
und Kunstschaffen gegenseitig befliigeln.

> Vgl. Paul Zech, Die Grundbedingungen der modernen Lyrik, in: Thomas Anz, Michael Stark
(Hrsg.), Expressionismus. Manifeste und Dokumente zur deutschen Literatur 1910-1920, Stuttgart 1982,
S. 641-642.

* Vgl. Juliane Weiff, Das Motiv der Apokalypse in Literatur und Malerei des Expressionismus. Dargestellt
am Werk von Max Beckmann, Georg Heym, Ludwig Meidner und Paul Zech, Hamburg 2015, S. 20.

5 Wilhelm Hausenstein, Uber Expressionismus in der Malerei, Berlin 1919, S. 49 (zit. nach Ernst Oster-
kamp, Daubler oder die Farbe — Einstein oder die Form. Bildbeschreibung zwischen Expressionismus und Ku-
bismus, in: Gottfried Bochm, Helmut Pfotenhauer (Hrsg.), Beschreibungskunst — Kunstbeschreibung. Ekphra-
sis von der Antike bis zur Gegenwart, Miinchen 1995, S. 543-568, hier S. 544).

¢ Vgl. Paul Zech, Die Grundbedingungen der modernen Lyrik, S. 641.

7 Friedrich Nietzsche, Menschliches, Allzumenschliches. Ein Buch fiir freie Geister. Erster Band, in: ders.,
Siamtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Binden, herausgegeben von Giorgio Colli und Mazzino Mon-
tinari, Bd. 2, Miinchen 1980, S. 9-366, hier S. 144.

8 Eckart von Sydow, Das religiése Bewusstsein des Expressionismus, in: Otto E Best (Hrsg.), Theorie des
Expressionismus, Stuttgart 1976, S. 98-104, hier S. 98.
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Meidner als religioser Expressionist

In beiden medialen Formen prigen religiése Sedimente das Schaffen Meidners. Insbeson-
dere das Judentum nimmt im Werk des jiidischen Kiinstlers im Laufe seiner Schaffenszeit
zunehmend Raum ein. Etwa ein Drittel des bildkiinstlerischen Nachlasses besteht aus
Werken mit biblischer Thematik, und bereits 1917 bezeichnet er sich selbst als religiosen
Kiinstler.” Die expressionistische Phase im Schaffen Meidners dauerte etwa von 1912 bis
1920. 1912 erfolgte die Griindung der Kiinstlergruppe ,,Die Pathetiker®, es folgten Ausstel-
lungen apokalyptischer Landschaften und Stadtbilder in Herwarth Waldens Galerie ,,Der
Sturm®“ — Gemilden von alttestamentlicher Wucht, in denen der Maler im Zeichen eines
,sanctus furor® die Strafe Gottes fiir die Frevel der Menschheit ankiindigt. Einen Einschnitt
stellte 1916 der Aufenthalt im Kriegsgefangenenlager bei Cottbus dar, der Meidner in Ver-
zweiflung und Glaubenskampfe stiirzte. Es entstanden groffformatige Tuschezeichnungen, die
als ,,50 Blitter religiose Kompositionen® betitelt sind und tiberwiegend Propheten, Beter oder
Biiler darstellen. Auffallend ist, dass keine biblischen Gestalten oder Geschichten in Szene
gesetzt werden, Meidner spielt zwar mit ikonographischen Attributen, vermeidet jedoch eine
direkte Identifizierbarkeit, sondern lasst eher ,,Prototypen®'® Gestalt gewinnen, in denen sich
seine Glaubenserlebnisse verdichten. In der Neigung zur Abstraktion tiber die Typisierung der
Darstellung beriihrt er sich mit den kiinstlerischen Verfahren des Expressionismus, die auf eine
universelle und essentielle Schicht menschlicher Erfahrung abzielen. Wihrend seiner Militar-
zeit wandte sich Meidner dem Schreiben zu, es entstanden autobiografisch geprigte Texte, die
er in den kurz nacheinander erschienenen Anthologien ,,Im Nacken das Sternemeer” (1918)"!
und ,,Septemberschrei® (1920)"* veréffentlichte. Meidner fiigte den Texten Zeichnungen
hinzu, die zu einem Grofteil den ,,50 Blittern Religiosen Kompositionen® entstammen. Die
Texte sind wie die Zeichnungen von hoher Expressivitit und in hymnischem Pathos geschrie-
ben. In ihnen gewinnt seine Glaubenskrise Gestalt, sie kippen immer wieder vom ergebenen
Glauben an die gottliche Figung in die Listerung. Der Untertitel zu ,,Septemberschrei®
lautet dementsprechend ,,Hymnen, Gebete und Listerungen®.

Die religiése Thematik und Motivik schreibt sich in die expressionistische Auffassung
von Kunst als ,Religion der Seele’ ein. Wenn Meidner schreibt: ,Wir miissen [...] die Macht
der Seele unverganglich hinstellen in jauchzenden Flichen [...] aus unsren urtiefen Herzen,
aus den urplétzlichen Gesichten®,”® oder sich anspornt: ,, Maler, tanze in Gott*,' so rekurriert

?  Vgl. Erik Riedel, ,,Das herrliche Pathos der Bibel“. Biblische Darstellungen aus dem bildnerischen Nach-
lass des Kiinstlers, in: Ljuba Berankowa, Erik Riedel (Hrsg.), Apokalypse und Offenbarung. Religiése Themen
im Werk von Ludwig Meidner, Frankfurt a. Main 1996, S. 43 — 61, hier S. 61.

1" Vgl. Renate Ulmer: ,,Bin voller heiliger Stimmungen und trage mit mir heroische, bewegte Bibelge-
stalten herum®. Religiése Kompositionen im Werk Ludwig Meidners, in: Gerda Breuer, Ines Wagemann,
(Hrsg.), Ludwig Meidner. Maler, Zeichner, Literat 1884-1966, Stuttgart 1991, S. 106-117, hier S. 110.

' Ludwig Meidner, Im Nacken das Sternemeer, Nendeln 1973 (Nachdruck der Ausgabe des Kurt Wolff
Verlags, Leipzig 1918).

2 Ders., Septemberschrei — Hymnen, Gebete und Listerungen. Mit 14 Steindrucken, Berlin 1920.

" Ders., Aschaffenburger Tagebuch, in: Septemberschrei — Hymnen, S. 15-23, hier S. 18.

' Ders., Malers Tag-Gesang, in: Septemberschrei — Hymnen, S. 41-42, hier S. 41.
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er auf die Idee eines inspirierten Malen, Zeichnens und Schreibens. Wenn in den Texten epi-
phanische Erlebnisse der Erleuchtung, ekstatische Augenblicke der ,unio mystica“ geschil-
dert werden, so ist es ihm ganz im Einklang mit den Ideen des Expressionismus um die
Erfassung der geistigen Welt hinter der vordergriindigen Realitit zu tun. Auch nach sei-
ner Abkehr vom Expressionismus behalten die ekstatischen Erleuchtungserlebnisse ihren
Wert fir Meidner, wobei sie mit religiosen Erweckungserlebnissen amalgamiert werden:

Verziickungen, Visionen, Ekstasen, das erlebte ich wirklich, das waren grofie und gute Gaben, die
plotzlich von einem Tage an im Dezember 1912 auftauchten und die in meinen Dreiffigern mir immer
wieder unglaubliche unerhérte Erlebnisse schenkten und mit solcher Macht, daf ich die Wahrheit
des Gottesglaubens erkannte und in meinem Herzen zu eigen machen konnte. Das war der immense
Gewinn jener Jahre vor dem ersten Weltkrieg, darum ich auch heute den Expressionismus nicht
in Grund und Boden verdamme."

Im ,,Aschaffenburger Tagebuch®, in dem sich Meidner zum ersten Mal tiber seine religiose
Entwicklung duflert, bezieht er sich ganz klar auf alttestamentarische Quellen, verweist auf
die ,besinftigenden Verse der Psalmen oder die schrecklichen Reden des Jesajah®, die ihn
»mit Allgewalt® ,packten®, und bringt so die suggestive Kraft, die die Bibeltexte auf ihn
ausiibten, zum Ausdruck.’® Expressionistisches Denken verquicke sich mit anderen inter-
textuellen Bezugnahmen, in deren Rahmen der Anschluss an die religiose Thematik erfolgt.
In der Prosaskizze ,,Gruf$ des Malers an die Dichter® gibt er sich als Kenner mystischer Dich-
tung zu erkennen und nennt als Inspirationsquellen neben dem Psalmisten David die Pro-
pheten Jeremiah und Jesaja, die Mystiker Jakob Bohme und Silesius, Martin Luther, Paul
Gerhardt, aber auch Novalis und den Expressionisten Franz Werfel.'” Nicht die konfessio-
nelle Bindung ist also ausschlaggebend, tiber Glaubensgrenzen hinweg ist es das Erlebnis
der Erleuchtung, das die alttestamentarischen Propheten, mystische und expressionistische
Dichtung miteinander verbindet. Der Expressionismus wird somit fiir Meidner zu einer gei-
stigen Hohlform, die er mit eigenen religiésen Erfahrungen fullt. Indem er Glaubenserfah-
rungen ins Spiel bringt, nimmt er die Sikularisierung der Religionen zuriick.

Bilder zwischen Bilderverbot und Sakralititsdispositiv

Meidners Doppelbegabung befihigt ihn dazu, religiose Diskurse sowohl im Bild als auch
im Text zu verhandeln. Traditionell kommt hier dem Bildmedium eine tragende Rolle
zu, lebt doch jede Religion von der Veranschaulichung nicht-sichtbarer, abstrakter Wahr-
heiten.” Andrerseits muss jedoch das Bilderverbot in Anschlag gebracht werden, dem
die religionskritische These zugrunde liegt, dass das Bild aufgrund seiner Materialitit,

1> Zit. nach: G. Breuer, I. Wagemann (Hrsg.), Ludwig Meidner. Maler, Zeichner, Literat 1884-1966, S. 452.
¢ Vgl. Ludwig Meidner, Aschaffenburger Tagebuch, S. 18.

17" Ders., Grufl des Malers an die Dichter, in: ders., Im Nacken das Sternemeer, S. 74-78, hier S. 74.
Vgl. Peter J. Briunlein, Bildakte. Religionswissenschaft im Dialog mit einer neuen Bildwissenschaft,
in: Brigitte Luchesi, Kocku von Stuckrad (Hrsg.), Religion im kulturellen Diskurs. Festschrift fiir Hans
G. Kippenberg, Berlin 2004, S. 195-231, S. 221.
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Endlichkeit und finiten Gestalt nicht fihig ist, den unendlichen Gott zu fassen."” Es gilt
daher als nicht transzendenzkompetent. Auch bei Meidner wird das Bilderverbot virulent:
»Und da ich ein Israelit bin und meine Religion es verbietet, mag ich die Gottheit oder die
gottlichen Wunder der Schrift nicht darstellen, sondern nur die siindige Kreatur im Auf-
blick zu ihrem Schopfer und Herrn®* Wie die Ikonokritik der jiidischen Tradition in die
moderne Kunst integriert worden ist, ist kunst- bzw. bildgeschichtlich noch zu untersuchen,
fur Meidners Bilder lasst sich die These wagen, dass gerade die Exklusion des Bildes aus der
Religion die Initialziindung fiir seine Bilder war. Stets des ,non capax infiniti‘ des Bildes ein-
gedenk, sucht er nach Mitteln und Wegen der Mediatisierung des Gottlichen, die gegen die
verfihrerische Anschauung gefeit ist. Er umschifft das Bilderverbot, indem er seine Bilder
und Zeichnungen Zeigecharakter gewinnen lasst. Wenn sie das Transzendente auch nicht
reprasentieren konnen (diirfen), so konnen sie ,,symbolisch Hinweise bringen, Transzen-
denz als solche tibersteigt alle menschlichen Aussagen und alle Bilder“.*! Der entriickte Blick
der Figuren, unnatiirlich verrenkte Kérper, Gesten, die tiber den Bildrahmen hinausweisen,
signalisieren den Zustand der Ekstase und damit das Transzendente.

Als Formen des Zeigens sind die Bilder mogliche Formen der Gottesgegenwart
bzw. einer metaphysischen Hinterwelt. Ob er — hiufig mit autobiografischem Gestus — Pro-
pheten, Betende oder zerknirschte Biifier darstellt, die in den Raum um sich hineinschreien
oder in sich hineinhorchen und schweigen, stets haben sie Kontakt zur jenseitigen Welt.
Bereits die Titel verweisen auf den Kontakt zur transzendenten Dimension: ,,In den weiflen
Windhimmel lauf ich hinein®, ,Der Horcher in die Zeit“. Nicht nur die Thematik, auch die
Gestaltung des Bildraums codiert die Transgressionen in eine Hinterwelt: Entweder lasst
der Zeichner viel Raum um seine Figuren und deutet so die metaphysische Heimat der Pro-
pheten, Biifler und Beter an, oder aber er lasst die Figuren kaum Platz im Bildraum finden,
wobei die Bildgrenze die Schwelle zum Transzendenten markiert. Auch in ihren Einzelele-
menten sind die Bilder in eine jenseitige Daseinsdimension gerichtet: der Blick der Figuren
fuhrt ins Unendliche, die Gesten der Hand durchdringen das Bild und besitzen eine Bahn,
die ihren Ausgangspunkt auf8erhalb des Bildes hat und tiber es hinausfihrt. Die Bilder wei-
sen so tber sich selbst hinaus auf etwas, das sich der Bildlichkeit entzieht. Zugleich bedient
sich Meidner zahlreicher Elemente mit langer ikonografischer Tradition. Zum visuellen
Apparat, auf den er zuriickgreift, gehoren mittelalterliche Holzschnitte und Barockbil-
der von Mystikern, Heiligen und Mirtyrern, aber auch die Gemilde des Expressionisten
Vincent van Gogh.” Meidners religiése Zeichnungen bewegen sich damit im Spannungs-

feld der Bildlichkeit bzw. Bildlosigkeit, Sichtbarkeit bzw. Unsichtbarkeit, des Verborgenen

19

Vgl. Christoph Dohmen, Das Bilderverbot. Seine Entstechung und seine Entwicklung im Alten Testa-
ment, Frankfurt a. Main 1987, S. 10-13.

20 Ludwig Meidner, Eine autobiografische Plauderei, in: Junge Kunst, Bd. 4, Leipzig 1923 (zit. nach Dorle
Meyer, Doppelbegabung im Expressionismus. Zur Bezichung von Kunst und Literatur bei Oskar Kokoschka
und Ludwig Meidner, Géttingen 2013, S. 328).

?' Giinter Rombold, Bilder — Sprache der Religion, Miinster 2004, S. 14.

2 Vgl. Meidners Tagebucheintragung vom 9. August 1915 (zit. nach Ludwig Kunz (Hrsg.), Ludwig Meid-
ner — Dichter, Maler und Cafés, Ziirich 1973, S. 34).
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bzw. Offenbarens, oder des Vorstellbaren oder Unvorstellbaren, in dem alle groffen Themen
der Religion angesiedelt sind.

Mit ihren mannigfaltigen Konfigurationen des Zeigens und Sichzeigens lassen sich
Meidners Bilder somit jenseits des Symbolischen und der Reprisentation als eine Arbeit
kennzeichnen, etwas sehen zu lassen. Bilder und Zeichnungen zielen nicht auf eine Refe-
rentialitdt, sondern folgen der Praktik eines Erscheinen-Lassens und Sichtbar-Machens. Die
Bilder erschopfen sich in der Geste des Zeigens, erfiillen sich also in ihrer Performativitit,
wobei der Referent prekir bleibt. Er wird nicht als identifizierbare Entitit in Anspruch
genommen, die Struktur des Zeigens gehorcht vielmehr einer Logik des Exemplarischen,
der Singularitit: worauf gezeigt wird, ist immer das Besondere, das Inkommensurable, das
sich keiner Kategorie fiigt und an dem alle Vokabeln brechen. Mit Meidners Bildern betre-
ten wir damit das Feld der Sagbarkeit des Sichtbaren und seiner Einzigartigkeit und Nicht-
wiederholbarkeit: das Pathos einer absoluten Originalitit, wie sie die autonom gewordene
Kunst fir sich reklamiert. Meidner schligt sich mit seinen Bildern allerdings nicht ganz
auf die Seite des Asthetischen, sie bewegen sich vielmehr in einem Spannungsfeld zwischen
asthetischer Formanstrengungund Sakralitit. Wenn sich Meidner die Form mittelalterlicher
Holzschnitte anverwandelt, so geht es dabei nur an der Oberfliche um ein Schépfen aus der
ikonografischen Tradition. Auf der Ebene der Bildpraktiken wird die Interpikturalitit als
ein Riickgriff auf den sakralen Status der Bilder im Mittelalter und somit als Aufrufen tief
verankerter kulturhistorischer Meme begreifbar, sie appellieren an eine spezifische ,,Bild-
frommigkeit®, wie sie im Mittelalter Giblich und - trotz Bilderverbot — auch sanktioniert
war.” In dieser impliziten Aufforderung zu sakraler Schau wird an Meidners Zeichnungen
letztendlich der Gegensatz von Reprisentations- und Prisenzparadigma verhandelt,?* indem
sie sich aus der unablissig evozierten Gegenwirtigkeit Gottes speisen, tut sich in ihnen das
Bestreben kund, Prisenzmedien zu schaffen. Meidners Bilder werden damit zu Zeichen der
Prisenz des Sakralen.

Texte zwischen Poesie und Gebet

Auch die Texte der Anthologien sind an der Schwelle zum Transzendenten ausgerichtet.
Ein Grofiteil der Texte wendet sich direkt an die gottliche Instanz, indem sie die Form des
Gebets (bzw. der Listerung) als Form religioser Rede fiir sich adaptieren. Auch den tage-
buchartigen Aufzeichnungen, die wihrend der Kriegsjahre in Notiz- und Skizzenbiichern
festgehalten wurden, ist eine dialogische Struktur eigen: In ihnen wird unablissig Zwiespra-
che mit Gott gehalten, wobei sich der Schreibende an die alttestamentarische Textfolie der
Klagepsalmen Davids und der Klagelieder des Jeremiah anlehnt. Die Skizzen- und Notizbii-
cher aus dem Gefangenenlager mit ihrem interpellativen Charakter sind an die Kulturprak-
tik des Gebetsbiichleins anschliebar, das aufgrund seines handlichen Formats im Alltag

» Vgl. Peter J. Braunlein, Bildakee, S. 212.
#  Vgl. Gottfried Bochm, Reprisentation — Prisentation — Prisenz, in: ders., Homo Pictor, Berlin 2001,
S.3-13.
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jederzeit und allerorts verfiigbar war. Meidners Texte sind damit als Exerzitien in die religi-
ose Kommunikation eingebunden, in ihrer gehobenen und elaborierten Sprache weisen sie
Merkmale religiosen Sprachgebrauchs auf.”® Wenn die Grenzen der Sprache im Bestreben
ausgelotet werden, die inkommensurable Erfahrung des Glaubens zu artikulieren, aktuali-
sieren die Texte Merkmale, wie sie sich in der expressionistischen Asthetik etabliert haben:
elliptischer, asyndetischer Stil, ausschweifendes Pathos, extensiver Gebrauch von Metaphorik,
Exklamationen und Invokationen dienen der Steigerung des Ausdrucks. Expressionistisches
Sprachgebaren ist von religiéser Semantik durchsetzt. Der zentrale Unterschied liegt allerdings
im Selbstanspruch, wenn wir bedenken, dass religiose Sprache den transzendierenden Cha-
rakter dichterischer Sprache dadurch modifiziert, dass sic auf eine andere Wirklichkeit — auf
,Gott" — orientiert ist. Meidners religiése Texte schreiben sich also — wie die Bilder — von einer
alles Dasein begriindenden Wirklichkeit her, die menschliches Denken und Vorstellen grund-
satzlich transzendiert. Thre Letztbegriindung ist Gott, der sich zwar zeitweilig von der Welt
abwendet, dessen Existenz jedoch niemals in Frage gestellt wird. Meidners Texte geben sich
also nicht nur dem unbegreiflichen Sog eines metaphysischen Anderen hin, sondern messen
sich an der Unbegreiflichkeit Gottes, als religiose Sprache reden sie von einer Wirklichkeit, die
sich der menschlichen Erkenntnis entzieht. Wie das Bild reicht das Wort nicht an die Gottes-
wirklichkeit heran, was sich in der juddo-christlichen Glaubenstradition bereits im abstrakten
Gottesnamen JHWH aufert. Das Gottliche kann nicht benannt werden, allein seine Prisenz
kann im Wort evoziert werden. Da Gott auch im Wort nicht fassbar gemacht werden kann,
erlangt dieses den Status eines Verweises. Wie die Bilder zielen somit auch die Texte nicht auf
cine Referentialitit, sondern folgen der Logik eines Erscheinen-Lassens.

In der Anverwandlung religiéser Rede nutzt Meidner also nicht nur die Kraft tradier-
ter Redeformen und bedient sich an ihren markanten, anspielungsreichen Formen. Wenn
religiose Redemuster wie Gebet oder Litanei als Systemreferenzen Eingang in die Texte fin-
den, ist dies als Riickgriff auf die sprachliche (und symbolische) Verfasstheit von Religion
zu werten. Im Zentrum dieser Semantisierungen steht die Sehnsucht nach dem Anderen
und Unendlichen. Damit werden in Meidners Texten diskursive Knotenpunkte verhandelt,
die traditionell mit religiosen Inhalten codiert werden, aber auch im 20. Jahrhundert nichts
von ihrer Strahlkraft eingebtif$t haben: Kontingenz vs. Providenz, Immanenz vs. Transzen-
denz. Die Texte sind von einer Spannung zwischen der Unendlichkeit und der Immanenz
menschlichen Daseins getragen:

Muf ich ins Unendliche blicken, um dich zu umarmen, mein Vater?! Wenn du auch nur murmelst in
meiner kleinen Brust, bist du weit herrlicher als in den Sphiren droben und ich schaue dich niher als
je. Wenn ich stille bin und weise, kommst du sacht zu mir. Strahlst in meinem wunden Leib, machst
ihn lind und warm.?

Um Gott erkennen zu kénnen, ist der Mensch auf seine Offenbarung angewiesen. Im monothe-
istischen Sinn ist Gott jene Grofe, die dem Menschen die Fihigkeit zu diesem Transzendieren

»  Vgl. Klaus Bayer, Religiése Sprache, Thesen zur Einfihrung, Miinster 2004, S. 10-56.

¢ Ludwig Meidner, Anrufung des siiffen, unersittlichen Ziichtigers, in: ders., Im Nacken das Sternemeer,

S. 9-16, hier S. 10.
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verleiht. Im Tiefenverstindnis ist der Transzendenzbezug religioser Sprache also ,ein von
Gott gewihrter Prozess des menschlichen Sich-Offnens auf ihn“? So wird in den bibli-
schen Uberlieferungen von Zustinden der Entziickung im Angesicht Gottes die religiose
Erfahrung als etwas figuriert, das sich am Menschen ereignet, ihre Grundbedingung ist die
Empfangstihigkeit des Menschen fuir das Ereignis der Offenbarung, das sich im Horizont
des Gottlichen vollzieht. In den Texten Meidners werden dichterische und religiése Spra-
che ineinander gespiegelt, in der Literatur soll das Unbegreifliche, das Unbekannte Spra-
che werden, die diese Dimension als menschliche Erfahrung dsthetisch zu exponieren und
semantisch zu artikulieren vermag. Die Texte halten damit auf einen Fluchtpunkt zu, den
auch Dorotee Sélle einmal ertraumt hat: ,Mein metaphysischer Traum ist die vollkommene
Poesie, die zugleich reines Gebet wire®.?®

Religion auf der einen Seite und expressionistisches Kunstschaffen in Literatur und
Bild auf der anderen Seite werden somit in Meidners Oeuvre in einen wechselseitigen
Fragehorizont versetzt. In Bildern und Texten begegnen sich menschliches Transzendie-
rungsbestreben und géttliche Transzendenz als ein Unendliches, das das Endliche tiber-
steigt. In ihnen wird damit nicht nur die Grenze zwischen dem Immanenten und dem
Transzendenten umspielt, sondern der dsthetische Eigensinn der Formen ausagiert, der
den literarischen bzw. bildlichen Ausdruck zur Realprisenz des Sakralen steigern will.
In dieser Verschrinkung der Sakralisierung asthetischer Formen und Semantiken mit der
formprigenden Potenzialitit religioser Anspriiche beriihrt sich Meidners Schaffen mit
einer Spannung, die der expressionistischen Bewegung inhirent ist. Sie kann nur gelost
werden, indem sich Meidner letztlich vom Expressionismus — und damit von der dstheti-
schen Moderne — lossagt. Die Selbstiibersteigerung der Formen als Grundimpuls expres-
sionistischen Kunstschaffens gilt ihm nun als verwerfliche Krankheit und schuldhafter
Makel, er strebt nach Einfachheit der Formen und Linien und einem ,,inbriinstigen Natu-
ralismus®, der sich aus einer ,tiefen, licbenden Treue gegen die dufere Wirklichkeit der
Welt“ speist.”” Gott loben ,in Ehrfurcht vor dem Formen der Natur und in Demut vor
ihrer Schonheit — das ist (s)ein jetziges kiinstlerisches Glaubensbekenntnis“.*

Zusammenspiel von Bild und Text in der Artikulation religioser Erfahrung

Als Doppelbegabung ist Meidner nicht nur dazu befihigt, sowohl Bild- als auch Textme-
dium auf die Méglichkeiten hin auszuloten, die Singularitit und Inkommensurabilitit der
Glaubenserfahrung artikulierbar zu machen, insbesondere in den Anthologien erprobt
er die Méglichkeiten der Uberfiithrbarkeit der Medienleistungen ineinander. Es kommen

27

Georg Langenhorst, Religion und Theologie, in: Peter Eicher (Hrsg.), Neues Handbuch Theologischer
Grundbegriffe, Bd. 2, Miinchen 2005, S. 506-523, hier S. 521.

#  Dorotee Sélle, ,,Das Eis der Seele spalten®. Theologie und Literatur auf der Suche nach einer neuen
Sprache, in: JRP 4 (1987) S. 3-19, hier S. 3.

¥ Ludwig Meidner, Aschaffenburger Tagebuch, S. 20.

30 Auszug aus einem Brief an Ernst Buchholz (1922), in: Die Zeit, 17. April 1964, S. 13.
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dabei komplementire bzw. kompensatorische Text-Bild-Beziige zum Tragen:*' Wo das Bild
versagt, kommt der Text zum Einsatz, und wo trotz aller eruptiver Sprachgewalt die Worte
versiegen, bietet die bildliche Darstellung Sukkurs.

So kann die Komplexitit von Meidners Glaubenserfahrung mit ihrer Widerspriich-
lichkeit, dem inneren Zwiespalt zwischen Euphorie und Zweifel, extremste Zustinde, die
bestindig ineinander umschlagen, Anfechtungen und Glaubenskimpfe angesichts der
Kriegsleiden im Bild nur schwer zur Anschauung gebracht werden. Wie bereits Lessing
in der Laokoon-Schrift erldutert, bleibt das Bild darauf angewiesen, den ,,prignantesten®
Augenblick darzustellen, wihrend der Text sich in der Zeit erstreckt und ihm deshalb Suk-
zessivitit eingeschrieben werden kann.*> Meidners ,,50 Blitter Religiose Kompositionen®,
die in Korperhaltung, Gesten und Mimik das Apogdum der Ekstase, des Zorns oder der
Verzweiflung darstellen, sind saimtlich dem stummen Schrei des Laokoon dhnlich, der in der
Grimasse des ins Extremste verdichteten Ausdrucks widerhallt. Durch die Ambiguitit der
Darstellung — dem Gesichtsausdruck, der zugleich Zorn und Verziickung auszudriicken
scheint, oder aber, indem er in mehrere bildliche Darstellungen aufspaltet, was ein einzel-
nes Bild nicht zu leisten vermag, versucht Meidner die Grenzen des Bildmediums aufzu-
heben und den Zeichnungen Widerspriichlichkeit einzuschreiben. Erst im Text aber kann
das Verhiltnis zu Gott in seiner ganzen Ambivalenz entfaltet werden, kann die Ambiguitit
Gottes, der zugleich als Strafender und Trostender erlebt wird, in Erscheinung treten. In der
Skizze ,Anrufung des siifen, unersittlichen Ziichtigers®, in der bereits im Titel extremste
Gegensitze in der rhetorischen Figur des Oxymorons zusammengedringt werden, spiirt der
Schreibende zunichst noch die Gottesgegenwart: ,,Hort es, hort es, ihr Ermatteten alle! Thr
Wimmernden unten! Gott lebt! Lebt! Er ist, der lebendige Gott. Ich ahnte ihn, wusste ihn,
liebte ihn immer [...]“ nur einige Zeilen weiter kippt der Text von der Gottesbegeiste-
rung in den Glaubenszweifel. Nur im Schriftmedium, jenseits der dem Bild inhirenten Dis-
positivs der Affirmation,* kann schlieflich die Abwesenheit Gottes ausgedriickt werden.

Bild und Text durchdringen einander, in einem dynamischen Feld der Wechselbezie-
hung kommt es zu Uberschneidungen, Isomorphie, Transformation und Ubersetzung.
Die ausdrucksstarke Mimik der dargestellten Figuren korrespondiert mit der pathetischen
Semantik der Texte, der Bewegtheit der Linie entspricht die rhythmisierte Sprache. In einer
kataphatischen Hinwendung zum Géttlichen sind Wort und Bild miteinander verschrinke,
greifen im Bestreben ineinander, hinter das sinnlich Erfahrbare zuriickzutreten und die
Komplexitit der religiosen Erfahrung zu artikulieren. Meidners mediale Transgressio-
nen schreiben sich damit nicht in den Paragone-Diskurs ein, sondern folgen der Idee des

' Vgl. Susanne Gramatzki, Zu komplementiren und kompensatorischen Text-Bild-Beziigen, in: Renate Kroll
(Hrsg.), Wie Texte und Bilder zusammenfinden: Vom Mittelalter bis zur Gegenwart, Berlin 2015, S. 155-164.

2 Gotthold Ephraim Lessing, Laokoon oder Uber die Grenzen der Mahlerey und Poesie, in: ders., Lite-
raturtheoretische und kritische Schriften, hrsg. von Albert Meier unter Mitarbeit von Maike Schmidt, Stuttgart
2006, S. 49-93, hier S. 59f.

% Ludwig Meidner, Anrufung des stifen, unersittlichen Ziichtigers, S. 9.

3 Vgl. Dieter Mersch, Die Zerzeigung,. Uber die ,,Geste* des Bildes und die Gabe des Blicks, in: Ulrich
Richtmeyer, Fabian Goppelsréder, Toni Hildebrandt (Hrsg.), Bild und Geste. Figurationen des Denkens in Bild
und Kunst, Bielefeld 2104, S. 15-44, hier S. 29.
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Gesamtkunstwerks, die immer wieder am Horizont der expressionistischen Kunstauffas-
sung aufscheint und die theoretisch und programmatisch von Oskar Walzels bahnbrechen-
dem Werk ,Wechselseitige Erhellung der Kiinste® (1917) begleitet wird. Durch das Zusam-
menstellen von Texten und Bildern wird in Meidners Anthologien ein Feld intermedialer
Konstellationen und Relationen eroffnet, in dem die Kiinste sich gegenseitig erhellen sollen.
Es erscheint demzufolge zu kurz gegriffen, lediglich auf inhaltliche, thematische oder moti-
vische Parallelen in Meidners Bildern und Texten zu verweisen.” In Meidners Anthologien
befliigeln Text- und Bildmedium einander, die Texte entfalten ihr volles Potential nur, wenn
sic als Reden ,vor einem Bild**¢ in den Blick genommen werden, die Bilder hingegen stehen
in Relation zum Gesagten und heben es auf die Prisenzebene des Sakralen. An den Naht-
stellen der Medien aber nistet sich die Reflexion ein, und als Ertrag der Transgressionen
Meidners bleibt die Erkenntnis, dass auch im avanciertesten und kiinstlerisch ausgefeiltesten
Pas-de-Deux der Kiinste stets ein Rest an medial unverfugbarer Erfahrung — auch und vor
allem religiéser Erfahrung — tibrig bleibt.

35

Wie es z.B. bei Meyer geschieht (vgl. Dorle Meyer, Doppelbegabung im Expressionismus, S. 111).
3¢ Georges Didi-Huberman, Vor cinem Bild, aus dem Franz. von Reinold Werner, Miinchen 2000, S. 12.
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Nicht erst die Simulation subvertiert die Relation
zwischen der Wahrheit und dem Zeichen, schon

die Mimesis selbst problematisiert diese Beziehung,
weil sie komplex wird.!

Diirer und das technische Bild

Diirer and the technical image. The essay focuses on the question of how and to what extent Diirer’s
works anticipate the possibility of a technological reproduction of pictures, to be triggered by the inven-
tion of photography and culminating in today’s digital processing of images. An analysis of this question
aims at showing a relationship between mimesis and simulation as a dynamic continuum with increasing
complexity and multiple functions.
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Diirer und das technische Bild. Die Arbeit geht der Frage nach, wie und inwieweir Diirers graphische
Bilder bereits Bedingung sind und Méglichkeiten von dem technisch erzeugten Bilduniversum bereithal-
ten, das mit der Erfindung der Fotografie aufgekommen ist und dessen Entwicklung in digitalen Bildern
kulminiert hat. Ziel der Analysen ist ein Versuch, das Verhilenis von Mimesis und Simulation als ein dyna-
misches Kontinuum einer graduellen Steigerung von Komplexitit und Funktionalitit auszuweisen.

Schliisselworter: Bild — Reproduktion — Mimesis — Simulation — Diirer

In ihrer Arbeit ,,Uber Fotografie® bemerkt Susan Sontag:

In der Vergangenheit driickee sich die Unzufriedenheit mit der Realitit in der Sehnsucht nach einer
anderen Welt aus. In der modernen Gesellschaft duflert sich die Unzufriedenheit mit der Realitit in dem
an Besessenheit grenzenden Verlangen, diese Welt zu reproduzieren. Als ob die Welt allein dadurch, daf§
man die Realitit in Gestalt eines Objekes — festgehalten auf einem Foto — betrachtet, witklich real, will
heiflen surreal wire.?

I Aus dem Vorwort von Gerhard Neumann und Andreas Kablitz zu dem Band, Mimesis und Simulation,

hrsg. v. Andreas Kablitz und Gerhard Neumann, Freiburg 1998, S. 13-14.
*  Susan Sontag, Uber Fotografie, iibers. von Mark W. Rien und Gertrud Baruch, Frankfurt a. Main
2010, S. 82.
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So richte sich die Begeisterung des Fotografen fiir ein Sujet — sei es ein bestimmter
Gesichtsausdruck, sei es eine Anordnung mehrerer Gegenstinde — weniger auf des-
sen Inhalt und Bedeutung, sondern vor allem auf eine Bestitigung seines Daseins, sei-
ner Echtheit und Eigenart — ganz gleich, welche Eigenschaften ein fotografisches Bild
als einmalig erscheinen lassen. Die traditionellen Kunstgattungen, denen nach Sontag
Geschichtsbewusstsein eigen ist, wiirden hingegen die Vergangenheit ordnen, das Zen-
trum von den Randzonen, das Wesentliche vom Unwesentlichen oder blofl Interessanten
unterscheiden. Wihrend Sontag vor allem die Trennungslinien zwischen den traditionel-
len und technischen Bildern® nachzeichnet, betrachtet Benjamin beide Bildformen auf
einer mediengeschichtlichen Entwicklungslinie, der die technische Reproduzierbarkeit
zugrunde liegt:

Das Kunstwerk ist grundsitzlich immer reproduzierbar gewesen. Was Menschen gemacht hatten,
das konnte immer von Menschen nachgemacht werden [...]. Demgegeniiber ist die technische
Reproduktion des Kunstwerks etwas Neues, das sich in der Geschichte intermittierend, in weitaus-
cinanderliegenden Schiiben, aber mit wachsender Intensitit durchsetzt. Mit dem Holzschnitt
wurde zum ersten Male die Graphik technisch reproduzierbar; sie war es lange, che es durch den

Druck auch die Schrift wurde.*

Ich mache hier Sontags und Benjamins Bemerkungen zum Ausgangspunkt meiner
Uberlegungen und gehe der Frage nach, wie und inwieweit Diirers graphische Bilder
bereits Bedingung sind und Moglichkeiten eines technisch erzeugten Bilduniversums

> Die Formel geht auf die Schrift Vilém Flussers ,,Ins Universum der technischen Bilder” zuriick, in der
er die Erfindung der Photographie als die Zisur fiir das Aufkommen der technischen Bilder gelten lasst. Vilém
Flusser, Ins Universum der technischen Bilder, Edition Flusser. Hrsg. v. Andreas Miiller-Pohle, Bd. 4. [1985]
Géttingen 2000. Dariiber hinaus ist anzumerken, dass der Begriff des technischen Bildes, der den hier ange-
stellten chrlcgungen zugrunde liegt, dem Differenzierungsversuch des franzésischen Filmkritikers und
-theoretikers Serge Daney entspricht, der dem immer von ,einer gewissen Andersheit® zeugenden ,Image’ den
Begriff des ,in sich geschlossenen Visuellen entgegensetzt. ,Le visuel, ce serait la vérification optique d’un fonc-
tionnement purement technique. Le visuel est sans contre-champ, il ne lui manque rien, il est clos, en boucle, un
peu al'image du spectacle pornographique qui n’est que la vérification extatique du fonctionnement des organes
et de lui seul. Quant & I'image, cette imgage que nous avons aimée au cinéma jusqu’a I'obscénité, ce serait plutot
le contraire. L'image a toujours licu 4 la fronti¢re de deux champs de force, elle est vouée & témoigner d’une cer-
taine altérité, et, bien qu’elle possede toujours un noyau dur, il lui manque toujours quelque chose. Limage est
toujours plus et moins quelle-méme*. Serge Daney, Montage obligé. La guerre, le Golfe et le petit écran, in: ders.
Devant la recrudescence des vols de sac & mains. Cinéma, télévision, information, Lyon 1991, S. 187-196, hier
S.192 (,Das Visuelle wiire die optische Uberpriifung eines rein technischen Ablaufs. Das Visuelle ist ohne Ge-
genschufi, nichts fehlt ihm, es ist in sich geschlossen, eine Endlosschleife, etwa so, wie ein pornographisches
Schauspiel nur die ekstatische Uberpriifung des Funktionierens der Organe ist und nichts weiter. Was das Bild
betrifft, dieses Bild, das wir im Kino, selbst wenn es obszén war, geliebt haben, so stellte das Visuelle cher das
Gegenteil dazu dar. Das Bild findet immer an der Grenze zweier Kraftfelder statt, es ist dazu bestimmt, von einer
gewissen Andersheit zu zeugen, und, obwohl es immer einen harten Kern besitzt, fehlt ihm immer etwas. Das
Bild ist immer mehr und weniger als es selbst®.). Zit. nach: Volker Pantenburg, Film als Theorie. Bildforschung
bei Harun Farocki und Jean-Luc Godard, Bielefeld 2006, S. 284.

*  Walter Benjamin, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit, in: ders., Ab-
handlungen. Gesammelte Schriften, Bd. 1.2 [1974], hrsg. v. Rolf Tiedemann und Hermann Schweppenhiuser,
Frankfurt a. Main 1991, S. 436 (Im Folgenden werden alle Zitate aus den Schriften Benjamins nach der Gesamt-
ausgabe herangezogen).
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bereithalten, wie es durch Fotographie, Film oder rechnergestiitzte Medien aufgekom-
men ist. Es geht hier mithin nicht um eine kunstgeschichtliche,’ literaturtheoretische® oder
existenzielle” Darstellung und Deutung der graphischen Kunst Diirers, sondern um einen Ver-
such, seine graphischen Bilder und die technisch produzierten an der Richtschnur von Funktio-
nalisierungsvorgiangen, denen die Bilder seit der Renaissance im Zuge der Mechanisierung und
Digitalisierung unterworfen wurden, als Darstellungsformen eines Bilduniversums auszuwei-
sen. Die Reflexionen, die ich hier vorlege, stellen keinen fortlaufenden Diskurs dar. Sie bilden
vielmehr ein Beziehungsgeflecht von relevanten Teilaspekten, die einander iiberschneiden, auf-
einander riick- oder vorverweisen. Worauf es hier ankommy, ist es, die dauerhaft widerspriichli-
che Kunstpraxis Diirers, in der sich mathematische Abstraktion und optische Prasenz der Dinge
kunstvoll verbinden, als Ausdruck einer Komplexitit darzulegen, die bereits tiber das rein The-
matische hinausweist und damit seine Bildwerke als Vorldufer von technisch reproduzierten
Bildern erscheinen lisst.

1. Digitalisierung — Isolierung und Reintegration

Als Einstieg in die eingangs formulierte Problemstellung eignet sich der breit gefasste Digi-
talisierungsbegriff, um den Lorenz Engell seine Theorie des Intervalls fokussiert:

Die Digitalisicrung ist ein Prozef3, den wir oft als synonym ansetzen fiir das Vordringen des Rechners
in immer weitere Lebensbereiche, darunter auch die Kiinste und die Medien. Tatsichlich jedoch
ist Digitalisierung etwas viel Grundlegenderes und noch weiter Gefaf§tes [...]. Die Mathematik,
Berechnung und Errechnung sind die wichtigsten Methoden der Digitalisierung, aber nicht die
einzige. Schon der Buchdruck mit beweglichen Lettern vor gut finf hundert Jahren war ein Digita-
lisierungsschub. Das flieende Kontinuum der Schrift wurde in seine Bestandteile, die Lettern,
zerlegt; und zugleich wurde die Loslosung des Textsinns von der Graphie durchgesetzt, die Arbitra-
ritit des Schriftzeichens.®

Der Buchdruck, dessen epochale Abstraktionsleistungin der Trennung von typografischer
Textgestaltung und Textinhalt besteht, wird von Engell mit dem Aufkommen von elek-
tronischen, aus mathematischen Datenmengen zusammengesetzten Bildern in Bezichung
gesetzt. Der weitgespannten Perspektive liegen zwei Momente der Funktionalisierung
zugrunde, die als Differenz (Isolierung) und Exaktheit (Integration oder Identitit) zutage
treten. Sie erweisen sich als die Grundfunktionen der Zahl,’ die in der Filmkunst die Inter-
valle zwischen den Bildern erzeugen und zugleich die Entwicklung der Medien, zumal
der neuen Medien, in Richtung auf die Liquidation der Intervalle im rechnergenerierten

> Zudenken ist dabei vor allem an die Arbeiten von Erwin Panofsky — Das Leben und die Kunst Albrecht

Diirers, (Miinchen 1977); Sinn und Deutung in der bildenden Kunst (K8ln 1978).

¢ Gerhart von Graevenitz, Das Ich am Rande. Zur Topik der Selbstdarstellung bei Diirer, Montaigne und
Goethe, Konstanz 1989.

7 Wilhelm Klingenberg, Mathematik und Melancholie. Von Albrecht Diirer bis Robert Musil, Stuttgart 1997.

8 Lorenz Engell, Ausfahrt nach Babylon. Essais und Vortrige zur Medienkultur, Weimar 2000, S. 184.

?  Vgl. Stawomir Lesniak, Die Entwicklung des Essays. Literarische Transformationen der mathematischen
Funktionalitit bei Rudolf Kassner, Walter Benjamin, Robert Musil und Vilém Flusser, Wiirzburg 2013, S. 29-35.
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Flussigkristallbild verlaufen lassen. Demgegeniiber gilt aber auch: ,Die Bilder einerseits,
die Intervalle zwischen ihnen andererseits; diese Differenz zwischen der Identitit und der
Differenz ist es, die den Film zum Leben und zum Bewuf3tseinsbild erweckt“.!* Die Zahl wird
damit zu einer Metadifferenz im visuellen Bereich des Bildhaften, die als Folge von sich tiberla-
gernden Fragmentierungs- und Separierungsschiiben zutage tritt, die wiederum Reintegratio-
nen in jeweils anders strukturierte Bildkompositionen unterliegen. Folgen wir dem Diktum von
Gilles Deleuze, so gilt das Intervall als ein Signum einer multipolaren Bildwelt: ,Was geschieht
oder was kann in einem nichtzentrierten Universum geschehen, in dem alles auf alles reagiert?
[...]. Dann kann folgendes passieren: iiber irgendwelchen Punkten bildet sich ein Intervall,
ein Abstand zwischen Aktion und Reaktion®“."! Wihrend nun die Digitalisierung in der frii-
heren kinematografischen Form cin Phinomen der Relationen von Bildern (Filmmontage)
untereinander ist und sich die Intervalle dabei zwischen den Bildern auftun, ,dringt sie mit dem
elektronisch-digitalen Bild in das einzelne Bild, in den Bildkader selbst ein, der authért, eine sta-
bile und kontinuierliche, nur ganzheitlich gegebene und nicht weiter zerlegbare Einheit zu sein.
Er wird vielmehr dekomponier- und synthetisierbar.!*

Der vorhin skizzierte Digitalisierungsweg verlauft nun in Dirers Bildkunst im Bereich
der Komposition, im Verhiltnis von Bildausschnitt, Detail und Gesamtkomposition, inter-
valllos. Er ist durch ein Gleichgewicht zwischen den empirischen Studien® von isolierten
Einzelobjekten, wie Képfen, Hinden, Armen oder Tiergestalten und abstrakten Rationa-
lisierungsversuchen, die in Proportionslehre und Perspektive ihren Ausdruck finden, gekenn-
zeichnet. Ein Beispiel fiir die organische Einheit von detaillierter Ausfithrung eines Bildele-
ments und kompositioneller Ganzheit liefert das Bild ,,HI. Eustachius“ (Abb. 1).

Der grofSformatige Stich illustriert die Legende eines romischen Soldaten von vornehmer
Herkunft, der auf die Jagd zog und einem Hirsch mit dem Gekreuzigten zwischen seinem
Geweih begegnete, der seinen Verfolger im Namen Christi anredete; dieses Wunder bewog
Eustachius dazu, Christ zu werden und fiir seinen Glauben zu sterben. Ein unermesslicher
Reichtum an Details, der sogar einen mit bloflem Auge kaum auszumachenden Vogel-
zug, der um einen Glockenturm kreist, umfasst, ist hier zu einem organischen Weltganzen
zusammengefiigt worden. Mit duflerster Prizision und mit einem Auge fiir Ton und Tex-
tur stellt Diirer hier die Weichheit und Glitte von Hundefell oder Nuancen verschiedener
Typen von Blattwerk dar. Was er nach dem Leben studiert, trigt gleichwohl den Charakter
von mathematisch erzeugten Figuren, denen die ,wahren Proportionen’ zugrunde liegen.

10 Fbd., S. 186.

" Gilles Deleuze, Das Bewegungs-Bild. Kino I, Frankfurt a. Main 1989, S. 91.

2 Lorenz Engell, Ausfahrt nach Babylon. Essais und Vortrige zur Medienkultur, Weimar 2000, S. 185.
Panofsky spricht hier von Diirers mikroskopischer Beobachtung: ,Wihrend er die Vielfalt der Gestalten
und Bewegungen auf allgemeine Formeln reduzierte und die visuelle Erfahrung des Raumes den Regeln der projizie-
renden Geometrie unterwarf, wurde er um so mehr eingenommen von den winzigen Details und der individuellen
Verschiedenheit der Schopfung Gottes. Zeichnungen und Wasserfarbenblitter wie der berithmte Kleine Hase, dex
Papagei, das Windspiel, das Elentier, die bewundernswerten Studien fiir die Arme und Hinde Adams, die Irss, der
Tiirkische Bund und vor allem das Groffe Rasenstiick — allesamt zwischen 1500 und 1503 zu datieren — bezeugen das
Auferste an mikroskopischer Beobachtung und eine entsprechende Entwicklung von Diirers graphischer Technik®.
Erwin Panofsky, Das Leben und die Kunst Albrecht Diirers, tibers. von Lise Lotte Méller, Miinchen 1977, S. 107
(Im Folgenden werden alle Zitate aus dem Werk mit dem Namen des Autors angemerke).
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Abb. 1. Diirer, ,HL. Eustachius“ (1501)
Albrecht-Diirer-Haus-Stiftung, Nirnberg

Dies lasst auch Panofsky im Hinblick auf die graphischen Bilder, die Direr um 1503
schafft, bemerken: ,,Die Epidermis der Dinge erscheint beinahe wichtiger als ihre Struk-
tur. Und doch bezeugen gerade diese Stiche das Erwachen von Diirers theoretischen
Interessen®.!* Das frither erwihnte Nichtvorhandensein von Intervallen in Diirers Bil-
dern geht nun auf die auratische Ausbalancierung von Ferne und Nihe zuriick, die keine
photographische Augenzeugenschaft ist, sondern eine kunstvoll erzeugte Illusion. Die
Nihe trict hier im Bild als eine ,,einmalige Erscheinung einer Ferne*!® vor unsere Augen.

2. Zentriertes und nichtzentriertes Bilduniversum

Die Erfindung des Buchdrucks und die maschinelle Reproduzierbarkeit von Bildern, die die
Renaissance mit sich brachte, haben einen ersten revolutioniren Schritt im ,Niherbringen®

4 Ebd.108.
> Walter Benjamin, Kleine Geschichte der Photographie, in: ders., Aufsitze, Essays, Vortrige. Gesammelte
Schriften., Bd. IL. 1 [1977], hrsg. von R. Tiedgemann u. H. Schweppenhiuser, Frankfurt a. Main 1991, S. 378.
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von Dingen gezeitigt, die fortan immer ,unabweisbarer das Bediirfnis geltend machten, des
Gegenstands aus nichster Nihe im Bild, vielmehr im Abbild, in der Reproduktion habhaft
zu werden“."® Der Blick erfihrt dabei noch nicht jenen Grad an Beschleunigung, Fliich-
tigkeit und Wiederholbarkeit, der erst mit dem Aufkommen der Fotografie einsetzt. Der
Prozess der bildlichen Reproduktion bleibt noch hand- und gesichtszentriert. Dies tritt
mit besonderer Prignanz in Diirers frithen Selbstbildnissen zutage. Die Koordination
von Hand (Schrift) und Gesicht (Distanz, Ethos, Erzichung) verweist noch auf die Vor-
herrschaft des Sehens, in dem sich das ganze sinnliche Empfinden des Korpers integriert:

Abb. 2. Diirer, ,,Selbstbildnis“ (1491) Abb. 3. Diirer, ,,Selbstbildnis mit Kissen“ (1490)

Die Ablenkung von einem privilegierten Blickpunke, auf die ich weiter unten noch
einmal zuriickkomme, geht in den technisch erzeugten Bildern mit einer Steigerung von
Ver- und Entfremdung gegeniiber dem referentiellen Realititsgehalt einher. Der Prozess
lasst sich an der Bildsequenz beobachten: Moholy-Nagys Photographie ,,Frauengesicht*
bezeichnet bereits keinerlei Grenze von Korper und Gesicht mehr, sondern deren ver-
schiedene Ansichten zu gleicher Zeit. Es wird darin nicht kontrastiert, sondern das Zen-
trum bildet eine Illusion. Das Gesicht der Figur weist noch eine weitgehende materielle
Kompaktheit und Integritit auf. Moholy-Nagys Fotogramm ,,Selbst-Doppelportrit® hin-
gegen 16st durch die Immaterialitit des Lichts die Materie in rein ,visuelle Volumina® auf,
die ,nur noch eine riumliche Ausdehnung markieren, ohne selbst im Raum ausgedehnt

zu sein“.””

!¢ Walter Benjamin, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit, S. 440.

Maren Hobein, Das Fotogramm — Moholy Nagys Schlissel zur Fotografie, in: Hungarian Studies
13 (1), 1989/90, Budapest, S. 90.
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Abb. 4. Moholy-Nagy, ,,Das Frauengesicht*
© VG Bild-Kunst, Bonn 2015

Abb. 5. Moholy-Nagy, ,,Das Selbst-Doppelportrit*
(Photogramm)
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In dem Bild ,,First Beauty Composite” von Nancy Burson werden schliefilich die einzel-
nen Bildpunkte (Pixel) willkiirlich adressierbar. Das Bild ist hier kein Bild mehr, sondern
ein nulldimensionaler ,Simulationsprozess".

Abb. 6. Nancy Burson, ,,First Beauty
Composite” (Bette Davis, Audrey Hepburn,
Grace Kelly, Sophia Loren, Marilyn Monroe)

Mit der Photographie wurde die Hand mit ,,dem ins Objektiv blickenden Auge von den
wichtigsten kiinstlerischen Obliegenheiten entlastet™.'® Gleichwohl Lisst sich auch auf man-
chen klassisch-analogen Photographien eine Tendenz zur Bildzentrierung durch Hand und
Gesicht beobachten. Benjamin bemerkt: ,Keineswegs zufillig steht das Portrit im Mittel-
punke der frithen Photographie [....]. Im fliichtigen Ausdruck eines Menschengesichts winke
aus den frithen Fotographien die Aura zum letzten Mal®."” Barthes spricht hier vom punc-
tum als einem Element der Photographie, das den durchschnittlichen und allgemeinen
Affeke des Interesses an einem photographischen Bild (studium) durchbricht und ,wie
ein Pfeil aus seinem Zusammenhang hervorschieft®, um den Betrachter zu durchbohren
und zu verletzen. Das punctum einer Photographie stellt somit einen gliicklichen Moment
dar, ,ist jenes Zufillige an ihr, das mich bestichr (mich aber auch verwundet, trifft)“.*° Die
Fotografie von André Kertész ,Der kleine Hund“ (1928) zeigt cinen armen Jungen, der
einen kleinen Hund in seinen Handen hilt und seine Wange an ihn anschmiegt. Der Blick
des Jungen scheint in einen von der Zeit gleichsam ,abgeriebenen’ Innenraum zu schauen,
in dem Tier und Mensch an einem gemeinsamen, ziellosen und offenen Raum des Seins
teilhaben.? Es ist dies die Paradoxie, die Verriicktheit des fotografischen Blicks, von dem

18 Fbd,, S. 436.

Walter Benjamin, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit, S. 441.

Roland Barthes, Die helle Kammer. Bemerkungen zur Photographie, Frankfurt a. Main 1985, S. 36.
Der Bezug auf Rilkes ,Weltinnenraum’ aus den ,,Sonetten an Orpheus®, der sich dabei einstellen mag,
lasst zugleich die fundamentale Andersartigkeit von Rilkes Verwandlungsmetaphorik und der ,Magie® des fo-
tografischen Blicks zutage treten. Der Unterschied in der Wahrnehmung von Mensch und Tier ist bei Rilke
durch das Vorhandensein eines Gegeniibers bedingt, das — im Gegensatz zu dem ins Weltoffene blickenden Tier,

21
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Roland Barthes sagt, dass er den Betrachter ansieht, ohne ihn zugleich zu sehen.? Die Fotografie
zeigt hier einen ziellosen, ins Rauminnere dringenden Blick, der dem Betrachter den Ausruf
‘Das ist es!” entlockt und seine Wahrnehmung auf den gliicklichen Augenblick hin fokussiert.

Abb. 7. André Kertész, ,Der Junge mit dem Hund*

Mit der Blickbeschleunigung durch Objektiv und Kamera, die Fotografie und Film frei-
gesetzt haben, gingauch eine Dissoziation von Sinneswahrnehmungen, vom Sehen und Fiih-
len einher.”® Darauf rekurriert auch McLuhan, der in ,Understanding media“ die moderne
Fokussierung auf den Tastsinn mit einer unterschwelligen Wirkung der Sprache der Wis-
senschaft — der Zahl in Bezichung bringt: ,Yet all along, these has been with us a shadow
of number, the language of science. In isolation, number is as mysterious as writing. Seen
as an extension of our physical bodies, it becomes quite intelligible. Just as writing is an exten-
sion and separation of our most neutral and objective sense, the sense of sight, number is an

das keinem Gegeniiber ausgeliefert ist — dem menschlichen Blick die Welt gleichsam verdeckt. Die Fotografie
eliminiert den Unterschied, indem sie den Blick des Menschen seiner Ausrichtung auf ein Ziel oder ein Objeke
entledigt und damit beim Betrachter das Erlebnis des ,gliicklichen Augenblicks® hervorruft.

#  Roland Barthes, Die helle Kammer. Bemerkungen zur Photographie, Frankfurt a. Main 1985, S. 46.

# Was bereits in der Romantik, wie dies etwa in Heinrich von Kleists ,, Marionettentheater® exemplarisch zum
Ausdruck kommg, seinen vornehmlich poetisch-reflexiven Ausdruck findet — als Spaltung von Kérper und Seele, von
Eigenwahrnehmung und Fremdwahrnehmung, von natiilicher Anmut und grotesker chrzeichnung, erfahrt nun

mit gesteigerter Unitibersichtlichkeit seine technische Zuspitzung und Massenverbreitung in Photographie und Film.
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extension and seperation of our most intimate and interrelating activity, our sense of touch®.**
So hat der taktile Sinn im Zuge der Technisierung den Gesichtssinn verdringt und wurde
innerhalb der gesamten sinnlichen Wahrnehmung zu einem integrierenden Element. ,More
and more it has occurred to people that the sense of touch is necessary to integral existence®.”

Es sei nun ein Exkurs tiber ein poetisches Bild aus Rilkes Roman ,, Aufzeichnungen des
Malte Laurids Brigge® eingeschaltet, das mit besonderer Eindringlichkeit den dissoziati-
ven Vorgang innerhalb der sinnlichen Wahrnehmung darstellt. Malte, der Protagonist des
Romans, sucht nach einem vom Schreibtisch herunter gerollten Stift und wird dabei zum
Zeugen einer ,gespensterhaften Begegnung mit einer imaginiren Hand, die aus der Wand
nach seiner eigenen Hand zu greifen scheint:

Ich konnte schon hinten die Wand unterscheiden, die mit einer hellen Leiste abschlof3; ich orientierte
mich tiber die Beine des Tisches; ich erkannte vor allem meine eigene, ausgespreizte Hand, die sich
ganz allein, ein biffichen wie ein Wassertier, da unten bewegte und den Grund untersuchte. Ich sah ihr,
weifl ich noch, fast neugierig zu; es kam mir vor, als kdnnte sie Dinge, die ich sie nicht gelehrt hatte, wie
sie da unten so eigenmichtig herumtastete mit Bewegungen, die ich nie an ihr beobachtet hatte. Ich
verfolgte sie, wie sie vordrang, es interessierte mich, ich war auf allerhand vorbereitet.?®

Auf die eigene, fremd gewordene Hand antwortet nun eine zweite, die aus der Mauer
zu kommen scheint:

Aber wic hitte ich darauf gefafit gewesen sein sollen, daff ihr mit einem Male aus der Wand eine andere
Hand entgegenkam, eine grofiere, ungewdhnlich magere Hand, wie ich noch nie eine geschen hatte.
Sie suchte in dhnlicher Weise von der andren Seite her, und die beiden gespreizten Hinde bewegten
sich blind aufeinander zu.”

Mit dem Bild stellt Rilke dar, wie eine geschlossene, isolierte Wahrnehmung, die der Zahl
als einer Spaltungsfunktion noch verhaftet bleibt, ihre unheimliche Wirkung entfaltet. Mit
seinem poetischen Bild nimmt Rilke die Ver- und Entfremdungspotenziale vorweg, die die
Kamera der klassisch-analogen Phase von Photographie und Film freisetzt.

Ein Bild einer vom Subjekt befreiten Handbewegung, die ,jenseits der Reprisentation®
in der Funktion eines digitalen Apparates entworfen wird, stellt Vilém Flusser dar:

Hinde leben in einem strukeurell dhnlichen Klima wie fliegende Végel. Der fliegende Vogel ist cine
fliegende Hand, cine vom Koérper befreite Hand, ein Korper, ganz Hand geworden. Die Handbe-
wegung ist Bewegung, Verstindnis, Begreifen und Verinderung in die Tiefe, in den Raum hinein.?®

Die Bewegung der Hand entspricht hier einem virtuellen Bilduniversum, das durch die
Selbstreferentialitdt der Simulation gekennzeichnet ist. Der Digitalisierungsschub, den nun
die vortechnischen Bilder Diirers leisten, zeitigt noch nicht die volle ,Vergleichgiiltigung der

#  Marshall McLuhan, Understanding Media. The Extensions of Man, London and New York 1964, S. 116.

% Ebd., 117.

26 Rainer Maria Rilke, Die Aufzeichnungen des Malte Laurids Brigge, hrsg. v. Manfred Engel, Stuttgart
1997, S. 81.

¥ Ebd.

» Vilém Flusser, Vogelfliige. Essays zu Natur und Kultur, Miinchen/Wien 2000, S. 30.
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Bilder gegeniiber ihrem referentiellen Gehalt®* Sie tragen noch — trotz ihrer Ausrichtung auf
das Unendliche — jenen mimetischen Anflug, der dem neuzeitlichen Weltempfinden in sei-
ner Riickverwiesenheit auf Gott und Natur eigen war. Gleichwohl erlangen die graphischen
Bildformen Diirers einen Grad von Komplexitit, die sie tiber das Motivische hinaushebt. Die
schillernde Mehrperspektivitit des geistigen Ausdrucks, die sich bei Diirer mit der Schlichtheit

der schwarzen Linie verbindet, schildert Erasmus in seiner bekannten Aufgcrung iiber Diirer:

Doch Diirer, obgleich bewundernswert auch in anderen Hinsichten — was bringt er nicht zum Ausdruck im
Einfarbigen, das heiflt, in schwarzen Linien? Licht, Schatten, Glanz, Erhabenheiten, Tiefen; und es bietet
sich, obwohl er von der Stellung eines einzelnen Gegenstandes ausgegangen ist, dem Auge des Betrach-
ters mehr als ein Aspeke. Er beobachtet genau Proportionen und Harmonien. Ja, er schildert selbst das,
was nicht geschildert werden kann: Feuer, Lichtstrahlen, Donner, Wetterleuchten, Blitz, oder etwas, was
einem Traum am meisten dhnelt. Alle Sinnesempfindungen und Gemiitsbewegungen, kurz, den ganzen
Menschengeist, wie er sich im Verhalten des Kérpers abspiegelt, und fast auch noch die Stimme.®

3. Die Bilder und das Ungezeigte

Mit Blick auf die theorieaufgeladenen Filme von Farocki und Godard und die Montage?!
halt Pantenburg fest:

Denn Mangel und Uberschuss begriinden gleichermaflen Verweisstrukturen, die tiber das Bild hinaus-
deuten und von sich aus eine Forderung nach einem anderen Bild stellen, auf das sie diesen Uberschuss
oder diesen Mangel dann tibertragen. Der Bildfluss fordert Verweis, Montage, Differenz. Ein Bild,
selbst ein Einzelbild, kommt nie allein.?*

Die Montage erscheint somit als ein Zusammenfiigen unterschiedlicher Ausschnitte der Welt
und ihre Kollision, die zu einer Art des Sehens fithren wiirden, die man als relationales oder ver-
gleichendes Sehen bezeichnen konnte: ,,Montage ist Bezug und der Bezug ist da, che sich die
Einstellung bildet, der eine andere sich anschlief3t. Sie ist Vergleich, nicht Gleichung zwischen
den Dingen“* In dem Zusammenhang sind zwei Spielarten der Einheit zu unterscheiden: die
als Relationsfeld innerhalb der technisch produzierten Bilder und die auf den Bildern Diirers,
bei denen sie sozusagen aus der Sache selbst, aus der Vielfaltigkeit und Paradoxie von Beziigen
innerhalb der Erscheinungen konstruiert wird.** Der Film als Ganzes, bemerkt Engell, geht

¥ Vgl. Gerhard Neumann, Andreas Kablitz, Vorwort, in: dies. (Hrsg.), Mimesis und Simulation, Freiburg
1998, S. 13-14.

% Erasmus von Rotterdam, Desiderii Erasmi Roterdami De recta Latini Graecique sermonis pronuntia-
tione dialogus. Dialog tiber die richtige Aussprache der lateinischen und griechischen Sprache, als Lesetext her-
ausgegeben, tibersetzt und kommentiert von Johannes Kramer, Meisenheim am Glan 1978, 1. vol.

' Pudovkin bezeichnet die Montage als die ,Grundlage der Filmkunst’. Wsewolod Pudovkin, Schriften
zum Film, Miinchen 1973, S. 4.

> Volker Pantenburg, Film als Theorie. Bildforschung bei Harun Farocki und Jean-Luc Godard, Bielefeld
2006, S. 69.

»  Frieda Grafe, Die tatsichliche Kinogeschichte. Godards Geschichtsbild, in: dies., Film/Geschichte.
Wie Film Geschichte anders schreibt, Berlin 2004, S. 213-222, hier S. 219.

*  ,Darauf beruht der Zauber, das eigentlich Unsagbare, ja Heilige gewisser uns heute besonders kostbarer
Kiinstler. Auf chinesischen Bildern der besten Zeit, auf denen des Piero della Francesca, auf Zeichnungen des
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im Film als Gesamtem seiner Teile nicht mehr auf, und die Differenz zwischen Ganzem
und Gesamtem, die beide letztlich immer inkommensurabel bleiben, konne als Differenz
innerhalb des Gesamten und durch es hindurch spiirbar gemacht werden. Etwas bleibt folg-
lich und fortan immer ungezeigt, spiter gar ungesagt.”> Diese Pointe zeigt auch letztlich
den fundamentalen Unterschied zwischen den technischen Photographie- und Filmbildern
und den graphischen Bildern von Diirer, bei denen das Ungezeigte zu einem Element des
kiinstlerischen Verfahrens wird, das das Wesentliche vom Nebensichlichen scheidet. Ein
eindrucksvolles Beispiel fiir das Gesagte bietet eine Kohle-Studie von 1503, die einen ,,Kopf
des toten Christus® darstellt.

£ ok e ﬁ\,a’r‘/f \'W-{“a.e:l__
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Abb. 8. Diirer, ,Kopf des toten Christus“ (1503)

Das Fehlen von Iris und Pupillen sowie ein blofles Andeuten von Schultern und Brust-
partic lasst den Blick des Betrachters auf das schmerzerfiillte Gesicht und den Mund Christi
richten, der furchterregend in einem erstickten Stohnen halb geofinet bleibt. So verweisen
auch die ausgesparten Bildzonen auf das Wesentliche — auf eine fiebertraumhafte Vision des
von unbegreifbarem Leid gezeichneten Welterlosers.

Pisanello, Albrecht Diirers und zwar nicht vielen Bildern Cézannes ist der Begriff also eliminiert. Der Prozef§
ist leichter zu fithlen als darzustellen. Es ist ein volliges Wachtrdumen, ein vollkommenes Ausschalten des Ge-
danklichen®. Rudolf Kassner, Der indische Gedanke, in; ders., Simtliche Werke, hrsg. v. Ernst Zinn und Klaus
Bohnenkamp, S. 137.

% Vgl. Lorenz Engell, Ausfahrt nach Babylon. Essais und Vortrige zur Medienkultur, Weimar 2000, S. 188.
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4. Die Bildwelten, ;welche dazwischen wohnen'

In seiner Arbeit ,,Kleine Geschichte der Fotografie® sagt Benjamin: ,,Ist uns schon im Gro-
ben der Griff geldufig, den wir nach dem Feuerzeug oder dem Léftel tun, so wissen wir doch
kaum von dem, was sich zwischen Hand und Metall dabei eigentlich abspielt, geschweige
wie das mit den verschiedenen Verfassungen schwanke, in denen wir uns befinden®.* Und
an einer anderen Stelle fugt er hinzu: ,Die Photographie mit ihren Hilfsmitteln: Zeitlu-
pen, Vergroflerungen erschliefit sie”.?” Auf den Photographien von Moholy-Nagy ,,Life boat
(1926)“*® und ,Ellen Frank® sind Materien und Strukturen zu sehen, welche — ich para-
phrasiere hier Benjamin — als Bildwelten erscheinen, die im Kleinsten (Raumdehnung) und
im Gréfiten (Raumstraffung) wohnen.’

Abb. 9. Moholy-Nagy, Close-up von ,,Ellen Frank*

Aus Diirers Studien von Materialien und Proportionen ergeben sich weniger Konstruk-
tionen idealer Formen, als vielmehr Zwischenformen, deren Schonheit nicht als vorbild-
haft und notwendig gilt, sondern allenfalls als méglich. Sie erscheinen als prototypisch fiir
die Zeitlupen und Vergroflerungen von technisch fundierten, fotografischen Bildern und

3¢ Walter Benjamin, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit, S. 36.

¥ Ders., Kleine Geschichte der Photographie, S. 371.
3 Dadie Rechte fiir dieses Bild nicht ausfindig gemacht werden konnten, verweise ich auf die Internetseite
(Database) der Moholy-Nagy Foundation.

¥ Ebd.
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resultieren aus dem experimentellen Charakter von Diirers Bildern, die eine variable und
modellierbare Darstellungsoptik kennzeichnet. Diese geht auf die drei kompositionellen
Elemente zuriick — auf die der Kontrastierung, Verkiirzung und Verdichtung. Sie
werden nun kurz an einigen Zeichnungen Diirers anschaulich gemacht.

Die Kraft der Kontrastierung schildert beredt ein Bildnis Pirckheimers von 1503. Grobe,
mit Kohle ausgefithrte Striche betonen den grofien Schatten auf der Kopfbedeckung und
gehen tiber Stirnband und Haar in feine Striche und Tupfen tber, die die durchsichtige
Fleischigkeit von Pirckheimers Gesichtsbildung modellieren und eine Illusion einer mikro-
skopischen Groflaufnahme von Augenpupillen schaffen.

Abb. 10. Diirer, ,Willibald Pirckheimer” (1503)

Die Bilder das ,,Grof8e Pferd* und das ,,Kleine Pferd von 1505 bieten hingegen ein Beispiel fiir
eine Anwendung der Verkiirzung. Panofsky bringt dies mit besonderer Prignanz zum Ausdruck:

Seine michtige Statur mit lang hinschiefenden tailles’ modelliert, ist in heftiger Verkiirzung
von riickwirts gesehen. Die Art von Verkiirzung ist an und fiir sich schon geeignet, den Eindruck von
Volumen zu verstirken, da der Gegenstand sich dem Betrachter sozusagen ins Gesicht schleudert.
In diesem besonderen Fall unterstreicht sie des weiteren die prichtigen Kurven von Hinterteil, Bauch
und Schulter des Pferdes und steigert den Anschein seiner Grof8e auflerordentlich. Denn wenn die
Gestalt des Tieres, um etwa die Halfte seiner natiirlichen Linge verkiirze, trotzdem den Raum fast von
Rand zu Rand fiillt, wie wahrhaft riesig miifite es in Wirklichkeit sein!*

# Erwin Panofsky, S. 117-118.
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Im Gegensatz zum verkiirzten Tier im ,Groflen Pferd®, dessen iiberdimensionale
Grofie durch den Kontrast zu der flachen Architektur im Hintergrund noch gesteigert wird,
stellt nun der Stich das ,Kleine Pferd* eine im Hinblick auf Mafdverhiltnisse und Stel-
lung idealisierte Pferdegestalt dar. Ihre Eleganz und Schlankheit werden durch die schwere
Tonnenwélbung, vor die sie in reiner Seitenansicht gestellt ist, gesteigert. ,,Das GrofSe Pferd
steht reglos und 1t den Kopf mit der geduldigen Apathie eines unterworfenen Riesen hian-
gen; das Kleine Pferd erhebt nervés seine rechte Vorderhand und wirft seinen feinen lang-

halsigen Kopf mit einem Wichern heftigempor® (Abb. 12).%!

Abb. 11. Diirer, ,,Das grofie Pferd* (1505) Abb. 12. Diirer, ,,Das Kleine Pferd* (1505)
Albrecht-Diirer-Haus-Stiftung, Niirnberg Albrecht-Diirer-Haus-Stiftung, Niirnberg

In der ersten Pferdedarstellung wird die Grofie des Tieres weitgehend durch seine verkiirzte
Prisentation selbst gewonnen, in der zweiten hingegen steigert sich die idealisierte Statur des
Pferdes durch die scharfe Verkiirzung der im Hintergrund befindlichen Architekeur.

Ein eindrucksvolles Beispiel der vorhin genannten Verdichtung stellt der bekannte
Meisterstich Diirers ,Melencolia I“ dar. Was auf den ersten Blick auffillt, sind die an
den Blick des Betrachters herandringenden Gerite und Figuren, deren sonderbare Nihe
eine Kontrastwirkung zu der im Hintergrund weit situierten Hafenstadt schafft. Eine
parallele Verdichtung tritt darin jedoch auf der motivischen Darstellungsebene hervor.
»Charakteristisch fiir solche Verdichtung bei Diirer ist (...) der herabgesunkene Beutel der

4 Ebd.,S.118.
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Melancholiefigur, wodurch zugleich deren Belastungen durch Armut und Reichtum wie
deren Achtlosigkeit gegeniiber diesen anschaulich wird“.** Die vielberufene Paradoxie und
Vieldeutigkeit, die das Bild kennzeichnet, zielen darauf ab, jeder einsinnigen Gleichsetzung
von Bild (Zeichen) und Abgebildetem (Wahrheit) zu widersprechen. Kunstreich lenken sie
den Blick des Betrachters von dem ab, worauf das Bild jeweils zu verweisen scheint (Abb. 13).

Abb. 13. Diirer, ,,Melencolia I* (1513)
Albrecht-Diirer-Haus-Stiftung, Niirnberg

Auch hier scheint die weitgehende funktionale Inhaltslosigkeit der Zahl durch, die
der Theorie und Kunst Diirers zugrunde liegt. Worauf es hier ankommt, ist die ,dramati-
sche Zwischenposition’, die bei Diirer aus den vielfiltigen Verbindungen von mathemati-
scher Abstraktion und visueller Prisenz der Dinge resultiert und der schroffen, historisch
bedingten Entgegensetzung von den vortechnischen, handgefertigten Bildern und den
technischen, computergenerierten ihre Schirfe nimmt. Diirer als Kunstmathematiker der
Renaissance erscheint dabei als Vorldufer der technisch erzeugten Bilder, die mit der Ent-
deckung der Photographie aufgekommen sind und in den digitalen Flussigkristallbildern
ihren Hohepunkt der technologischen Entwicklung erreicht haben.

42 Peter-Klaus Schuster, Melencolia I. Diirers Denkbild, Bd. 1, Berlin 1991, S. 323.
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Religion, Philosophy and Poetry in Rudolf Pannwitz. One of the major ideas of the German poet and
philosopher Rudolf Pannwitz consists in treating philosophy, science and art as “one creature”, ie. they
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Wenn Rudolf Pannwitz (1881-1969) Philosophie, Wissenschaft und Kunst als ,kentaurische(s]
Geschopt®, d.h. als untrennbar betrachtete, so fragt es sich, wo die Religion in seinem Denken zu ver-
orten ist bzw. wie sie sich in seinem Verstindnis zur Philosophie und Kunst verhilt. Seine Auffassung
iiber Religion bzw. ihre (mytho)poetische Realisierung werden im Folgenden in Anbetracht einiger
seiner Essays und Dichtungen behandelt. Als Dichterphilosoph hat Pannwitz ein komplexes, wenn
auch (unverdienterweise) selten behandeltes philosophisches und dichterisches Oeuvre hinterlassen,
dessen Korrelationen miteinander bzw. Relationen zu seinem Konzept einer kosmischen Religion
im Beitrag nachgegangen werden.

Schliisselwérter: Religion — Kultur- und Religionsgeschichte — Mythos — (Astral)Kosmos

Der mensch ist der weg zu seiner gottheit.

(Rudolf Pannwitz)

,Religion’ ist ein weites Feld: Mit dieser Feststellung wire wohl nicht nur Theodor Fon-
tane einverstanden, sondern auch alle, die sich im Geflecht der Diskurse tiber Religion
bzw. (Welt)Religionen auskennen wollen. Selbst wenn man sich auf religionstheoretische
oder -philosophische Diskurse um 1900 einschrinken will, so bilden auch diese eine beson-
ders breite Palette von Ansitzen und Zugingen, Theoremen und Philosophemen, wie Krech
eindrucksvoll nachgewiesen hat, als er die Situation der Religion am Ende des 19. bzw. An-
fang des 20. Jahrhunderts wie folgt auf den Punket brachte: ,Einerseits wurde ein Bedeu-
tungsverlust des institutionell verfassten Christentums behauptet; andererseits wurde der Re-
ligion, sei es in neuen Formen, sei es mit neuen Inhalten, allenthalben eine neue Konjunkeur
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zugeschrieben®! Dabei bot die europiische und auch orientalische Kulturtradition reichlich
Stoff fiir die Liebhaber der Mystik, Theosophie, Gnosis und Mythos, die sich als diverse Ersatz-
religionen fiir Wegsucher in der Zeit einer Religionskrise zu Wort meldeten.

Der Mythos, der uns im Hinblick auf Rudolf Pannwitz (1881-1969) im Folgenden
interessiert, erfuhr eine grofSe Aufwertung bei Nietzsche, insbesondere die Mythen von
Dionysos und Apollon, deren Neudeutung eine ganze Generation von Dichtern inspi-
rierte. Antike Mythen und ihre poetische Verwertung waren beispielsweise den Dichtern
des George-Kreises eigen: Man findet hier etwa Spuren eines Muttermythos fufSend auf
Bachofens Konzept eines Mutterrechts, aber auch eines ,klassisch-antik drapierten Herr-
schaftsmythos, bei George synonym mit einer ,geistigen Zeugung®, eben als Gegenpol
zum Miitterlichen.” In der Vergéttlichung der Gestalt des jungen Maximin erfuhren
zudem das Dionysische und das Apollinische eine poetische Synthese. Dass die Lehren
Bachofens durch die sog. Kosmiker (Alfred Schuler, Ludwig Derleth, Ludwig Klages, Karl
Wolfskehl) in den George-Kreis Eingang fanden, gilt heute als Gemeingut der Forschung.
Weniger bekannt ist hingegen, dass Mythos bzw. Mythenforschung, ja sogar Religionsfor-
schung auch bei Autoren im Vordergrund standen, die in den heutigen Diskursen tiber die
Moderne zumeist ignoriert werden.

Pannwitz gehorte zum Unmikreis, also nicht zum unmittelbaren Kreis der Dichter um Ste-
fan George, wenngleich er Kontakte zu manchen von ihnen, vor allem zu Karl Wolfskehl
pflegte. Aber auch er gehérte in seiner Jugend (1904-1906) zu einem Dichter-Kreis in Ber-
lin, nimlich zu jenem Charon-Kreis, der sich um die Zeitschrift ,,Charon” (1904-1914)
gruppierte, und dessen Mitbegriinder Pannwitz selbst war. In den literaturgeschichtlichen
Beschreibungen spielt der Charon-Kreis im Regelfall nur eine marginale Rolle, er scheint
heute ebenso auflerhalb des literaturgeschichtlichen Kanons zu stehen, wie manch anderen
schillernden Dichterfiguren der Zeit, darunter etwa Alfred Mombert oder Theodor Daub-
ler, bei denen Mythos und Kosmos keine geringere Rolle spielten, als bei den oben genannte
Kosmikern oder eben bei Rudolf Pannwitz. Bei all diesen Dichtern erfuhr die Religion eine
Um- bzw. Neudeutung, indem sie ihren Platz dem Mythos zu rdumen schien, wihrend der
Mythos seinerseits in einer kosmischen Idee aufging.

I.

Es gab viel mehr Kosmiker in der Moderne, als man sich generell zu erinnern pflegt. Der Be-
griff des Kosmischen gewann Anfang des 20. Jahrhunderts an Bedeutung, man bezeichnete
damit ein rauschhaft-magisches All-Erlebnis, das man zum einen fir das Korrelat einer my-
thischen Vergangenheit hielt, zum anderen in der Gegenwart eben kraft der Kunst wieder-
zubeleben, wiederzuerlangen suchte. Das kosmische Erlebnis wurde zum Bestandteil des
modernen Lebensgefiihls und vereinte die Vorstellung einer uralten Vergangenheit mit der
einer intensiv erlebten und kiinstlerisch verklirten Gegenwart. Der Begrift des Kosmischen

1

Volkhard Krech, Wissenschaft und Religion. Studien zur Geschichte der Religionsforschung in Deutsch-
land von 1871 bis 1933. Tubingen 2002, S. 163.

* Georg Dérr, Muttermythos und Herrschaftsmythos. Zur Dialektik der Aufklirung um die Jahrhundert-
wende bei den Kosmikern, Stefan George und in der Frankfurter Schule, Wiirzburg 2007, S. 13.
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blieb aber bei den meisten ,Kosmikern® verschwommen, man behandelte ihn mit einer ge-
wissen Selbstverstindlichkeit, ohne auf irgendwelche konkrete Definition zu kommen.
Noch weniger bildete das Kosmische den Gegenstand theoretisch-philosophischer Refle-
xionen; es wurde in der Regel zum Erlebnis und zur Poesie, doch zu keiner Philosophie kaz’
exochen — bis auf Rudolf Pannwitz, der nicht nur eine kosmische Poetik, sondern auch eine
kosmische Philosophie entwickelte.

Wenn der Begrift ,kosmische Religion® eine Giiltigkeit besitzen kann,® so trifft er fir
Wenige dermafien zu, wie eben fir Rudolf Pannwitz. Die kosmische Idee taucht bei ihm
frith auf und fehle selbst in seinem spiten, posthum veréffentlichten ,,Christusbuch” niche.*
Kosmos, Mythos und Religion scheinen bei Pannwitz korrelierende Begriffe zu sein. Seine
Philosophie greift zurtick auf die Vorsokratiker, auf Goethe und Nietzsche, schopft aus den
Mythosforschungen, den religionsphilosophischen und -wissenschaftlichen Diskursen sei-
ner Zeit. Er selbst wird zwar, wenn man sich seiner tiberhaupt erinnert, eher nur als Kul-
turphilosoph wahrgenommen, etwa als Autor der ,,Krisis der europiischen Kultur® (1917),
eines Werks im Schatten von Spenglers ,,Untergang des Abendlandes®, doch war er nicht
weniger Dichter als Philosoph, der zahlreiche epische-dramatische Dichtungen, darunter
auch bis heute unveroffentlichte, monumentale Epen verfasste. Pannwitz, der tibrigens nie
bereit war, die Verdienste Oswald Spenglers anzuerkennen, hat seine eigene Kulturmorpho-
logie geschaffen, die mit Spenglers Konzept zwar manche Korrelationen aufweisen mag,
doch davon véllig unabhingig entstand. Der harsche Spengler-Kritiker Pannwitz fand die
Waurzeln einer modernen Kulturmorphologie bei Goethe, Nietzsche und Kurt Breysig vor,
deren Einfliisse auf sein eigenes Denken und Werk kaum tiberschitzt werden kénnen. Die
Frage allerdings, wieviel Pannwitz den Vorsokratikern (vor allem Heraklit), bzw. Goethe
oder Nietzsche zu verdanken hatte, wiirde gewiss den Rahmen eines Beitrags sprengen; wir
wollen stattdessen einem bisher kaum beachteten Aspeke seines Werks Erwihnung zukom-
men lassen, nimlich der Bedeutung des Historikers Kurt Breysig (1866-1940) fiir seine
philosophische Entwicklung, mit dem er 1910 eine andauernde Bekanntschaft schloss.

Wie Pannwitz, so war auch Breysig (der ebenfalls Kontakte zu Mitgliedern des George-
-Kreises hatte) ein grofSer Synthetiker: Geschichte war fiir ihn gleichzeitig Religion-, Kultur-,
Sozial- und Wirtschaftsgeschichte, doch nicht zuletzt auch die Geschichte der grofien Ein-
zelpersonlichkeiten (Nietzsches Einfluss ist auch bei ihm uniibersehbar). In der Geschichte fand
er bestimmte Gesetzmifigkeiten, ein gewisses ,Geheimnis des Werdens vor, wodurch er in die
Nihe einer psychologischen Betrachtung der Geschichte riickte. Breysig zeigte ein wach-
sendes Interesse fiir die Universalgeschichte der Vélker; seine beim George-Verleger Biondi

verdffentlichte ,,Geschichte der Menschheit” (1. Band 1907) behandelte z.B. die Geschichte

3> Geht man davon aus, dass der Begriff nicht zuletzt von Albert Einstein gebraucht wurde (,,Ich behaupte

mit aller Kraft, dass die kosmische Religion das machtvollste und grof8ziigigste Vehikel wissenschaftlicher
Forschung darstellt®), so wire man geneigt zu behaupten, dass die ,kosmische Religion® den (natur)wissen-
schaftlichen Zugang zum Weltall nicht entbehrt. Das ist tibrigens auch bei Rudolf Pannwitz der Fall.

*  Vgl. Rudolf Pannwitz, Der Gott der Lebenden. Das Christusbuch, Niirnberg 1973 (posthum). Eigentlich
ein theologisches Buch, eine ausfithrliche Analyse der Evangelien, aber in einem essayistischen Ton, platzierbar
auf den Spuren der Religionsgeschichte von Alfred Jeremias, mit der Hervorhebung altorientalischer Einfliisse

auf die Bibel.
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der ,Volker ewiger Urzeit® (Volker des alten Amerika, Nordlinder usw.), mit besonderem
Augenmerk fir den Ursprung und Entwicklung ihrer Glaubenswelt. Sein anderes Buch,
»Die Entstchung des Gottesgedankens und der Heilbringer” (1905) bildete gleichsam die
geschichts- oder religionsphilosophische Folie fiir Pannwitz® Mythendichtung ,Das Lied
vom Elen* (1919), die in knapp zweitausend Versen eine Art poetisierte Geschichte der Ur-
zeit und der Herausbildung einer Urreligion erzahlt. Sie beginnt in einem Urzustand, als
»erd und himmel [...] noch nicht gemacht® war und der ,,schwarze stein” (spiter der Baum)
jenen totemisierten Gegenstand bildet, der die religiésen Gefiihle der Urzeit kanalisiert und
in sich symbolisch konzentriert. Ein Urmythos bzw. die Entwicklung der Urmenschheit und
ihrer Glaubenswelt werden hier in einer archaisierenden Sprache, bzw. in einer Art rhyth-
misierten Versprosa erzihlt, die Entwicklung der religiésen Vorstellung der Menschen der
Urzeiten vom Totem bis zum Namhaft-Werden einer Urgottheit (zunichst Ur, dann Elen)
werden Stufe um Stufe verfolgt. Die Titelgestalt Elen — die allerdings weniger eine handeln-
de Figur ist, sondern nur ,,beschworen® wird — gewinnt zunichst als ,ahn®, dann als allwis-
sende und allmichtige Gottheit Gestalt. Auch die ,groszenflut“ wird in die Geschichte ein-
gebaut, wihrend Elen, cine Prifiguration (oder Vorldufer) des biblischen Noe, zum Urheber
einer ,groszenbarke*” avanciert. Uralte Mythen als Exponate urzeitlicher Glaubensformen,
so etwa die Besiegung des Drachen als ,vorzeit-tier[s]“ werden in der Weise poetisiert, dass
eine kiinstliche Art heidnischer Dichtung entsteht: Pannwitz hat bewusst ein archaisieren-
des poetisches Konstrukt geschaffen, das dem Leser eine Urwelt vorzaubert und gleichzeitig
ein modernes Wissen iiber dieselbe vermittelt.

Das Motiv der ,groszenflut® taucht auch in einer weiteren Mythendichtung vom Pann-
witz (einer von jenen zehn, die er 1919-1921 in der Reihe ,Mythen® publizierte) mit dem
ritselhaften Titel ,Das namenlose Werk® (1920) auf: ,Aus den zeiten vor der groszenflut
/ Holt er kunde einen weiten weg“?® Einem kurzen Vorspann zum Buch zufolge bildeten
die Grundlage zu dieser Dichtung ,,babylonische texte und forschungen vor allem von al-
fred jeremias sowie die kiinstlerische rekonstruktion des gilgamesch epos von burckhardt
im insel verlag®. Pannwitz wollte sich offenbar an den religions- und kulturgeschichtlichen
Diskursen seiner Zeit auf seine Art und Weise, im vorliegenden Fall in dichterischer Form
beteiligen, indem er diesmal, nach der — von Breysig angerengten — Bearbeitung urzeitlicher
Mythen und religioser Vorstellungen auf das sumerische Gilgamesch-Epos zurtickgriff. Als
Quellen dienten ihm Untersuchungen von Alfred Jeremias zur Kultur des alten Orients und
genauer Babylons,” sowie eine von Georg Burckhardt herausgegebene Prosaiibersetzung des
Gilgamesch-Epos von 1916. Ebenfalls im Jahre 1916 erschien die dritte, vollig neu bear-
beitete Auflage von Alfred Jeremias™ ,Das Alte Testament im Lichte des Alten Orients®,

Rudolf Pannwitz, Das Lied vom Elen (Mythen I), Niirnberg 1919, S. 1.

Ebd., S.28.

Ebd., S.29.

Rudolf Pannwitz, Das namenlose Werk. (Mythen VIII), Miinchen/Feldafing 1920, S. 1.

?  So z.B. ,Hélle und Paradies bei den Babyloniern® (Leipzig 1900), ,Das Alte Testament im Lichte des
Alten Orients* (Leipzig 1904), ,Monotheistische Strémungen innerhalb der babylonischen Religion* (Leipzig
1905), ,Der Einfluss Babyloniens auf das Verstindnis des Alten Testaments“ (Berlin 1908). Alfred Jeremias hatte
zudem das Epos ,,Gilgamesch® 1891 ins Deutsche tibersetzt.

w N w»
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ein vergleichendes mythen- und religionsgeschichtliches Buch, das auch die Entstehung von
Thomas Manns ,,Joseph und seine Bridder” beeinflusst hat. Der Verfasser ging darin den
Mythen und Motiven alter Kulturen und Religionen (Babylon, Phénizien, Agypten, Iran,
Indien usw.) nach, um ihren Einfluss auf die Gestaltung mancher alttestamentlicher Ge-
schichten und Helden zu beweisen. Der Religionshistoriker Alfred Jeremias, dessen Interesse
insbesondere altorientalischen Kulturen galt, vertrat — neben Hugo Winckler — eine sog.
panbabylonische Ansicht, nach der die altorientalischen Mythen, so vor allem die sumerisch-
-assyrisch-babylonischen, in betrichtlichem Mafle die Entstchung der Bibel (vor allem des
Alten Testaments) bestimmten. So betrachtete er z.B. die altorientalischen Kosmogonien
als Quellen fiir die alttestamentliche Genesis-Geschichte, oder wies Parallelen zwischen
den babylonischen Sintflut-Beschreibungen und der biblischen Sintflut nach. Er stellte
fest, dass ,gerade die biblischen Urgeschichten in enger Verwandtschaft mit den babylo-
nischen stehen®, und erklirte diese Verwandtschaft der Stoffe mit einem ,,gemeinsame[n]
Geistesbesitz, da eine literarische Entlehnung ,,nur gelegentlich und in besonderen Fillen
in Betracht” komme.!°

Jeremias und Winckler, die zu ihrer Zeit zu den besten Kennern der altorientalischen
Kulturen zihlten, gehérten nachweislich zu den einflussreichsten Lektiiren von Rudolf
Pannwitz, spitestens seit der Entstehung der ,,Krisis der europaischen Kultur®, in der er sich
explizit auf Hugo Wicklers ,Himmels- und Weltenbild der Babylonier” (1903) und ,,Die
babylonische Geisteskultur® (1907), bzw. auf Jeremias’ ,Handbuch der altorientalischen
Geisteskultur® (1913) bezog. (Aus der Vorrede des Letzteren wird in der ,Krisis“ sogar
zitiert'). In Anlehnung an Winckler und Jeremias entwickelte Pannwitz eine Vorstellung
iiber eine alte asiatische Kultur, die bereits 3000 v. Chr. ihre Bliite iiberschritten habe, die
aber ihr geistiges Erbe den verschiedenen Kulturen des Orients und Okzidents (z.B. Chinas,
Indiens, Babylons, des Irans, des alten Griechenland, auch der Kelten) hinterlie. Die alto-
rientalische Weltanschauung, aus der, so Pannwitz, sogar Nietzsche in der ,,Geburt der Tra-
godic“ geschdpft habe (1), sei von Winckler und Jeremias ,,als eine geschlossene geisteswelt
aufgefasst und [...] in ihrer ungeheuren umfangseinheit dargestellt worden® (KeK, 229).
Das psychisch-geistige Fundament der uralten orientalischen Kultur fand Pannwitz im sog.
,Astralkosmos‘, den er an einer Stelle als ,,die kosmische[,] vollkommene einheit” definiert
und an den Anfang einer kulturellen Entwicklung setzt, der zunichst ,die logischel[,] ge-
glaubte einheit” eines Sokrates und Platon, dann ,die ergiebigste recheneinheit” (vom Em-
pirismus bis zur Nationalékonomie) gefolgt sei (KeK, 237). Also ging er von der kultur-
geschichtlichen und dementsprechend kulturphilosophischen Auffassung aus, die mensch-
liche Kultur habe bereits vor fiinfrausend Jahren eine Bliite erreicht, der spiter weiteren,
wandernden Bliiten folgten, zunichst in Asien, dann in Europa, ,von griechenland nach
rom von rom nach italien von italien nach frankreich von frankreich nach england von eng-
land nach deutschland (KeK, 36). Parallel aber zu dieser kulturellen Entwicklung von den
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Alfred Jeremias, Das Alte Testament im Lichte des Alten Orients. 3., vllig neu bearb. Aufl., Leipzig
1916, S. 5.
" Vgl. Rudolf Pannwitz, Die Krisis der europiischen Kultur, Niirnberg 1917, S.231. (Im Weiteren ,KeK*).
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Urzeiten bis in die (Post)Moderne'? schwand der Geist des Astralkosmos immer mehr aus
dem Gedichtnis; war er im Iran und im alten Griechenland, bei den Vorsokratikern, oder
in altehrwiirdigen Wissenschaften wie Astronomie, Mathematik oder gar Musik noch vor-
handen, so lasse er sich seitdem nur noch in Einzelfillen aufspiiren. Die ,weltepoche des
astralkosmos® sei aber ,,nie ganz untergegangen®, wie Pannwitz noch im September 1940
in einem Brief an Karl Kerényi bemerkte; so habe z.B. der Mythos (so etwa der griechi-
sche Mythos) seine astralkosmischen integrierenden bestandteile” und Dominanten, was
Pannwitz dazu veranlasste, nach der ,astralschicht® der Mythen, d.h. nach jener ,sichtbar
oder unsichtbar entscheidende[n] struktur zu suchen, die er als ,die einzige tiberhaupt
vorhandene struktur vor den philosophischen systemen'? annahm. Angeregt vor allem von
Winckler und Jeremias, entschloss sich also Pannwitz, Mythen des Orients und Okzidents,
des Stidens und Nordens zu erschlieflen, um jenem uralten Astralkosmos auf die Spuren
zu kommen, von dessen Jahrtausende lang fortwirkender, unterschwelliger Existenz in My-
then, Religionen und gar Philosophien'* er fest iberzeugt war. Er hat dabei eine beachtliche
mythologische Arbeit geleistet — doch gleichzeitig auch eine mythopoetische von besonde-
rer Art und erstaunlichem Umfang.

II.

Wenn sich Pannwitz zu einem sehr begeisterten und versierten Mythenforscher entwickelte,
so begniigte er sich nie mit einer rein wissenschaftlichen oder philosophischen Titigkeit,
sondern war stets bestrebt, seinen mythologischen und kulturphilosophischen Erkenntnis-
sen einen dichterischen Ausdruck zu verleihen. So entstanden etwa die ,,Heiligen Gesinge
der Hyperborier, jenes monumentale Epos, an dem er bereits 1914 zu arbeiten angefangen
hatte, das er aber nie veréffentlichen konnte, oder jene Reihe von zehn Mythendichtungen,
die u.a. ,Das Lied vom Elen“ oder ,,Das namenlose Werk® enthilt. War ,,Das Lied vom Elen®
eine poetisierte Bearbeitungeiner Urreligion, so griff Pannwitz bald daraufzu einem mesopo-
tamischen Mythos bzw. Epos aus dem zweiten Jahrtausend v. Chr., um gleichsam eine weitere
Stufe in der Kultur- bzw. Religionsgeschichte der Menschheit mythopoetisch zu rekonstru-
ieren. Nach dem Zeitalter des Totemismus richtete er diesmal seine Aufmerksamkeit auf das
Verhiltnis zwischen Mensch und Gott, auf die Vergottlichung des Menschen (der Uberliefe-
rung zufolge war Gilgamesch Kénig der Stadt Uruk) bzw. seine Bezichung zu den Géttern.
Als Stoff wihlte er sich diesmal das — ab 1844 aufgefundene® — Gilgamesch-Epos aus, das
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In der ,Krisis“ taucht die Bezeichnung ,postmodern’ bereits 1917 auf (vgl. KeK, 64). Vgl. noch Marc-Oliver
Schuster, Rudolf Pannwitz’ kulturphilosophische Verwendungen des Begriffes postmodern, in: Archiv fiir Be-
griffsgeschichte 47 (2005), S. 193-215.

1> Zitate aus einem Brief von Rudolf Pannwitz an Karl Kerényi vom 9.9.40. Manuskript bewahrt im DLA
Marbach am Neckar.

4 So schreibt er an einer Stelle iiber Nietzsche, er habe ,,mit seiner Lehre von der ewigen Wiederkehr
des Gleichen die altorientalische Aonologicn wieder aufgenommen®. Rudolf Pannwitz, Beitrige zu einer
europiischen Kultur, Niirnberg 1954, S. 255.

> Vgl. Jurgen Joachimsthaler, Die Rezeption des Gilgamesch-Epos in der deutschsprachigen Literatur,
in: Sascha Feuchert, Joanna Jablkowska, Jorg Riecke (Hrsg.), Literatur und Geschichte: Festschrift fiir Erwin
Leibfried, Frankfurt a. Main 2007, S. 147-161, insb. 148-149.
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bekanntlich auf zwolf Tontafeln erhalten geblieben ist (allerdings gibt es mehrere assyrische
und babylonische, und sogar cine hetitische Fassung). Entsprechend teilte auch Pannwitz
seine epische Dichtung (eine der ersten literarischen Bearbeitungen des Gilgamesch-Epos
tiberhaupt!"®) in zwolf , Tafeln®, die in Fiinfhebern von den Heldentaten eines ,,Gottmen-
schen (dieser wire Gilgamesch) bzw. seines Bruders, des ,Tiergottes” (Enkidu) erzihlen.
Pannwitz’ Dichtung nennt Gilgamesch zwar nicht beim Namen, doch hat er die Idee eines
Mischwesens zwischen Mensch und Gott aus dem urspriinglichen Gilgamesch-Epos ebenso
ibernommen wie einzelne Abenteuer des Helden: ,Ein teil ist er mensch zwei teile gott™.”
Gleichfalls hat er wichtige Handlungsmomente nachgedichtet, so vor allem den Stierkampf,
den er als eine Art astralkomisches Symbol darstellt: Der Sieg des ,,Gottmenschen® tiber
einen Stier, der wegen seiner Ablehnung der ,,Schépfergottin® auf ihn geschicke wurde, lasst
sich als Sinnbild irdisch-zyklischer Erneuerung nach dem kosmischen Gesetz des Kreislaufs
verstehen. Man wire geneigt sogar von einem Prinzip sicut in caelo et in terrazu sprechen, mit
der Erginzung, dass in Babylon die allmichtige Gottheit nicht etwa Jehova, sondern Mar-
duk hief8. Doch selbst die Gétter werden in der Dichtung nicht mit Eigennamen bezeichnet
(statt Marduk wird der ,,Vatergott” genannt), so dass die erzihlte Geschichte dem konkreten
kulturgeschichtlichen Kontext (Sumer oder Babylon) entriickt und sich symbolisch jenem
Astralkosmos nihert, dem laut Jeremias die einzelnen mesopotamischen Kulturen entwuch-
sen. Ob Gétter, Halbgotter, Gottmenschen oder Tiermenschen, sie sind in Pannwitz’ Dich-
tung Rollentriger einer symbolisch gedeuteten Geschichte, die sich in einer uralten Zeit
abspielt, und verkorpern allgegenwirtige und allbestimmende kosmische Gesetze (so vor
allem jenes des ewigen Kreislaufs).

Durch die Nachdichtung des Gilgamesch-Epos wollte Pannwitz einen uralten Kultur-
zustand, der das Interesse mancher Forscher seiner Zeit erweckte, in mythopoetischer Form
seinen Lesern vor Augen fithren, und zwar nicht nur um ihnen einen dsthetischen Genuss
wie auch immer zu bereiten, sondern hauptsichlich um einen Erkenntnisinhalt zu vermit-
teln, den er sich selbst wihrend seiner vertieften kultur- und religionswissenschaftlichen
Forschungen aneignete. Pannwitz’ Kunst war deshalb nie eine Kunst um der Kunst wil-
len, sondern sie diente immer einer Erkenntnis kultur- oder religionsphilosophischer Art.
Mythos war fir ihn nicht nur ein poetisches Instrument, sondern ein Trager eines Kultur-
wissens, das er besonders aufschlussreich und wertvoll fir die Gegenwart und sogar fiir die
Zukunft fand. Es ist hier nicht der Ort, auf einzelne Aspekte seiner eigenen Kulturphi-
losophie einzugehen, aber es gentigt festzuhalten, dass Pannwitz stets auf der Suche nach
Uberwindungsalternativen einer (post)modernen Krise war. Alte Mythen und Religionen
wie diejenige Babylons waren ihm nicht einfach Zeugnisse einer vergangenen und nie mehr
wiederkehrenden Kultur, sondern Inspirationsquellen fiir die Gegenwart und Zukunft Eu-
ropas. Er ging so weit, anzunehmen, dass das Wissensgut alter Kulturen, so etwa die alte

16 Und zwar eine so frithe, das man generell vergisst, sic zu erwihnen. Joachimsthaler zitiert war an einer Stelle

aus Pannwitz kulturphilosophischem Werk ,Gilgamesch — Sokrates. Titanentum und Humanismus* (Stuttgart
1966), versiumt es aber anschlieend, iiberhaupt ein Wort iiber dessen Gilgamesch-Nachdichtung zu verlieren.
Vgl. Jirgen Joachimsthaler, Die Rezeption des Gilgamesch-Epos in der deutschsprachigen Literatur, S. 148.

17" Rudolf Pannwitz, Das namenlose Werk, S. 2.
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Vorstellung von der Einheit zwischen Kosmos und Mensch, fiir eine kiinftige europaische
Kultur eine Wirkungspotenz haben kann.

II1.
»von Pannwitz kénnte man sagen, dass jeder seiner Sitze, in einem weiten Sinne, ein re-
ligionsphilosophischer Satz ist. Denn es ging ihm in seinem Werk um den ,unendlichen
Horizont® der Religion®.'® Dieser Feststellung Hans F. Geyers (er selbst Philosoph) lasst
sich m.E. zustimmen, wenn man sich seine Aufsitze und Biicher religiésen Inhalts ansicht.
Tatsichlich zeichnen sich Pannwitz’ Publikationen eben durch ihre thematische Viel-
falt aus: Religion und Mythologie kommen darin ebenso zu Wort, wie Poetik, Padagogik
oder Politik. Die Hilfte seiner Werke ist zudem dichterischer Art, in denen zwar religiose
Themen wiederholt vorkommen, die sich aber mit mythologischen und philosophischen,
oder sogar pidagogischen verflechten. Kosmos, Wiederkehr, Kreislauf, Ubermensch sind
Grundpfeiler des Pannwitz’schen Denkens, sie sind auch Basiskomponenten seiner ambi-
tiosen Erkenntnissynthese, die tiber die Grenzen zwischen Religion(en), Wissenschaft(en),
Philosophie und Dichtkunst hinaus strebte. Er war zudem der Ansicht, wenn Philosophie
nicht ,religios verehrt®, Wissenschaft nicht ,,handwerklich betrieben® und die Kunst nicht
swillkiirlich beliebt* werde, dann seien sie eigentlich nicht mehr zu trennen, sie gleichen,
so seine plakative Formulierung im Vorwort zu seinem ,,Krisis”™-Buch, ,einem kentaurischen
geschopfe®. Er selbst versuchte von allen drei die gleiche Distanz zu halten und gleichzei-
tig sie einander zu nihern. Fir Pannwitz gab es anscheinend nur eine einzige Erkenntnis,
auch wenn sie sich in diversen Formen artikulieren kann. Zwischen Philosophie, Dichtkunst
und Religion (und/oder Mythologic) bewegte er sich so leicht, wie kein anderer; er war im-
stande, innerhalb eines Jahres mehrere (epische) Dichtungen und philosophische Schriften
praktisch parallel zu veroffentlichen. Seine kultur- und religionsphilosophischen Schriften
konnen dabei den nétigen Schliissel zum Verstindnis seiner dichterischen Werke bieten.
In einem seiner wichtigen Essays tiber Religion betitelt ,,Die Religion der Erkenntnis und
Liebe“ definiert Pannwitz (diesmal bereits in ciner neueren Orthographie) die Religion als
»Verehrung des Lebens selbst, Hingabe ans Leben selbst, Liebe zum Leben selbst®.!” Er deu-
tet darin die Religion als ein Bindeglied zwischen dem einzelnen Leben und dem Unbe-
dingten, zwischen dem Individuum und seinem Jenseits — wobei das ,Jenseits® bei Pannwitz
nie identisch mit einer mystischen Transzendenz ist. Religion mache zudem ,,jedes Dasein
zum Gleichnis und wiederum jedes Gleichnis zum Dasein, Dasein und Gleichnis im Grof3-
ten eins“ (RE, 169). Wie in vielen seiner Schriften kommt auch hier die Idee des Kosmi-
schen zum Ausdruck, die immer prignanter mit dem Religiosen zu konvergieren scheint,
bis zu dem Punke hin, wo das Religiose gleichsam im Kosmischen aufgeht. So wird auch das
kosmische Fundament zum Unterscheidungsmerkmal von zwei Typen von Religionen: Der
eine ,reiht das Individuum ein in den Kosmos, der andre stellt es selber in den Mittelpunkt®.

'8 Hans F. Geyer, Rudolf Pannwitz als Religionsphilosoph, in: Schweizer Monatshefte fiir Politik, Wirtschaft,
Kultur 65 (1985), H. 7-8, S. 692-700, hier S. 692.

¥ Rudolf Pannwitz, Die Religion der Erkenntnis und der Liebe, in: Das junge Deutschland 1 (1918), H. 6,
S.169-172, hier S. 169. (Im Weiteren: ,RE®).
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Dem ersten, objektiven Typus ordnet Pannwitz die orientalischen Religionen, dem zweiten,
subjektiven Typus die jidische und christliche zu: ,,schon die judische ist subjektiv, und die
christliche ist es im Extrem®. Dazu findet er auch Uberginge vor, so in den ,stets persona-
len Mystiken®, oder bei groffen Religionsstiftern wie Laotse, Kungfutse oder Buddha, ,die
den Kosmos durchaus verehren, aber aus der Psyche, die seit Uralters mit ihm gesttigt ist,
eine eigene Welt erheben®. (RE, 170) Ein Fortleben des Orients entdeckt Pannwitz in der
»griechischen Religion®, in der ,Kosmos und Psyche am gewogensten und schonsten eins®
(RE, 170) sei, wodurch sie einen Ubergang bilde zwischen dem vom Kosmos dominierten
sklassischen Orient® auf der cinen Seite, und dem ,verfallenden Orient” bzw. Europa auf der
anderen, in denen die ,,Psyche (sic!) dominiere.

Das Verhaltnis zwischen Kosmos und Psyche hat Pannwitz immer fasziniert, und er hat
es immer wieder philosophisch reflektiert und dichterisch gestaltet. Es geht um ein Thema,
auf das er in seinen episch-dramatischen Dichtungen mit Vorliebe, um nicht zu sagen: ob-
sessiv rekurrierte, sei es in der frithen Mythendichtung ,,Psyche” (in zwei Fassungen) oder
im posthum veréffentlichten Drama ,, Ariadne oder Die zweimal Erléste®. Laotse (einer seiner
Lieblingsphilosophen neben Heraklit und Nietzsche) und Buddha treten zudem — neben der
Gestalt Christi und einer Mondgottin — als Erlosergestalten in Pannwitz’ posthum veroffent-
lichten Versdrama ,,Titan und die Erléser (1940) auf, um dem Titelhelden — er selbst eine
Prifiguration des Ubermenschen — eine Art Einweihung bzw. die Moglichkeit einer Erlosung
vermoge ihrer Lehren anzubieten. Titan bedankt sich zwar bei seinen Erlosern, findet aber
schliefSlich seinen eigenen Weg zum Kosmos: ,Und reife still zur form des volligen all“*

IV.

Pannwitz selbst suchte immer seinen eigenen Weg zum Kosmos. Behilflich waren ihm dabei
die grof8en Religionsstifter nicht minder als die Vorsokratiker, bzw. Goethe oder Nietzsche.
Letzterem widmete er mehrere Schriften, darunter den kurzen Essay ,,Die Religion Friedrich
Nietzsches“ (1919), in dem er die Philosophie seines Meisters mit einer Form der Religion
altorientalischen Ursprungs identifizierte. Der Text beginnt mit einem Satz, der geradezu als
Motto iiber der Religionsphilosophie von Pannwitz stehen konnte: ,,Religion ist die Vereh-
rung des Kosmos“*' Im gleichen Atemzug legt er seinen Standpunkt in Bezug auf Religion
und Kosmos bzw. deren Verhiltnis zueinander fest:

Wer den Kosmos fiir die Schépfung eines Schopfergottes hilt, dessen Religion verehrt fuiglich den Gott
tiber den Kosmos. Wer zwischen dem Kosmos und seinem Schépfer einen Widerspruch annimmy,
der kann den Kosmos nur halb verehren. Wer den Kosmos als den Abtriinnigen oder Gegner Gottes
empfindet, der muf ihn Gottes wegen verachten (RN, 602).

Die Tatsache, dass in den Religionen eine Gottheit tiber dem Kosmos als dessen Ursache,
mithin etwas den Kosmos Transzendierendes verehrt wird, betrachtet Pannwitz als Resul-
tat einer geschichtlichen Entwicklung, doch nicht als entscheidendes Argument gegen die

* Ders., Vierteljahrdrucke, Nirnberg 1940, H. 2, S. 22.
2l Ders., Die Religion Friedrich Nietzsches, in: Weimarer Blitter 1 (1919), H. 19-20, S. 602-606, hier
S. 602. (Im Weiteren: ,RN“).
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obige These tiber die Religion gu#a Verehrung des Kosmos, mithin gegen eine kosmische
Religion ohne Transzendenz:

Dennoch ist Religion als Religion nicht notwendigerweise transzendent, all ihr Transzendieren ist
nur ihre geschichtliche Hauptform, die ihr letztes Wesen nicht erschépft. [...] Vollkommene Religion
ist die vollkommene Verchrung dessen, was da ist, sei es so oder so — des ganzen Kosmos (RN, 602).

Daraus folgert Pannwitz, dass selbst die Philosophie Nietzsches nichts anderes sei als eine
kosmische Religion, die zwar ,,noch nicht als Religion gefithlt wird®, der aber die Zukunft
gehore. Als ,die beiden Pole von Nietzsches Religion® bezeichnet er indessen die Idee des
Ubermenschen und der ewigen Wiederkunft des Gleichen: Beide ,Lehren® seien aber
letztendlich eins, insofern der Ubermensch, als ,hdchster Typus® bzw. als Vollendung des
Menschen das Entwicklungsergebnis der ewigen Wiederkunft sei. Nietzsches Ubermen-
schen deutet er als , Trdger der ewigen Wiederkunft®, der ,,das Leben als Leben lebt und den
Kosmos als Kosmos liebt [...]. Er ist der kosmische Mensch, die Synthese aller Menschen-
typen und des Typus Mensch mit dem Kosmos“ (RN, 603). Mit dem Konzept des Uber-
menschen als eines ,kosmischen Menschen®, als eines Menschentypus der Zukunft gelang
es also Pannwitz, seine kosmisch-religiése Philosophie mit seiner Verehrung Nietzsches und
mit einer Heilslehre fir die Zukunft als Alternative fiir die gegenwirtige Krise zu verbinden.

Es war Pannwitz’ Hoffnung und chrzeugung, dass Europa heilbar ist, wenn es aus den
Lehren seiner grofiten Sohne wie Goethe oder Nietzsche, aber auch aus den Lehren des
(alten) Orients die entsprechenden Konsequenzen zieht. Fiir das Europa seiner Zeit hatte
er allerdings wenig Lobendes tibrig:

Es ist selten so viel Religion geredet worden und nie so wenig Religion vorhanden gewesen wie heute.
Man schnt sich nach dem unbekannten Gotte und nimmt das schon als ein Verdienst. Man vereinigt
sich mit dem angeblichen All und versagt an der kleinsten Aufgabe. Man schwelgt in Menschheit-
-Bruderschaft und ist nicht der schlichtesten Gemeinschaft, nicht des bescheidensten Opfers fihig.
Man triumt von einer Weltreligion, damit sie einem gegen die Michtigen helfe und den Handel
fordere.??

Die Aufklirung, die keine ,tragfihige Religion® zu bieten vermochte, entging seiner Kritik
ebenso wenig wie die Religionen Europas und allen voran die katholische Kirche:

Zum mindesten in Europa — leider nicht nur in Europa — haben sich die Religionen unfihig erwiesen,
den Menschen zu bilden und zu halten, sie haben seinen Verstand tiber ihre Grundlagen sich erheben,
seine Seele sich verlieren und versumpfen lassen. Die katholische Kirche ist nicht einmal imstande
gewesen, die Reformationen sich einzubegreifen, und der Protestantismus ist teils der allgemeinen
Aufklirung verfallen, teils als ihr Gegensatz erstarrt (Wr, 150).

In einem Zeitalter der Religionslosigkeit als Folge des ,,Massenindividualismus®, sowie eines
institutionalisierten Christentums, das nicht imstande war, ,,in Europa die Entwicklungen
zu lenken oder zu hemmen® (ebd.), plidierte Pannwitz fiir

2 Ders., Weltreligion, in: Geisteskultur und Volksbildung 30 (1921), H. 7-8, S. 149-157, hier S. 149.
(Im Weiteren: ,Wr“).
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das grofiziigige Vertrauen auf eine Idee, eine Welt, eine Weltherrschaft nicht der Materie und nicht moderner
Spekulationen, sondern tiefster Wahrheiten, wahrster Wirklichkeiten aller menschlichen Jahrtausende,
in welcher Gestalt auch immer sie frither erscheinen und fortan erscheinen mégen (W, 151).

Aus diesem Wunsch leitete er seine eigene Definition der ,, Aufklarung® bzw. ,, Aufgeklirt-
seins® ab: ,, Aufgeklart’ ist nicht der, der ein Symbol nur direkt nimmt, es nicht materialisiert
sicht und als Aberglauben verachtet, sondern der, der das Gleichnis des Geistes und des
Gottes in jeder seiner Offenbarungen empfangen kann®. Eine solcherart , Aufklirung® kénne
fiir eine kiinftige Weltreligion als ,,summa religionum mundi® (W, 152) biirgen, die sich al-
lerdings erst in den und durch die Einzelnen realisieren lasst, da die europiische Kultur tra-
ditionell nunmehr so geartet sei, dass jedes Neue ,nur im Individuum anbegonnen und aus-
getragen werden” (Wr, 154) konne. Es sind die besonderen Individuen, die imstande sind,
das Orientalische in seiner Urspriinglichkeit ,ohne Vorurteile und personliche Tendenz®
(Wr, 155) aufzunehmen und weiterzureichen. Schlieflich kniipft Pannwitz seine Idee einer
Weltreligion an jenen altorientalischen Astralkosmos zuriick, der das Alpha und Omega
seines Denkens zu sein scheint.

Schlussbemerkungen

In zahlreichen Biichern, Essays, Aufsitzen und sogar Briefen hat Pannwitz seine Vorstellung
tiber eine kosmische Religion fuffend auf dem orientalischen Astralkosmos, den er durch
seine Philosophie und Dichtkunst gleichsam wieder erstehen lassen wollte, wiederholt erér-
tert. Diese Vorstellung auf die Zukunft Europas projizierend visionierte er einen kosmischen
Menschen (sogar Ubermenschen im obigen Sinne), der das alte, zyklische Denken seiner
altorientalischen Vorfahren, das in der jiidisch-christlichen Religion durch eine ,,Pfeilbewe-
gung® auf ein Endziel hin ersetzt wurde,” in sein Bewusstsein wieder aufnimmt und damit
eine Wiedergeburt der europiischen Kultur, ein renascimentum europaeum verwirklicht.
Denn erst das kosmische Bewusstsein, die Harmonie der Psyche mit dem Kosmos biirgen
fur ein klassisches Zeitalter jenseits von Krisen und Nihilismen: Fiir eine neue Klassik und
Renaissance, die sich — so lautet der Grundsatz von Pannwitz’ Kulturphilosophie — in der
Geschichte nach zyklischen Gesetzmifigkeiten wiederholen. So kann jede Krise und jeder
Untergang gesetzmiflig iberwunden werden, so folgt nach jeder Krise eine Klassik und
nach jedem Untergang ein Aufgang.

Fur diese Vision und diese Kulturphilosophie — die gleichzeitig erkennbare religions-
geschichtliche Betrachtungen enthilt — suchte Pannwitz lebenslang und in zahlreichen
episch-dramatischen Dichtungen (die heute allerdings, warum auch immer, cher selten
gelesen werden) nach dem entsprechenden dichterischen Ausdruck, den er in einer stark
klassizisierenden poetischen Form fand. Epische Dichtungen wie ,Das Lied vom Elen® oder
»Das namenlose Werk® waren nur zwei Beispicle dafiir, wie Pannwitz seine kulturphiloso-
phischen und religionsgeschichtlichen, aber nicht zuletzt auch mythologischen Kenntnisse

» Vgl Hans E. Geyer, Rudolf Pannwitz, S. 695.
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und Ansichten in Dichtkunst verwandelte: Eine besondere geistig-schopferische Leistung,
von deren Wert er unbeirrt tiberzeugt war, so etwa als er sein Werk wie folgt charakeerisierte:
»ich habe ein fortwihrendes geistiges und nicht nur geistiges drama gelebt und unter dio-
nysischen revolutionen einen apollinischen kosmos hervorgebracht in dem alles raum und

sinn hat“**

% Rudolf Pannwitz, Grundriss einer Geschichte meiner Kultur 1881-1906, in: Die Sichel 2 (1920), H. 1,
S.3-18, hier S. 10.
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Heilige Gegenhelden — Hugo Balls ,,Byzantinisches Christentum®

Holy Counterheroes — Hugo Ball’s ,Byzantinisches Christentum® (Byzantine Christianity).
In view of the disaster of World War I, Hugo Ball in his book ,,Byzantinisches Christentum® (Byzan-
tine Christianity) (1923) intended to pave the way for a New Man, meant to break with the tradi-
tions of German intellectual history, with military obedience and glorification of the state and its
power and violence, and instead to transcend his soul towards the Christian God and his language.
Ball shapes a triptych picturing the monk Johannes Klimakus, the anchorite Simeon Stylites and the
church father (Pseudo-)Dionysius the Arcopagite, figuring Christian Counterheroes and antipodes as
opposed to key figures of German thought.

Keywords: German intellectual history — Christian Saints — Asceticism — Ecstasy — New Man

Angesichts der Katastrophe des I. Weltkriegs wollte Hugo Ball mit seinem ,,Byzantinischen Chris-
tentum® (1923) einem neuen Menschen den Weg bahnen, der mit den Traditionen der deutschen
Geistesgeschichte, mit militirischem Kadaver-Gehorsam und der Vergdtzung von Staatsmacht und
-gewalt, bricht und sich stattdessen auf den christlichen Gott und dessen Sprache hin transzendiert.
Ball gestaltet ein Triptychon mit dem Monch Johannes Klimakus, dem Anachoreten Simeon Stylites
und dem Kirchenvater (Pseudo-)Dionysius Areopagita, christlichen Gegenhelden zu Schliisselfiguren
deutschen Geistes.

Schliisselworter: deutsche Geistesgeschichte — christliche Heilige — Askese — Ekstase — neuer Mensch

Das Projekt

»Bei allen Themen- und Perspektivwechseln in Balls Werk gibt es eine Konstante — und das ist
die Suche nach dem neuen Menschen®." Angesichts der Katastrophe des I. Weltkriegs wollte
Hugo Ball in scinem ,Byzantinischen Christentum® (1923) cinem neuen Menschen den
Weg bahnen, der sich durch Askese und Ekstase auf den christlichen Gott hin transzendiert.

' Stephan Hegglin, Byzantinisches Christentum, in: Hugo-Ball-Almanach 1988, S. 47-66, hier S. 47.
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Der Titel des Buchs bedarf der Erklirung: es geht nicht um ,die offizielle orthodoxe
Kirche, den staatskirchlichen Byzantinismus®,* sondern zur Sprache kommt ein Ausschnitt
christlicher Tradition zur byzantinischen Zeit, aus dem 4. bis 7. Jahrhundert.?

Mit literarischen Mitteln wird ein Triptychon* gestaltet, mit dem Monch Johannes Kli-
makos und dem Siulenheiligen Symeon Stylites auf den Seiten und mit dem Theologen
und Geistlichen (Pseudo-)Dionysius Areopagita in der Mitte. Die drei Heiligengestalten,
die fur die absolute Hingabe an Gott stehen, werden als Vorbilder fir die Erneuerung der
Gesellschaft aus dem Inneren des Menschen vorgestellt, denn von dort, vom Herzen, vom
Unbewussten miisse sie ausgehen.

Der Autor des ,,Byzantinischen Christentums® duf8ert sich tiber sein Anliegen in dem
Buch nur zuriickhaltend und eher indirekt und versteckt, am deutlichsten zu Anfang des
dritten, des Symeon-Kapitels, also schon gegen Ende des Gesamttextes, wihrend diese Aus-
fiuhrungen eigentlich an den Anfang gehorten. Sein Ziel ist eine Erneuerung des Verstind-
nisses fur die ,Sprache Gottes®, das der Mensch der Gegenwart verlor.

Des Ubernatiirlichen Kompaf zeigt nach dem Herzen. Wir aber haben mit dem Herzen auch den
Kopf verloren. [...] Wir versuchten auch andre Moralen einzufiihren. Es gibt aber nur eine Moral: die
des Herzens und seiner Uberwindung; wie es nur einen Sinn dieses Daseins gibt: Aufklirung goteli-

cher Zeichen durch Menschenherzen (BC S. 223).

Der andere Weg, den der moderne Mensch ging, endete ,unter berstenden Himmeln von
Blut und Feuer. So fanden wir uns vor die Gebeinwiiste geschleudert gleich Ezechiel, da ihn
der Herr hinfiihrte. Nur glauben wir nicht* (BC S. 223).

Die Sprache Gorttes, die es wieder zu finden, wieder zu entdecken gelte, ist keine Laut- und
Buchstabensprache. Sie hat ,,Zeit, viel Zeit, und Ruhe, viel Ruhe®. ,,Unsere vielgepriesene Seelen-
kunde reicht nicht hierhin“ (BC S. 223). ,Wo sie den Menschen erfafit, wird sie Sturm wider Wil-
len und oft eine GeifSel des von ihr Betroffenen; Uberschwang des Erlebens, ein Trinenmeer, oder
grollender Blitz. [...] Ihr Abglanz sind Feuer und Licht; ihr Stammeln die Wunder” (BC S. 224).

Die Heiligen gehoren zu diesem ,,Sprachschatze Gottes®. ,,Sie sind Strahlen der grofen
Sonne; Duft der berauschenden Riesenbliite; geistige Glieder des ewigen Leibes, der seine
Ausmafle zeigen will“ (BC S. 224).

Heilige verweisen,

gleich der Kunst und Musik, auf das ,ganz Andere’, das dem menschlichen Leben seinen einzigar-
tigen Wert verleiht. [...] Thre Botschaft ist radikal und oft von tiberwiltigender Vehemenz, aber
im Unterschied zur nach auf8en gerichteten Gewalt der Eroberer oder machtbesessener Massenverfiih-
rer gerichtet an den inneren Menschen. Die Rebellionen der Heiligen verweigern sich in vielfaltigsten
Artikulationsformen jenen seelenlos gewordenen Regeln, Ritualen und Routinen von Ordnungen,
religiosen wie sozialen, die das Geistige, Authentische, Kreative im Menschen ersticken und abtéten.’

*  Wiebke-Marie Stock, Denkumsturz. Hugo Ball. Eine intellektuelle Biographie, Gottingen 2012, S. 123.

> Bernd Wacker, Nachwort, in: Hugo Ball, Byzantinisches Christentum. Simtliche Werke und Briefe,
hrsg. von Bernd Wacker, Bd. 7, Gottingen 2011 [im Folgenden: BC], S. 499-579, hier S. 536.

*  Vgl. Wiebke-Marie Stock, Denkumsturz, S. 124.

> Albert Sellner, Warum es fiir die Religionen und Kulturen gesund ist, Heilige zu verchren, in: VATICAN
magazin 5 (2015), S. 44-51, hier S. 47-48.
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Das ,Byzantinische Christentum® betrachtet Heilige dhnlich Kiinstlern, mit der Auf-
gabe, die dem Universum zu Grunde liegende Ursprache Gottes ,,in Wortern, aber vor allem
im Kunstwerk ihres eigenen Lebens sichtbar zu machen*

Die deutlichsten Hinweise auf die Intention des Buches gibt der unveréffentlichte Ent-
wurf eines Vorworts. Ball betont darin die Ankniipfung an seine ,,Kritik der deutschen
Intelligenz (1919), die er ,ein vehementes, ungemiitliches Buch® nennt.

Es liess keine Kompromisse zu und nannte die Dinge bei ihrem wahren Namen. [...] Es zeigte, dass die
Kaserne schliefllich allméchtig und der Geist eine Dekoration geworden war. [...] Hoffnungslos empfand ich
eine Verwirrung der Moralbegriffe, die zwischen Interesse und Begeisterung, zwischen Ueberzeugung und
Behagen, zwischen soldatischer Zucht und gottlichen Dingen kaum mehr unterschied (BC S. 269).”

Selbstkritisch schreibt er, es sei ihm nicht gelungen, ,,ein neues Ideal erkennbar und deutlich
darzustellen. Die destruktive Tendenz tiberwog®. So folge nun das ,,Byzantinische Christen-
tum® als ,.eine Erginzung meines ersten Buches®.

Das Thema, der deutsche Geist, die deutsche Moral, ist dasselbe geblieben. Aber die Geste des Rebellen
ist verschwunden. Die politischen (materiellen) Fragen sind ausgeschaltet. Eine berauschte Theolo-
gie, eine Gotteslehre, in der ich alle héheren Werte zu sammeln und zu begriinden suche, kommt
tiberschwenglich zum Ausdruck (BC S. 270).

Ball schreibt sein Werk aus der Uberzeugung, »dass dem sogenannten furor teutonicus nur
begegnet werden kénne mit der Entfesselung einer tibernatiirlichen, einer symbolischen
Weltbetrachtung” (BC S. 271). Nach dem Vorbild der Heiligen ging es ,um die Eindidm-
mung des von Nietzsche diagnostizierten, aller ,Natur® anhaftenden ,Willens zur Macht™
durch ,,Selbstkritik, Selbstriicknahme, ja Selbstentfremdung®.®

Wie die ,Kritik der deutschen Intelligenz® prisentiert das ,,Byzantinische Christentum®
Gegenfiguren gegen die kanonisierten Heroen der deutschen Geistesgeschichte und gegen den
egozentrischen und materialistischen Zeitgeist. Was beide Schriften allerdings wesentlich trennt,
ist die Haltung ihres Autors zur Institution Kirche. Die ,,Kritik“ wandte sich gegen die christliche
Religionsstiftung als Kompromiss zwischen Theologie und irdisch-weltlicher Herrschaft; statt-

dessen wurde die Utopie ,einer neuen Internationale der religiosen Intelligenz® entworfen, einer
»demokratische[n] Kirche der Intelligenz®,’ einer Elite, die sich nicht ,iber Macht, Herkunft,

¢ Frank G. Bosman, Die Laute von Byzanz. Byzantinisches Christentum: zur fehlenden Verbindung

zwischen Dada und Catholica im Leben Balls, in: Hugo-Ball-Almanach N.F. 6 (2015), S. 71-91, hier S. 78.

7 Kurt Flasch liefert eine treffende ausgewogene Gesamteinschitzung dieses Textes: ,,Insgesamt ist Balls
JKiritik® ein schwer zu verteidigendes Buch. Es kocht vor Distanzierungswut; es wimmelt von ungerechten
Urteilen; es verheddert sich in seinen kurzatmigen Bewertungen; es ist zu kurz, um die Beweislast fiir seine
zahllosen Verurteilungen zu tragen®. Dennoch hilt es Flasch fir ,instruktiv und aufriittelnd®, es tbertreffe die
»philosophisch-geistesgeschichtlichen Kriegsschriften von Max Scheler, Werner Sombart und Thomas Mann
[...] an Verantwortlichkeit, Scharfblick und Erudition immer noch unendlich®. (Von der ,,Kritik der deutschen
Intelligenz” zu Dionysius Areopagita, in: Bernd Wacker (Hrsg.), Dionysius DADA Areopagita: Hugo Ball und
die Kritik der Moderne, Paderborn u.a. 1996, S. 113-130, hier S. 122).

8 Bernd Wacker, Nachwort, S. 567.

Hugo Ball, Die Folgen der Reformation. Zur Kritik der deutschen Intelligenz. Simtliche Werke und
Briefe, hrsg. von Hans Dieter Zimmermann, Bd. 5, Géttingen 2005, S. 140, S. 328 [im Folgenden KdI].
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Besitz oder Reichtum definiert®, sondern ,durch eine ;hohere Verniinftigkeit® auszeichnet.!?
Durch die Lektiire der ,,Acta Sanctorum®, einer Sammlung von Legenden tiber Heilige der
katholischen und der griechischen Kirche, stieff Ball auf Menschen, die ihm genau diese Lebens-
form verkdrpern, nun ,innerhalb der grosskirchlichen Tradition, auf die unser edelster Besitz
und unsere besten Giiter, auf die die Einheit der Bildung, die Einheit Europas, die Einheit der
Moral zuriickweist“ (BC S. 271). Das Bild von der katholischen Kirche scheint dabei dhnlich
idealisiert, ja utopisch wie die ,,demokratische Kirche der Intelligenz®. Ball ging auf ,,grofSe [...]
Distanz zu Vertretern der real existierenden katholischen Kirche, deren Klerus er in seiner tiber-
groflen Mehrheit dem immer noch national gestimmten, besinnungslos-kompromifibereiten
Katholizismus der Nachkulturkampfzeit verbunden sah! und nistete ,,sich in Winkeln der
Kirche ein, die andere Katholiken schon lange verlassen haben®.!* Seine fanatische Faszination
fur die Askese ,war nicht die Botschaft, die ein kulturzugewandter, ,allesumspannender’ Katho-
lizismus héren wollte“."® Das trifft fiir die Zeit der Weimarer Republik zu, aber auch und gerade
heute auf den nachkonziliaren Katholizismus, vor allem in den deutschsprachigen Lindern.

Werner Hilsbusch, ein Schiiler Joseph Ratzingers, pladiert dafiir, das ,Byzantini-
sche Christentum® als Prophetie zu lesen: es ,ist die prophetische Wiedererinnerung
eines vergessenen Zieles, ist Beschwoérung der Transzendenz gegen Verflachung und
Banalisierung®."* So liefe sich auch das geringe Publikumsinteresse damals wie heute
erklaren, denn ,,[z]Jum Wesen der Prophetie gehort die UnzeitgemafSheit .

Das ,,Byzantinische Christentum® ist antietatistisch ausgerichtet: auf die Sprache Gottes,
deren Dolmetscher die Heiligen und die Kirche seien, sei zu allererst zu horen, nicht auf
staatliche Anordnungen. Es vertritt einen ,theokratischen Anarchismus®, der gegen staat-
liche Macht ,fiir ein politisches Gemeinwesen mystischer Form plidiert®,'® eine Riickbin-
dungder weltlichen Ordnungan geistige, transzendente Machte und Dimensionen verfolgt.
Zu diesem Zweck will das Buch ,,Erfahrungen und Einsichten zum Vorschein bringen, ,,die
fur das vorreformatorische Christentum insgesamt von Bedeutung gewesen waren, im pro-
testantisch kontaminierten Westeuropa der Neuzeit jedoch zunechmend an Plausibilitit

verloren oder nur in 4sthetischer Brechung oder politischer Verzerrung tiberlebt hatten®.!”

10 Wiebke-Marie Stock, Denkumsturz, S. 100.

1 Bernd Wacker, Nachwort, S. 557.

12 Stephan Hegglin, Byzantinisches Christentum, S. 50.

Thomas Ruster, Hugo Balls ,,Byzantinisches Christentum® und der Weimarer Katholizismus, in: Bernd
Wacker (Hrsg.), Dionysius DADA Arcopagita, a.a.0., S. 183-206, hier S. 203-204.

% Werner Hiilsbusch, Zu Hugo Ball, Byzantinisches Christentum. Einfithrung in cine prophetische The-
rapeutik, in: Hugo-Ball-Almanach 1992, S. 39-99, hier S. 60. — Was den Aufsatz des romisch-katholischen Prie-
sters (+ 2013) sympathisch macht, ist sein Bemiihen, das Buch nicht in einem akademisch gelehrten Raum
stehen zu lassen, sondern es auf die heutige Lage zu bezichen.

15 FEbd. S. 44.

¢ Gabriele Guerra, Theokratie zwischen Ball und Bloch. Ein religionspolitisches Spannungsfeld, damals
und heute, in: Hugo-Ball-Almanach N.E. 4 (2013), S. 63-76, hier S. 76. ' Theokratie’ bedeutete in der Zeit zwi-
schen Kriegs- und Nachkriegszeit des Ersten Weltkriegs nicht nur eine religiése und philosophische, auf Gottes
Autoritit basierte und somit konservative Denkkonstruktion, sondern auch eine alternative Riickbesinnung auf
Transzendenz und Radikalitit, die eine Negation irdischer Machtverhiltnisse darstellee® (S. 73).

17" Bernd Wacker, Nachwort, S. 533.
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Lektiireprobleme

Das ,,Byzantinische Christentum® macht es zum einen durch seine iberreiche Stoff-
fille, durch die sowohl quantitative als auch qualitative Komplexitit seiner spirituellen
Quellen den Rezipierenden schwer, die roten Fiaden darin zu finden, zum anderen durch
seinen Stil, seinen Ton: es ist zugespitzt und kategorisch formuliert, mit existenziellem
und glaubigem Absolutheitsanspruch, also gegen den ,common sense’, den vermeint-
lich ,gesunden Menschenverstand® — wie die Prophetenbiicher des Alten Testaments
eben — und gegen die von der Aufklirung an Stelle des Absoluten gesetzte biirgerliche
Toleranzidee.'® Streng wissenschaftliche (historische, religionsgeschichtliche, theologi-
sche) Auscinandersetzungen bekommen sein Grundanliegen nicht in den Blick. (Des-
halb wirken die von Theologen verfassten zeitgendssischen Rezensionen so oberflachlich,
ja unpassend.) Die Wirkung, die von Balls Sitzen ausgeht, hat Romano Guardini in sei-
ner Rezension (eine der wenigen, die Wesentliches dieser Schrift zu erfassen imstande
waren) sehr schon beschrieben:

Er stellt das Absolute hin, dass alles Endliche daran zersplittert. Und das Ubernatiirliche ragt
mit einer so furchtbaren Andersartigkeit empor, dass es wahrlich Argernis und Torheit erscheint.
[...] Manchmal war mir beim Lesen zu Mut, als spiire ich die Kraft des Pneuma [...], und viel
Grofieres kann man wohl tber ein Buch nicht sagen. Aber dann kamen, und immer wieder,
Sitze, von denen weifd ich nicht, was mit ihnen ist. chrstcigerungen geschahen, von Gedanken,
Bild und Wort; Urteile wurden geschleudert, Wertungen ausgesprochen, Forderungen erhoben.
[...] Wer tber religiose Dinge spricht, muf§ grole Entsagung des Wortes tiben. Durch die kiihle
Flamme niichternster Priifung mufl er alles gehen lassen, damit darin zerfalle, was nicht echt ist

(BC S.299-300).

Beispiele fiir Ubersteigerungen, Exaltierungen finden sich vor allem auf dem linken und
dem rechten Flugel des Triptychons, weniger in der Mitte, also im Zusammenhang mit
Pseudo-Dionysius Areopagita. Sie betreffen tiberspitzte Askese, bei Symeon bis zum Ekel
getrieben, wenn die Verwesung bei lebendigem Leibe geschildert wird.

Guardini und andere katholische Rezensenten formulierten ,eine deutliche Skepsis
gegeniiber der Radikalitit dieser Haltung, die mit dem romischen Maf$ nicht mehr viel
zu tun hat“" Vielleicht lisst sich den kritisierten Ubersteigerungen etwas abgewinnen,
wenn sie als kiinstlerisches Ausdruckmittel gelesen werden. Dann kann in den hingeschleu-
derten Urteilen und den resoluten, teilweise mafflosen Wertungen und Forderungen etwas
aufblitzen und erschlossen werden, konnen Zusammenhinge entdeckt und Bogen geschla-
gen werden, an die eine stringente kleinschrittige Argumentation kaum heranzufiihren ver-
mochte. Ahnliches kann man mit Nietzsche erleben, und auch die ,,Dialektik der Aufkli-
rung” von Adorno/Horkheimer arbeitet mit solchen Stilfiguren.

'8 Um genauere Eindriicke von Balls Sprache im ,,Byzantinischen Christentum® zu vermitteln, werde ich

ihn im Folgenden oft zu Wort kommen lassen, auch weil eine Paraphrase meist weniger treffend ausdriicken
konnte, was vermittelt werden soll.
19 Wiebke-Marie Stock, Denkumsturz, S. 179.
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Triptychon, linker Fliigel: der M6nch — Johannes Klimakos (+ 649)

Dieser Eremit ist fiir Ball ein neuer Moses, ,christliche[r] Gesetzgeber® (BC S. 20), ,ciner
der seltenen Sterne, die nur in grofien Abstinden am geistigen Himmel auftauchen, ihr
Licht verbreiten und wieder verschwinden (BC S. 23), ,.ein machtvoller Dolmetsch [...] des
gottlichen und auch des menschlichen Bildes “ (BC S.27). Und ein Kiinstler — tiber seine ,,Kli-
max tu paradefsu” (oder ,Scala paradisi', ,Leiter zum Paradies‘), die in 30 Sprossen, d.i. Kapiteln
den Weg in den Himmel aufzeigen will, lesen wir: ,Dann erstarrt unter zarten Himmern die
Sprache. Dann ist ein metallisches Kunstwerk da. Nichts ist darin Ornament und Zutat, alles
ist Wesen, Kante und Wolbung. Der Heilige selbst spricht von Smaragden, die er ins Diadem
seiner Rede fiigt. Bilder von seltsamer Leuchtkraft zichen voriiber (BC S. 14).

Die Gesetze, die Johannes Klimakos gibt, sind vor allem asketische. Askese wird als
unzeitgemafler Wert vorgestellt:

Man hile sie fiir ein Zeichen der Verstimmelung und Vergewaltigung der Natur, fiir ein tiickisches
Werkzeug der Verkleinerung des Menschen. [...] sie kam in Verruf, seit rithrige Apologeten der
Grofziigigkeit in Appetit und Behagen den ungebrochenen, riidden, den ,raubtierhaften’ Instinkten
das Wort zu reden begannen (BC S. 11).

Deutlich distanziert sich Ball hier von Nietzsche, tiber den er wihrend seiner Studienjahre
eine Dissertation begann und der auch in der ,,Kritik der deutschen Intelligenz® eine wich-
tige, jetzt bereits verhingnisvolle Rolle spielt. Im Gegensatz zu Nietzsche profiliert das
»Byzantinische Christentum® Askese als Riickkehr ,,zur eigentlichen, wahren Natur, zur
geistigen“?® ,[D]as Gesetz der Askese allein verbiirgt jene heilige Gerdumigkeit der Seele,
in der die unendliche Milde sich abgrenzt gegen die Wildheit, die Grofe sich trennt von
den Niederungen; in der alle Ehrfurcht Zauber und Fliigel findet” (BC S. 12). Der Asket ,,ist
kein Leichnam®, sondern ,der Lebendigste®, seine Sinne sind ,,befreit, geschirft, gereinigt*
(BC S. 57), therapiert und geheilt. Auf diesem Weg eroffne sich ein anderes Menschen-
bild, ,der heilige Urtext, der leuchtende, paradiesische Mensch, jedem Werben der Giite
und jedem Lichtstrahl der Freude zuginglich® (BC S. 12). Die ,unverlierbare[n] Menschen-
rechte®, um die es hier geht, sind ,,[d]as gottliche Anrecht auf einen Menschen® und ,,[d]as
menschliche Anrecht auf Gnade® (BC S. 34).

Die ,Klimax tu paradeisu bekampfe ,,die Wirklichkeit als eine Seuche und das Ich als
»dimonische[n] Trug“ (BC S. 26). Nicht ,Intellekt und Spekulation® (BC S. 41), sondern
Trinen stiegen ,ins mystische Wesen des Menschen (BC S. 40) hinab. Diese Schrift leite alle
Ubel aus dem Eigenwillen ab und setze Gehorsam gegen Hochmut und Ehrgeiz. ,Nur der
Verzicht auf den Eigenwillen schafft Raum fiir die gottlichen Dinge“ (BC S. 29). Gehorsam
verstehe Johannes Klimakos als ,,ein Begribnis des Willens®, zugespitzt als ,freiwillige[n]
Tod“ (BCS. 30). Stephan Hegglin weist darauf hin, dass es in der zeitgendssischen Anwen-
dung Ball darum geht, die Ausrichtung des Gehorsams zu andern. ,,Der Erste Weltkrieg
ist fiir ihn das Resultat von mifSbrauchtem Gehorsam. Fiir Kaiser und Vaterland haben die

2 Ebd,, S. 132.
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Soldaten ihr Leben dahingegeben. Dieser Gehorsam vor teuflischen Dingen muf$ gebro-
chen werden, ,indem man ihn gottlichen darbringt™.*

Fiir Johannes Klimakos sei der Kérper ,ein Karzer der Seele” (BC S. 36) - die plato-
nische, wahrscheinlich auf Pythagoras zuriickgehende Auffassung des Korpers (griechisch
,s6ma’) als Grab (,séma’) der Seele. ,Wie die Mastvogel noch Fliigel haben, aber nicht mehr
fliegen konnen, so ist ihm das Urbild des Menschen ein Fligelwesen, dessen dtherischen
Korper Schlamm und Materie dieser Erde herabgewiirdigt und gefesselt haben® (BC S. 42).
Der Aufschwung kénne nur nach der Befreiung von Leidenschaften und Lastern gelingen.
Ein Laster — ebenfalls ein unzeitgemifier Begriff: ,Niemand weiff heute mehr, was ein Laster
ist, und jeder diinke sich davon frei“ — sei salles, ;,was bei den tiglichen Verrichtungen und
Geschiften den Geist hintanhilt™ (BC S. 43). ,,Zerstorerin aller Laster” sei die Demut. ,Der
Demiitige fragt nicht nach Griinden. Er stiirzt sich in die Liebe Gottes wie der Perlenfischer
ins Meer“ (BC S. 47). ,,Die hochste verwandelnde Kraft, Gott selbst (BC S. 56) konne
dann vom Menschen Besitz nehmen. Der anzustrebende Zustand sei die ,apathéia’, eine See-
lenruhe, die laut Ball auch Heiligkeit genannt werden kann, ,weil sie das Prinzip der allge-
meinen Auferstechung und der Unverschrbarkeit und Unsterblichkeit schon im sterblichen
und verderblichen Leibe erfiillt und vorwegnimme* (BC S. 53). In diesem Zustand erkennt
man die Liebe, die letzte Stufe der Leiter, den ,Engelsflug, der zur Ewigkeit reist” (BC S. 58).

Zentralbild: der Priester und Theologe — (Pseudo-)Dionysius Areopagita
(frithes 6. Jahrhundert)

Bedeutung

In diesem deutlich lingeren Mittelteil herrscht auch ein anderer Stil: ,weniger suggestiv,
dithyrambisch und hagiographisch, sondern [...] um eine Form bemiiht, von der er [sc. Ball]
hoffte, dafd sic auch wissenschaftlichen Anspriichen standhalten wiirde®? Es soll der ,,apo-
kalyptische Umrif$ gerade dieses Heiligen unserer dhnlich gearteten Zeit® ,,in aller Breite®
erschlossen werden (BC S. 64). Die Aktualitit liege darin, dass beide Epochen durch eine
»Hypertrophie der Verstandeskrifte” und einen ,einseitige[n] Wissenschaftskult” gekenn-
zeichnet seien, die ,,zum Untergang fihr[en]“ bzw. ,einem Lebensgesetz widerstreite[n]*
und daher einer ,,Erginzung des allzu bewufSten Menschenbildes nach der phantastischen,
wunderbaren, der géttlich-traumhaften Seite hin“ bediirften (BC S. 77). Das Bemiihen
um diese Erginzung durchzieht Balls Lebenswerk.

Das Grundanliegen des Pseudo-Dionysius Areopagita sei es gewesen, eine Heilsord-
nung aufzustellen als himmlische und kirchliche Hierarchie der ,Erleuchtungsstufen der
Engel und Priester” (BC S. 63). Fiir Ball markiert Dionysius Arcopagita ,den systemati-
schen Abschluss der normativen Epoche der Kirche®,” weshalb er ihn gegeniiber der zeitge-
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nossischen historischen Forschung, die das nicht erkannte oder zumindest nicht wiirdigte,
rehabilitieren wollte. Stephan Hegglin weist darauf hin, dass die Texte des Pseudo-Dionysius
Areopagita sowohl auf die Scholastiker Albertus Magnus und Thomas von Aquin, die das
mittelalterliche Denken und die Theologie bis heute prigten, als auch auf die Entstehung
der gotischen Architekeur sowie auf die ,,Divina Commedia“ des Dante Alighieri groffen
Finfluss hatten.?*

Dionysius Areopagita — kein kanonisierter Heiliger — entstammt dem 17. Kapitel der
Apostelgeschichte. Paulus verkiindet darin dem Arcopag, dem obersten Rat der Stadt
Athen, den christlichen als den unbekannten Gott, fiir den er in der Stadt einen Altar
gesehen hat. Er stoft iiberwiegend auf Spott und Ablehnung, einige Personen aber schlie-
Ben sich ihm an; namentlich erwihnt werden Dionysios und eine Frau Damaris. Ball
interpretiert, Paulus predigt

den ,Unbekannten’ der Gnosis, den christlichen Totenrichter, und erinnert eine Korona von Dionysos-
mysten an tiefste Anschauungen ihrer eigenen Religionen. Die beiden Personen, auf die seine Predigt
Eindruck macht, sind die obersten Reprisentanten des Dionysoskultes [...]. Die ,Bekehrung’ hat den
Sinn einer Absorption der im eleusinischen Mysterienkult investierten religiosen Werte durch das
Christentum (BC S. 173).

Der Autor, der sich den Namen Dionysius Areopagita gibt, ,will ausdriicklich im Zusam-
menhang dionysisch-christlicher Mysterienfragen betrachtet werden, und zwar als Apostel-
schiiler, Apokalypsenschreiber” (BC S. 174). Fiir seine Auseinandersetzung mit der Gnosis,
die sein Werk prigt, greife er auf das 1. Jahrhundert, die Hochzeit der Gnosis, und auf den
paulinischen Auftrag zuriick.

Methode

Dionysius Areopagita pflege eine Auslegung der heiligen Schrift in der Tradition der frith-
christlichen Katechetenschule von Alexandria, die von einem ,vierfachen Schriftsinn® aus-
geht: ,wortlich, allegorisch, moralisch und mystisch® (BC S. 66). Diese Methode entspreche
dem ,tropischen’, ,orientalischen Charakter des Urchristentums® (BC S. 67), geprigt von
judischen Rabbinen, antiken Mysterienkulten und dgyptischem Okkultismus. Renaissance
und Reformation hitten dieses Erbe verkannt, verleugnet; Luther ,negierte den Orient
in der Kirche (BC S. 70). Die Schriften des angeblichen Arcopagiten dagegen drehten sich
um Ritsel, Symbole, Allegorien und Metaphern statt zu vermenschlichen und zu psycholo-
gisieren, sie giben Bilder statt Begriffe. ,Nur in der Maske, der Hiille ist Gott zu erkldren®
(BCS.68) ,[Dlie religiosen und philosophischen Resultate der Griechen® werden als ,Dol-
metscheverfahren® fiir den neuen christlichen Gott benutzt (BC S. 69). ,,Jerusalem und
Athen®, ,Paulus und Plato” werden synthetisiert (BC S. 73). Nietzsches spitere Antithese
Dionysos gegen den Gekreuzigten ist hier in einer Verbindung von judisch-christlichen
und griechischen Traditionen aufgeldst. Pseudo-Dionysius Areopagita ist damit wesentlich
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140 Thomas Keith

beteiligt an der Transformation der hellenischen Welt in eine christliche. Ball feiert ihn als
»phinomenalen Integrationstheologen®.”

Wider die Gnosis

Ball erkannte, dass der von Plotin Mitte des 3. Jahrhunderts begriindete Neuplatonismus,
mit dem sich Pseudo-Dionysius Areopagita auseinandersetzte, dessen er sich bediente und
dem er mitunter (filschlich) zugerechnet wurde, ,,mehr als eine Philosophenschule war und
daf§ er zum Teil in alte Esoterik einmiindete®.?® Er bezeichnet ihn als griechisch-heidnische
Gegenreformation, ,Kontrereligion gegen das Christentum® (BC S. 77).

Der zweite Widerpart fiir Dionysius Areopagita sei die Gnosis gewesen, zur Entste-
hungszeit des Christentums der philosophisch-spirituelle Hintergrund der antiken Welt:
szur Zeit der Ankunft Christi [war] der Orient rings mit astralen Jenseitslehren erfiillt“ (BC
S.121). Der frithe Neuplatonismus (Plotin) habe zunichst die Gnosis bekimpft, spiter (Jam-
blichos, Proklos) dann aber als antichristliche Waffe benutzt, was zu einem Wiederaufleben
der Gnosis gefiihrt habe, so dass sich ,,Konflikte des Urchristentums [mit der Gnosis — T.K.]
wiederholten® (BC S. 86). Gegen die ,vereinfachte [...] Vorstellung eines gleichsam klassischen
Verlaufs der Dogmengeschichte® von den orthodoxen Kirchenvitern bis zu den Konzilien von
381,431 und 451 kalkuliert Ball ,,den Aufstand der alten Magie* ein.””

Sein Begrift von Gnosis ist ein weiter, der sie nicht nur als spatantike christliche Hiresie
definiert, sondern sie fir im Wesentlichen vorchristlichen Ursprungs halt. Sie ist ihm verin-
nerlichte Magie fiir Eingeweihte.

Gnosis ist die Einsicht in das geheime Verhiltnis Gottes zur Welt; ein Wissen um die verborgenen
Mittel, deren der Uberverniinftige sich bedient, um den Menschen mit sich zu verbinden; sei es, daf
seine Boten heruntersteigen bis in das unterirdische Dunkel; sei es, dafl sich von dort eine Sehnsucht
erhebt hinauf zum Licht aller Lichter. Gnosis ist ferner die Lehre der Einheit mit Gott [...] die goetli-
che Geheimwissenschaft selbst (BC S. 87).

So verstanden ist fiir Ball die Gnosis ,.cin tausendjihriges Reich® (BC S. 141). Es geht Ball
nicht um Details der frithchristlichen Gnosis (die ihm theologische Rezensenten des Buches
vorhielten), sondern um ,,die Gnosis als Urgefahr sozusagen, als eine den Glauben ins Herz
treffende, abgriindige, korrumpierende Selbstmiachtigkeit®.?®

Das Christentum gebe im Gegensatz zur Gnosis ,,moralische Wahrheiten, nicht kosmische
Theorien* (BC S. 123). Ein Gott am Kreuz sei den Gnostikern ,,fatal“ (BC S. 131); Christus

% Ebd,S.61.

%6 Friedrich Wilhelm Kantzenbach, Eine Alternative zum ,Ubermenschen’. Zur Standortbestimmung
von Hugo Balls ,,Byzantinischem Christentum® im geistes- und wissenschaftsgeschichtlichem Zusammenhang,
in: Hugo-Ball-Almanach 1987, S. 87-137, hier S. 109.

27 Ebd.,, S. 110.

*  Werner Hiilsbusch, Zu Hugo Ball, Byzantinisches Christentum, S. 55. Diese Gefahr ist zeitlos — Papst
Franziskus warnt davor in ,,Evangelii Gaudium® (2013) unter der Uberschrift ,,Nein zur spirituellen Weltlichkeit*
(Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.), Apostolisches Schreiben ,Evangelii Gaudium' des Heiligen
Vaters Papst Franziskus, Libreria Editrice Vaticana, Bonn 2013, S. 72).
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sihen sie nicht als den Gekreuzigten, sondern als ,Lehrer der Mysterien (BC S. 132), als
»Namen fiir einen Zustand* der hochsten gnostischen Weihe (BC S. 137). Im jungen Chri-
stentum wollten sie sich als ,,Offenbarungsorden der Kirche® profilieren (BC S. 136). Die
Schriften der Kirchenviter klagten immer wieder tiber den

Selbstsinn und Diinkel jener magischen Doktrinire, die herausfordernde Geste ihrer Uberlegenheit.
[...] Mit ihrem unerkennbaren Gotte, der aller Logik widersprach; mit ihrer Heiligenlehre, die die
Extase tiber die Wissenschaft setzte; mit ihrem Pneuma, das jegliche Autoritit vor der Mystik kapitu-
lieren lief? (BC S. 139).

Sowohl der Evangelist Johannes als auch Paulus nahmen bestimmte gnostische Elemente
auf, gestalteten sie aus und/oder werteten sie um. Die bedeutendste christliche Aufnahme
habe die Gnosis aber im Ménchtum gefunden.

Monch vs. Kleriker

Nach Ball ging das christliche Ménchtum ,,aus der Mysteriengnosis hervor[...]“, waren die
ersten christlichen Ménche ,,Gnostiker der neuen Religion“ (BC S. 155). Die Kreuzigung
interpretiert er als ,Zerstorung der falschen Magie“ (BC S. 184). ,,Der Kreuzestod hat die
gnostischen Himmel erschiittert. Die Monche aber sind die Verkérperung des Kreuzesto-
des. Sie sind die lebendigen Toten. Sie sind die gekreuzigten Mysten der neuen Religion. Auf
ihnen lastet die Wucht der zerbrochenen magischen Himmel“ (BC S. 154).

Der Einsturz der gnostischen Zwischenwelten brachte notwendig zunichst eine Uberlastung der
Phantasie des neuen, christlichen, jenes vereinfachten Gnostikers mit sich, der das Erbe der antiken
Religionen antrat; eine Belastung mit allerhand magischen Uberbleibseln und tibernatiirlichen Wesen
[...]. Wundergesichte und Dimonenkimpfe, innere Himmelfahrten und Paradiesesleitern bilden das
Signum des neuen Gnostikers, des christlichen Exorzisten und Anachoreten (BC S. 155).

Dartiber sei es zu einem Konflikt zwischen dem Kleriker und dem Ménch gekommen,
der dann Jahrhunderte angedauert habe. Die Monche, die durch Askese und allegori-
sche Schriftdeutung die Welt hinter sich gelassen, tiberwunden hitten, hitten sich als
»Gottestriger und den obersten Engeln verwandt” geschen (BC S. 156) und seien daher
den Klerikern, die noch in der Welt weilten und wirkten, mit Mitleid oder Ignoranz bege-
gnet. ,Der christliche Monch erhob sich, vollends wenn er die Gabe der Wunderheilung
besaf, tiber den Klerus und reklamierte fiir sich die gnostische Priesterwiirde® (BC S.
158). Er habe die Ekstase tiberbewertet, als ,Inbegriff aller priesterlichen Eignung®.
»Selbstverstimmelung und Schwermut, Eitelkeit und Hysterie mochten hiufig die Folge
sein“ (BC S. 160). So konnte es dem frithchristlichen Ménchtum ,,an Klarheit und Ori-
entierung” fehlen (BC S. 161). Hier werde die Gefahr der ,,mifverstandene[n] Freiheit®
des ,freie[n] Mystiker[s]“ deutlich, der heimlich gegen den Priester rebelliert, ,,seine eige-
nen Dogmen aufstellt und nach den kirchlichen Normen kaum mehr frigt“ (BC S. 161),
schlieflich auf das Jenseits verzichtet, da die ,vollendete([...] Erkenntnis® ja bereits erreicht
sei (BC S. 162). Auch diese Gefahr scheint zeitlos zu sein, auch wenn Ball selbst sie nicht
explizit aktualisiert.
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Der Kirchenvater Athanasios von Alexandria (+ 373) habe schliefllich mit seinem ,,Leben
des Heiligen Antonius® (iiber den Wiisten-Eremiten Antonius den Groflen) als Kleriker
ein ,Moénchtum im lduternden, begiitigenden, humanistischen Sinne® begriindet, nicht
als ,,Mirtyreraskese” zur ,,Nachbildung des Todes Christi“ (BC 165), sondern als ,leiden-
schaftslose Gemessenheit“ (BC S. 167), wodurch das Ménchtum in das ,,Gesamtgebiude
der Kirche® (BC S. 168) eingeordnet wurde.

Die Reformation aber, die auf der mittelalterlichen Monchsmystik, der ,,Lehre von der
Entbildung und vom unmittelbaren Einswerden mit Gott™ (BC S. 194), beruht habe, habe
den historischen Konflikt wieder aufgenommen. ,,Die Ausschaltung zunichst des sakramen-
talen Aktes, dann der Kirche selbst [...] fithrte in Luthers Vergroberung zur offenen Rebellion
gegen den Priester, ja gegen die Hierarchie® (BC S. 194). Wichtig ist, dass die Hierarchie, wie
sie die Schriften des Pseudo-Dionysius Areopagita entwerfen, nicht verkiirzt verstanden wird:
sie meint nicht ,.eine bestimmte Struktur des amtlichen Kirchenregiments, sondern die innere
Verantwortlichkeit sakramentaler und kirchlicher Weihestufung® als ,,Kriterium, mit dem
jede geschichtliche Verwirklichung von Kirche gemessen werden muf3, damit ihre Dignitit
eingefordert werden kann“? Die protestantische Revolte gegen diese Hierarchie versteht Ball

auch als ,Wiiten gegen die Phantasic“ (BC S. 194).

Der ,gesunde Menschenverstand® und die allegorische Welt, in der sich der Priester bewegt: sie schlie-
Ben einander aus. [...] Die Rebellion gegen das Priestertum aber, aus welchen Motiven sie immer
erfolgte, war noch stets eine Rebellion zugleich gegen das Reich der Ideen und der Schénheit, gegen
das Reich der Transzendenz und der Illusion, kurz gegen die zértlichsten und sublimsten Werte der

Menschheit (BC S. 202-203).

Diese Rebellion ist auch heute in vollem Gange, getragen von Gruppen wie ,Wir sind Kirche®
und der Inszenierung von ,Kirchenvolksbegehren’. Das Bild vom Priester aber, das Ball hier,
inspiriert von Dionysius, zeichnet, ist ein poetisch-maximalistisches Ideal, in dem sich sowohl
zu seiner Zeit als auch heute die wenigsten katholischen Geistlichen wiederfinden diirften.
Hier ist Ball seiner Zentralfigur gefolgt, denn das Gedankengebiude des Pseudo-Dionysius
Areopagita enthilt eine ,Apotheose des Klerus®. ,Die empirische Gestalt der Kirche tritt
zurtick hinter der Kirche Idee” (BC S. 188). Kleriker seien bei Dionysius Areopagita ,offen-
barende Medien der gottlichen Erleuchtung, in deren Glanz sie getaucht sind“ (BC S. 189).

Die ,erleuchtende Titigkeit® des Priestertums unterscheidet sich von der Kontempla-
tion des Monchtums (BC S. 189). Priester wohnten ,,symbolisch im Allerheiligsten®, gends-
sen ,die bestindige Gegenwart des Altares“, Monche dagegen ,kimpfen noch mit der pro-
fanen Welt [...] halten sich noch in der Fremde auf“ (BC S. 191).

Die Hierarchien

Der gnostische Pessimismus lehne die Schopfung als Werk Satans ab. ,Neben dem guten
Urgotte* nimmt er einen ,iible[n] Demiurg[en]“ an (BC S. 104). Dem habe Dionysius

»  Werner Hilsbusch, Zu Hugo Ball, Byzantinisches Christentum, S. 79 u. S. 77.
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Areopagita seine Grundformel entgegengesetzt: ,Gott ist der Urfriede” (es gibt keinen
bosen, dem ein guter Gott gegeniiberstiinde), es gebe ,nur ein Lebensprinzip: die Allgiite®.
»Das Bése ist nur ein Mangel an Licht“ (BC S. 111). Denn Licht sei ein ,, Abbild der Giite®
(BC S.117). Die Gnosis, die wesentlich eine Erleuchtungslehre sei, habe er mit ihrem eige-
nen Symbol, nimlich dem Licht, gereinigt. ,In den geheimen Andeutungen der Uberliefe-
rung entdecke er ein Christentum, das bisher niemand so gesehen hatte, und lehrt es in der

Sprache seiner Gegner (BC S. 177).

Alle Wesensreihen schlieflen sich zu einer einzigen Offenbarungskette zusammen. Erzengel und Engel,
Priester und Laien, Pflanzen und Tiere, ja die leblose Natur, enthiillen in ihrer Gesamtheit den iiberaus
cinfachen, tiber alles erhabenen giitigen Ursprung der Welt. Dieser Ursprung selbst zwar ist unerfafibar
und unerkannt (BC S. 94).

Von der Gnosis habe Dionysius Areopagita die triadische Struktur iibernommen, die Ball
wiederum fur das ,,Byzantinische Christentum® adaptiert.® In der Gnosis besteht sie aus
Finsternis, ,Zwischenreich® und ,Lichtheimat® als Ort der Erlosung (BC S. 181). Bei
Pseudo-Dionysius Areopagita stellt sich der Aufbau nach Balls Ausfithrungen dar wie folgt:

»Reich des Widersinns und
der verzehrenden Leiden-

unterste Welt schaften, der Hinfillig- Katecheten, Bifler, Ménche | Askese

keic und der Verwesung* BC: Johannes Klimakos Reinigung
(BCS. 181)
. . Priester
mittlere Welt Kirche BC: Dionysius Arcopagita Erleuchtung
Engel:
dritte Welt ,,Erleuchtu{lg, Extase und « | »Organe der Offenbarung”
o Ruhe verklirt und vollendet .
»Jenseits Usbild der Kirche® sunmittelbare Anschauung Vollendung
(BCS.218) BCS. 151 Gottes* (BC S. 181)

BC: Symeon Stylites

»Den gnostischen Fixsternhimmel hat diese Theologie ersetzt durch ein Heiligenreich.
Wo bei den Magiern Sterne standen, stehen hier Engel und Priester: ,die magischen
Geheimnisse” wurden ,,in christliche verwandelt“ (BC S. 182).

Wie bei Johannes Klimakos gibt es auch bei Pseudo-Dionysius Areopagita eine Art Lei-
ter, auf der der Mensch emporsteigt zu Gott. Er lehre den Aufstieg ,,durch die vollkommene
Angleichung an den sterbenden und auferstehenden Christus. [...] Aus dem abgestorbenen
Korper tritt extatisch der Geist® (BC S. 182). Ziel des Aufstiegs sei das ,,Jenseits als d[ie]
Erlosungsquelle®, das ,[i]n der vollendeten Liebe® erfasst wird. In ihr ,werden die Augen des
gottschauenden Geistes gottlich. Das Leben nimmt Gottes Geprige an und folgt gottlichen
Normen. Einfalt und Freiheit, Freiheit und Gottheit sind eins® (BC S. 218). Den Zugang

3 Vgl. Stephan Hegglin, Byzantinisches Christentum, S. 63. Vgl. ,,In den typischen Gestalten eines Ménchs,
eines Priesters und eines Engels stelle ich drei Stufen der moralischen und geistigen Erhebung dar* (Entwurf eines
Vorworts, BC S.272).
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zu Gott iiber die Hierarchien eroffne letztlich nur dieses Gefiihl, das hochste, tiefste und
stirkste. ,Die Liebe ist es, die alle Ritsel erschliefSt“ (BC S. 218). ,[A]lle Rangunterschiede,
die menschlichen sowohl wie die géttlichen, [sind] Distinktionen des Herzens. Alles Spe-
kulative und Intellektuelle ist sckundirer Natur (BC S.219). Hier liegt der Wesenskern der
christlichen Gegenhelden.

Gott sei iibersinnlich und iiberintellektuell, ,iiber aller Wesenheit und Erkenntnis“ (BC
S.201), offenbart werde er ,,im irdischen Bereich nur aus den Erleuchtungen der Priester und
im tberirdischen aus denen der Engel“. Hochste Einsicht erlange man ,nur in dem Transzu-
stande der unterbrochenen géttlichen Gegenwart, wie sie der sakramentale Dienst gewahrt*
(BC S. 198). Die Kirche erhielt bei Dionysius ,cine unersetzliche Stellung in der Heilsver-
mittlung®, sie riickte, ,,nach gottlich-triadischem Vorbild gestuft in Bischofe, Priester und
Liturgen (Diakone), in das Zentrum des Erlosungswerks®.*!

Der Aufstieg sei nur moglich in demiitiger Einordnung in die Hierarchien,

in cin Gesetz der unendlichen Rangabfolge, wobei sich der Geist stets gefesselt sicht von einer ihm
tiberlegenen Ordnung von Geistern, die ihm die Absolution und die Weihe erteilen. Nicht ein rebelli-
sches Uberspringen der Stufen, sondern nur ein Erfassen des eigenen Mangels fithrt hoher nach oben
(BCS.218).

Ausfihrlich widmet sich Pseudo-Dionysius Areopagita den Engeln. Der Engelglaube war
gerade in der frithen Christenheit stark verbreitet.> Bei Dionysius seien es ,jene schonheits-
trunkenen Geister, von denen die Gottheit in unmittelbarster Weise erkannt und gepriesen
wird“ (BC S. 210), iibergeistige|...] Wesen®, aber ,,als liturgische, als hohepriesterliche Per-
sonen dargestellt, ,Ubertheologen (BC S. 211); sie ,kiinden und deuten [...] das Urge-
heimnis der Schonheit und der Erleuchtung® (BC S. 213). ,Die Lehre von den Engeln ist
das Ubermenschentum des Christen (BC S. 217). Diese Interpretation Balls klingt wie eine
christliche Umkehrung Nietzsches. Kantzenbach weist dagegen auf die Urspriinge im Mon-
tanismus (einer altkirchlichen Bewegung im 2. Jahrhundert, benannt nach Montanus) hin,
wo der vom Heiligen Geist beseelte Charismatiker als Ubermensch galt.”® (Ball diirfte der
Montanismus bekannt gewesen sein.)

Zum Abschluss des Mittelteils schwingt sich das ,,Byzantinische Christentum® zu einem
lyrischen Ton auf, der auch vorher schon stellenweise anklang, nun aber tiber fast ein gesam-
tes Unterkapitel (drei Absitze) durchgehalten wird. So kénnen wir von einem ,,Hymnus aus
Licht und Freude, der durch die Engel- und Priestersphiren zur Kreatur herabdringt® lesen:
»Erleuchtung wird ein Entschweben im Glithen (BC S. 219).

31 Thomas Ruster, Hugo Balls ,,Byzantinisches Christentum® und der Weimarer Katholizismus, in: Bernd
Wacker (Hrsg.), Dionysius DADA Arcopagita, a.2.0., S. 194.

Dieser Wertschitzung der kirchlichen Hierarchie steht Wiebke-Marie Stocks Urteil entgegen, die
»Papstkirche® spiele im ,,Byzantinischen Christentum® ,keine oder kaum eine Rolle® (Wiebke-Marie Stock,
Denkumsturz, S. 163).

32 Vgl. Friedrich Wilhelm Kantzenbach, Eine Alternative zum JUbermenschen’, S. 114.

3 Ebd., S.125.
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Triptychon, rechter Fliigel: der Engel — Symeon der Stylit (+ 459)

Das Kapitel beginnt mit einer Zeitkritik:

es gibt Zeiten, die wachen, und solche, die schlafen. Zeiten, die rechnen, und solche, die halluzinie-
ren. [...] Die Zeitgenossen des Styliten widerstreben jedem Vergleich mit der unsrigen. [...] Sie sahen
die Wunder, wie wir unsere Rechenmaschinen; und nicht weil sie andere Augen hatten, nein, weil sie

gliubig empfingen (BC S.229).

Wieder wird strenge Askese gepredigt: ,, Auf die Abschaffung der Bediirfnisse ist alle Ubung
der Heiligen gerichtet. Die Abschaffung der Bediirfnisse ist ihre Antwort auf die Probleme
der Zeit, der sic angehéren” (BC S. 233). Entsagung erdffne dem Heiligen den Weg zu Gott:
»In dem Mafle, in dem er das duf8ere Leben sich untersagt, blithen die inneren Wunder auf.
Denn wer die Schliissel zum eigenen Wesen hat, hat auch die Schlissel zum Wesen der
andern und zur Natur“ (BC S. 241).

Es gibt aber wichtige Unterschiede zur Darstellung des Johannes Klimakos, das Kapitel
stellt mehr als einen zweiten Asketen neben den Priester und Theologen in der Mitte. Dieser
Unterschied lasst sich bereits den Namen der Heiligen ablesen: dort Aufstieg — hier Statik,
auf einer in den Himmel ragenden Siule; aufferdem Zuwendung, nach unten, zu den Men-
schen, die zu dieser Siule kommen.

Das Blickfeld weitet sich in diesem Kapitel ein weiteres Mal: vom Kloster und der Einsiede-
lei (Johannes Klimakos) tiber die Kirche (Dionysius Arcopagita) zum gesamten Erdkreis, der
zu Symeon pilgert (BC S. 237) — er hat ,therapeutische und politische Aufgaben, die sich auf
die ganze Welt richten® und verkorpert ,eine geistige Autoritit, der sich die weltliche Macht
beugt, deren hoherem Wissen sie folgt“.** Den Engeln wird er angenihert, kommt er schlieflich
gleich, weil er ,,das Mafd des Menschlichen [...] tiberschreite[t]“ (ebd., S. 155).%°

Im Bild des Gegenhelden auf der Siule kann der prophetische Ausdruck des gesamten

Buches gesechen werden:

Es geht darum, die Fundamente tief genug zu graben, dann aber nicht im ,Fundamentalismus’
zu bleiben, sich dialogunfihig zu verbohren. Fundamente verlangen ,Erbauung’. Wir sagten es schon:
Sie haben nur Sinn, wenn steile Gebiude darauf errichtet werden. Sie wollen Transzendenz ermégli-
chen. [...] Hugo Ball versucht, gegen den horizontalistischen Sikularismus seiner und jeglicher Zeit
diese Transzendenz zu reklamieren.*

Die Utopie

Ball stellt sich dezidiert auf die Seite der Utopie und gegen die Macher und Verwirklicher
(in der ,Kritik der deutschen Intelligenz® auf die Seite Proudhons und Bakunins und gegen
Marx). Sein klar utopischer Zug erklirt auch seine Freundschaft mit Ernst Bloch.

3 Wiebke-Marie Stock, Denkumsturz, S. 149 u. S. 150.

% ,Symeon der Stylit steht fir den Engel. Er ist weder auf Schlaf noch auf Nahrung angewiesen und sein
Geist dringt iiber den physischen Kérper hinaus® (Stephen Hegglin, Byzantinischen Christentum, S. 62).

3¢ Werner Hiilsbusch, Zu Hugo Ball, Byzantinisches Christentum, S. 85.
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Sind die Utopisten nicht gerade jene Geister, die dem Streben nach Freiheit stets wieder neue Waffen
und Wege zeigen? Und sind die grossen Praktiker nicht ebenso ungerecht, hart, ja unmenschlich,
wie die Traumer und Versunkenen, die aussichtslosen Idealisten und Ideenkapaune weltfliichtig und
gerade aus Reichtum irreal sind?“ (KdI S. 272) ,Die Utopisten sind von allen Politiker[n] noch
immer die wirksamsten gewesen, deren Einwirkung sich positiv feststellen liess. Sie sind auch die
verniinftigsten Historiker. [...] Die einzig moegliche Art in die Geschichte einzugreifen, ist eben
die Utopie.”

Wie Wiebke-Marie Stock fein und treffend analysiert, ist die Stirke der Utopie, die das
»Byzantinische Christentum® entwirft, ihre Widerspriichlichkeit, die oft an diesem Buch
kritisiert wurde. ,Die von den drei Heiligen reprasentierten Positionen sind dialektisch auf-
einander bezogen, sie korrigieren sich und balancieren sich aus. Die Utopie ist eine Konstel-
lation sich unterscheidender, gegeneinanderstehender und aufeinander bezogener Lebens-
typen®. Wenn das Buch mit einem Triptychon verglichen wird, dann ist es eines, ,,dessen drei
Tafeln sich in einer dialektischen Balance halten®. Die Gefahr des Ideals liturgischer und
hierarchischer Ordnung und Schénheit, das im Zentrum steht und das die Kirche verbiirgt,
ist eine blo8e Auflerlichkeit, der ,die strenge Ernsthaftigkeit® des Ideals der verinnerlichen-
den Arbeit an sich selbst und fiir die Nichsten auf den beiden Seitentafeln als Korrektiv
entgegengehalten wird. Deren Gefahr wiederum liegt in einer eifernden Radikalitdt und
einer Verachtung der Welt, der gegentiber in der Mitte sichtbare und unsichtbare Welt mit-
einander versohnt werden.?®

7 Hans Burkhard Schlichting, Nachwort, in: Hugo Ball, Michael Bakunin. Ein Brevier [Simtliche
Werke und Briefe, Bd. 4], hrsg. von Hans Burkhard Schlichting, Gisela Erbsloh, Géttingen 2010, S. 437-565,
hier S. 559.

3 Wiebke-Marie Stock, Denkumsturz, S. 161.
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Die 6sterreichische Dichterin Paula von Preradovié:
Ein Leben im Spannungsfeld zwischen Religion und Kunst

The Austrian writer Paula von Preradovi¢: A life in the field of tension between religion and art. This
article investigates Paula von Preradovi¢’s (1887-1951) biography and literary works and it pays a special
attention to the roots of her Christian worldview. Her work consists mainly of numerous poems, but she
also wrote one novel, short stories, autobiographical sketches, small scenic works and journalistic texts. The
Austrian writer composed the lyrics for the national anthem of Austria in 1947, ,Land der Berge, Land
am Strome” [Land of the mountains, land on the river]. The Christian worldview plays a major role in her
literary works. She is one of those Austrian writers who recognized the role of religion in creating social
cohesion across nationalities and ethnicities.

Keywords: Paula von Preradovi¢ — religion — Christian worldview — German-speaking literature in the
20th century — Austrian literature

In dem vorliegenden Beitrag wird der Versuch unternommen, die Biographie und die Werke der dsterreichi-
schen Lyrikerin und Schriftstellerin Paula von Preradovi¢ (1887-1951) im Hinblick auf die Quellen ihres
Weltbildes zu untersuchen. Neben zahlreichen Gedichten schrieb die Dichterin drei Novellen, einen Roman,
ein Tagebuch sowie autobiographische und publizistische Texte. Sie wurde vor allem durch das Gedicht ,,Land
der Berge, Land am Strome* (1947) — den Text der ésterreichischen Bundeshymne, bekannt. Ihre Werke sind
von einem kohirenten Weltbild geprigt, das christliche und humanistische Ziige trigt.

Schliisselworter: Paula von Preradovié¢ — Religion — christliches Weltbild — deutschsprachige Literatur des
20. Jahrhunderts — osterreichische Literatur

Paula von Preradovi¢ (1887-1951) war eine osterreichische Lyrikerin und Schriftstelle-
rin. Sie ist als Verfasserin der 6sterreichischen Bundeshymne (,,Land der Berge, Land am
Strome*, 1947) bekannt. Die Enkelin des kroatischen Dichters Petar Preradovi¢ wuchs
in der osterreichisch-ungarischen Hafenstadt Pola (Pula) an der Adria auf. Wihrend des
Ersten Weltkriegs lernte sie ihren kiinftigen Ehemann, den Historiker und Journalisten
Ernst Molden kennen und lief sich mit ihm in Wien nieder. Schon in ihrer Jugend verfasste
sie lyrische Texte und veréftentlichte ab den zwanziger Jahren mehrere Gedichtbinde. Zu
den wichtigsten gehoren: ,Stdlicher Sommer* (1929), ,Dalmatinische Sonette® (1933),
»Lob Gottes im Gebirge“ (1936) sowie ,,Ritter, Tod und Teufel” (1946). Ihre Prosa umfasst
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u.a. drei Novellen, einen Roman (,,Pave und Pero®, 1940), ein Tagebuch, Fragmente einer
poetischen Autobiographie und einige journalistische Texte.

Preradoviés Kindheit iiberschatteten Differenzen zwischen ihren Eltern. Diese beein-
trichtigten das Familienleben und belasteten stark die Geschwister. Vater Dusan war
ein frommer Katholik, seine Frau hatte hingegen eine cher liberale Gesinnung. Sie zeigte
wenig Verstindnis fir die Religiositit und die Heimatliebe ihres Mannes. Paula fiihlte sich
stirker mit ihrem Vater verbunden. Er vermittelte ihr auch die Vaterlandsliebe und die
christlichen Werte. Auf seinen Wunsch hin besuchte sie das ,Institut der Englischen Frau-
lein’ in Sankt Pélten. Ernst Molden schrieb in seinen ,,Skizzen zu einem Portrit” Folgendes
iiber diese Zeit:

Das Atmen dieser Luft dieser besonderen Welt hat der, wenn auch erst viel spater in die Tiefe sich
verwurzelnden Verbundenheit mit der Kirche und ihrem Glauben, den Weg bereitet. Die innige
Verbindung mit St. Pélten horte auch in den Jahren niche auf, die eine gewisse Entfernung von der
Kirche entstehen lieflen.!

Der Schriftsteller Kurt Eigl betrachtete diesen Abschnitt der Schulzeit ebenfalls als tiberaus
bedeutend fir die spitere Entwicklung der Dichterin. Er duflerte sich dariiber folgender-
maflen: ,Die Schule der Englischen Friulein [...] legte in ihre Seele die Keime, die zwanzig
Jahre nach der Reifepriifung [...] kriftig aufgehen und ihre endgiiltige Weltanschauung bil-
den und festigen sollten®?

Preradovi¢s Berufswahl - sie absolvierte einen Pflegerinnenkurs des Bayerischen Roten
Kreuzes und arbeitete als Krankenschwester — deutet mit grofler Wahrscheinlichkeit auf
ihr inneres Bediirfnis hin, anderen Menschen zu helfen.” Religiose Motivationen spielten
bei dieser Entscheidung keine oder nur eine untergeordnete Rolle. Die zwei Dekaden nach
dem Schulabschluss waren fiir die Dichterin eine Zeit der ,,Kirchenferne®,* die nicht zuletzt
auf den Einfluss ihres Mannes und dessen Familie zuriickzufithren war.> Ernst Molden hatte
eine distanzierte Haltung gegeniiber Religion und Kirche. Der innere Wandlungsprozess
der beiden Eheleute trat erst in den zwanziger Jahren ein und wurde von der ,Neulandbe-
wegung® beeinflusst.” Von der wichtigen Rolle, die diese Bewegung im Leben der Dichterin
spielte, zeugen folgende Worte Moldens:

I Ernst Molden, Skizzen zu einem Portrit, in: Paula von Preradovié. Portrit einer Dichterin, Innsbruck

1955, S. 25.

> Kurt Eigl, Biographie. Paula von Preradovi¢ 1887-1951, in: Paula von Preradovi¢, Wiener Chronik
1945, Wien 1995, S. 118.

> Vgl. Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢. Leben und Werk, Wien 1960, S. 145-146.

#  Kurt Eigl, Biographie, S. 118.

> Vgl.ebd.

¢ Der ,Bund Neuland* war ein katholischer Verband in Osterreich. Er wurde 1919 von Karl Rudolf und
Michael Pfliegler als eine Organisation fiir Jugendliche gegriindet. Sein Ziel war der Schutz der katholischen
Jugend vor der Sikularisierung und das Propagieren eines modernen, selbstbewussten Katholizismus.
(vgl. \Neuland, in: Ernst Bruckmiiller (Hrsg.), Osterreich-Lexikon in drei Binden, Bd. 1, Wien 2004,
S.475). Die vom ,Bund Neuland gegriindeten Wiener Schulzentren in Grinzing und am Laaerberg existieren
bis heute.

7 Vgl. Kurt Eigl, Biographie, S. 118.
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Die Wendung zu dem in den Lob-Gottes-Gedichten tiberstromenden Bekenntnis nicht nur zu Gott,
auch zur Mission des Dichters, Gottes Lob zu dienen, diese Wendung wire kaum in dieser besonderen
Art denkbar gewesen ohne das innere Erlebnis, welches Paula von Preradovi¢ mehrere Jahre vorher
durch die Begegnung mit der katholischen Bewegung des ,Neuland' [...] zuteil geworden war.®

1936 verfasste die Dichterin eine Broschiire iiber die Neuland-Schulsiedlung in Grinzing.
Diese erschien unter dem Titel ,,Ein Jugendreich® (1937) und ist einer jener Texte, die
Preradoviés Ansichten sowie ihre Auffassung eines modernen, erneuerten Christentums am
deutlichsten wiedergeben.

Der osterreichische Literaturwissenschaftler Reginald Vospernik wies darauf hin, dass
die eigentliche Wende zum Religiésen sich ,,in langen Jahren des Reifens® vollzog: ,,Nichts
in ihrem Dichten oder in ihrer inneren Entwicklung ging schnell oder abrupt vor sich, alles
aber trigt den Stempel des Austragens einer Idee, des Werdens in der Stille und Einsamkeit,
des organischen Wachsens®.! Weiters fugt Vospernik tiber Preradovi¢s Erkenntnisse aus
jener Zeit, die sich in ihren spiteren Texten widerspiegeln, hinzu:

Das menschliche Herz muf in Demut Gottes Wege wandeln [...]. Allein im Rhythmus des Géttlichen,
das heiflt des Natiirlichen [...] liegt der wahre Weg. Dieser Gedanke vom Organisch-Rhythmischen

wird von nun an im Leben und Werk der Dichterin immer mehr Gestalt gewinnen."!

In seinen ,,Skizzen zu einem Portrit® widmet Molden dem Gesinnungswandel seiner Frau
und ihrer Neuentdeckung der katholischen Werte viel Aufmerksamkeit. Er stellt u.a. die
Frage, inwiefern der Glaube des Vaters und die Erinnerungen an die Kindheit und Jugend-
zeit diesen Wandel beeinflussten:

Hatte der tote Vater gewirke, was der lebende nicht vermocht hatte? [...] Hatten manche zunichst
unwillkiirlich gesuchte Wege nach dem alten Kloster in St. Polten schlummernde Bilder gewecke, aus
denen die Sehnsucht erwuchs, die schéne sichere Glaubigkeit unvergessener Jahre zu einem neuen,
nun selbst errungenen Besitz zu gestalten?'

Der Entschluss zum Katholizismus zurtickzukehren fiel der Autorin nicht leicht. Vospernik
zufolge habe sie ,,all das Neue fir sich selbst erkimpft. Deshalb wurde es ihr auch bleibendes
Besitztum®."?

Aus der Zeit nach dem Ersten Weltkrieg stammen Preradovi¢s geschichtsphilosophi-
sche Uberlegungen, die spiter u.a. im Roman ,,Pave und Pero“ zum Ausdruck kamen. Die
Protagonisten des Romans artikulieren deutlich ihre Uberzeugung, dass eine friedliche
Koexistenz vieler Nationen und Ethnien in einem Staat moglich ist. Einer von ihnen spricht
die nahezu prophetischen Worte, dass die zu jener Zeit nach Unabhingigkeit strebenden

Ernst Molden, Skizzen zu einem Portrit, S. S5S.

?  Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 26.
10 FEbd., S.26-27.

1 Ebd., S.27.

Ernst Molden, Skizzen zu einem Portrit, S. SS.
> Reginald Vospernik, Paula von Preradovig, S. 29.
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Volker sich moglicherweise in Zukunft freiwillig zu einem vereinten Europa zusammen-
schlieflen werden:

[...] Jahrhundertelang hat die 6sterreichische Idee die Vélker des mittleren, siidlichen und éstlichen
Europa zusammengefasst und gefiihrt: die Idee nimlich cines Reiches, in dem viele Vélker [...]
gesichert beisammen leben kénnen. [...] In der Zucht und im Schutz unseres Reiches haben die
Vélker ihre Kinderstuben gehabt, nun wollen sie ihr Jiinglingsalter in der Sonne ihres Freiheitsgefiihls
verleben. Und ich ahne, daf} ihr Gefiihl mit der Zeit so stark werden wird, daf§ es unser Vielvolker-
reich, unseren Kaiserstaat und den Gedanken, den er verkdrpert, zertriimmern wird. [...] Aber [...] ich
frage mich oft, ob die Vélker sich nicht spiter, in der Zeit ihrer Mannbarkeit, doch wieder irgendwie
zusammenschlieffen werden? [...] Heute will das neue, warme Gefiihl sein Recht, aber, wer weif}, in
hundert oder in zweihundert Jahren wird der alte glorreiche Gedanke seine Kraft wiedergewinnen.'*

Bei der Lektiire von Texten, die dieses Thema behandeln, fillt auf, dass darin die Rolle der
Osterreicher in der europiischen Geschichte aus einem christlichen Blickwinkel betrachtet
wird. Das osterreichische Volk sei dazu berufen Mittler und ,Briickenbauer® zwischen den
Nationen und Kulturen Europas zu sein. Eine solche Mission hinge jedoch mit grof$er Verant-
wortung zusammen und kénne nur dann erfiillt werden, wenn die Osterreicher nach den Prin-
zipien der christlichen Nichstenliebe handeln. Die Dichterin verstand den Zerfall der Donau-
monarchie nicht nur als eine Folge der Unabhangigkeitsbestrebungen verschiedener Nationen
und der Schwerkrifte, die sich daraus entwickelt hatten, sondern auch als eine Konsequenz
des Chauvinismus des ,Staatsvolkes’. Dieser habe mit ,echtem Osterreichertum nichts zu tun.
Nur die Riickbesinnung auf christliche Werte, vor allem auf die Nichstenliebe, ermégliche
den Osterreichern in Zukunft die erfolgreiche Erfiillung ihrer verantwortlichen Mittlerrolle.

Enrica von Handel-Mazzettis Roman ,,Die Hochzeit von Quedlinburg® (1931) ist einer
jener Texte, die Preradovi¢ in der Zwischenkriegszeit besonders beeindruckten. Aus den
Briefen an die Autorin des Werkes geht hervor, dass die darin enthaltene Idee der christ-
lichen Nichstenliebe bei ihr einen tiefen Eindruck hinterlief8.” Eine ebenso grofie Faszi-
nation iibte auf sie Gertrud von le Forts Novelle ,,Die Letzte am Schaffott® (1931) aus.'

Preradoviés erste Gedichte sind meistens Landschaftsschilderungen, Reflexionen des
Menschen in der Landschaft und in der Gesellschaft anderer Personen. Langsam erschliefit
sich jedoch der Dichterin der Sinn fiir das Religiose. Nun mochte sie nicht mehr so sehr
das einzelne Menschenschicksal, als vielmehr die groffen Zusammenhinge von Natur und
Mensch gestalten.”” Um das Jahr 1930 wird sie bereits als christliche Lyrikerin bekannt.
Sie tibersetzt aus dem Lateinischen fiinfundzwanzig Hymnen fir Karl Rudolfs Gebetbuch
~Weckrufe zu Gott. Ein liturgisches Morgenbuch®, das 1934 herausgegeben wird."® Unter

" Paulavon Preradovi¢, Pave und Pero, in: dies., Gesammelte Werke. Herausgegeben, eingeleitet sowie mit

Vor- und Nachwort verschen von Kurt Eigl, Wien 1967, S. 580-582.

> Vgl. Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 28.
¢ Vgl ebd,, S. 34.

7 Vgl.ebd., S. 180.

1% Erfahrungen als Ubersetzerin sammelte die sterreichische Autorin von etwa 1910 bis in die dreiffiger
Jahre, besonders aber in den zwanziger Jahren. Preradovi¢ iibersetzte u.a. Gedichte ihres Grof$vaters, darunter
auch die Ballade vom Zaren Dugan (1911). (vgl. Zorka Orlandi¢, Siidslawische Motive in der Dichtung der
Paula von Preradovi¢, Wien 1979, S. 123-124.)
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den vielen christlich geprigten Gedichten aus den dreif$iger Jahren sind vor allem diejeni-
gen erwihnenswert, die im Gedichtband ,,Lob Gottes im Gebirge” (1936) erscheinen. Das
Erlebnis der Alpen fithrt beim lyrischen Subjekt zu einer tiefen religiosen Inbrunst. ,,In der
Bergeinsamkeit von Kiihtai in Tirol wurde ihr [der Dichterin — Anm.: M. S.] nun die volle
Erfillung der Begegnung mit Gott. [...] Natur ist ihr Inbegriff des Géttlichen, weil Natiir-
lichen und Organischen®," schrieb tiber die Erfahrung der kiinstlerischen Entdeckung des
Gebirges Reginald Vospernik. Bereits in den Gedichten aus den frithen dreiffiger Jahren
findet man Themen, die auch in den Prosawerken auftauchen. So wird z.B. in dem 1931
entstandenen Gedicht ,,Gott und das Herz“ das Leid als zentrale Erfahrung des Menschen
gezeigt, der sich auf dem Weg zu Gott befindet. Im Gedicht ,Wandlung®, das Preradovi¢
bereits zwei Jahre zuvor schrieb, findet man das Bild des liuternden Feuers, dessen Glut den
neuen, auf Gott vertrauenden Menschen schafft. Der Schmerz kann gottgewollt sein und
dem Menschen den Weg zum Seelenheil weisen. Insofern das Leid richtig erlebt und tiber-
standen wird, fithrt es den Menschen zum Wesen seiner Existenz — eine Tatsache, die nicht
zuletzt fur den Kiinstler und sein Schaffen von Bedeutung ist, denn Leben und Dichtung
sind untrennbar miteinander verbunden. Andere wichtige Themen der Lyrik aus den dreif$i-
ger und vierziger Jahren sind Liebe, Mitleid, Freiheit und Entsagung.

Reginald Vospernik nennt drei Faktoren, die fir die Belebung und Festigung der Reli-
giositit bei Paula von Preradovi¢ sowie fiir die neue christliche Tendenz in ihrer Dichtung
von entscheidender Bedeutung waren: Erstens erkannte sie — durch die Begegnung mit dem
Werk Enrica von Handel-Mazzettis — die Kunst als Gnade und Gabe des Himmels. Zweitens
begann sie die Notwendigkeit einer kompromisslosen Liebe zu verstehen — eine Erkenntnis,
die sie infolge der Auseinandersetzung mit der ,zersplitterten und unorganischen Welt“*
des modernen Menschen gewann. Vor allem in den spateren Phasen ihres Lebens wurde sie
sich bewusst, dass die Liebe den eigentlichen Sinn des Lebens ausmache.*! Drittens eroffnete
sich ihr durch die Begegnung mit der Natur — hauptsichlich aber mit der Landschaft des
Siidens und der Alpen — ,,die Welt Gottes in ihrer Urspriinglichkeit und Belassenheit®.*
Das Zusammenspiel aller drei Faktoren, sowie die Erfahrung menschlichen Leides, fithrten
zu entscheidenden Verinderungen in Preradoviés literarischem Schaften.”

Der dritte Faktor, also die Begegnung mit der Natur, war nicht nur fir die Festigung der
Religiositit, sondern auch fiir die kiinstlerische Entwicklung der Dichterin von ausschlag-
gebender Bedeutung. Preradovi¢ war davon tiberzeugt, dass die mediterrane Landschaft
Istriens, in der sie aufgewachsen war, ihre dichterische Begabung wachgerufen hatte, was
folgende Passage aus einem ihrer autobiographischen Texte deutlich zum Ausdruck bringt:

[...] Das Erbe an dichterischer Begabung, das meinem jiingeren Bruder Peter und mir wohl von
unserem Grofivater [...] {iberkommen ist: wer weif3, ob es die Kraft besessen hitte, sich zu entwickeln,
wire nicht von frih an diese herbe und unvergleichliche Landschaft um uns gewesen. Fir das
Heranreifen m ¢ i n e r Gaben jedenfalls waren nicht die Menschen wichtig, die mich beeinflufiten,

19

Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 30.

20 Ebd.
2t Vgl. ebd., S. 149.
2 Ebd, S. 30.

» Vgl.ebd, S.32-33.
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noch die Biicher, die ich las. Wichtig waren die Steinnelken [...], wichtig die Muscheln im Kies der
Buchten, wichtig Salzgeruch, Blaue und Ferne, wichtig die Wellen, die kamen und kamen und deren
ewiges Rauschen und Atemholen fir immer in den Rhythmus meines Blutes tibergegangen ist.**

Die Dichterin zeigte in dieser Zeit starkes Interesse an der liturgischen Erneuerung. Die
Jiturgische Bewegung',”® die in der romisch-katholischen Kirche seit der Jahrhundert-
wende immer starker wurde, erlebte in den zwanziger und dreiffiger Jahren ihre Bliitezeit.
Preradovi¢ fithlte sich von den neuen Inhalten und Gottesdienstformen angezogen. Es
war ,die besondere Innigkeit und Klarheit des Liturgischen Gottesdienstes [...], die auf
Paula von Preradovié entscheidenen Findruck machte®.?® Die zahlreichen Bekanntschaften
und Kontakte, die sie in jenen Jahren unterhielt, zeugen davon, dass sie bewusst christlich
gesinnte Kreise wihlte. Unter ihren Kiinstlerfreunden verdient der Dichter, Komponist
und Griinder der ,Leo-Stube’, Heinrich Suso Waldeck, besondere Aufmerksamkeit, denn er
gehorte zu denjenigen élteren und erfahreneren Kollegen, die auf Preradovi¢s Dichtungund
deren christlichen Charakter besonderen Einfluss ausiibten. Da Waldeck ,,bei allem Hang
zu einem bohémehaften Leben ein echter, tiefer Priester war, wurde diese Runde [also die
,Leo-Stube’ — Anm.: M. S.] von selbst zu einer christlichen Gemeinschaft“?” Der Litera-
turwissenschaftler Werner Rottinger dufierte sich folgendermaflen tiber die Autorenrunde:

Das [also der christliche Charakter der ,Leo-Stube’ — Anm.: M. S.] hat sie [die Autoren — Anm.: M. S.]
wieder vor vielen Gefahren bewahrt, vor dem literarischen Geschwitz, vor einem iiberspitzten und
sehr rasch sterilen Asthetizismus, aber auch vor einem Blut- und Bodenmythos, der damals schon das
osterreichische Schrifttum weithin bestimmt hat [...].%

# Paula von Preradovi¢, Kindheit am Meer. Versuch einer selbstbiographischen Skizze, in: dies., Gesam-

melte Werke, a.a.0., S. 938-939.

»  Als liturgische Bewegung' bezeichnet man eine seit der Mitte des 19. Jahrhunderts sowohl in der romisch-
-katholischen Kirche als auch in protestantischen Milieus existierende Bewegung, welche sich die Erneuerung
und Vertiefung des Verstindnisses der kirchlichen Liturgie unter den Gliubigen zum Ziel setzte. In der
katholischen Kirche nahm sie ihren Ausgang in den Benediktinerabteien von Solesmes und Beuron. Diese
popularisierten u.a. erneut den gregorianischen Choral. Durch vertieftes Verstehen der Glaubensmysterien
im Sinne der Geistestheologie und Geistesphilosophie Herman Schells strebte man eine pneumatische
Vergeistigung an. Das einseitige Bild einer fast nur klerikal bestimmten Kirche sollte durch die Heranziehung von
Laien korrigiert werden. Man legte groflen Wert auf eucharistische Frommigkeit sowie auf die Form der Liturgie, die
lebendiggelebt und aus der Begegnung mit dem benediktinischen Geist rezipiert werden sollte. (vgl. Anton Rauscher
(Hrsg.), Religiés-kulturelle Bewegungen im deutschen Katholizismus seit 1800, Paderborn/Wien [u.a.] 1986,
S.59-60). Der Theologe Romano Guardini behauptete in seinem Werk ,,Vom Geist der Liturgic (1918), welches
zueinem Klassiker der liturgischen Bewegung wurde, dass fiir eine wahrhafte Erneuerung vor allem die Anerkennung
des Primats der vita contemplativa‘ iiber die ,vita activa’, der Anbetung iiber die Anstrengung, des Dogmas tiber die
Moral sowie des Logos iiber das Ethos erforderlich sei (vgl. ebd., S. 125-126.). Die liturgische Bewegung hatte
Anteil an dem nach dem Ersten Weltkrieg weitverbreiteten Bewusstsein, den Niedergang der sikularisierten
Moderne des 19. Jahrhunderts und somit auch des Subjektivismus, Individualismus und Autonomismus zu erleben.
Thre Anhénger waren von dem Anbruch einer neuen Epoche, in der es zu einer Wiederentdeckung von Religion,
Gemeinschaft und katholischer Kirchlichkeit kommen sollte, iiberzeugt. (vgl. ebd., S. 136).

26 Ernst Molden, Skizzen zu einem Portrit, S. S6.

Werner Rottinger, Vorwort, in: Paula von Preradovi¢, Meerferne Heimat. Eingeleitet und ausgewihlt
von Werner Rottinger, Graz/Wien 1961, S. 13.
2 Ebd.
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Die Autorin war der Uberzeugung, dass an das wahre religiése Gedicht hohe Anspriiche
gestellt werden miissen. Sie legte grofien Wert auf die Form ihrer Texte sowie auf die Rein-
heit des Ausdrucks. Erika Mitterer schrieb, dass Preradovi¢s dichterische Sprache zweifellos
eine pathetische sei, doch ihr ,,Pathos ist nicht hohl, es ist, im Gegenteil, oft tiberfiillt von
Gehalt, quellend von Sinnbild, rauschend vom inneren Sturm®?* Das Streben nach dem
»starken, verbindlichen und reinen Wort*® sei fir die Autoren jener Zeit durchaus cha-
rakeeristisch, so Werner Rottinger. Er beschrieb diese Entwicklung, an der auch Preradovi¢
Anteil hatte, folgendermafien:

[...] Die neue Wertschitzung des Wortes um die Jahrhundertwende trigt in jenen Jahren in vielen
Girten Friichte. Alle diese Dichter sind durch den Expressionismus hindurchgegangen. Sie [...]
gebrauchen eine andere Sprache, als ihre Kollegen in den beiden ersten Jahrzehnten. Thre Sprache ist
geistiger, ausdrucksfihiger, strenger und daher gewichtiger geworden. Sie verabscheuen das nackee, das
abgegriffene Gebrauchswort [...]. Die Leo-Stube war daher auch keine Kaffechausrunde nach altem
Wiener Muster [...].%!

Neben einer vollendeten Form sei — so Preradovi¢ — vor allem auch der Ausdruck einer
authentischen Religiositit des lyrischen Subjekts erforderlich. Thematisch miisse es sich
immer um echte Probleme handeln, die den Schaffenden beriihren. Gerade in Heinrich
Suso Waldecks Lyrik sah sie dieses Ideal verkorpert.> Auch die Ehrfurcht vor Gott und der
Schopfung sowie die Dankbarkeit fur alles Gute, das man im téiglichen Leben bekommt,
und die Freude tiber jedes kleine Erlebnis stellten fiir sie wichtige Voraussetzungen dar.** Der
Dichter miisse eine méglichst nahe und innige Bezichung zu dem im Entstehen begriffenen
Werk aufbauen — ein Grundsatz, der fur das kiinstlerische Erleben der Autorin bezeich-
nend ist.** Der Schaffensprozess diirfe niemals in unbeschwerter Weise vor sich gehen, er sei
immer mit Anstrengung verbunden. Die Schriftstellerin musste sich ,,das zum Werk gewor-
dene erkampfen; dieser Kampf aber [...] stehe unter dem Gebot eines inneren Miissens,
einer Sendung. Kunst wird ihr aus dem Innersten, transzendiert aber zugleich diese mensch-
liche Welt“.* Bei Preradovi¢ stand die Miihe des Schaffens, das ,,Ringen um das Kunstwerk,
die Strenge gegen sich selbst und die dazu notwendige Stille [...] gegen alles Leichte und
Flatterhafte®.* In den Jahren der religiosen Wende begann sie Dichtung vor allem als Gnade
des Himmels zu verstehen. Diese wird dem Kiinstler gewihrt und dient zum Lob Gottes.
Der Dichter sei nur ein Werkzeug in den Hinden des Schopfers.”” In Preradovi¢s Kunst-
auffassung kam es mit der Zeit zu einem grundlegenden Wandel: Das Streben der Autorin

»  Erika Mitterer, Ich bin kein toter Ast am Baum der Welt. Paula von Preradovic zum Gedenken, in: Die
Presse, 21. Mai 1961, S. 28.

3 Werner Rottinger, Vorwort, S. 12.

31 Ebd, S. 12-13.

2 Vgl. Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 184.

3 Vgl. Ernst Molden, Skizzen zu einem Portrit, S. 41.
Vgl. Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 157.
3 Ebd, S.175.

3% Ebd,S.178.
7 Vgl.ebd,, S. 183.
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ging ,nun cher auf das Wesentliche, nicht mehr so sehr auf das Bild des Moments und des
Zufalls“® Als literarischen Ausdruck dieses Wandels kann man die Ubersetzung des theo-
logischen Werkes ,,Das Hohelied der heiligen Messe® von Maurice Zundel, dessen deutsche
Fassung 1937 erschien, betrachten. Der Weg, den Preradovi¢ beschrit, fithrte sie zu einer
Radikalitit der poetischen Sprache und Form, vor allem aber auch zu der Festigung ihrer
moralischen Prinzipien und religiosen Uberzeugungen. Es war ,ein Weg, den die Dichterin
nie mehr verlief3, auch als er sie in Haft und Not und Elend fithrte®* Das ,geistige Krafte-
sammeln’ in der ,Leo-Stube* half ihr die schwierige Zeit nach 1938 zu tiberstehen, ohne sich
auf Kompromisse mit dem NS-Regime einzulassen. Gleichzeitig trug das Milieu der ,Leo-
-Stube’ zur Formung ihrer Uberzeugungen in Bezug auf die Rolle des christlichen Dich-
ters bei, den sie als einen Verfechter des Guten und als einen ,Apostel der Liebe® verstand.
An dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass der 1967 erschienene Text ,,Lyrik aus dem
Glauben® einen Teil jener wichtigen Erkenntnisse aus den dreiffiger Jahren widerspiegelt.
Die Autorin stellt darin Erwigungen tiber die religiose Lyrik an und macht sich iiber das
Wesen der Dichtkunst Gedanken. Damit das ,wahre religiose Gedicht“? entstehen kénne,
miissten sich ihrer Meinung nach ,lebendiger Glaube und wesenhaft lyrische Kraft“,* also
tiefe Religiositdt und dichterisches Talent begegnen. Der Mensch miisse ,durch das religiose
Erlebnis gegangen sein, er mufd die Ubernatur erfahren haben, auf daf er so von den Din-
gen des Glaubens reden, sie also aussagen konne, daff andere wiederum durch sein Zeugnis
ergriffen werden“.* Doch auch das tiefste Gotterlebnis sei zur ,herzendurchschiitternden
Kiindung“inlyrischen Texten nicht ausreichend, wenn der Autor kein ,Dichter von
Gebliit“* sei, denn ,,das blofe ,Gutmeinen® wirkt nirgends katastrophaler als hier [...]”.*
Die Broschiire ,Ein Jugendreich. Die Neuland-Schulsiedlung in Grinzing-Wien®
(1937) handelt von einer Schule des katholischen Vereins ,Bund Neuland im 19. Wiener
Gemeindebezirk Dobling. Der Text enthilt viele Informationen, die sich auf Preradoviés
Auffassung des Christentums sowie auf ihre Vorstellungen von Gott, dem Menschen und
der Natur beziechen. Die Autorin beschreibt darin ihr Idealbild des ,neuen Menschen’, der
an der Neuland-Schule erzogen werden soll. Dieser soll gegen jegliche Art von Ideologie
und Indoktrination immun sein, er diirfe ,nicht heraufbeschworen werden durch Diktat
und Uniformierung, nicht durch blinde Flucht in das Alte und nicht durch Zerstorung des
Alten®.* Er miisse imstande sein selbstindig zu handeln, die Wahrheit zu erkennen und
gemif$ dieser zu leben. Auch dann, wenn er von autoritiren Kriften unter Druck gesetzt
wiirde, solle er in der Lage sein, unabhingige Entscheidungen zu treffen. Man erkennt

3 Ebd, S.31.

¥ Werner Réttinger, Vorwort, S. 13.

Paula von Preradovi¢, Lyrik aus dem Glauben, in: dies., Gesammelte Werke, a.2.0., S. 1073.

4 Ebd.

2 Ebd, S. 1074.

Ebd.

“  Ebd.

% Ebd.

% Paula von Preradovi¢, Ein Jugendreich. Die Neuland-Schulsiedlung in Grinzing-Wien, Wien 1937, S. 20.
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in dem Text eine klare Polemik gegen die NS-Ideologie, die Preradovi¢ als akute Bedrohung
fiir Osterreich und Europa betrachtete.

Der Anschluss der Donaurepublik an das Dritte Reich war fiir die sterreichischen Anti-
faschisten und Kommunisten, fiir manche patriotisch und christlich gesinnte Intellektuel-
lenkreise, vor allem aber fiir Osterreicher jiidischer Abstammung eine Erschiitterung. In der
Zeit nach 1938 traf sich in der Wohnung der Familie Molden der breite Freundeskreis der
Dichterin. Fiir manche Oppositionelle galt Paula von Preradovi¢ damals als eine der wich-
tigsten Regimegegnerinnen in der Wiener Kiinstlerwelt. Ernst Molden und die Schriftstel-
lerin Erika Mitterer erinnerten sich nach dem Krieg an Preradoviés christlich motivierten
Optimismus — auch in Bezug auf Osterreichs Zukunft — der vielen Verfolgten neue Hoff-
nung und Zuversicht einflofSte.

Die Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg war in Osterreich von der Verdringung der Mittiter-
schaft an den nationalsozialistischen Verbrechen geprigt. Die Gesellschaft war gespalten, da die
Einen, um méglichen Konsequenzen zu entgehen, an der ,Opferthese’ festhielten, wihrend die
Anderen, die im Krieg unter nationalsozialistischen Repressalien zu leiden hatten, nach Gerech-
tigkeit verlangten. Angesichts der schweren Verbrechen, die begangen worden waren, wollte die
Familie Molden sich selbst nicht als Opfer des Naziregimes darstellen, obwohl sie auch Schreck-
liches erlebt hatte. Folgende Worte Fritz Moldens mogen davon zeugen:

Als dann alles vorbei war [...], da war fir uns die Geschichte erledigt. [...] wir haben es nicht allein geschafft,
aber wir haben ein Stiick weit dazu beigetragen, dass der Hitler und seine Bagage weg waren. [...] Wir
waren die Titer und die Sieger. Die Opfer, das waren andere. Die Opfer waren Zigeuner, hilflose Juden und
viele mehr. Fiir sie muss man alles tun; wir aber haben selbst entschieden, was wir tun. Was die Nazis getan
haben, ist unverzeihlich, ich hoffe, dass die Menschheit daraus gelernt hat. ¥/

In der von Konflikten und Armut geprigten zweiten Halfte der vierziger Jahre versuchte
Paula von Preradovi¢, dem Hass und dem Misstrauen christliche Werte entgegenzusetzen.
Werner Rottinger kommentierte ihr Verhalten folgendermafen:

In schwerster Zeit, in einer Epoche des neuerlichen Hasses und des Rachegefiihls war sie [...] bemiiht,
Haf8 nicht mit Haf zu erwidern, sondern bei aller Respektierung erlittenen Unrechtes, bei allem
Verurteilenmiissen, stets menschlich zu bleiben, Sprecherin ihrer christlichen Weltanschauung zu sein.
Es waren Jahre des Wiederaufbaues, der Riickschau, der Auseinandersetzung mit Gott und der Welt.*

Auch der 6sterreichische Schriftsteller Rudolf Henz dufderte sich zu den Bemithungen der
Autorin. Er schrieb: ,Das Werk der Dichterin [...] will die ewige Ordnung verkiinden auf
eine bescheidene osterreichische Art, in jener schlichten Schonheit und Vollendung, [...]
inmitten von Chaos und Problematik, Zerrissenheit und Gefihrdung [...]*.* Preradoviés
starkes Verantwortungsbewusstsein sowie ,die Erkenntnis von der Notwendigkeit eines

4 Fritz Molden, Tut das, was ihr tun miisst, in: Theresia Zierler (Hrsg.), ...und trotzdem gab es Hoffnung!

Triimmerfrauen‘ aus Osterreich berichten, Graz/ Stuttgart 2006, S. 138.

8 Werner Réttinger, Vorwort, S. 20.
Rudolf Henz, Paula v. Preradovic gestorben, in: Die Zeit im Buch. Besprechungsblitter, Berichte und
Kritik, H. 6, Jg. 5, Juni 1951, S. 2.
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echten, wahren, praktischen Christentums®,® welche vor allem in jener Zeit deutlich zum

Ausdruck kam, waren eine Folge der grausamen Erfahrungen zweier Weltkriege.

Im letzten Jahrzehnt ihres Schaffens arbeitete die Dichterin nicht nur an zwei Novellen,
sondern auch an Elegien. In dieser Lyrik geht es ,,um die Begriindung und Festigung einmal
als fundamental erkannter Wahrheiten. Der Mensch der vergangenen Epochen, liebeleer,
einsam, trostlos muf§ erneuert werden, [...] aus einer organischen Verbundenheit mit allem,
was ihn umgibt“>' Inmitten aller Unsicherheit und Bedrohung seines Daseins muss er auf
Gortt vertrauen, denn nur dann besitzt er die Méglichkeit dem Bosen die Stirn zu bieten.
Diese letzten Dichtungen erschienen zusammen mit den im Krieg entstandenen im Sam-
melband ,Ritter, Tod und Teufel“ (1946).

In den meisten Nachschlagewerken wird Paula von Preradovi¢ als christliche Autorin
bezeichnet. Der Begriff des ,christlichen Schriftstellers® erweist sich jedoch hiufig als unpra-
zise und vor allem als zu weit gefasst — man berticksichtige nur, wie differenziert das Werk der
zu Preradovi¢s Lebzeiten wirkenden ,christlichen Autoren® war. Im Gegensatz zu Enrica von
Handel-Mazzetti und Gertrud Fussenegger, wird Preradovi¢ nur selten zu den Anhingern
der literarischen und weltanschaulichen Bewegung des ,Renouveau catholique™* gerechnet.
Ihre Werke weisen jedoch eine gewisse Nihe zu dieser Stromung auf und es erscheint durch-
aus plausibel, dass Preradovi¢ sich von der franzésischen Literatur der katholischen Erneue-
rung inspirieren lief.

In ihrer Arbeit ,Paula von Preradovi¢ — Fine neuromantische Gestalt. Ein Leben und
Schaffen zwischen Kroatien und Osterreich® (1955/56) unternahm die belgische Literatur-
wissenschaftlerin Dina Maertens den Versuch, Preradovié als eine Dichterin der Neuroman-
tik darzustellen. Manche Forscher distanzierten sich jedoch spiter von Maertens’ Thesen, so
z.B. Reginald Vospernik. Er argumentierte, dass das Gottesbild der 6sterreichischen Autorin
sich von dem der Neuromantiker unterscheide: In Preradovié¢s Texten sei Gott nicht vom
Menschen her, sondern der Mensch durch das Gottliche bestimmt.*® Fiir sie sei, im Gegen-
satz zu den Dichtern der Neuromantik, ,,Religion nicht ein subjektives [...] Gefiihl, sondern
das notwendige Einssein mit Gott, da nur in diesem Einssein Heil und Ordnungist“>* Gott
sei fur die Schriftstellerin ,der Grofle und Ferne, aber doch zugleich auch Nahe und Gli-
hende, stetig Bleibende, zu dem der Mensch emporstreben muf8, um sich in ihm zu lautern.

>0 TIlse Elias-Arnim, Beitrag tiber Paula von Preradovi¢, in: Alma Motzko, Frauenbilder aus Osterreich.
Eine Sammlung von zwdlf Essays, Wien 1955, S. 293.

5! Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 41.

52 Der ,Renouveau catholique’ (dt. katholische Erneuerung) war eine philosophische, sozialkritische und
literarische konservative katholische Bewegung. Diese nahm ihren Anfang um 1900 in Frankreich und griff
spiter auf andere europdische Lander tiber. Die Bewegung wandte sich gegen die Aufklirung, den Liberalismus,
den positivistisch-deterministischen naturalistischen Zeitgeist, die laizistische republikanische Tradition sowie
gegen einen starren kirchlichen Dogmatismus. Eines der wichtigsten Ziele des ,Renouveau catholique’ war
die Erneuerung der Gesellschaft. Dies sollte durch die Hinwendung zu katholischen Werten erreicht werden.
(vgl. ,Renouveau catholique’, in: Eva Beate Bode (Hrsg.), Der Brockhaus Literatur: Schriftsteller, Werke,
Epochen, Sachbegriffe, Giitersloh/Miinchen 2010, S. 682)

53 Vgl. Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 189.

> Ebd.
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Hiufig erscheint Gott als das Feuer, das in loderndem Brand das reine Sein gebiert.> Ande-
rerseits wies der Literaturwissenschaftler George C. Schoolfield in seinem Artikel ,,Paula von
Preradovi¢ — an Introduction” (1954) darauf hin, dass es einen Zusammenhang zwischen
den Werken der Dichterin und denen Rainer Maria Rilkes, der als einer der bedeutendsten
Vertreter der Neuromantik gilt, gibt.* Auch Vospernik erkennt eine gewisse Nihe, vor allem
bei der Betrachtung von Preradovi¢s Elegien.”” Fiir Zorka Orlandi¢, die sich in ihrer Arbeit
mit den siidslawischen Motiven in den Werken der osterreichischen Dichterin befasste,
spricht ebenfalls vieles fiir die Zugehérigkeit der Autorin zur neuromantischen Strémung.
Davon zeugt folgende Passage:

Die unstillbare Sehnsucht [...] nach dem Unwiederbringlichen, sei es die versunkene Kindheit oder
die verlorene Heimat [...], schlieft sic den Neuromantikern an; auch ihre religiose Haltung begriindet
diese Zuordnung. Ihre Vorliebe fiir historische Themen, die Wehmut, mit der sie den Glanz der alten
Zeiten betrachtet, ihre gepflegte Sprache, die wohlgelungene Form ihrer Sonette, reihen sie ebenfalls
unter die neuromantischen Dichter.>®

Das Werk der osterreichischen Schriftstellerin und Lyrikerin prigt nicht nur die ,roman-
tische Sehnsucht, der alltiglichen Wirklichkeit zu entflichen®,”” sondern auch ,der Drang
zu Schonem, Edlerem, der sich durch das Heimweh nach dem Vergangenen oder Fernen,
wie dem Siiden duflert”.®” Mit ihrer ,Heimatverbundenheit, dem Ahnengefiihl, der Vorliebe
fir Sagen und Legenden schliefit sie sich eng dem neuromantischen Kreis an“.¢" In ihren
Texten findet man neuromantische Motive: Es lassen sich z.B. Ahnlichkeiten in der Ver-
wendung des Meeresmotivs bei Preradovi¢ und bei Stefan George, Hugo von Hofmanns-
thal, Ricarda Huch, Else Lasker-Schiiler, Richard Dehmel, Rudolf Georg Binding, Gerhart
Hauptmann, Josef Weinheber und Rainer Maria Rilke feststellen.®” Auch die Prisenz der
religiosen Motive sei ein wichtiges Indiz fiir neuromantische Inspirationen. Zorka Orlandi¢
zufolge duflert sich die geistige Verbindung mit der Neuromantik auch in der personlichen
Bewunderung ihrer Vertreter, vor allem Rilkes, dessen Einfluss sowohl in den Motiven als
auch in der Form von Preradovié¢s Texten sichtbar sei.®® Mit der Dichterfreundin Enrica
von Handel-Mazzetti, die weltanschaulich der neuromatischen Tradition verhaftet war, und
Gertrud von Le Fort verband Paula von Preradovi¢ das religiose Motiv des Leidens und der

5 Ebd.

¢ Vgl. George C. Schoolfield, Paula von Preradovi¢ — an Introduction, in: German Life and Letters 7 (4),
Juli 1954, S. 286-287.

7 Vgl. Reginald Vospernik, Paula von Preradovi¢, S. 192.

58 Zorka Orlandié, ebd., S. 231.

¥ Ebd, S.217.
% Ebd.
¢t Ebd., S.220.

€ Vgl.ebd, S.222.
¢ Aus Orlandi¢* Arbeit geht hervor, dass vor allem Rilkes Dichtungen aus seiner frithen und mittleren
Schaffensperiode (bis 1910) Preradovi¢ inspierierten. Allerdings nennt die Forscherin auch Texte aus den Jahren
1910-1926 (z.B. ,,Duineser Elegien®, 1912-1922), die von der dsterreichischen Autorin rezipiert wurden und

deren Spuren man in ihren Werken findet. (Vgl. ebd., S. 220-226).
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Aufopferung.* Orlandi¢ weist auch darauf hin, dass August Graf von Platen und Friedrich
Riickert zu den Lieblingsdichtern der 6sterreichischen Autorin gehorten. Bereits in ihrer
Jugendzeit lernte sie die Werke der beiden Dichter kennen. Von Graf Platen ibernahm die
sie nicht nur die Sonettform, sondern auch die Schwermut und Sehnsucht, von Riickert
hingegen ,,sowohl Aussage als auch Formen”.® In ihren spiteren Schaffensperioden beschaf-
tigte sich Preradovi¢ weiterhin mit den Romantikern. Trotz aller Argumente, die Zorka
Orlandi¢ heranzieht, schliefit sie ihre Ausfiihrungen mit folgender Feststellung: Preradoviés
»schwermiitiger Asthetizismus bleibt jedoch fur die Dreifdigerjahre charakeeristisch. Der
kurze Traum der Neuromantik ist ausgetriumt® Es wire daher verfehlt, ,das gesamte
Werk der reifen Kiinstlerin, das von ihrer Personlichkeit geprigt ist und in seinen Elementen
schon die Ziige eines neuen Formwillens aufweist, einer so kurzen Epoche zuzuordnen®.?

Ahnlich wie viele der mit dem christlichen Kiinstlermilieu verbundenen 6sterreichi-
schen und deutschen Autoren der dreiffiger und vierziger Jahre des 20. Jahrhunderts war
Paula von Preradovi¢ auch eine Dichterin der ,Inneren Emigration’. Sie fithrte ein bewegtes
Leben im Spannungsfeld zwischen Religion und Kunst. Die Verfasserin der Bundeshymne
der Zweiten Republik gehért heute zu den bedeutendsten christlichen Lyrikerinnen und
Schriftstellerinnen Osterreichs. Thre Texte wurden zwar von der literarisch, philosophisch
und sozialkritisch orientierten katholischen Erneuerungsbewegung ,Renouveau catholique’
beeinflusst, doch sie besitzen eine originelle Ausformung, die ihnen innerhalb der deutsch-
sprachigen Literatur jener Zeit eine autonome Stellung verleiht.

¢ Vgl. ebd., S.229.
% Ebd, S.218.

% Ebd., S.231.

¢ Ebd.
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,Ist es ein Gott der Rache, ist es ein Gott der Liebe ?“
Uberlegungen zur Prosa von Maria Waser, Paula Grogger, Ruth

Hoffmann und Paula von Preradovié¢

»Is this a God of Revenge or a God of Love?“ Reflections on German fiction by female authors
in the first half of the 20th century. The subject matter discussed in this article is an analysis of
literary views of an individual religious experience in the works of Maria Wasser (Die Geschichte der
Anna Waser, 1913), Paula Grogger (Das Grimmingtor, 1926), Ruth Hoffmann (Pauline aus Kreuz-
burg, 1935) and Paula von Preradovi¢ (Pave und Pero, 1940), and their description in terms of three
discourses: religion, home country and gender. Those four family narrations about the past and their
ancestors (17the-20th century) include a wide range of interesting aspects and religious contexts
(shaping individual identity, spiritual therapy, a connection with folk religion, the category of col-
lective memory, and the idea of body politic ¢.4/.), and they are an inspiration for manifold interde-
nominational comparisons.

Keywords: home country — gender — shaping individual identity — family memories — spiritual therapy

Der vorliegende Beitrag setzt sich zum Ziel, die literarische Darstellung der individuellen religiésen Erfah-
rung in den Romanen von Maria Waser (Die Geschichte der Anna Waser, 1913), Paula Grogger (Das
Grimmingtor, 1926), Ruth Hoffmann (Pauline aus Kreuzburg, 1935) und Paula von Preradovi¢ (Pave und
Pero, 1940) zu analysieren und im Hinblick auf den Nexus Religion, Heimat und Gender zu erliutern. All
diese Familiengeschichten tiber Vergangenheit und Vorfahren umfassen ein breites Spektrum relevanter
Aspekte — wie etwa den Weg zur Identititsfindung, Seelentherapie, die Relation zum regionalen Volks-
aberglauben sowie zum (Familien)Gedichtnis, zur Geschichte und zur Nation - und regen zu aufschluss-
reichen, konfessionsbezogenen Vergleichen und Erérterungen an.

Schliisselwdrter: Heimat — Gender — Identititsfindung — Familiengedichtnis — Seelentherapic

Im Laufe der Arbeit an einem grofleren Projekt zum Nexus Familiengedichtnis, Gender
und Heimat in der Prosa deutschsprachiger Schriftstellerinnen in der ersten Hilfte des 20.
Jahrhunderts hat sich ein relevanter Teilaspekt herauskristallisiert, namlich die Frage nach
der Funktion von Religion und Glauben innerhalb des anvisierten Forschungsteldes. Im
Zusammenhang damit sollen im vorliegenden Beitrag einige Uberlegungen zur literari-
schen Darstellung der individuellen religiésen Erfahrung in ausgewihlten Romanen von
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Maria Waser (1878-1939), Paula Grogger (1892-1984), Ruth Hoffmann (1893-1974) und
Paula von Preradovi¢ (1887-1951) prisentiert werden. All diese zu ihrer Entstehungszeit
erfolgreichen, heute jedoch weitgehend vergessenen Familiengeschichten tiber Grofeltern-
bzw. Urgrofelterngenerationen umfassen ein breites Spektrum wesentlicher Aspekte, wie
etwa den Weg zur Identititsfindung, Seelentherapie, die Relation zum regionalen Volksaber-
glauben sowie zum Gedachtnis, zur Geschichte und zur Nation, und regen zu aufschlussrei-
chen, konfessionsgebundenen Vergleichen und Erorterungen an. In keinem der erwihnten
Romane ist die Religion das Hauptthema, in jedem aber wird in einem kritischen Lebensab-
schnitt der Protagonistnnen die Frage nach dem individuellen Gottesverstindnis gestellt.
Die Antwort erweist sich dabei immer als existenzentscheidend.

Maria Waser erzihlt im Roman ,Die Geschichte der Anna Waser” (1913) das Leben
einer bekannten Schweizer Miniaturmalerin aus dem 17. Jahrhundert nach. Anna ent-
stammt einer reichen Patrizierfamilie aus Ziirich und wurde im Geiste der reformierten
Kirche in der Tradition des Schweizer Reformators Ulrich Zwingli sozialisiert. Als Kiinst-
lerin hat sie gewisse Schwierigkeiten damit, ihr Freiheits- und Entfaltungsbediirfnis mit
der strengen Reglementierung aller Lebensbereiche durch die Kirchenminner ihrer Stadt
zu vereinbaren. Denn insbesondere das Leben der Frauen ist einem einengenden Verhal-
tenskodex unterworfen, jedes Fehlverhalten wird streng geahndet. Mit der Zeit sicht Anna
immer deutlicher, dass ihre Kirche erstarrt ist, sich in duf8erlichen Riten erschopft und ihre
cigentliche Aufgabe verfehlt, da sie sich zu sehr auf weltliche Angelegenheiten konzentriert.
Die geistigen Bediirfnisse der anspruchsvolleren Glaubigen bleiben dabei auf der Strecke.
Die Austibung der vorgeschriebenen Pflichten gewihrt keinerlei Erfillung und verleitet
bestenfalls zur stillen Resignation und Entsagung, die den Einzelnen dem eigentlichen
Leben entfremdet:

Sie dachte nicht mehr daran, sich iber die geistlosen Auferlichkeiten der Predigt zu drgern. Der
Gleichflufl des grauen Redestromes, der sich von der Kanzel ergof3, tat ihr wohl, wie der Anblick all
der stillen schwarzen Gestalten rings ihr wohl tat, all der Frauen, die in ihrer einférmigen Tracht wie
Schwestern erschienen, von einem einzigen gemeinsamen Schicksal bestimmt. Das alles war wie eine
Beruhigung und gab eine weiche, ein wenig siiffe Resignation ins Blut, die besser war als die heiflen
und hellen Stunden des Gliickes, von denen sie im voraus wufite, dafl sie doch neue Enttiuschung und
neue Qual nach sich fithrten.!

Da sie mit der Zeit die stindig wiederholten, jedoch sinnentleerten Glaubensiiberzeugun-
gen der Kirchenminner als falsch und manipulativ entlarvt, haben religiose Riten fiir sie
ihre identititsstiftende Funktion eingebiifit und einen unmittelbaren Bezug auf ihre tat-
sichlichen Priorititen verloren.> Aber auch wenn Anna der zeitgendssischen Kirche gegen-
tiber kritisch eingestellt ist, bedeutet dies keineswegs eine Abwendung von Gott. Sie ent-
wickelt vielmehr eine private, individuelle Religiositit,? die sich auf das fiir sie Wesentliche

! Maria Waser, Die Geschichte der Anna Waser. Ein Roman aus der Wende des 17. Jahrhundert, Stuttgart/
Ziirich 1913, S. 423-424.

*  Vgl. Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religion, Frankfurt a. Main 1991, S. 130.

> Vgl. Wiestawa Tomaszewska, ,Homo religiosus® a religijnos¢ literatury, in: Swiat i stowo 23 (2014),H.2,

S. 131-146, hier S. 132.
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konzentriert. Dies behilt sie aber zunichst fir sich. In einem aufwithlenden Gesprich mit
ihrem jiingeren Bruder, der einer Sekte zu verfallen droht, formuliert sie ihr neues Glaubens-
bekenntnis und rettet so den aus ihrer Sicht Verwirrten:

Ja, das ist es wohl, das reine Herz; aber die Kraft des reinen Herzens ist die Liebe. Sie macht, dafy man
Waunder sicht, solche Wunder allenthalben, und daff man Gott schaut allenthalben und nicht zuletzt
im eignen Herzen. [....] Sichst du, die Liebe, das solltet ihr lernen, ihr Gottesgelehrten, dann erst wiirdet
ihr wahre Gottsucher und Gottfinder. Wahr ist es ja, unsere Kirche, ein 6d’ Land ist sic geworden
und ein rechter Holzboden vielerorten; aber die Liebe, so den diirren Stab begriinen konnt', wird es
wohl auch Zustand bringen, dafl wieder Pflanzen aufsprieflen aus dem hélzernen Grund, Rebellion
und wundersiichtig Wesen kann nur Verderben bringen und Zerst6rung, die Liebe aber pflanzet nicht
allein, sie gibt auch das Gedeihen dazu.*

Nach dem Prinzip der (Nichsten-)Liebe hat sie ihr ganzes Leben ausgerichtet und so ver-
wundert es nicht, dass sie, gelihmt nach einem Sturz von der Leiter, in ihren letzten Lebens-
stunden den Briefan die Korinther tiber die Liebe horen will. Uber die Liebe, die verwandeln
und zum (ewigen) Leben erwecken kann. Es erschlief3t sich ihr ein tieferer Lebenszusam-
menhang und sie begreift den eigentlichen Sinn ihres bis dahin nach vielen personlichen
und beruflichen Enttduschungen doch als unerfiillt betrachteten Lebens:

Und da geschah es, dafl sie ihr Leben sah, anders als bis anhin; denn zwischen all dem scheinbar
Zerstiickelten und Sinnlosen entdeckte sie einzelne Punkte, hell und leuchtend wie kleine Sterne. Sie
wuchsen und erhoben sich und verbanden sich zu einem leuchtenden, vollgerundeten Kranz, daneben
alles andere in Dunkel und Nichts zerfiel. Aber die leuchtenden Punkte waren kleine, stille Erlebnisse,
die sie einst fiir ein Nichts gewertet, derweil nun in nichts zerfiel, was sie einst grof und bedeutsam
gemeint.

Jene aber bildeten den Kranz des Lebens ...°

Die Einsicht in die Zerbrechlichkeit und Verginglichkeit der eigenen Existenz erméglicht
zugleich, ihren Sinn zu verstehen. In der Todesstunde begreift Anna, dass ihr Verhaltnis
zu Gott stets lebensbejahend und fruchtbar sowie allzeit auf das endgiltige Ziel der Vereini-
gung mit dem Absoluten ausgerichtet war. So findet sie ihre innere Ruhe:

So ist es Bruder, wir sehen durch einen Spiegel in einem dunklen Wort .... Wornach wir jagen und was
wir furchten, ist nichts, aber das Grof3e liegt in der Stille ... Soviel Bangnis und Eifer, und ist doch
alles gleich, wo wir authoren und wann. Alles Ende ist Beginn, die Einkehr ins Ganze aber Sinn und
Seligkeit ... Denn Not und Gliick des einzelnen gilt nicht, sondern allein das Ganze.®

Fiir Anna ist die oben evozierte Freiheit ein Hinaustreten des Menschen aus sich selbst und
die Verschmelzung mit der gottlichen Schopfung nur im Jenseits moglich. Fiir die Autorin
Maria Waser bildet Annas Schicksal allerdings den Ausgangspunkt zu weiterfithrenden reli-
giosen Auseinandersetzungen, die zur Herausbildung eines kohdrenten Weltbildes fithren,
in dem der Mensch durch drei Michte: Liebe, Leid und Anschauung erlost werden kann:

4 Maria Waser, Die Geschichte der Anna Waser, S. 440.
5 Ebd., S. 544.
¢ FEbd., S.547.
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»Indem der Mensch sich gliubig dem grofien Lebensstrom einfiigt, voll Bereitschaft, sein
Schicksal zu lieben, wichst er empor zu seiner Freiheit und zur letzten Auflésung im All“7

Paula Grogger lisst im Roman ,,Das Grimmingtor® (1926) die Geschichte ihres Hei-
matortes Oblarn (Steiermark) wihrend der napoleonischen Kriege aufleben. Im Vorder-
grund steht das Schicksal von Andreas Stralz, seiner Frau Constantia, ihren vier S6hnen und
Zichtochter Regina. Das Leben im 6sterreichischen Gebirgsdorf wird von dem liturgischen
Kalender der katholischen Kirche, aber auch vom echten, tiefen Glauben seiner Bewoh-
ner bestimmt: ,,Und sie glaubten an Gott, der uns in Stiirmen zerschligt und an Grashal-
men aufrichtet“?® Beim niheren Hinschen erweist sich die religiése Dimension des Buches
jedoch als duflerst vielschichtig und reicht ,von den vielfiltigen Formen des Glaubens und
Aberglaubens bis zum Zweifel an der Existenz Gottes“’

Dies soll nun anhand des letzten Kapitels, das denselben Titel wie das ganze Buch trigt,
veranschaulicht werden. Sein Inhalt ist schnell erzihlt: Am Morgen des Fronleichnamsfestes
begibt sich Regina auf den Grimming'® auf die Suche nach dem fliichtigen Matthius Stralz
und wohnt seinem Tod bei. Viel wichtiger als die Handlung selbst sind aber die Erlebnisse
der ProtagonistInnen, die in eine andere Welt einzudringen scheinen. In eine Welt, in der
Zeitgesetze aufler Kraft gesetzt werden. In eine Welt, in der ritselhafte Michte herrschen,
die das Handeln der Menschen bestimmen. Deren Bedeutung erschliefSt sich dem Leser
nur allmahlich. Auf ihrem beschwerlichen und kraftraubenden Aufstieg trifft Regina eine
seltsame junge Frau in Begleitung einer weisen Gamsgeif$. Die blutjunge, schwangere Frau
ist, trotz diirfrigen Bauerngewandes, tiberraschend lieblich und zart, was in der Beschrei-
bung dieser Gestalt durch hiufige Verwendung des Adjektivs ,weil” in Bezug auf ihren
Korper, insbesondere die Hinde, hervorgehoben wird.!" Sie fithrt ,seltsame Reden'
und gibt doppeldeutige Antworten, die ihre Zugehorigkeit zu einer anderen Welt nahe
legen. So antwortet sie auf die Frage, wohin sie gehe, ,durch den Stein®, was einerseits
cinen realen, eben so genannten Pfad"® meinen kann oder aber auch den Weg direkt durch
den Felsen, den Berg hindurch. Als Regina noch einen Totenschidel tiber die Hand der
seltsamen Frau rollen zu sehen meint, flicht sie erschrocken. Am Grimmingtor findet
Regina schliefSlich den tédlich verwundeten Matthius, und beide erleben ein wiederhol-
tes Treffen mit der seltsamen Frau:

7 Esther Gamper, Maria Waser. Werden — Wachsen — Wirken. Nachwort, in: Maria Waser, Gesammelte
Werke, Bd. S, Frauenfeld 1959, S. 449-304, hier S. 488-490.

8 Paula Grogger, Das Grimmingtor [Ungekiirzte Volks-Ausg. in einem Bde], Breslau 1933, S. 560.
Gerald Stieg, Ein seltsames Evangel. chrlcgungen zum Status des Romans ,Das Grimmingtor® von
Paula Grogger, in: Anne-Marie Corbin, Friedrich Aspetsberger (Hrsg.), Traditionen und Modernen. Historische
und isthetische Analysen der sterreichischen Kultur, Innsbruck/Wien/Bozen 2008, S. 165-177, hier S. 167.

10 Ausfihrlich dazu Monika Mariczyk-Krygiel, ,Wie ein Glasberg im Mondschein®. Zu Paula Groggers
Roman ,Das Grimmingtor*, in: Edward Bialek, Jan Pacholski (Hrsg.), ,Uber allen Gipfeln ...” Bergmotive in der
deutschsprachigen Literatur des 18. bis 21. Jahrhunderts. Dresden/Wroctaw 2008, S. 205-219.

""" Paula Grogger, Das Grimmingtor, S. 555-556 und 566.

2 Ebd,, S. 556.

3 Vgl. dazu Johann Gabriel Seidl, Tirol und Steiermark (Das malerische und romantische Deutschland,

Bd. 7), Miinchen [1978], S. 485.
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Aufdem Grubenrand der Schotter bleckte in allen Farben. Zittrige Flammenspitzen stachen aus jedem
Stein ins verschleierte Blau. Es rieselte das weifle Sandkorn vom Berge in die Ewigkeit. Mitten im
Himmel entbreitete sich wie ein grofler Heiligenschein die Sonne. Da war es, als die arme Magd mit
ihrer Gamsgeif§ iiber den Schottenriedel kam. Sie hatten beid [!] einen sachten, schwebenden Gang.
Der Sand trug sie fast herab.'*

Sie fragt Matthius, ob er sie kennen wiirde und berichtet ihm, sie wiirde ,,hintiber” gehen,
was wiederum auf mehrfache Weise verstanden werden kann: Entweder ist sie auf dem Weg
nach Hinterberg (auf die andere Seite des Berges) oder in den Berg hinein oder aber ins Jen-
seits. Der Jingling stirbt, wihrend er der enteilenden jungen Frau nachblicke.

Die obigen Schilderungen des Au8eren und des Verhaltens der jungen Frau sind bei der
Deutung dieser ritselhaften Gestalt behilflich. Zum einen sind die Hervorhebung der Farbe
»weil$“ und die Begleitung der weiflen Gamse deutliche Zeichen, welche die junge Frau als
cine Salige (auch saliges Friulein oder weiffe Frau genannt) — ein Wesen aus der alpinen
Mythologie — identifizieren. Die Saligen sind jungfrauliche, unnahbare, reine Naturwesen
aus der anderen Welt der Berge und Gletscher, die den Menschen gewéhnlich als gold-
blonde junge Frauen in prachtvollen weiffen Kleidern erscheinen. Sie kennen sich mit Kriu-
tern aus und sind ,,Herrinnen der Tiere®. Thre Lieblings- und Schutztiere sind weifSe Ziegen,
oder in manchen Regionen (Otztaler Alpen) weifle Gimsen." Sie leben in Héhlen, Grot-
ten, in unzuginglichen Gewolben der Berge. Den Menschen gegeniiber sind sie gewohnlich
freundlich gesinnt, es sei denn, sie werden von ihnen beleidigt. Wie auch bei anderen alpi-
nen, mythischen Wesen (wie etwa Perchten oder Dialen) wird ihr Ursprung im Glauben
an die Grofle Géttin, an die Urgétein aller Kulturen, vermutet.' Sie seien Uberbleibsel der
matriarchalen Ordnung, die vom Christentum in die unheimliche Landschaft der Berge
und des Eises zurtickgedringt wurden.

Der Uberlieferung nach bildete die Grofle Géttin eine Dreiheit, sie war ,,die frihlings-
hafte Jungfrau, die reife Frau in der Vollkraft ihres lebensspendenden roten Blutes und die
weise, schende Greisin®!” Die Salige im Roman scheint all diese Eigenschaften in sich zu ver-
cinigen: Sie erweckt zwar einen jungfriulichen Eindruck, ist aber schwanger (also Mutter),
ihre doppeldeutigen Aussagen deuten auf ein geheimes Wissen und besondere Fihigkeiten
hin. Im Hinblick auf das besagte dreifaltige Muster erscheint nun auch eine iiberraschende
und fiir viele unverstandliche Tatsache, dass Regina auf ihrer Reise von zwei anderen Frauen
»begleitet” wird: von Constantia (ihrer Zichmutter) und der alten Trude, der Dorfhexe.
Den Rosenkranz betend eilen die beiden Regina nach, holen sie jedoch nie ein, befinden
sich allerdings stets in der Nihe.

Die Zusammensetzung dieser Triade bleibt zunichst tiberraschend und erschliefit
sich erst im Kontext der Uberlieferung von der ,Groflen Gottin®“: Regina ist die Jungfrau,

14 Paula Grogger, Das Grimmingtor, S. 565.

> Zur Mythologie der Saligen vgl. Hans Haid, Mythen der Alpen. Von Saligen, WeifSen Frauen und Hei-
ligen Bergen, Wien/Koln/Weimar 2006, S. 11-30.

¢ Vgl. Ursula Walser-Biffiger, Wild und weise. Weibsbilder aus dem Land der Berge, Aarau 1998, S. 14.

7 Ebd,, S. 63.
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Constantia die reife Frau und Mutter, Trude die weise Greisin (davon zeugt nicht zuletze
ihr vielsagender Name, der auf das althochdeutsche ,,trud, d.h. ,Kraft, Stirke* zuriickgeht).
Gemif$ der Vorstellung der Groflen Géttin als ,,Lebens- und Todesgottin® geben sie alle
Matthidus das letzte Geleit. Des Weiteren versinnbildlichen und steigern sie quasi die Kraft
des Weiblichen am Berge.

Man darf jedoch nicht tibersehen, dass hier auch Elemente der katholischen Marienver-
chrung zutage treten, wobei die Attribute Mariens bei verschiedenen Personen zu finden
sind. Zum einen deutet der Name ,,Regina“ (lat. die K6nigin) unmittelbar auf den Bezug
dieser Gestalt zur Gottesmutter hin. M.E. verkérpert sie den Aspekt der Jungfriulichkeit,
verstanden als eine bewusste und befreiende Haltung, da eine Frau selbst eigenstindig ist
und in keiner Abhingigkeitsrelation zu einer anderen Person steht. Sie reift in sich selbst,
dadurch o6ffnet sie sich fiir andere Menschen und auch fiir Gott. Durch diesen Reifungspro-
zess wird sie fruchtbar, kann Leben schenken. So geht mit der Jungfraulichkeit die Qualitat
der Mitterlichkeit einher, die durch diese Verbindung eine neue Dimension bekommt.'®
Regina wird nicht heiraten und ihr Leben der Erzichung von Johannes, dem jiingsten Sohn
Constantias widmen.!” Indem sie den sterbenden Matthius auf ihrem Schofd bettet, erinnert
sie an eine Pietd-Figur und wird so zum Inbegriff der Mater Dolorosa.

Aber auch die Salige erinnert auf seltsame Weise an Maria: Thre Armut, ihr jungfrauliches
Aussehen, ihre Schwangerschaft und ihre Heimatlosigkeit, ihre Ahnung, dass ihr Kind fur die
Menschen leiden wird und ihr Vorhaben, den armen Seelen im Berginneren helfen zu wollen,
machen eine solche Deutung plausibel. Ihr Mitgefiihl verleiht ihr eine besondere Stirke, das
Sich-Hinwenden zu den Menschen und jenes Mit-Leiden mit ihnen lassen in ihr die ,liabe
Frau® erkennen, die Herrscherin tiber die Welt. Wie gewohnlich wihrend der bekannten Marie-
nerscheinungen zeigt sie sich den Menschen inmitten der Natur, als deren Mutter und Herr-
scherin zugleich. Die Verschmelzung eines heidnischen Wesens mit der christlichen Gottesmut-
ter in Gestalt der seltsamen Magd auf dem Grimming weist auf einen gemeinsamen Ursprung
hin - eine miitterliche Gottheit,” deren Schutz in der rauen Gebirgslandschaft besonders
notwendig ist, die Hochwasser, Gewitter und Krankheiten von den Bergbewohnern fern hil,
die in sich Kraft und Sorge vereint und den Menschen auf seinem Weg ins Jenseits begleitet.

Im Roman ,,Pauline aus Kreuzburg” (1935) schildert Ruth Hoffmann das Leben ihrer
schlesischen Grofimutter.”’ Diese wurde in einer evangelischen, biirgerlichen Familie

'8 Vgl. Elzbieta Adamiak, Blogostawiona miedzy niewiastami. Maryja w feministycznej teologii Cathariny

Halkes, Lublin 1997, S. 98.

1 Reginas Ahnlichkeit mit Maria wurde bereits nach der Geburt von Johannes angesprochen, als das junge
Midchen das schwache Kind durch ein feindliches Franzosenlager in die Kirche trigt, um es taufen zu lassen.
Thr Weg erinnert an Marias Flucht nach Agypten. Dabei entgeht Regina nur deshalb der Vergewaltigung durch
die Soldaten, weil der Anblick des Midchens mit dem Siugling im Arm in diesen eben die Erinnerung an die
Jungfrau Maria wachruft.

2 ZuBertihrungspunkten zwischen dem Marienkult und dem Kult der Groflen Géttin vgl. z.B. Magda Eazar-
-Massier, Maryja cielesna, in: aremix (2002), Nr. 3: Okolice sacrum, hetp://free.art.pl/artmix/archiw_3/0102mlm.
heml [Zugriff am 10.12.2011].

2 Vgl. dazu Monika Mariczyk-Krygiel, ,Ach, Heimweh hast du wohl nicht gehabt nach Kreuzburg”.
Uberlegungen zu Ruth Hoffmanns Roman ,,Pauline aus Kreuzburg® (1935), in Rafal Biskup (Hrsg.) Schlesien
- Grenzliterarisch, Leipzig 2015, S. 231-240.
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geboren und wuchs in einem multiethnischen und multikonfessionellen Raum auf. Die
von ihren Erinnerungen gepragte Schilderung Schlesiens im Roman ist frei von nationalen
Zuschreibungen und konfessionellen Vorurteilen: Sowohl unter den Polen, den Deutschen
als auch den Juden in Kreuzburg gibt es gute und schlechte, fleiffige und faule Menschen.
Die friedliche Koexistenz ist eine gegebene Tatsache dieser Region, die als ein hybrider Kul-
turraum erscheint; selbst vorhandene nationale Stereotype werden im tiglichen Umgang
miteinander relativiert. Solch ein Hintergrund lehrt Toleranz anderen gegeniiber, und die
Heldin wird diese im Rahmen der Nichstenliebe ihr Leben lang praktizieren. Die Religion
gehort von Anfang an als etwas Selbstverstindliches zu Paulines Leben — Kirchgang, Fest-
tage, Gebet helfen im Leben zu bestehen, die Niederlagen zu meistern und Verluste zu ertra-
gen. Aber auch in diesem vorbildlichen Lebensentwurf gibt es einen mit Glaubensfragen
verbundenen Konflikt.

Anlisslich der Volksabstimmung in Oberschlesien kommt Pauline nach 50 Jahren
in ihre Heimatstadt Kreuzburg zuriick. Zunichst dhnelt der Besuch mehr einem Fami-
lienfest als einer politischen Angelegenheit, da sich lingst entschwundene Verwandte nun
auf ihre patriotische Pflicht besinnen und ihre Heimatorte aufsuchen. Wie andere betagte
Besucher ist Pauline nun zu einer Flaneurin in der inzwischen sehr veranderten Stadt gewor-
den und erlebt sie als Mangel, Leere und Abwesenheit. Wie fuir alle Alten ist Kreuzburg fir
sie zu einer ‘Nekropolis® geworden.” Selbst in ihrem Elternhaus wird sie sich nachhaltig
der eigenen Verginglichkeit bewusst — das frither vor den Toren gelegene Gut liegt jetzt
in der Stadt, auf den ehemaligen Familienwiesen haben die Toten ihre letzte Ruhe gefunden.
Zu fragen wire, warum Pauline ausgerechnet diese Entwicklung als besonders aufwiihlend
erlebt, hat sie doch bereits in ihrem langen Leben an verschiedenen Orten gelebt und sich
da ohne weiteres zurechtgefunden. Es geht um schmerzliche Erinnerungen, die mit ihrem
verstorbenen Bruder verbunden sind. In der Zeit ihrer hochsten Not als mittellose Witwe
mit zwei kleinen Kindern hat er sie im Stich gelassen und ihr grob seine Hilfe versagt. Dies
hat sie nie verwunden und ihrem Bruder nie verziehen. Nun aber lernt sie dessen lebensbe-
drohlich kranken Enkel kennen und fasst zu ihm eine tiefe Zuneigung. Er erinnert sie an
ihre frith verstorbene kleine Schwester und zugleich an die Hirte des Bruders. Pauline stellt
sich die Frage, ob die Krankheit des Knaben nicht Gottes Strafe fiir die Schuld des Bruders
sei. Sie selbst konnte ja in all den Jahren weder vergessen noch vergeben. Nun muss sie sich
ihren verdringten Gefiihlen stellen:

Bis ins dritte und vierte Glied. Vergibt Gott nicht? Straft er wirklich die Unschuldigen? Pauline ringt
mit sich und mit Gott. Ist in ihr noch ein Stachel zuriickgeblieben von damals, von der unbegreifli-
chen Hirte des Bruders? Pauline priift sich. Hat sie denn ganz und gar vergeben? Das schlimme Wort
brennt noch im Ohr, es ist noch nicht ins Vergessen gesunken. Habe ich also vergeben, fragt Pauline
und weif§ keine Antwort. Hat Gott vergeben und straft doch bis ins dritte und vierte Glied? Und wenn
es so ist, dafl dieser Enkel biiflen mufi, warum sind dann die andern auch alle so frith aus dem Leben
genommen worden. Fiir wessen Schuld haben sie bezahlt? Was ist Schuld, was ist Sithne? Ist es ein
Gott der Rache, ist es ein Gott der Liebe ? Pauline wird nicht fertig mit ihrem Nachdenken, nichts des

22 Tadeusz Stawek, Akro/nekro/polis: wyobrazenia miejskiej przestrzeni, in: Anna Zeidler-Janiszewska

(Hrsg.), Pisanie miasta — czytanie miasta, Poznari1997, S. 11-40, hier S. 31.
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Nachts, wenn sie allein ist, nicht am Bett des kranken Knaben, nicht am Grab des Bruders. Man kann
nicht dagegen an, ist ihr Beschluff, man muf sich schicken.”

In mehreren Selbstgesprichen versucht sie, die verletzenden Ereignisse mental zu bewil-
tigen. Dies verlduft zunichst nur mithsam, da sie bekennen muss, dass der Schmerz immer
noch tief sitzt und Vergebung verhindert. Sie gerit in einen tiefen inneren Konflike, da es ihr
klar wird, dass sie so doch stets gegen das tagliche Vaterunser: ,[...] wie auch wir vergeben
unseren Schuldigern® handelt. Thr ganzes Selbstverstindnis als Christin wird tief erschiit-
tert, zumal es ihr bewusst wird, dass sie sich durch ihre fehlende Versohnungsbereitschaft
von Gott entfernt.

Die Aufforderung des Knaben, ihm vom Grofvater zu erzihlen, erzwingt letztendlich
eine Entscheidung. Sie besinnt sich auf den gemeinsamen Ursprung, auf das liebevolle
Elternhaus, iiberwindet ihren Groll und versohnt sich innerlich mit dem Verstorbenen.
Dem Enkel erzihlt sie eine erfundene Geschichte iiber die Giite und Treue des Grofivaters.
Die Vergebung befreit Pauline von der Verstrickung in Wut und von hartnickigen Gedan-
ken an die Vergangenheit. Es stirke ihr Selbstgefiihl, so dass sie wieder einmal mutig einen
neuen Lebensabschnitt beginnen kann, diesmal ohne jegliche Ressentiments.

Paula von Preradovi¢ rekonstruiert in ihrem Roman ,,Pave und Pero“ (1940) die tra-
gische Geschichte der Ehe ihres Grofivaters, des kroatischen Nationaldichters Petar von
Preradovi¢ und seiner ersten Frau Paola da Ponte. Die junge Frau hat sich nach einigen Ehe-
jahren umgebracht, nachdem sie zuerst monatelang den Tod einer Tochter vor dem Ehe-
mann verheimlicht hat. Diese fiir alle unerklirliche Tat versucht die Autorin zu beleuchten,
indem sie die depressive Stimmung der jungen Frau primir auf die in allen Lebensbereichen
erfahrene resp. eingebildete Heimatlosigkeit (etwa den Verlust der Heimat der Kindheit,
die nomadische Existenz als Ofhziersgattin und das damit verbundene Gefiihl der Entfrem-
dung innerhalb der Habsburger Monarchie, geistige Unterlegenheit in der Ehe mit einem
Dichter) und sekundir auf eine postnatale Depression zuriickfiihrt. Paves Leben wird als
eine vergebliche Suche nach einer Heimat geschildert.** Die traditionelle Festlegung der
Frau auf ihre Ehefrauen- und Mutterrolle hat bei der weiblichen Identititsbildung als ausrei-
chendes Fundament ausgedient und fungiert bestenfalls als Hilfskonstruktion oder Ersatz.
Verweigerungen von unterschiedlichen Identititsangeboten (z.B. national geprigt) fithren
dazu, dass in ihrem Fall paradoxerweise eben eine mehrfache Heimatlosigkeit ihr Selbstver-
stindnis als Individuum zu bestimmen scheint. Zugleich erzeugt sie jedoch das Gefiihl der
Fremdheit und Differenz und bewirke, dass sich Pave als ein in allen Lebensbereichen defi-
zitires Wesen wahrnimmt. Sie vermag zwar durch ihre Kinder in der Fremde einigermafien
heimisch zu werden, nicht aber sich heimatlich geborgen zu fithlen. Trotzdem klammert
sie sich an die Vorstellung, sich durch die Kinder eine ,,innere“ Heimat zu schaffen. Deswe-

#  Ruth Hoffmann, Pauline aus Kreuzburg, Leipzig 1935, S. 319.

# Zur Heimatlosigkeit der Protagonistin vgl. ausfithrlich Monika Manczyk-Krygiel, ,,Es gibt Naturen, die
sich nicht verpflanzen lassen, nicht kérperlich und nicht seelisch®. Uberlegungcn zum Roman ,,Pave und Pero“
Paula von Preradoviés, in: Harald Haslmayr, Andrei Corbea-Hoisie (Hrsg.), Pluralitit als kulturelle Lebensform.
Osterreich und die Nationalkulturen Stidosteuropas, Berlin/Wien 2013, S. 153-164.
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gen hat sie einem Schicksalsschlag in diesem selbst erschaffenen Refugium der Mutterschaft
nichts entgegenzusetzen und der Tod der Kindes, an dem sie sich die Schuld gibt, wirkt sich
auf sie verheerend aus.

In Paves letzter, tragischer Lebensphase gewinnt die mégliche Verortung der Heimat
in einem geistig-metaphysischen Raum, d.h. in der Religion, an Bedeutung. Die Protagonistin
nimmt jedoch das Angebot der trostenden Geborgenheit in einer spirituellen Gemeinschaft
nicht an. Sie hat namlich ihre Identitit nie iber religiose Vorstellungen bezogen, denn eine
tiefere Dimension des Glaubens hat sich ihr nie erschlossen. Auf diese Weise verkennt sie einen
moglichen Weg aus ihrer Orientierungslosigkeit, denn die Religion stellt einen wichtigen, oft-
mals zentralen Faktor dar, der sowohl in der freiwilligen als auch erzwungenen Migrationssi-
tuation mafigeblich an der Sicherung bzw. Neuformierung des Selbstverstindnisses mitwirke:

[...] es gebrach ihr an der Fahigkeit, zu hoffen. Sie vermochte weder auf Gott zu hoffen, den sie niche
kannte, noch auf ihre eigene Kraft. Die Frommigkeit, die man ihr mitgegeben, war duflerlicher
Natur. Sie wuflte von Geboten und Gebriuchen, aber sie kannte ihren Sinn nicht. Sie verstand nicht
zu beten. Wohl vermochte sie zu Gott zu schreien und zu betteln, wie ein Kind um Brot bettelt,
aber sie wuflte nicht, daff einer, der wahrhaft betet, der sich in die Herrlichkeit Gottes zu versenken
versteht, durch die demiitige Versenkung Anschluff an Gottes ewige Kraft zu gewinnen vermag. [...]
Weil sie Gott nicht kannte und nicht auf ihn hoffte, kannte sie sich selbst nicht und hoffte sie nicht
auf ihre eigene Kraft.”

Pave missdeutet die Bedeutung der Suche nach einem neuen Lebenssinn, oft eben in einer
transzendenten Sicht und Hoffnung, so irrational diese auch manchmal sein mag. Sie ent-
zicht sich den Kernfragen des Glaubens nach Schuld und Vergebung. In ihrer Verzweiflung
verkennt sie, dass ihre eigentliche Schuld nicht im Tod der Kindes, sondern im am Ehemann
durch die Geheimhaltung begangenen Betrug besteht. Selbst der Hinweis des Beichtvaters
verhallt ungehért, denn Pave kann und will sich selbst nicht vergeben. Thr Unvermégen
in dieser Hinsicht beweist — dies wohl die intendierte Botschaft der katholischen Autorin —,
dass das Leben ohne Religion im Sinne der Lebensbewiltigungspraxis mithsam, wenn nicht
unmaglich, ist.

Signifikanterweise kann der verwitwete Ehemann — wohl nicht zuletzt aufgrund seiner
Sensibilitat als Kinstler — nach anfinglicher Verbitterung die Beweggriinde seiner Frau
nachvollziechen und ihr vergeben, allerdings mit Berufung auf eine héhere Instanz — diesen
Gott, dem sich Pave zeitlebens entzogen und auf diese Weise eine potenzielle Heimat ver-
worfen hat.

O Gott, wer bin ich, daf} ich mit Leid mich schmiicken darfals mit einem Kranze und das die Bitternis
mir siiff wird? O Gott, wer bin ich, dafl du in den Acker meiner Qual die Saat der Lieder sist mit deiner
cigenen Hand? Wer bin ich, daff ich das Leben und den Tod mit gleicher Inbrunst licben darf? Ist es
denn wahr, daff die Dichter deine eigensten S6hne sind 22

Die Autorin entwirft Pero als einen Menschen, der in sich gefestigt ist und seine Identitit
durch seine Zuwendung zum — durch die Erziehungin einer Kadettenanstalt — verschiitteten

25 Paula von Preradovié, Pave und Pero, in: dies., Gesammelte Werke, Wien 1967, S. 373-745, hier S. 608.
% Ebd., S.739.
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Kroatentum, durch sein an jedem Ort realisierbares Dichtertum und nicht zuletzt durch
seinen Glauben definiert, Paves Identitit bleibt dagegen angesichts ihrer Gottverweigerung
lediglich eine defizitire , Ansammlung von Spuren®.*’

Abschliefend bleibt zu tiberlegen, wie die religiosen Elemente in den besagten Werken
im Hinblick auf ihren jeweiligen Anteil und ihre Funktion zu beschreiben wiren. In den
Romanen von Waser, Hoffmann und Preradovi¢ sind es eher vereinzelte Episoden, Anspie-
lungen, zuweilen offene Stellungnahmen, die gemeinsam eine ,Reihe religiéser Momente
bilden, aber fiir die ProtagonistInnen in einem bestimmten Lebensabschnitt dufierst wichtig
sind. Anders verhilt es sich mit Groggers ,,Grimmingtor® — hier ist Religion zweifelsohne
ein wichtiges Systemelement, das die dargestellte Welt organisiert, auch wenn man diesen
Roman nicht explizit als einen religiésen bezeichnen kann. Die in allen Texten thematisierte
aufrichtige Auseinandersetzung mit den Glaubensfragen trigt zur Festigung der Identitit
der Protagonistlnnen bei. Die Voraussetzung ist dabei stets, dass sich der Mensch darauf
mutig einlisst, sich um einen individuellen Zugang zu den Kernfragen des Glaubens bemiiht
und auf Gott vertraut, denn die Verweigerung kann zur Katastrophe fithren.

Des Weiteren bewirkt eine durch diverse Paratexte belegte personliche Involviertheit
der Autorinnen in die am Beispiel der Vorfahren vorgefiihrte Identititsproblematik, dass all
diesen Werken eine spezifische Perspektive innewohnt. Sie ist eindeutig autobiographisch
gepragt und changiert zwischen drei Positionen: Zeugnis, Bekenntnis und Herausforde-
rung.” Da die Veréftentlichung der besagten Werke ferner nachweislich auf bestimmte per-
sonliche Erlebnisse und Erfahrungen der Autorinnen zuriickzufiihren ist, erweist sich diese
Erkenntnis fiir ihre Analyse als duflerst inspirierend, denn tatsichlich wird in jedem Text
zum einen versucht, die jeweiligen Schicksale in ihrer Zeitgebundenheit zu rekonstruieren
(Zeugnis/Welt), zum anderen bieten diese Einzelschicksale Gelegenheit zu einer Intro-
spektion (Bekenntnis/Ich) und zum letzten ermdéglichen sie, dem Leser cine intendierte
Botschaft zu vermitteln (Herausforderung/Du). Dies alles erweist sich bei dem Versuch,
die religiosen Textwelten® der Autorinnen zu deuten, als durchaus aufschlussreich. Demzu-
folge lasst sich der Riickgriff auf religiose Motive stets als eine gewisse Anregung festhalten,
wie etwa zur Innenschau (Waser), zu Aussagen iiber in die Vergangenheit entschwundene
Welten (Grogger, Hoffmann) oder zu allgemeinen Reflexionen iiber menschliche Angste
und Hoffnungen (Preradovié).

¥ Hannes Schweiger, Identititen mit Bindestrich. Biographien von Migrantlnnen, in: Bernhard Fetz

und Hannes Schweiger (Hrsg.), Spiegel und Maske. Konstruktionen biographischer Wahrheit, Wien 2006,
S.175-188, hier S. 186.

28

Vgl. Wiestawa Tomaszewska, ,Homo religiosus®, S. 142.
»  Vgl. Malgorzata Czermiriska, Autobiograficzny tréjkat. Swiadectwo, wyznanie i wyzwanie, Krakéw
2000, S. 19-25.

3 Vgl. Wojciech Gutowski, Religie — wiary — teksty. Pytania (nie tylko) do Miodej Polski, in: Hanna Ra-

tuszewska (Hrsg.), Religic i wierzenia w literaturze polskiego modernizmu, Torus 2009, S. 9-24, hier S. 11.



STUDIA GERMANICA GEDANENSTITA

Gdansk 2016, Nr. 34

Tomasz Malyszek

(Uniwersytet Wroclawski/Universitit Wroctaw)

Nahtoderfahrung in der deutschen Gegenwartsliteratur

A near-death experience is a very enigmatic process in a human life. In the past ten years numerous German
novelists have described epic dreams or real visions of a journey #hrough the afterlife. Their near-death accounts
contain similar themes. By analyzing the narratives of the acclaimed novelists like D. Wellershoff, U. Timm,
D. Kehlmann, S. Lewitscharoff, S. Nadolny, P. Roth, U. Widmer it is possible to investigate and interpret the
literary portrayals of near-death scenarios in the context of theological theories. In addition to writing a short
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man novelists and Christian theologians like K.-J. Kuschel, H. Kiing, H. Kessler or K. Rahner.

Keywords: near-death experience — contemporary literature — theology — metaphysic

Dic Nahtoderfahrung ist ein sehr geheimnisvoller Prozess im menschlichen Leben. In dem letzten Jahrzehnt
haben viele anerkannte deutsche Schriftsteller ihre epischen oder realen Visionen der Jenseitsreisen beschrie-
ben. Ihre meistens fiktionalen Berichte aus dem Jenseits enthalten dhnliche Themen und Motive. Dank der
Analyse der Prosa solcher anerkannten Romanschreiber wie D. Wellershoff; U. Timm, D. Kehlmann, S. Lewit-
scharoff, S. Nadolny, P. Roth, U. Widmer ist es moglich, literarische Bilder der Nahtodszenarien im Kontext
theologischer Theorien zu untersuchen und zu interpretieren. Neben der Darstellung kurzer Geschichte sol-
cher fiktionalen Nahtoderfahrungen baut der Autor des Aufsatzes Briicken zwischen deutschen Romanauto-
ren und solchen christlichen Theologen wie K.-J. Kuschel, H. Kiing, H. Kessler und K. Rahner.

Schliisselworter: Nahtoderfahrung — Spiritualitit — Theologie — gegenwirtige deutsche Prosa

Autobiographische Texte,' deren Autoren entweder wegen einer Krankheit oder eines
Ungliicks ihre Korper verlassen bzw. verschiedene Geister von Verstorbenen treffen und
Nahtoderfahrungen sammeln, sind in der Literatur cher selten anzutreffen.” Derartige
Episoden sind ,zunichst einmal sehr personliche, intime und héufig einschneidende innere

' Die in diesem Aufsatz formulierten Thesen und Inhalte entstammen der Monographie von T. Malyszek

»Die verschwundene Grenze zwischen Leben und Tod im Spiegel der heutigen Literatur®, die im Mai 2016
(Atut/Neisse Verlag, Wroctaw) erschienen ist._

> Vgl. z.B. Mario Mantese, Vision des Todes. Meine Reise durch das Jenseits, Ergolding 1993; Gunther
Klosinski, Nachwort, in: Karl-Josef Kuschel, Gunther Klosinski, Auf Tod und Leben. Begegnungen mit der
Endlichkeit in Bildern und Texten, Ostfildern 2012, S. 76-79; Sabine Mehne, Licht ohne Schatten, Ostfildern 2013.
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Erlebnisse desjenigen, der eine solche Erfahrung machen durfte®? Das Jenseits ist da eine
nur zeitweise erfahrbare Dimension, die nicht so oft wie in der Vergangenheit als eine uner-
schopfliche Quelle der Botschaften gilt und meistens antirituell wirke,* d.h. keiner konkre-
ten Konfession unterzuordnen ist. Nicht anders ist es in der gegenwirtigen deutschen Prosa.

Grundsitzlich handelt es sich in beiden Fillen um wiederholbare Motive, die schon
Elisabeth Kiibler-Ross in ,Interviews mit Sterbenden® (1969) und Raymond A. Moody
in ,Leben nach dem Tod“ (1975) beschrieben haben: die sog. ,,auflerkérperliche Erfahrung®
nach der Trennung von Kérper und Seele, die Schwebefihigkeit, das Sehen ohne physische
Augen, die Tunnel- oder Lichtvision, Besuche von bereits Verstorbenen, wunderbare Land-
schaften, Telepathie, Panorama oder ,Lebensfilm®. Inwieweit diese Erfahrungen authen-
tisch sind oder nur ein Potenzial der Reanimationsapparatur veranschaulichen, kann hier
nicht erortert werden. Eines steht jedoch fest: wenn es Gott gibt, mag er sich hinterm Licht
verstecken, es sei denn, er offenbart sich in literarischen bzw. autobiographischen Jenseitsvi-
sionen tiberhaupt nicht.

Die Tendenz, Gott als ,das Versteckte® zu zeigen, ,was erst gesucht werden will®, defi-
niert der Theologe Karl-Joseph Kuschel in seinen literarischen Skizzen folgendermafien:

Die Rede von Gott vollzieht sich im Modus des Suchens [....]. » Gott liebt es, sich zu verstecken «:
Dieses Wort des groffen Franzosen Blaise Pascal [...] ist nicht als spielerische Koketterie zu verste-
hen, es formuliert pointiert die Erfahrung der Selbstzuriicknahme Gottes in die Verborgenheit, ins
»Versteck«, um sich so platter Funktionalisierung zu entzichen [...].°

Auch die gegenwirtige christliche Spiritualitit kennt ein solches Phinomen, z.B. in Michel
de Certeaus religionshistorischen Studien hingt die mystisch-spirituelle Erfahrung damit
zusammen, dass ,das Gottliche sich am intensivsten im Modus seiner uneinholbaren Absenz
offenbart; die Prisenz Gottes wird nur noch erfahrbar als eine praesens absentia“.®

Der Streit um den wahren Charakter der Nahtoderfahrungen ist heutzutage in der Theo-
logie prisent, obwohl er keinesfalls im Zentrum theologischer Debatten steht. Hans Kiing
hat seine Skepsis iiber Erfahrungen dieser Art bereits im Text ,,Ewiges Leben? (1982) gedu-
Bert, wo er sie nur als fliichtige Wahrnehmungen ,vor dem groflen Tor des Todes” interpre-
tiert und das ganze Phinomen cher ablehnt: ,Was also besagen dann solche Sterbeerlebnisse
fur das Leben nach dem Tod? Kurz gesagt: nichts!“.” In der Studie ,Was kommt nach dem
Tod? Uber Nahtoderfahrungen, Seele, Wiedergeburt, Auferstehung und ewiges Leben®
(2014) analysiert ein anderer Theologe — Hans Kessler — noch einmal das ganze Phinomen
unter besonderer Berticksichtigung seiner Bedeutung fiir die Christen. Kessler bespricht

3

Alois Serwaty, Joachim Nicolay, Einfithrung, in: Alois Serwaty/Joachim Nicolay (Hrsg.), Nahtoder-
fahrung — neue Wege der Forschung, Santiago Verlag 2009, S. 7-18, hier S. 8.

*  Vgl. dazu die Studie von Katharina Bochsler, Ich han da inne ungehértt ding gesehen’. Die Jenseitsvisio-
nen Mechthilds von Magdeburg in der Tradition der mittelalterlichen Visionsliteratur, Bern 1997.

> Karl-Josef Kuschel, Gott liebt es, sich zu verstecken. Literarische Skizzen von Lessing bis Muschg,
Ostfildern 2007, S. 7.

¢ Michael Eckert, ‘Die schwarze Sonne der Sprache’ (M. de Certeau). Negative Theologie, Spiritualitit,
Asthetik, in: Erwin Méde (Hrsg.), Europa braucht Spiritualitit, Freiburg i. Breisgau 2014, S. 108-124, hier S. 114.

7 Hans Kiing, Ewiges Leben?, Miinchen 1984, S. 36.
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zwei Vorstellungsmodelle des Lebens nach dem Tod: nach der Auferstehung ,,am Jingsten
Tag®, und bereits ,im Tod®. Das erste Modell bezicht sich auf die apokalyptische Vision des
Weltbildes und ist mit der Nahtoderfahrung nicht zu vereinbaren. Das andere Modell zeigt,
wie ,die einzelnen Verstorbenen als ganze Personen schon unmittelbar mit dem Tod in das
ewige Leben Gottes eingehen®?® In diesem Fall handelt es sich jedoch nur um Auserwihlte,
oder Heilige, was mit der Praxis der ,egalitiren® Nahtoderfahrung im Widerspruch steht.

Kessler pladiert fir ein anderes widerspruchsfreies Denkmodell, das von Karl Rahner
entwickelt wurde, und zwar fiir die Idee der sog. Auferstchung im Tod, aber nicht nur fiir die
Auserwihlten, sondern fiir alle Menschen. Es geht ihm nicht darum, dass die ins Grab geleg-
ten Korper mit ihren Seelen wiedervereinigt werden, sondern um eine Situation, in der ,,die
cinzelne Person iz ihrem Tod (im Eingehen in die allgegenwirtige Ewigkeit Gottes) ihre
eigene Auferweckung und zugleich das Auferstanden-Sein aller anderen, der Fritheren wie
der Spiteren erlebt”.” In Bezug auf diese Idee wiren die Berichte nach dem Besuch in dem
sog. Zwischenreich des Todes wahrscheinlicher, weil da stets von Kontakten mit den bereits
wiederauferstandenen Verstorbenen erzihlt wird.

In der Literatur ,wird das Sterben eines Menschen in verschiedene, fiktive Abschnitte
unterteilt, die Darstellung zeigt bestimmte stereotype Wiederholungen®.!® Die Pro-
jektion der diesseitigen dimensionalen Kiriterien auf das Jenseitige schildert tiberwie-
gend einen Sprung in das erwihnte Zwischenreich, bei dem es sich um eine eklektische
Mischung von zwei Weltordnungen handelt. Laut Sabine Walther-Vuskans ,.erzihlen Nah-
-Todeserfahrungen nicht von Todesnihe, sondern von jener psychischen Spannweite, die
sogar den Sterbenden noch vom Tode trennt®."! Diese Idee duf8ert sich in der Literatur tiber-
all da, wo der Held nicht definitiv als Toter, sondern als ein im Zwischenreich Irrender dar-
gestellt wird. Diesen Begriff sollte man tibrigens nicht mit S. Kierkegaards Dimension des
Zwischenseins verwechseln, wo der Mensch als ein Wesen der Versuchung und zugleich als
ein Gnadenkind — filius adoptionis gilt."”* Im literarischen Kontext sind die beiden Prozesse
eine isthetische Abstraktion. Was dabei auffille, ist die kiinstlerische Bescheidenheit bei
der Beschreibung des Gottlichen. Man unterscheidet sie jedoch vom Gedanken der nega-
tiven Theologie, die jede direkte Rede von den géttlichen Attributen oder transzendenten
Phanomena negiert, weil sie ,,die Grenze des Wissens als Nichterkennbarkeit des gottlichen
Wesens“!? anerkennt. In der Literatur wird dieser Prozess nur simuliert, und die Autoren
sind dabei nicht besonders konsequent.

8

Hans Kessler, Was kommt nach dem Tod ? Uber Nahtoderfahrungen, Seele, Wiedergeburt, Auferstehung
und ewiges Leben, Kevelaer 2014, S. 190.

2 Ebd., S. 199-200.

10 Sabine Walther-Vuskans, Die Angst vor dem Dunkel des Brunnens. Grenzerfahrung, Sterben und
Todesnahe in der deutschsprachigen Literatur, Berlin 2004, S. 22.

1 FEbd., S.273-274.

2 Elisabeth Langgisser, Die christliche Wirklichkeit und ihre dichterische Darstellung, in: dies., Das
Christliche der christlichen Dichtung. Vortrige und Briefe, Olten/Freiburg i. Breisgau 1961, S. 46-64,
hier S. 61.

' Dirk Westerkamp, Via negativa. Sprache und Methode der negativen Theologie, Miinchen 2006, S. 9.
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Manchmal ist Gott im Erzihlvorgang ginzlich abwesend, nur weil der Autor nicht
an ihn glaubt, obwohl die Grenze des Diesscitigen ,teilweise” passiert wird. Als Beispiel
sollte auf die Geschichte eines Schriftstellers hingewiesen werden, der sich im autobiogra-
phischen Bericht tiber den Tod des eigenen Bruders trauernd in den Sterbenden hinein-
versetzt und ein tragischer ,mitsterbender” Phantast wird. Das ist bei Dieter Wellershoft
der Fall, der in seinem Text ,,Blick auf einen fernen Berg” (1991) den Leidensweg seines
Bruders beschreibt und der in dessen von Leukidmie zerfressenen Blut nach einem Utrsprung
der Krebskrankheit sucht: ,Wir miissen tief in bewusstseinsferne Regionen des Korpers hin-
absteigen, um an den Ursprung der Leukidmie zu gelangen®.! Diese symbolische Inkorpo-
ration des Lebenden durch den Verstorbenen macht aus der Grenzerfahrung des Todes eine
umkehrbare Reise des auktorialen Erzihlers, der zwar selbst dariiber berichtet, aber ganzlich
vom biologischen Rhythmus eines fremden Kérpers abhingig ist.

Fur Wellershoff ist diese Auseinandersetzung mit dem biologischen Tod nicht genug,
deshalb literarisiert er (trotz seiner atheistischen Ansichten) das Motiv der Nahtoderfah-
rung schon frither, wodurch er die Grenzen des Erkennbaren vor dem unumkehrbaren
Tod nach dem Ausgang aus dem transzendenten ,,Zwischenreich® um Sekunden ausdehnt.
Die Maglichkeit einer literarischen Beschreibung der Nahtoderfahrung tiberlegt sich Wel-
lershoff damals in seinem Essay ,Das Verschwinden im Bild. Uber Blendwerke und Fik-
tionen® (1980) im Kontext der sthetischen Vernichtung im Bild, wo die Imagination des
Helden an Macht gewinnt und die Wahrnehmung der diesseitigen Welt ersetzt: ,,[...] es ist
die Geschichte eines Sterbens. Dem Sterbenden entgleitet die AufSenwelt. Sie wird ver-
schlungen von einem inneren Bild, das ihm seinen Tod zeigt®." Wellershoff zitiert hier eine
Geschichte von Cortazar ,,Die Nacht auf dem Riicken®, in der ein Motorradfahrer infolge
eines Unfalls das Bewusstsein verliert:

Von jetzt ab nimmt er die Auffenwelt nur noch in kiirzer werdenden Intervallen wahr, weil er immer
wieder in Bewusstlosigkeit versinke. Er sicht Leute, die sich tiber ihn beugen, die Ambulanz, die ihn
fortbringt, Arzte und Krankenschwestern, Rontgenzimmer und Operationssaal, ein Bett, in dem
er liegt, zwischen anderen Kranken, in cinem grofen Saal. Aber dazwischen dringt sich allmihlich
immer stirker eine andere Wirklichkeit. Er triumt. Und der Traum ist eine Sprache, die ihm in seltsa-
mer Verkehrung sage, dass er vom Tod bedroht ist. Die Helfer treten darin als Verfolger auf. Er muss
vor den Azteken flichen, die auf Menschenjagd gehen, um Opfer fiir ihre blutigen Feste zu fangen.'

Es vermischen sich hier Zeitebenen und Motive, die als Uberreste von Gleichzeitigem und
Vergangenem zu verstehen sind. Der Verungliickte spielt einige Rollen zugleich und steckt
in einem Kifig, aus dem er sich nicht befreien kann.

Die Nahtoderfahrung ist ein Strom von Fiktionen, der fiir Wellershoff vor allem eine
asthetische Komposition von Irrwegen bildet. Auch in diesem Fall fillt die theologische
Komponente aus, und der Mensch wird beim Sterben mit einem phantastischen Film
konfrontiert, der von seinem absterbenden Verstand mit letzter Vitalitit erzeugt wird.

" Dieter Wellershoff, Blick auf einen fernen Berg, Kéln 2006, S. 89.
15 Ders., Das Verschwinden im Bild, Kéln 1980, S. 142.
16 Ebd., S. 143.
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Bei Wellershoff ist das Nahtoderlebnis die Erfahrung eines Anderen, der entweder sein
Bruder oder eine fiktionale Figur ist. Der Autor literarisiert das Unaussprechbare mit der
Genauigkeit eines zeitabhingigen Berichterstatters, der zwar den Tod entmythologisiert,
aber gleichzeitig fiir seine Phantasie einen erstaunlichen Begriff erfindet: sie ist nimlich
»eine Zunge, die auch am Tod lecke®."”

Klassische Sterbemonologe sind in der deutschen Gegenwartsliteratur eine Seltenheit.
Dagegen kann der kommende Tod ein Vorwand fiir eine fiktive Selbstbiographie sein.
In Uwe Timms Roman ,Rot“ (2001) hat der Ich-Erzihler schon am Anfang einen Unfall,
und er berichtet tiber sich selbst: ,JICH SCHWEBE. Von hier oben habe ich einen guten
Uberblick, kann die ganze Kreuzung sehen [...] seltsam auch das, der da unten spiirt keinen
Schmerz. Er hilt die Augen offen”.'® Am Ende des ,Lebensfilms wird nur noch der Flug ins
Jenseits erwihnt:

[...] alles stirze, dieser Lirm, ein Sausen, Reiflen, Zischen, Fligelschlag, ich fliege, endlich, Lésung,
immer dieses Voranschreiten, Erlosung, endlich, Gegenwart, Sturz, Allgegenwart, Gewslk, sanftes
Grau und dariiber das Licht.”

Ohne irgendeinen dekorativen Manierismus, der in der neuen deutschen Prosa anzutreffen
ist, wird die metaphysische Komponente hinzugefiigt, aber nicht mehr entwickelt. In die-
sem Sinne entspricht der Text vollkommen Christiaan L. Hart Nibbrigs Regel aus seiner
LAsthetik des Todes“: ,,Aus. Ende. Tot und weg und auf und davon. Punkt. Schluf. [...]
Das Sterben als zu Ende gehen des Lebens lafSt sich darstellen, nicht der Tod als das Ende
selbst”,*® was tibrigens, wie weiter gezeigt wird, keinesfalls in der ganzen deutschen Gegen-
wartsliteratur gilt.

Bei Uwe Timm ist der Hauptheld der Beerdigungsredner Thomas Linde. Sterbend erin-
nert sich Linde an sein Leben und erzihlt in einer langen Retrospektive von politischen und
intimen Ereignissen, die wegen der Erzihlperspektive des Verstorbenen einen unheimlichen
Charakter annehmen. Ein Symbol des Jenseitigen ist die Viktoria, der belebte Siegesengel
aus der Berliner Statue, der von Lindes Freund in die Luft gesprengt werden sollte. In Lindes
Bewusstseinsstrom tritt der Engel als ein Kritiker auf, der auf die Verlogenheit seiner Grab-
reden hinweist: ,Fast alle Todesfille, die von der Stiitze unter die Erde gebracht werden, sind
[...] Kitschfille“?! Die Verherrlichung der Verstorbenen verneint die Wahrheit, die wegen
der Geldgier in Vergessenheit gerit. Der ,,sich verlierende® Linde diskutiert mit dem Engel
tiber seine Bestimmung: ,,Engel sollen fur die stehen, die ich eingesammelt habe, die Teile,
die Zerfetzten, die Verstiimmelten, die Zerrissenen®,** was der Engel entschieden ablehnt:
»Du hast wohl einen Piep. Was hab ich mit denen zu tun?“* Der scherzhafte Ton des Engels

17

Vgl. dazu: Horst Schwebel, Glaubwiirdig. Fiinf Gespriche tiber heutige Kunst und Religion mit Joseph
Beuys, Heinrich Boll, Herbert Falken, Kurt Marti, Dieter Wellershoff, Miinchen 1979, S. 127-152.

18 Uwe Timm, Rot, K6ln 2001, S. 9.

¥ Ebd., S. 430.

20 Christiaan L. Hart Nibbrig, Asthetik des Todes, Frankfurt a. Main 1989, S. 9.

2l Uwe Timm, Rot, S. 353.

22 Ebd,, S. 365.

3 FEbd.
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sowie der unbeendete Flug ins Licht lassen eine weitere geistige Existenz zu, ohne jedoch auf
cine religiése Konkretisierung oder einen erhabenen Stil hinzuweisen.

Die Bereiche der ,,Metaphysik ohne Gott” oder der negativ-theologischen Denkweise
werden dagegen in den Nahtodmotiven in Daniel Kehlmanns Werk zu literarischen Aqui-
valenzen der Jenseitsreisen auf Erden. Ein spektakulires Beispiel ist hier die Novelle ,,Der
fernste Ort“ (2001), in der schon das Motto aus Vladimir Nabokovs Werk ,,Er atmete nicht
mehr, er war abgereist — wohin, in welche anderen Triume weify niemand“ vom gebroche-
nen Realismus der Nahtoderfahrung zeugt. Der Text ist wie ein Lebensfilm konstruiert,
wobei die Frage, ob der Hauptheld Julian zuerst ertrinkt oder nicht, unentschieden bleibt.
Kehlmanns Held scheint im postmortalen Leben mit seinem Doppelginger konfrontiert
zu werden. Die Verselbststindigung der Uberreste des Subjekts ist wie eine tiefenpsycholo-
gische Konfrontation mit dem eigenen Schatten, wobei Kehlmann mit seiner Beschreibung
des Subjekts in der gottfernen Welt sehr konsequent bleibt. In diesem Sinne dhnelt Julians
Zustand cher einer unheimlichen Pseudo-Holle auf Erden als einer himmlischen Erh6hung:

Im Flur erschrak er von neuem iiber den Mann im Spiegel. Ein Fremder, deutlich jiinger als er, der
mit ruhiger Neugier seinen Blick erwiderte. Julian hob langsam die Hinde, fiir cine endlose Sekunde
schien es, als ob der andere die Bewegung nicht mitmachen wiirde... Dann tat er es doch.**

Es wire zu betonen, dass Kehlmann sich iiber den Zustand seines Haupthelden personlich
in den ,Poctikvorlesungen® gedufert hat: ,[...] es ist von fast schon aufdringlicher Eindeu-
tigkeit, dass er eigentlich untergegangen ist und die ganze Geschichte sich in seinem Kopf,
in den wenigen Momenten der Agonie abspielt“*® Da die Geschichte von ihm und dem
Lektor im Klappentext des veroffentlichten Buches anders zusammengefasst wird, versteht
man sie oft filschlicherweise als einen realistischen ,, Aussteigerthriller®, obwohl wir hier
eben mit einem gebrochenen oder, wie Klaus Zeyringer schreibt, ,,erweiterten Realismus®
des Nahtoderlebens zu tun haben.?® Einen klaren Hinweis auf den Nahtodzustand des
Helden enthilt die Szene, in der Julian Veterings Brief an Arnauld liest:

Darfich gestehen, dass ich mir den entscheidenden Augenblick manchmal als die Entdeckung ausmale,
dass die Welt, die einen Menschen fest zu umgeben scheint, bereits seit einer Weile die Emanation
seines Bewusstseins ist, dass er sein Sterben gewissermaflen — versiumt hat? Der Hades, mein Lieber,
beginnt hinter der nichsten Stralenecke.?”

Kehlmann zeigt die Erde als einen Ort, an dem sich die Geister der Verstorbenen und die
immer noch Lebenden zugleich befinden. Da Julian mit anderen Menschen kommunizieren
kann, weist der Text darauf hin, dass er noch nicht ganz tot ist, weil das Jenseits mit den
Toten fir die Menschen grundsatzlich unsichtbar bleibt. Mit Verstorbenen durch Totenbe-
fragung in Verbindung zu treten, ist tibrigens in der Bibel von Gott untersagt. Der Sterbende

2 Daniel Kehlmann, Der fernste Ort, Frankfurt a. Main 2004, S. 70.
»  Ders., Diese sehr ernsten Scherze. Poetikvorlesungen, Gottingen 2007, S. 19.
Klaus Zeyringer, Gewinnen wird die Erzihlkunst. Ansitze und Anfinge von Daniel Kehlmanns
»Gebrochenem Realismus«, in: Text+Kritik, H. 177/2008, S. 36-44, hier S. 36.
27 Daniel Kehlmann, Der fernste Ort, S. 76-77.
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dagegen ist eine andere Kategorie, und er ,konne [nach Vetering] noch tagelang durch die
allmihlich unwirklicher werdende Welt seiner Einbildungen irren [...]“® Julian sagt zu Paul:
»Ich hitte ein Gespenst sein konnen®,” worauf Paul antwortet: ,Du bist dort ertrunken, nicht
ich“? Julians Sterben bildet auch einen Rahmen fiir die Verinnerlichung anderer Todesfalle.
Er spricht nimlich mit seinem vor ,finf oder sechs Jahren vielleicht“*' verstorbenen Vater. Der
Verstorbene und der Sterbende befinden sich in einer leidvollen Gottferne, die sie in irrende
Gespenster verwandelt, als ob sie nicht ,.korrekt® gestorben wiren.

Es wire zu betonen, dass die literarische Verarbeitung der Nahtoderfahrungen in der
Regel kein Selbstzweck ist, sondern einen Beitrag zur Diagnose einer durchaus realistischen
und wahrhaften Lage des Subjekts ,,im Diesseits” darstellt. Verallgemeinernd lasst sich fest-
stellen, dass es neben Kehlmann eine ganze Gruppe gegenwirtiger Autoren gibt, die ver-
schiedene Formen des ,,gebrochenen® Realismus in die Praxis umsetzen, weil die bestehende
materielle Welt fir sie nicht mehr ausreichend ist. Die metaphysische Komponente ihrer
Texte stimmt eher selten mit den Lehren der offiziellen Kirchen tiberein, aber sie ist trotz-
dem ein Beweis fiir die Suche nach einem héheren Sinn, ein Verstof§ gegen das Prinzip der
allumfassenden Materialitit der Dinge, ja beinahe eine Abkehr von der ,,gottlosen” und nicht
selten zynischen Kunst ,des Diesseits“. Oft handelt es sich dabei jedoch nur um Episoden
in einem volllig fiktiven Vorgang, die keinen entscheidenden Einfluss auf die Kohirenz des
Gesamttextes haben. Karin Priester erzahlt von solchen méglichen Variationen des Lebens-
films in der Literatur, die beim Todesniheerlebnis eines literarischen Helden episodische
»filmisch verdichtete Lebenszusammenfassungen® enthalten. Sie bezeichnet derartige Sze-
nen als Bilanzierungen oder Inventuren.’* Als Beispiele nennt sie die todesankiindigende
Musik aus Robert Schneiders Roman ,,Schlafes Bruder® (1992) oder das Buch des Lebens
aus Botho Strauf}‘ ,Kongref8. Die Kette der Demiitigungen. Von der Unméglichkeit roman-
tischer Liebe® (1989).

Dagegen ist Sibylle Lewitscharoffs ,,Blumenberg (2011) ein Roman, in dem die Auto-
rin ein Medium metaphysischer Fragen in den Nahtoderfahrungen und in ihren Sympto-
men mit dem Gesamttext integriert. Ein metaphysisches Hauptmotiv ist hier der ,virtuelle®
Lowe, der in Blumenbergs Arbeitszimmer liegt. Das in seiner Metaphorologie beliebte Tier
verursacht, dass damit von Anfang an firr Blumenberg ein Wunder ins Haus steht. Am Ende
des Romans liegt Blumenberg an seinen Lowen gelehnt und wird postmortal dargestellt.
Der Léwe scheint eine archetypische Imagination zu sein. Der Philosoph fiihlt sich von
dem Léwen irgendwie von der Pflicht zum Realismus entbunden, deswegen verzichtet er auf
jeden Versuch, das Tier zu bertihren. So bleibt er als der Blumenberg aus dem Roman von
Lewitscharoff dem wahren Blumenberg treu, der in seinen ,,Hohlenausgingen® die Még-
lichkeit des Romans als ,eine epochale Leitfigur von »offener Konsistenz«“** beschreibt.

2 Ebd., S. 84.

2 Ebd, S.105.

3% Ebd., S. 106.

3 Ebd,, S. 144.

32 Karin Priester, Mythos Tod. Tod und Todeserleben in der modernen Literatur, Berlin 2001, S. 75.
3 Hans Blumenberg, Hohlenausginge, Frankfurt a. Main 1996, S. 12.
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Fir den ,wahren® Blumenberg ist die Frage nach der Méglichkeit des Romans ontolo-
gisch, d.h. sie bezicht sich auf den Anspruch der Kunst, eine Welt zu realisieren. Die Auf-
gabe der Kunst formuliert Blumenberg folgendermafien:

Die Kunst sollte sich vielmehr im Raume des von Gott und der Natur nicht Verwirklichten ansiedeln, und
hier gab es keine Dualitit mehr von vorgegebener Wirklichkeit und nachgestaltendem Werk; vielmehr
war jedes sich an dem neuen Wirklichkeitsbegriff messende Werk immer schon die Wirklichkeit des
Moglichen, dessen Nicht-Realitit die Voraussetzung fir die Relevanz seiner Realisierung sein musste.*

Die moderne Kunst und konsequenterweise auch der Roman geniefien eine ,nie zuvor
gekannte metaphysische Dignitit des Kunstwerkes® und das Thema der Kunst ist nicht der
materiale Gehalt der Wirklichkeit, sondern ,,der formale Wirklichkeitsausweis, dank dessen
der Mensch mit der ,,Unmittelbarkeit® Gottes konkurrieren kann.*> Sowohl diese Konkur-
renz als auch die Absenz Gottes im Jenseits zugunsten seiner Gesandten/Vermittler sind
koordinierende Faktoren der gegenwirtigen Nahtodliteratur.

Im letzten Kapitel des ,Blumenberg“-Romans sicht Lewitscharoffs Titelheld die Gei-
ster der Verstorbene Kithe, Gerhard und anderer Studenten. Der Lowe ruft schlieSlich den
Namen des Philosophen, und ,.eine andere Materie scheint ihn zu befiillen®.* Der letzte
Satz des Romans zeigt das Tier als einen Engel, der Blumenberg in eine andere Dimen-
sion begleitet: ,Da hieb ihm der Léwe die Pranke vor die Brust und riss ihn in eine andere
Welt“?” Blumenberg findet im Zwischenreich der Engel und Verstorbenen eine bisher nie
zu genieflende Materialitit des Lowen. Sowohl das Aufere der Geisterfiguren im letzten
Kapitel als auch ihre Worte und Handlungen bleiben den menschlichen Gewohnheiten und
Normen treu. Der Lowe verweilt in seinem natiirlichen metaphysischen Milieu, in dem das
Irrationale durch eine Normalitit der Uberreste des Lebhaften ,,gebrochen wird.

Eine beinahe ,totale® Nahtoderfahrung wird in Sibylle Lewitscharoffs fritherem Roman
»Consummatus® (2010) beschrieben. Schon im ersten Satz wird hier auf die Selbstverstind-
lichkeit der Kontakte mit den Verstorbenen hingewiesen: ,Wie fein die Toten héren!*,*
»Ob es mir passt oder nicht, die Toten sind immer um mich geschart“.* Der Erzihler ist
hier Ralph Zimmermann, der in einem Alkoholrausch von seiner ,,Jenseitstahrt® berichtet.
Ohne sie als eine Auferstehung bezeichnen zu wollen, mochte er von seinen Zuhérern ernst
genommen werden. Deswegen sagt er mit besonderem Nachdruck: ,,Bitte mich jetzt wort-
lich zu nehmen: ich war dor# und bin von dort zuriickgekehrt“.*” Lewitscharoffs Jenseits
ist in Wirklichkeit eine Art Zwischenreich, das vom wahren Himmel durch eine Schleuse
getrennt ist. Fiir die meisten Toten bleibt diese jedoch uniiberwindbar:

34

Ders., Wirklichkeitsbegriff und Moglichkeit des Romans, in: Hans Blumenberg, Asthetische und meta-
phorologische Schriften, Frankfurt a. Main 2001, S. 47-73, hier S. 62.

»  Vgl. dazu auch das Kapitel ,,Erinnerung an den Anfang” aus H. Blumenbergs Hohlenausgingen, Frank-
furt a. Main 1996, S. 11-19.

3¢ Sibylle Lewitscharoff, Blumenberg, Berlin 2011, S. 216.

3 Ebd,, S.216.

3 Dies., Consummatus, Miinchen 2013, S. 7.

» Ebd,S.8.

4 Ebd, S.13.
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Schwarz war’s und schluckte alles Licht, das Loch vor dem ich zuriickzuckte am Ende meiner Reise.
[...] Die Toten benahmen sich nicht weniger dngstlich als ich, wenn sie sich dem Rand des Loches niherten
und sachte, sachte wieder umkehrten. [...] Mein amerikanischer Vetter wufSte mehr dariiber: Das Loch
funktionierte nach Art einer Schleuse, in der die tote Materie gelingt und gewandelt wurde.*!

Die Toten sind in dieser Szene keine geistigen Wesen, die etwas mehr als lebende Menschen
kénnen.

Lewitscharoff zeigt den personifizierten Gott indireke, hinter einer Schleuse, als eine
unaussprechbare Figur, von der die Literatur nicht erzihlen kann. Das entspricht etwa der
Idee, die sie schon 2012 im Gesprich iiber Kunst und Religion formuliert hat, dass nim-
lich ,,Kunst und Literatur nur Nebenschauplatze sind. Sie haben mit der Schonheit Got-
tes nichts zu tun“* Deswegen solle man in der Literatur mit direkten Gottesvorstellungen
aufpassen. ,Ein bestimmter Abstraktionsgrad muss immer gehalten werden, sonst ist der
Riickfall in die Naturreligion sofort da“,*® argumentiert Lewitscharoff und greift dabei auf
die Jenseitsvision aus ihrem ,,Consummatus zuriick.

Noch wichtiger ist im Kontext des Todes ihre poetische Vorlesung ,Mit den Toten spre-
chen® (2011), wo die Autorin die Bedeutung der Nahtoderfahrungen und der Kontakte mit
den Verstorbenen wortwortlich charakterisiert. Zuallererst situiert Lewitscharoff diese von
ihr spezifisch zu betrachtende Kommunikationsform als eine Begeisterungsquelle: ,Warum
schreibe ich? [...] Wil ich durch das Schreiben die Lizenz habe, freimiitig, manchmal auch
tibermiitig mit den Toten zu sprechen®,* oder: ,Mir bedeutet der Kontake mit den Toten
viel. Fir mich ist die Schrift ein Zaubermittel, um mit ihnen in Verbindung zu treten, aus-
zuspionieren, wie es ihnen gehen mag und was uns vielleicht dereinst erwarten konnte®.®
Die Toten sind eine Inspiration und eine Vermittlung, die sie vielleicht in weitere Bereiche
der Transzendenz hintiberfiihrt. Die Metaphysik der Literatur ist ein guter Grund und ihre
~vornechmste Aufgabe“ ist es, ,Totenwache zu halten und Totengespriche zu fithren®.* Die
Toten sind kompetent genug, die Autorin in die gottliche Materie einzufiihren, wenn sie
entweder zu ihren Nichsten, wie Lewitscharoffs Groffmutter Anna Binder, oder zu den See-
lenbegleitern, wie die verstorbenen Schriftsteller, gehoren. Sie sind eine Art Mittlerfiguren
oder Ersatzformen der Engel, die bei der Konversation mit ,dem in einem ungreifbaren
Weifinichtwo verborgenen Gott“ helfen.

Die Toten oder die scheinbar Toten suchen in der Literatur oft nach irgendeinem Kon-
takt zu den Lebenden. Das will auch Wilhelm Weitling, der Hauptheld aus Sten Nadol-

nys Roman ,Weitlings Sommerfrische” (2012). Beim Segeln verlisst er seinen alten Korper

4 Ebd, S. 47.

# Silvia Henke, Nika Spalinger, Isabel Ziiricher (Hrsg.), Kunst und Religion im Zeitalter des Postsikuleren.
Ein kritischer Reader, Bielefeld 2012, S. 91-98, hier S. 97.

% Ebd., S.97.

#  Sibylle Lewitscharoff, Vom Guten, Wahren und Schénen. Frankfurter und Ziiricher Poetikvorlesungen,
Berlin 2012, S. 115.

% Ebd.,S.117.

4 Ebd., S. 122.

7 Ebd., S. 138.
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und wird in die Zeit seiner Kindheit zurtickversetzt, wo er sich selbst als einen Jungen sicht.
Erstaunlicherweise bleibt die Dualitit des Helden erhalten: ,Er war gleichzeitig ein Er und
ein Ich“# Sich selbst betrachtet Weitling als einen alten Geist, der mit seiner jungen Verkér-
perung vergeblich zu kommunizieren versucht. Nadolnys Beschreibung des Lebensfilms ist
eben wegen der Entzweiung eines und desselben Helden, der auf eine verdoppelte Art und
Weise an den Ereignissen seiner Jugendzeit teilnimmt, eine Neuheit. Weitlings Konfron-
tation mit der Vergangenheit fithrt ihn zur Bekehrung. Der Atheist, der schon nach einem
fritheren Autounfall Gott wieder zu sich zugelassen hat, befestigt auf dieser Zeitreise seinen
Glauben an das Hochste Wesen. Davon, dass es sich in dem Roman vor allem um die Frage
des Glaubens handelt, zeugt der letzte Gedanke des nach Jahren tatsichlich sterbenden Weit-
lings: ,Gott gibt es. Wie wire ich sonst zu zwei Leben gekommen?“® Der ,,Abgrund Gott*
manifestiert sich hier im gebrochenen Realismus verdoppelter Wahrnehmung der Welt.

Eine Verarbeitung des personifizierten biblischen Gottes, der sich zuerst offenbart,
um sich dann vor Zorn beim Nahtoderlebnis zu verstecken, findet man im neuesten Roman
von Patrick Roth ,Sunrise. Das Buch Joseph® (2012), wo Gottes Unmittelbarkeit zwar
in den Triumen wortwortlich zum Ausdruck kommt, aber auch eine Ursache der verzwei-
felten Nahtoderfahrung des Haupthelden ist. Somit antwortet Roth auf die Frage, wie der
Gott der christlichen Tradition im Horizont des gegenwirtigen Menschen noch sagbar und
hérbar sein kann.>® Bei Roth erfolgt das wortwoértlich zuerst als eine Wundergabe und dann,
infolge der genannten Nahtoderfahrung, als eine Abwehrreaktion.

Roths Held Joseph wird lebend begraben, und so erfillt sich sein Wunsch: ,fur tot
und begraben will ich gelten wie dieser, der ihnen im Brand starb bei Sepphoris“.>! Er liegt
gelihmt im Grab und ist wegen der Starre nicht im Stande, seinen Nichsten irgendein
Lebenszeichen zu geben. Sein todesihnlicher Traum fithrt ihn zur Unsicherheit, ob er tat-
sachlich gestorben ist oder nicht. ,Da kreuzt glosend durch ihn ein Gedanke: Tot sehen sich
nur Tote“.’* Die Starre versteht er als Strafe Gottes, dem er nicht gehorsam war. Deswegen
hindert Gott ihn daran, ,zum Leben zu kehren®. Das ist nicht nur ein psychischer Zustand,
sondern auch eine kérperliche Schwiche: ,Und starr sicht er mit Augen, die er schlielen
will, offen. Und Josephs Lider schlieffen sich nicht iiber ihnen®.>* Da Joseph sich seines Sta-
tus unsicher ist, stellt er oft Fragen, die entweder eine Bestitigung oder eine Ablehnung des
Sterbens sind: ,,Bin ich denn tot bereits, zu erwachen nun unterm Toten, den sie auflasten
meinen Riicken?”,>* ,Wie wire ich tot also?”%°

#  Sten Nadolny, Weitlings Sommerfrische, Miinchen 2013, S. 39.

¥ Ebd., S.219.

5 Mehr dazu: Georg Langenhorst, Ich gonne mir das Wort Gottes. Gott und Religion in der Literatur des
21. Jahrhunderts. Anniherungen an Gott in der Gegenwartsliteratur, Freiburg i. Breisgau 2009.

3! Patrick Roth, Sunrise. Das Buch Joseph, Géttingen 2012, S. 231.

2 Ebd, S.241.
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Auch auf den Grabstein wird sein Name geritzt, und so ist er ,[...] geloscht aus dem
Buch des Lebens”.>¢ Die architektonische Verankerung des Rituals im Stein und in der Gruft
verursacht, dass er fiir die Welt als ein Toter gilt. Trotzdem ist seine Jenseitsreise nur eine
Imagination des Sterbens, die von Anfang an mit der potentiellen Hoffnung aufs Uberleben
verbunden ist. Sein Todestraum ist eine Frage des Unbewussten, ob er, kérperlich gesund
und geistig zusammengebrochen, weiter leben will:

Und nochmals horte Joseph sich fragen: »Weifit du denn um mein Leid?«/ Da sprach die Frau:
»Getrennt von den Lebenden gehst du unter den Toten.«/ Und Joseph, nochmals erschrak er zutiefst,
hérte sich sprechen:/ »Bin ich denn tot?«/ Da antwortete ihm die Frau: »Fithl meine Hand. Deinen
Riicken bestreicht sie. Dich zu trésten hin durch den Tod.«/ Da bestrich ihre Hand seinen Riicken mit
Trostung iiber die Wunde des Todes.”

Joseph trifft eine Begleiterin in den Tod, die in Roths Werk eine weibliche Figur ist. Sie besteht
nicht auf Josephs Tod, sondern berat ihn und bietet ihm ihre Hilfe an. Sie scheint eine Vermitt-
lerin und eine archaische Todesgéttin zu sein, die in Josephs Traum auftritt, ohne jedoch sei-
nen Willen bezwungen zu haben. Aus diesem Grund ist sie eher als eine Simulation des Todes
zu bezeichnen, die angenommen oder abgelehnt werden kann. Thr Sinn ist in der psychischen
Kondition des Sterbenden verborgen und nicht in dem materiellen Korper.>®

Einen Schritt weiter geht Roth in seiner fritheren und relativ wenig rezipierten Erzihlung
»Lichternacht. Weihnachtsgeschichte® (2004), die zuerst in der Wochenzeitung ,,Die Zeit"
veroffentlicht wurde. Sie handelt von einem gewissen Joe Travers, der sich am 24. Dezember
2002 mit Rose Reed in Los Angeles trauen lassen will. Wahrend sich Rose umzicht, erzahle
Joe den Gisten eine Geschichte, die seine Lebensbeichte zu sein scheint. Diesmal handelt
es sich um den Heiligen Abend 1977, als Joe in New York wohnt, in ein Madchen verliebt ist
und es damals, eben am Weihnachtstag, um seine Hand bitten will. Als er auf dem Weg zur
Geliebten ist, fithlt er einen Schmerz in der Brust und sieht sich plotzlich im Sterben begrif-
fen. In Joes Erziahlung werden die Hochzeitsgiste zu den Figuren der Binnenhandlung.
Auch ,die Frau, die er damals liebte®, erscheint an Ort und Stelle und nimmt die Hand des
»Toten®, was Joe immer noch sieht und kommentiert. Am Ende kommt Rose Reed zu den
Gisten und die Hochzeitsfeier kann beginnen.

Im Zentrum der ritselhaften Geschichte befindet sich das Motiv einer intensiven
Nahtoderfahrung. Der Ich-Erzahler sicht sich selbst und fihlt anfangs eine Distanz seinem
Korper gegeniiber, den er als ,,einen® bezeichnet:

Ich winkte den Cops, die mich aber noch nicht bemerke haben. Hielt inne, als ich ein zweites
Blinklicht bemerkte, das hinter dem Streifwagen auftauchte. Ich sah Sanititer herbeieilen. Sah einen
Polizisten, der meine Wagentiir 6ffnete. Einen, der drin saff. Leblos, vorniibergesunken. Sah mich.®

5 Ebd., S.251.

> Ebd., S.267.

8 Mehr dazu: Michaela Kopp-Marx, Georg Langenhorst (Hrsg.), Die Wiederentdeckung der Bibel bei
Patrick Roth. Von der ,,Christus-Trilogie” bis ,,Sunrise. Das Buch Joseph”, Gottingen 2014.

> Patrick Roth, Lichternacht. Weihnachtsgeschichte, Frankfurt a. Main/Leipzig 2006, S. 24.
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In dem Moment fithlen sich die Hochzeitsgiste so, als ob sie vor dem Wagen Joes
damals in New York stiinden: ,,Ich war der Polizist und hielt Larry, der sich in der Uniform
des Sanititers ins Innere des Wagen beugte [...] Joe wurde kurz untersucht. Dann hérte ich
Larrys Stimme: »Tot. Schon’ne ganze Weile.«“® Darauf folgt Joes Erzahlung: ,»Ich [...]
beobachtete, wie sie mich tot aus dem Wagen zogen [...] «“*" Ein befremdendes Gefiihl des
Unaussprechbaren begleitet die Geschichte bis ans Ende. Wie Michaela Kopp-Marx bemerk,
»bringt ,Lichternacht’ das zur Sprache, wofiir es keine Begriffe gibt, deutet mit poetischen
Mitteln auf ein Numinoses, das nicht verfiigbar gemacht, nur erfahren werden kann®®

Das Passieren der Grenze zwischen Leben und Tod kann tibrigens mehrmals stattfinden,
und eben diese Vervielfachung des Motivs verwendet Urs Widmer in seinem Roman ,Herr
Adamson® (2009), in dem sein Ich-Erzihler als ein achtjihriger Junge ins Reich der Toten
gerit. Das ist die Geschichte von den sogenannten ,,Nachfolgern®, die im Augenblick des
Todes eines anderen Menschen geboren werden. Im Laufe der Geschichte zeigt sich, dass
man mitten im Leben von Verstorbenen begleitet wird. Bei Widmer ist das der Titelheld
aus dem Hades, der zusammen mit dem kindlichen Erzihler versehentlich ins Totenreich
eintritt, um dann wieder aus dem Jenseits zuriickzukehren.

Abgesehen von der Verbindung zwischen den Verstorbenen und Nachgeborenen zeigt
Widmer eine schauerliche Vision des Jenseitigen, die man als eine ausgebaute Nahtoder-
fahrung beim Besuch in der Holle interpretieren konnte. Der Abgesandte aus dem Toten-
reich macht den Jungen zum Augenzeugen seiner Anwesenheit, als er zu ihm sagt: ,Wie
in einem Stafettenlauf ohne Stab. Ich bin dein Vorginger. Du bist mein Nachfolger. Mich
kannst du sehen. Alle andern Toten sichst du nicht“.> Herr Adamson bekennt sich ohne
Umschweife selbst dazu, dass er schon lingst gestorben ist: ,,»Ich bin ein Toter«, sagte Herr
Adamson./ »Ein was?«/ »Ich bin tot.«“** Der Vorginger ist in Widmers Roman ein Ver-
mittler zwischen seinem Nachfolger und dem Reich der Toten.

Der Autor schreibt den Geistern eine aktive Rolle bei der Begleitung der Lebenden zu.
Falls diese Bindung ausfillt, wird der Tote ,zum Abfall“. Niemand braucht ihn, und dann
verwandelt er sich in einen der ,konturlosen Schatten®. Mit Herrn Adamson iiberschreitet
der Ich-Erzihler die Pforte des Lebens. Auf seiner seltsamen Reise ins unterirdische Jen-
seits stof3t er auf einen Abgrund, der nichts mit dem Himmel zu tun hat: ,Sofort eine kleb-
rige Luft, keine Luft eigentlich, ein feuchtwarmer Atemschleim. Kein Licht, eine schwarze
Nacht. Ich hatte das schon einmal erlebt, getraumt, wihrend meiner Krankheit oder frither
schon. In einem anderen Leben vielleicht®.*> Es wird suggeriert, dass der Zugang zum Reich
der Toten nicht einmalig und umkehrbar ist. Im Jenseits gibt es dagegen eine Grenze, einen
Abgrund, ,ein Schwarz®, von dem die Riickkehr nicht mehr méglich ist. Im Reich der Toten

% Ebd, S.25.

¢ Ebd.

@ Michaela Kopp-Marx, Schwarzer Schnee. Abschied und chrgang in Patrick Roths ,Lichternacht®,
in: Patrick Roth, Lichternacht. Weihnachtsgeschichte. Mit einem Essay von Michaela Kopp-Marx, Frankfurt
a. Main/Leipzig 2006, S. 33-54, hier S. 53.

6 Urs Widmer, Herr Adamson, Ziirich 2009, S. 54.

¢ Ebd, S.s2.

% Ebd., S. 64.
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gibt es zunichst kein Licht, man sicht die Oberfliche der Erde von unten, man st6ft auf
»Schreie. Geschrei-Siulen. [...]%, auf ,absoluten Schmerz“.®® Der Erzihler verliert allmih-
lich die Kontrolle tiber seine Leibhaftigkeit und versucht sein Schwanken in den Abgrund
zubeenden, was jedoch vergeblich ist. Wie in einem Alptraum fillt er hinunter, bis er schlief3-
lich den tiefsten Punkt erreicht: ,Nichts hier war abgegrenzt, alles ging aus allem hervor und
war, wie ich, in stiirzender oder aufschwebender Bewegung®“.*” Dieses Reich erinnert an den
gemeinsamen Ursprung aller Lebewesen und an das Prinzip der Allverbundenheit, das keine
Spur der Individuation der Seele zulsst.

Es entsteht dabei der Eindruck, dass dieses Jenseits hollenartig ist, aber weder Teufel
noch Gott sind hier titig, und nur der Erzahler wirke auf sich selbst destruktiv: ,,Ich war
in mein eigenes Gedichtnis geraten. Gefangen dort fiir immer. [...] So flog ich erregt durch
meine Wahrheit“.%® Er findet im Reich der Toten eine verwiistete Landschaft mit verzwei-
felten Seelen vor, die irgendwie in der Falle von Zeit und Materialitit stecken. Die Verbun-
denheit mit der irdischen Ordnung bleibt bestehen und stimuliert die Aktivitit der Toten,
die im Erdinnern in ,keiner Christenholle“® existieren, aber auch keinen Gott haben. Gott
ist bei Widmer tiberhaupt kein Begriff. Seine Existenz kann zwar aus der Anwesenheit des
Jenseitigen indirekt deduziert werden, aber es gibt keine direkten Indizien seines Daseins.

Wie man aus den analysierten Beispielen schlieflen kann, wird das Transzendente in der
Gegenwartsliteratur keineswegs abgelehnt, weil es eine tragende Kraft des ,gebrochenen
Realismus® ist. Es wird auch nicht mit Bescheidenheit und Distanz beschrieben, sondern
meistens aus dem Geiste der Negativitdt heraus charakterisiert. Das wird verstandlicher,
wenn man sich an Thomas von Aquins Worte aus seiner ,Summa theologiae® erinnert,
nimlich, dass wir ,von Gott eher wissen konnen, was er nicht ist als was er ist“.”° Fiir Hans
Magnus Enzensberger ist dieser Mangel an Wissen analogerweise auch fir das Gottliche
charakeeristisch. Die Negativitit seiner Beschreibung Gottes im Gedicht ,,Wissenschaftliche
Theologic“ (2002) besteht darin, dass Gott nicht der einzige, sondern ,,nur einer von vielen®
ist, und ,,um die Details/ kann er sich nicht kiitmmern“. Uns Menschen habe er ,verschlafen®,
weil er Plasma und relativistische Felder erforscht habe. ,,In seinem riesigen Auge spiegelt sich
unser Universum./ Aber dann sind wir schon vorbei“”! Das lyrische Ich zeigt den Schépfer
als einen Experimentator, auf den die Naivitit der Versuchskaninchen, d.h. der Menschen,
keinen groflen Eindruck macht. Da er uns nicht bemerke, erkennt er uns auch nicht, und wir
sterben im Hintergrund gewaltiger physischer Prozesse als unbemerkte und unbedeutende
Teilchen, die diesen Gott, ,,rein wissenschaftlich gesehen®, interessieren konnten, falls er uns
tiberhaupt bemerkt hitte.

¢ Ebd.,S.71.
¢ Ebd., S.74.
¢ Ebd.,S.75.
¢  Ebd,S.112.
7 Zit. nach: Dirk Westerkamp, Via negativa. Sprache und Methode der negativen Theologie, Miinchen
2006, S. 9.

7' Hans Magnus Enzensberger, Die Elixiere der Wissenschaft. Seitenblicke in Poesie und Prosa, Frankfurt

a. Main 2002, S. 144.
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Die endgtiltige Herrschaft der negativen oder gleichgiiltigen Einstellung Gottes zu den
Menschen wird in der letzten Zeile: ,,Er hat uns verschlafen* gedufiert. Leben und Tod bedeu-
ten hier so viel wie nichts. Da das lyrische Ich metaphysische Ideen mit physischen Problemen
gleichsetzt, ist die ,wissenschaftliche Theologie® eine Verdringung des anthropozentrischen
Systems, und das erlosende Leben nach dem Tod mag es aus Gottes Verschen tiberhaupt nicht
geben. Da wir unbemerke bleiben, werden wir in dieser dichterischen Vision vermutlich weder
erlost noch verdammt. Die Reduktion der Metaphysik auf die Physik verdrangt den Menschen
aus dem gottlichen Plan und macht ihn zu einem irrenden Vagabunden, der nie an sein Ziel
gelangen kann und vielleicht in einem Zwischenreich ausharren muss.

Ein Abwehrmechanismus gegen diese Ablehnung ist manchmal ein Jenseits ohne Gott
und eine Modifizierung alter Inkarnationsvorstellungen: ,Das Individuum bleibt im Kern
identisch, lernt aber in jeder Inkarnation etwas dazu. Es handelt sich eher um einen tiber den
Tod hinausgezogenen Entwicklungsroman des modernen Ichs“”® Die Gegenwartsliteratur
bleibt mit ihren Zwischenreichen der Verstorbenen ohnehin immer noch nicht so pessimi-
stisch, wie Enzensberger das sehen méchte. Auch wenn Gott in der Gegenwartsliteratur oft
cher ein Illusionist oder Magiker ist, der sich gut zu verstecken weif, ist doch ,der Illusio-
nismus, par excellence die Kunst des Verschwindenmachens, ein Eingang in das Totenreich*’*

und die allererste Voraussetzung des ,Vielleicht®, des von Karl-Josef Kuschel formulierten
»Modus des Suchens“.”

72 Ebd, S. 144.

7 Katharina Waldner, Jenseitsvorstellungen als individuelle Aneignung von Religion, in: Birbel Kracke,
René Roux, Jérg Riipke (Hrsg.), Die Religion des Individuums, Miinster 2013, S. 31-49, hier S. 49.

7 Joachim Kalke, Die Katze, der Regen, das Totenreich. Ehrfurchtsnotizen, Berlin 2012, S. 128.

7 Vgl. dazu: Karl-Josef Kuschel, Gott liebt es, sich zu verstecken, S. 7.
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The role of German-speaking priests-writers in the dispute on the “literary modernism® at the turn
of the 20th century. The renewal of Christian literature was a vividly discussed and controversial phe-
nomenon in Europe at the turn of the 20th century. The aim of this paper is to present the role of the
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Die Erneuerung der christlich inspirierten Literatur war am Ubergang vom 19. zum 20. Jahrhundert
in Europa eine heftig diskutierte und zugleich kontroverse Erscheinung. Das Hauptziel meines Beitrags ist
die Uberpriifung der Rolle von den drei katholischen Priester-Dichtern Heinrich Federer (1866-1928),
Peter Dorfler (1878-1955) und Joseph Wittig (1879-1949) im Streit um den ,katholischen Modernis-
mus” in der Literatur. Es sollen u.a. literarisch-kulturelle Entwicklungen sowie Prozesse in der Herausbil-
dung der geistigen Positionen der genannten Autoren untersucht werden.

Schliisselworter: Religion — Priester-Dichter — literarischer Modernismus — Christentum

Der Kampf um literarische Autonomie zielte im 20. Jahrhundert auf eine weitgehende
Emanzipation vom Moralischen. Anja Gerigk geht in ihrer Studie ,,Das Verhiltnis ethi-
scher und isthetischer Rede iiber Literatur. Eine historische Diskursanalyse® (2006)" auf
zwei Debatten um Kunst und Moral ein, die ein grofies Echo hervorgerufen haben: den
Ziircher Literaturstreit 1966 und den deutsch-deutschen Literaturstreit 1990. In diesem
Kontext lohnt es sich, den Kontroversen um den ,,katholischen Modernismus® in der Lite-
ratur’ am Ubergang vom 19. zum 20. Jahrhundert nachzugehen und die Rolle von drei

1

Vgl. Anja Gerigk, Das Verhiltnis ethischer und asthetischer Rede tiber Literatur. Eine historische Dis-
kursanalyse, Heidelberg 2006.

* Zur Bezeichnung ,.katholischer Modernismus® in der Literatur vgl. u.a. Manfred Weitlauff, ,Modernis-
mus litterarius. Der ,Katholische Literaturstreit®, die Zeitschrift ,Hochland“ und die Enzyklika ,,Pascendi do-
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deutschsprachigen Priester-Dichtern in den Auseinandersetzungen um die Erneuerung
der christlichen Literatur darzustellen. Dieser Literaturstreit war nimlich von grundle-
gender Bedeutung fiir das Verstindnis der geistigen Kondition der deutschen Katholiken
zu Beginn des 20. Jahrhunderts. Und das Echo der damals aufgestellten, auch Fragen der
Ethik berithrenden Postulate ist noch heute in den Schriften der den deutschen katho-
lischen Intellektuellen zuzuordnenden Schriftsteller wie denen der Georg-Biichner-
-Preistriger Martin Mosebach® und Arnold Stadler® zu finden. Angesichts der Fiille an
christlichen Motiven in der zeitgendssischen deutschsprachigen Literatur erscheint das
Problem des Proklamierens oder Tabuisierens des Begriffs ,,christliche® bzw. ,,katholische
Literatur” noch heute, wenn auch in einem viel kleineren Ausmaf als noch vor 100 Jah-
ren, als eine keinesfalls unbedeutende Frage.

1. Zur allgemeinen Situation der christlichen Literatur in der 2. Halfte

des 19. Jahrhunderts

Die christliche Literatur war Mitte des 19. Jahrhunderts in die Rolle einer ,Exilliteratur®
hineingewachsen. Entscheidend fir diese Entwicklung waren neben der Aushohlung
der christlichen Vorstellungen und Begriffe die Bedringung durch den Relativismus und
Materialismus sowie die Dominanz der Naturwissenschaften. Dies fithrte dazu, dass ent-
sprechend der damaligen allgemeinen Sikularisierung aller Lebensbereiche simtliche lite-
rarischen Gattungen ihren sakralen Kontext verloren und somit zu profaner Literatur wur-
den. Hinzu kam, dass sich die Kluft zwischen Religion und Gesellschaft sowie zwischen
kirchlichem Autorititsanspruch und gegenwartsbezogener kultureller Aktivitat verscharfte.

Der Kulturkampf in den 1870er und 1880er Jahren trug dann jedoch zur Entstechung
eines neuen Selbstbewusstseins bei. Zu beobachten waren daher am Ende des 19. Jahrhun-
derts eine Abwendung von ,Ersatzreligionen® sowie eine zunehmende Skepsis gegeniiber
dem allgemeinen Fortschritt. Die Katholiken iiberwanden langsam die Isolation. Peter
Wust schrieb damals von einer ,Riickkehr des deutschen Katholizismus aus dem Exil“.
Hiufig zu finden war das stets wiederholte Bekenntnis zu einer ,starken Monarchie®
im Sinne des katholisch-konservativen Staatsdenkens im 19. Jahrhundert, was spater ins-
besondere von Reinhold Schneider (1903-1958) dichterisch umgesetzt wurde.¢ Im Kampf

minici gregis“ Pius’ X. vom 8. September 1907, in: Beitriige zur altbayerischen Kirchengeschichte, B. 37 (1988),
S.97-175, hier S. 98. Auch bei: Thomas Groll, Klaus Wolf (Hrsg.), Perspektiven bayerisch-schwibischer Litera-
turgeschichtsschreibung, Lindenberg i. Allgiu 2015, S. 94-195; Harald Baumler, Mit Muth ins Hochland. Carl
Muths ,,Beitrag” zum ,,Modernismus litterarius®, Regensburg 2009.

> Vgl. Martin Mosebach, Was ist katholische Literatur? in: ders., Schone Literatur. Essays, Miinchen/
Wien 2006.

*  Vgl. Arnold Stadler, Erbarmen mit dem Seziermesser. Uber Literatur, Menschen und Orte, Koln 2000.

> Vgl. Peter Wust, Riickkehr des deutschen Katholizismus aus dem Exil, in: Kolnische Volkszeitung vom
21/22. Mai 1924.

¢ Vgl. Heinrich Lutz, Demokratie im Zwielicht. Der Weg der deutschen Katholiken aus dem Kaiserreich
in die Republik 1914-25, Miinchen 1963, S. 18. Gemeint war dabei die Idee eines reichisch-katholischen Grof3-
deutschlands (mit Osterreich).
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um diese geistigen Positionen engagierten sich viele Schriftsteller, zuerst in Frankreich und
dann in anderen Lindern wie Deutschland und England. Engelbert Krebs meint, dass von
einem deutschen Renonveau catholique schon im 19. Jahrhundert die Rede sein kann. Damit
bezeichnet er die ganz aufs Innere gerichtete religiose Volksliteratur, die kirchliche Renais-
sance infolge der Missionsreisen der deutschen Jesuiten und die Bestrebungen der Mainzer
Zeitschrift ,Der Katholik®. Als typisch deutsch sicht er dabei die gemiitstiefe Innerlichkeit
und eine ,aufs Wesentliche gerichtete Pflichttreue der breiten Volksmassen®”

Eine wesentliche Rolle in der Entwicklung der christlichen Kultur am Ende des 19. Jahr-
hunderts spielte die konfessionelle Literaturkritik, die ihre Aufgabe darin sah, den christ-
lichen Leser vor vermeintlich falschem Gedankengut zu bewahren. Die weit iberwiegend
geistlichen Literaturkritiker predigten die Einheit von Religion, Kunst und Menschenbild,
und ihre Empfehlungskataloge dienten zur allgemeinen Orientierung. Das bekannteste
Rezensionsorgan fiir katholische Dichtung war damals neben der ,,Literarischen Warte“ und
den ,,Stimmen aus Maria Laach® (nach 1914 ,Stimmen der Zeit“) die ,,Literarische Rund-
schau® (1894-1914). Nicht zu vergessen ist hier cine liberale, wissenschaftliche Reform-
bewegung in der katholischen Kirche, welche bemiiht war, katholische Kirchenlehre mit
moderner Wissenschaft in Einklang zu bringen. Carl Conte Scapinelli schreibt im Beitrag
Katholizismus und ‘Moderne’ folgende Worte:

[...] Immer klarer tritt diese Richtung iiberall hervor. Sie unterscheidet sich von der hergebrachten
Literatur katholischer Richtung dadurch, dass letztere — prohibitiv, negativ war, wihrend erstere positiv
und werkthitig ist. Die meisten belletristischen katholischen Autoren pflegten bis jetze dadurch als
‘katholisch’ zu gelten, dass sie keine ungliubigen und unsittlichen Sachen schrieben, dass sie sozusagen
purgierte Werke herausgaben. ‘Die katholische Moderne” tritt fur die Idee des Katholizismus ein, sie
schafft mit Hilfe der Poesie die Religion, und welches weite dankbare Feld wird da dem schaffenden
Kiinstler eroffnet!®

Die so genannten Modernisten strebten nach Oﬁhung der Kirche fiir neue wissenschaftliche
Forschung, nach Anerkennung der historisch-kritischen Bibelforschung und nach Verbes-
serung der theologischen Ausbildung der Geistlichen. Mit ihren Postulaten stieflen sie auf
heftigen Widerstand der kirchlichen Hierarchie, die in Reformbewegungen eine Reduktion
der Offenbarung auf die Vernunft befiirchtete. Der Modernismus wurde von Papst Pius X.
im Jahre 1907 offiziell verdammt. Trotz dieser Verdammung und des 1910 eingefiihrten Anti-
modernisteneids wurde die Bewegung nicht unterbunden, sondern lediglich geschwicht.

2. Die Zeitschrift ,Hochland“ und die literarische Erziehungsarbeit
Nicht zu tiberschitzende Verdienste um die Entwicklung der deutschen katholischen Lite-

ratur hat Karl Muth mit der von ihm 1903 gegriindeten Monatsschrift ,Hochland®. Mit
seiner kritischen Frage nach dem Wert der damaligen katholischen Belletristik loste er

7 Engelbert Krebs, Von deutscher Frommigkeit. Eine Selbstbesinnung tiber die Aussichten des kirchlichen
Lebens in Deutschland, in: Hochland 10 (1915), S. 49-60, hier S. 52.
8 Carl Conte Scapinelli, Katholizismus und ,Moderne®, in: Literarische Warte 4 (1900), S. 49-50.
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eine offentliche Debatte tiber die Notwendigkeit einer literarischen Erziehungsarbeit aus.
Sein Blick wurde immer zwingender auf die entscheidende Problematik des Verhiltnisses
zwischen Dichter und Gott gelenkt, was auch sein Text ,Die Wiedergeburt der Dichtung
aus dem religidsen Erlebnis” (1898/98) belegt. Die von ihm nach dem Vorbild vor allem
des franzosischen ,,Correspondant® und des protestantischen ,Tirmers® gegriindete Zeit-
schrift strebte in Anlehnung an einen breiten Literatur- und Kulturbegrift die Erneuerung
der katholischen Literatur an.’” Sie sollte laut Muth ,,gesund, christlich und deutsch“! sein
und so eine Alternative zur ,unminnlichen, krankhaften, haltlosen“!! Moderne darstellen.

Muths Frage, ob die katholische Belletristik auf der Hohe der Zeit steht, hatte zur Folge,
dass sich die christliche Literatur mehr dem christlichen Inhalt denn der Form verpflich-
tet fiihlte, was als Abkehr von einem liberalistischen ['art pour l'art bezeichnet wurde." Er
trat gegen eine Literaturauffassung auf, welche die Gefihrdung des Menschen zum Kern-
problem machte und die konfessionelle Dichtung einseitig nur als Ort der Anhdufung von
unterschiedlichen ,Versuchungs“-Motiven betrachtete.”® Muth prangerte obendrein die
vor allem in Frauenklostern geschriebene kitschige katholische Dichtung an, in welcher
hiufig ein nur als infantil zu beschreibender Inhalt'* mit einer kitschigen, besonders durch
Diminutiva gekennzeichneten Sprache einhergeht. Erwihnenswert ist zudem sein Einsatz
fur die Befreiung der katholischen Dichtung aus defensiv-apologetischen Positionen."

Muths Postulate korrespondierten in den meisten Aspekten mit den Feuilletons des
katholischen Journalisten und Geistlichen aus der Schweiz Heinrich Federer (1866-1928).
In der unter dem Pseudonym Philalethes in der Zeitschrift ,,Vaterland“ im Jahre 1898 erschie-
nenen Artikelreihe ,Klassische und moderne Dichter*!® lobte er den poetischen Realismus

als Ideal der Dichtkunst u.a. dank der Wahrung der Sittlichkeit und der Ankniipfung an die

7 Weitere Vorbilder fiir die Gestaltung der Zeitschrift Hochland waren Westermanns Monatshefte, Vel-
hagen & Klasings Monatshefte, Die Deutsche Rundschau, Die Deutsche Revue, Nord und Siid und Cahiers
de la Quinzaine.

10 Karl Muth, Wem gehért die Zukunft? Ein Literaturbild der Gegenwart, in: Frankfurter zeitgemifle
Broschiiren N.E. 14 (1893), S. 141-180, hier S. 176.

1 Ebd., S. 158.

2 Vgl. Hermann Weinert, Dichtung aus dem Glauben. Einfithrung in die geistige Welt des Renouveau
catholique in der modernen franzosischen Literatur, Hamburg 1948, S. 19.

B Vgl ebd., S. 74.

" Hansmartin Lochner teilt die katholische Tendenzliteratur in drei Typen. Der erste umfasst die Werke,
in denen ,,das Happy End mit Hochzeit, heiligmifigem Sterben oder Errettung aus Lebensgefahr nie fehlee.
Den zweiten Typ bilden Werke mit ausgeprigtem sittlich-belehrenden Charakter. Die dritte Art betrifft Werke,
die als ,wahre Begebenheiten® bezeichnet werden und in denen die entweder von Maria oder von anderen Hei-
ligen bewirkten Wunder immer gerade im rechten Augenblick geschehen. Eines der Lieblingsthemen war dabei
die Bekehrung von Intellektuellen, die ,,sich meist innerhalb von finf bis zehn Zeilen vollzog®. Vgl. Hansmar-
tin Lochner, Die katholischen Zeitschriften Bayerns (1900-1918). Dissertation, Miinchen 1954, S. 246-248.

> Martha Korling, Die literarische Arbeit der Zeitschrift ,Hochland® von 1903 bis 1933. Dissertation,
Berlin 1958, S. 18. Das literarische Profil der Zeitschrift ,Hochland“ wurde auch von evangelischen Dichtern
wie Paul Ernst, Timm Kroger und Fritz Lienhard mitgeprigt.

¢ Vgl. Federers Artikelfolge Klassische und moderne Dichter. Literarische Wahrheiten (in der Zeitschrift
»Vaterland®, Nr. 67-108 (1898) mit Unterbrechungen.
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moderne nationale Kultur."” Zugleich wies er — dhnlich wie Karl Muth - die psychologische
bzw. psychologisierende Literatur als Ausdruck einer wissenschaftsgliubigen Weltanschauung
zuriick. Auferst skeptisch war Federer zugleich gegeniiber dem die Volkstiimlichkeit ableh-
nenden und um den praktischen Gewinn ausgerichteten Naturalismus eingestellt. Er schrieb:

Das ist die Aufgabe der katholischen Kritik: den Musentempel einmal redlich zu siubern, die falschen
Gotzen hinauszuwerfen und die Schmarotzpflanzen, welche alle Hallen und Bogen umranken,
wegzureiflen. Ob es weh tue, ob vieles, was siiffe Angewohnung lieb machte, dabei zu Schaden komme,
einerlei; um der Poesie willen und um des katholischen Ranges in der Literatur willen werde es doch
getan! Vorher kann man an einen gesunden Aufschwung und an eine tiichtige Pflege unserer Poesie
gar nicht mehr glauben.'®

Ein Jahr spiter hielt Federer am Katholikentag in St. Gallen den Vortrag,,Uber den unchrist-
lichen Roman®,"” in dem er zur Erneuerung der Literatur aus dem christlichen Geist aufrief.
Laut ihm zeichne den echten Roman sowohl der moralische Gehalt (,,denn in jedem Men-
schenschicksal, ob selig, ob unselig, muff man Gottes Finger erkennen®) als auch die dsthe-
tische Qualitit aus.

3. Zur Rolle literarisch titiger Geistlicher im katholischen ,Literaturstreit*

Das ebenso vernichtende wie deprimierende Fazit von Karl Muth, demzufolge die deutsche
katholische Belletristik im Gegensatz zu der aus Frankreich keinen grofleren Wert habe, wurde
von Richard von Kralik (1852-1934), dem Muthschen Widersacher aus Wien und Begriin-
der des Gralbundes (1905) sowie der Zeitschrift ,,Der Gral“ (1906), nicht geteilt. Er schrieb:

Konfessionelle Brunnenvergiftung, unter der das deutsche Volk leidet, die ihm die besten Sifte verdirbe
und die schénen Friichte des geistigen Lebens vernichtet, wird unter dem Deckmantel der Dichtung
mit Eifer und erfolgreich betrieben.?!

17 In dieser Hinsicht lobte Federer z.B. die Werke von Henryk Sienkiewicz, mit dem er eine innerliche Ver-
bundenheit spiirte: ,National und katholisch ist alles, was er schreibt, naturgemif, weil er nicht anderes fithlen und
denken kann®, in: Der Wanderer Jg. 2, Nr. 2/3 (1905). Zit. nach: Arnold H. Schwengeler, Heinrich Federer im Spie-
gel seines journalistischen Schaffens, Bern und Leipzig 1931, S. 78. Seine weiteren literarischen Vorbilder waren die
russischen (Gogol, Turgenew, Tolstoi, Gontscharow) und franzésischen (Flaubert, Maupassant) Realisten. Vgl. dazu:
Heinrich Federer, Lieber leben als schreiben, in: Die Woche im Bild, Jg. 4, 41 (1926), S. 774-775.

'8 Zit. nach: Heinrich Federer, Klassische und moderne Dichter. Literarische Wahrheiten, in: Sigisbert
Frick (Hrsg.), Heinrich Federer. Literarische Studien, Luzern 1966, S. 32-49, hier S. 49. Erstdruck in ,Vater-
land“, 67,73, 74, 94, 95, 108 (1898). Auch Federers Brief an Anton Stockmann vom 17. Dezember 1898 kann
als Beleg fur die Unterstiitzung der Mutschen Ideen gelten. Vgl. Sigisbert Frick, Federer-Briefe, Luzern 1963.
Vgl. auch: Heinrich Federer, Karl Muth’s (Veremundus) neue Broschiire, in: Die Ostschweiz, 196 (1899); ders.,
Karl Muth’s ... (Fortsetzung), in: Die Ostschweiz, 197 (1899); ders., Karl Muths, Die literarischen Aufgaben der
deutschen Katholiken, in: Vaterland 161 und 163 (1899).

Y Gedrucke wurde der Beitrag 1899 in der Zeitschrift ,Die Ostschweiz” und in den ,Monat-Rosen® (vom 15.09.)

20 Zit. nach: Oswald Floeck, Heinrich Federer. Leben und Werk, Berlin 1938, S. 47.

2l Richard von Kralik, Konfessionelle Brunnenvergiftung, in: Der Gral 11 (1908), S.517-521, hier S. 518.
Vgl. auch: Richard von Kralik, Ein literarisches Programm, in: Der Gral 2 (1906), S. 49-52.
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Richard von Kralik stiitzte seine Theorie einer Erneuerung der christlichen Kultur auf Ele-
mente der germanisch-nationalen und romantischen Tradition, der er sakrale und kultische
Bedeutung beimaf3. Diese Verbindung sollte aus seiner Sicht die Historizitit der christlichen
Kunst erkennen lassen und deren Ausrichtung auf eine lehrhafte, moralische Verwendung
fordern, was wiederum von Karl Muth abgelehnt wurde. Gestritten wurde vor allem tber
das Verhiltnis von Ethik und Asthetik. Die Monatsschrift , Der Gral® stand bis 1937 in einer
Kontroverse mit der fortschrittlichen und an moderne Stromungen in Literatur und Kunst
anknitipfenden Zeitschrift ,,Hochland®. Fir Kralik war die Miinchner Zeitschrift gekenn-
zeichnet durch ,interkonfessionelle Weitherzigkeit, undogmatische Konfessionalitit oder
Interkonfessionalitit, auch Andersgliubige, die Phrase statt des Dogmas, die religiose, phi-
losophische, dsthetische Phrase statt eines deutlichen kirchlichen Dogmas®.?* Die Spannung
zwischen verschiedenen Bewertungen inhaltlicher und formaler Aspekte der konfessionel-
len Dichtung manifestierte sich insbesondere zwischen 1907 und 1910 als Literaturstreit.
Entscheidend war dabei die Frage nach der Rolle von auf8eristhetischen Mafistiben bei der
Beurteilung von Kunst. Zum anderen ging es um die Frage, ob die Klassik (Karl Muth) oder
die Romantik (Richard von Kralik) als Ideal christlicher Literatur gilt. 1911 landete ,Hoch-
land® auf dem vatikanischen Index der verbotenen Schriften, das Dekret dariiber wurde
jedoch paradoxerweise — mit Riicksicht auf den guten Ruf der Zeitschrift in deutschsprachi-
gen Intellektuellen-Kreisen und aufgrund der Beftirchtung, dass durch diesen Schritt viele
»Hochland“-Leser zum Verlassen der Kirche bewegt werden kénnten — 6ffentlich nicht
bekannt gegeben.”

Inden ,Literaturstreit“sah sich Heinrich Federer direkt miteinbezogen. Wahrend er 1898
fur einen Aufbruch aus der Riickstindigkeit des katholischen Literaturschaftens pladierte,
wandte er sich 1910 — auf Dringen des Churer Bischofs Georg Schmid von Griineck — unter
dem Pseudonym Senex in einer in den ,Neuen Ziircher Nachrichten® veroffentlichten Arti-
kelserie** gegen die Modernisierungstendenzen in der katholischen Literatur. Federer stiitzte
sich dabei mehr auf die konkrete Realisierung des Muthschen Programms denn auf dessen
programmatische Aussagen. Der unmittelbare Grund dieser Kontroverse war der in ,Hoch-
land“ publizierte Roman der Katholikin Enrica von Handel-Mazzetti ,Jesse und Maria“

22 Franz Fichert, Die hohe Kulturzeitschrift der deutschen Katholiken, in: Der Gral 7 (1910), S. 473 - 474.

#  Mehr dazu in: Karl Hausberger, ,Dolorossimamente agitata nel mio cuore cattolico®. Vatikanische
Quellen zum ,Fall“ Handel-Mazzetti (1910) und zur Indizierung der Kulturzeitschrift ,Hochland* (1911),
in: Rudolf Zinnhobler u.a. (Hrsg.), Kirche in bewegter Zeit. Beitrige zur Geschichte der Kirche in der Zeit der
Reformation und des 20. Jahrhunderts, Graz 1994, S. 189-220. Vgl. auch: Jan Dirk Busemann, ,,Haec pugna
verum ipsam religionem tangit“. Romische Indexkongregation und deutscher Literaturstreit, in: Hubert Wolf;
Judith Schepers (Hrsg.), ,,In wilder ziigelloser Jagd nach Neuem®. 100 Jahre Modernismus und Antimodernis-
mus in der katholischen Kirche, Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich 2009, S. 289-310; Aleksandra Chylewska-
-Tdlle, O prébach zblizenia teologii i literatury picknej. Spér o ,literacki modernizm® Karla Mutha [Versuche
der Anniherung von Theologie und schongeistiger Literatur. Der Disput um den ,literarischen Modernismus®
von Karl Muth], in: Przeglad Religioznawczy 4 (2012), S. 139-152.

# Vgl. die Senex-Artikelserie unter dem Titel: Erzahler und Erzihlung in der Kunst von Senex®. 1. Serie:
in den Neuen Ziircher Nachrichten Nr. 32-36 (3-7.02. 1910), 2. Serie — Nr. 122-144 mit Unterbrechungen
(zwischen 7. und 31.05.1910).
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(1904/06).” Federer hat an dem Werk die theologisch abweichende Position der Autorin,
vor allem die Verwischung der dogmatischen Unterschiede zwischen Katholiken und Pro-
testanten, kritisiert.”® Dabei brachte er sein Misstrauen gegeniiber allen Obszonititen, Irrti-
mern, Prinzipien des Liberalismus und beliebiger Bibelauslegung zum Ausdruck. In seinem
Beitrag fiihrte er jedoch paradoxerweise zugleich aus, dass der bei Kralik so haufig erhobene
Unsittlichkeitsvorwurf filschlicherweise auf die Autorinnen und Autoren (u.a. auf Ilse von
Stach und Richarda Huch) statt auf deren Werke zielt.”” Er schrieb dazu: ,,Der Dichter wird
sich in seinem religiésen Gehaben zu erkennen geben, auch wenn er nicht eine Figur aus sei-
ner seelischen Verwandtschaft, sondern vielmehr aus seiner Gegnerschaft schildert, z.B. wenn
ein Protestant einen Katholiken, ein Glaubiger einen Zweifler dichterisch modelliert“.*® Die
negative Stellung des Senex zu den im ,Hochland® publizierten Werken wurde von Richard
von Kralik in seiner Schrift ,,Ein Jahr katholischer Literaturbewegung® gewtirdigt,”” wihrend
die Philalethes-Artikelreihe von 1898 in seinem ausfiihrlichen, chronikhaften Beitrag ,Die
katholische Literaturbewegung der Gegenwart® keine Berticksichtigung fand.*

Am Literaturstreit waren — zwar nicht so unmittelbar und intensiv wie Heinrich
Federer — auch zwei andere literarisch aktive katholische Geistliche beteiligt. Der Bres-
lauer Kirchenhistoriker Joseph Wittig begann zwar seine literarische Tatigkeit mit der
Veroffentlichung von Erzihlungen und Geschichten in der von der Konvertitin vom
Protestantismus Julie von Massow (1825-1901) gegriindeten Zeitschrift ,,Heliand®. Er
machte vor allem Erinnerungen aus der eigenen Lebensgeschichte zum Gegenstand theo-
logischer Reflexion. Wittig schrieb — unter Bezug auf die Erneuerungspostulate von Karl
Muth - dariiber wie folgt:

» ,Jesse und Maria“ wurde von Prof. Dr. C. Decurtin in Freiburg (Schweiz) in den Briefen an einen jungen

Freund (Monatsschrift fiir christliche Sozialreform, Dez. 1909 bis Jan. 1910) des Modernismus angeklagt. Die
Verteidigung des Romans erfolgte durch Muth in seiner dritten Reformschrift: Die Wiedergeburt der Dichtung
aus dem religiésen Erlebnis (1909).

26 Zit. nach: Erzihler und Erzihlung in der Kunst. Von Senex, in: Sigisbert Frick (Hrsg.), Heinrich Fe-
derer. Literarische Studien, Luzern 1966, S. 50-81, hier S. 59.

7 Erzihler und Erzihlung in der Kunst. Von Senex. In: Sigisbert Frick (Hrsg.), Heinrich Federer. Lite-
rarische Studien, Luzern 1966, S. 50-81, hier S. 75. Federers Stellung gegen den ,Hochland“-Kreis hatte je-
doch keine Auswirkung auf das Verhilenis der Redaktion zu dem Priester-Dichter, denn seine Werke wurden
dort wiederholt positiv besprochen. Vgl. Bernhard Achtermann, Heinrich Federer, in: Hochland, Jg. 11, Bd.
1 (1913/14), S. 50-67; Franz Herwig, Neue Romane, in: Hochland, Jg. 14, Bd. 1 (1916/1917), S. 730-735.
Lediglich Federers distanzierte Haltung zum Kriegsenthusiasmus in seinem Werk Unser Herrgott und der
Schweizer (1916) wurde in ,Hochland® Kritikgegenstand und als fehlende Solidaritit bezeichnet (Bernhard
Achtermann, Heinrich Federer, in: Hochland, Jg. 13, Bd. 1, 1915/16, S. 753-754). Mehr dariiber: Maria Cristina
Giacomin, Zwischen katholischem Milieu und Nation. Literatur und Literaturkritik im Hochland (1903-1918),
Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich 2009, S. 220-222.

»  Zit. nach: Erzihler und Erzihlung in der Kunst. Von Senex, a.a.0., S. 57.

2 Uber,Hochland" sagt Senex: Hie und da ein altlicher Ton, viel Lehrhaftes, Referentenmifiiges und Pro-
fessorales, Mangel an Frische und Neuzeitlichkeit, eine nicht immer geschickee, jedenfalls nicht sehr originelle
Mischung aus Avenarius® Kunstwart und dem Tiirmer; von letzterem hat es die interkonfessionelle Weither-
zigkeit, vom ersteren das schulmeisterliche. ,Hochland" sollte aber konfessionell katholisch sein®. Richard von
Kralik, Ein Jahr katholischer Literaturbewegung, Regensburg 1910 (2. Aufl.), S. 164-165, hier S. 165.

% Vgl. Richard von Kralik, Die katholische Literaturbewegung der Gegenwart, Regensburg 1909.
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Unsere meisten religiosen Biicher beruhen nicht auf eigener Erfahrung, sondern berufen sich auf die
Erfahrung und den Glauben anderer. Das macht den grof8ten Teil unserer religiosen Literatur wertlos.
Etwas anderes ist es um die wissenschaftliche theologische Literatur. Diese sagt von vornherein, daf§ sie
sich nicht auf eigene Erfahrungen aufbaue, sondern auf den Glauben der Kirche, auf die ,,Lehren der
Volker®, auf die ,,theologischen Autorititen®. So kommt es vor, dafl ein ganzes Buch von Gott handelt,
der Verfasser aber kaum etwas von dem wirklich glaubt und glaubig hilt, was er schreibt.!

Das Problem war fur Wittig nicht die Wahl des Stoffes, sondern der Umgang mit dem
gewihlten Stoff, also nicht vordergriindig die Frage nach einer Riistung, sondern nach
Moglichkeiten ihrer Vergegenwirtigung. Zunichst schrieb Wittig unter dem Pseudonym
Johannes Strangfeld, erst ab 1917 publizierte er Erzihlungen unter seinem Namen. Der
schlesische Theologieprofessor hat sich der Miinchener Zeitschrift ,Hochland® und sei-
nem Chefredakteur viele Jahre verbunden gefiihlt, wovon eine reiche Korrespondenz aus
den Jahren 1921-1944 ein Zeugnis ablegt.”> 1922 erregte sein ,Hochland®-Aufsatz ,,Die
Erl6sten®, in dem er die offizielle kirchliche Auslegung der Stinde und Beichte einer Kritik
unterwarf, weit verbreitetes Aufsehen unter Katholiken.” Die Selbstverteidigung Wittigs
in Form der Broschiire ,Meine Erlosten in Bufle, Kampf und Wehr, in der er sich tibrigens
zu dem Muthschen Literaturkonzept positiv geduflert hat,* blieb ohne Erfolg. Der Konflike
mit der Amtskirche fithrte schliefSlich nicht nur zur Indizierung einiger seiner Schriften (u.a.
seines bekanntesten Werkes ,,Leben Jesu in Palistina, Schlesien und anderswo®), in denen er
sich in literarischer Form fiir Reformen in der katholischen Kirche einsetzte, sondern auch
zu seiner Beurlaubung an der Universitit und sogar zu seiner Exkommunikation im Jahre
1926. Damit durfte Muth nichts mehr aus Wittigs Feder publizieren — bedeuteten kirchli-
che Strafen doch damals eine gesellschaftliche und politische Stigmatisierung.

Die Muthsche Idee ecines erneuerten Katholizismus, der zudem anschlussfihig an
moderne kulturelle Stromungen sein sollte, wurde auch von Peter Dorfler geteilt. Der schwi-
bische Geistliche war mit der Zeitschrift seit 1911 verbunden, als er dort den Text ,,Myste-
rium iniquitatis“ publizierte.”> Dorflers Vorliebe fiir die Kulturzeitschrift ,Hochland®,
der er bis zu seinem Tode 1955 treu geblieben ist und in der er insgesamt 33 Aufsitze und
Prosawerke veréffentlicht hat, spiegelt sich vielerorts in seinen autobiografischen Schriften
wider. In jedem der von Dérfler in ,Hochland® publizierten Texte ist eine kerygmatische,
auf eine personliche Erfahrung des Glaubens bezogene Interpretation sichtbar, die durch
die von der Kirche tibermittelte Lehre verifiziert wird. Angefangen hat diese Begeisterung
fur ,,Hochland®, nachdem dort in Fragmenten Antonio Fogazzaros — bereits 1906 indexier-
ter — Roman ,Der Heilige® veréftentlicht wurde. Ebenso wurden dort die Werke von Enrica
Handel-Mazzetti veroffentlicht, deren Roman ,,Jesse und Maria“ sich seit 1910 ebenfalls auf
dem Index der verbotenen Biicher wiederfand. Die osterreichische Autorin gehorte Anfang

' Joseph Wittig, Roman mit Gott. Tagebuchblitter der Anfechtung, Stuttgart 1950, S. 195.

2 Vgl. ders., Kraft in der Schwachheit. Briefe an Freunde. Hrsg. von Gerhard Pachnicke unter Mitwirkung
von Rudolf Hermeier, Moers 1993.

3 Vgl. ders., Die Erlésten, in: Hochland, Jg. 19, Bd. IT (04. 1922 -09.1922), S. 1-26.

¥ Vgl. ders., Meine ,,Erlosten” in BufSe, Kampf und Wehr, Habelschwerde 1924, S. 64 und S. 72.

3 Vgl. Mysterium iniquitatis, in: Hochland, Jg. 9 (1911-1912), S. 513-515 und S. 641-643.
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des 20. Jahrhunderts zu den beliebtesten Dichterinnen Dérflers. Besonders ihr Werk ,,Meinrad
Helmpergers denkwiirdiges Jahr* hat ihn tief ergriffen, was er in einem Brief vom 22. Februar
1906 an Max Zwicbel eingesteht.* Dérfler, der in den Jahren 1911-1953 im ,Hochland® insge-
samt 34 Artikel veroffentlichte (darunter einige Literaturkritiken), bezog zu den Kontroversen
um den ,katholischen Modernismus® in der Literatur erst im Jahre 1925 eindeutig Stellung.
Er schrieb damals: ,,Eine Kanonisierung und ausschliefSliche Pflege des Alten und auch des
Vollkommenen halte ich fiir weit ausborrender als ihre Ablehnung. Eine Zeit, die nur noch aus
dem Alten lebt, sich selber aber nichts zutraut und einen Haf} auf ihre eigenen Kinder hat, ist
erbarmlicher als jede Barbarei“?” In einigen seiner Literaturkritiken, die er in der Miinchener
Monatsschrift publizierte, lasst sich seine Unterstiitzung der Muthschen Reformanliegen, ins-
besondere im Bereich der Popularisierung der Heimatkunst, nur indireke herauslesen.’® Auch
die von Muth postulierte Notwendigkeit des Anschlusses an die deutsche ,Nationalkultur®
wird bei Dérfler nur einmal und andeutungsweise aufgegriffen.”

Den kirchlichen Kampfen um Reformkatholizismus, Modernismus und Indexbewegung
war Dorfler im Vatikan Anfang des 20. Jahrhunderts unmittelbar nahe. Erwihnungswert
ist daher seine Einstellung zu diesen Auseinandersetzungen. Dérfler sah die Modernismus-
-Kontroverse an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert als einen notwendigen theologi-
schen und kirchenpolitischen Klarungsprozess. Inwieweit er Einblick in die komplizierten
politisch-kirchlichen Konstellationen hatte und wie er das Erlebte einschitzte, muss reine
Spekulation bleiben, denn in seinen (auch autobiografischen) Texten findet sich keine
grundlegende Auslegung des damals Wahrgenommenen.®

Es ergibt sich die Frage, wic er durch das Werk sciner literarischen Vorbilder (aufler
Fogazzaro, Handel-Mazzetti und anderen in ,Hochland® publizierten Autoren aus dem
Umkereis der Renouvean catholique nennt Dorfler auch Goethe) beeinflusst wurde. Nicht
zu bezweifeln ist die Tatsache, dass er — wie Karl Muth - zur Befreiung der deutschspra-
chigen christlichen Literatur aus der Ghettomentalitit einen Beitrag leisten wollte. Es ging
ihm dabei nicht primér um das literarische Problem einer christlichen Dichtung, sondern
wesentlich um die Vermittlung des modernen christlichen Selbstverstindnisses. Und da die
Inferioritit der Literatur katholischer Tradition in den ersten 20 Jahren des 20. Jahrhun-
derts noch keineswegs tiberwunden war, bleiben seine Werke von diesem Bemithen um die
Erneuerung dieser Literatur mitbestimmt.

3¢ Vgl. Caritas-Archiv der Erzdiozese Miinchen-Freising. Signatur: IV/NL PD 22.

37 Peter Dérfler, Wider die Pflege des Minderwertigkeitsgefiihles, in: Hochland, Jg. 23, B. 1 (1925/26),
S. 616-620, hier S. 620.

3 Vgl. Peter Dérfler, Joseph Wittig, in: Hochland, Jg. 42 (1949/50), S. 198-200. Vgl. auch die bis heute unver-
6ffentlichten Manuskripte: Peter Dérfler, Die Sprache bei Peter Hebel und Heinrich Federer (ohne Datum), in: Ar-
chiv des Caritas-Verbandes der Erzdiézese Miinchen-Freising, Signatur: IV/NL PD 198; Dichtung als lebendige
Volksgeschichte (ohne Datum), in: IV/NL PD 226; Dichter zur Stunde (ohne Datum), in: IV/NL PD 226.

¥ Vgl. Peter Dorfler, Essay Goethe und wir (ohne Datum), in: IV/NL PD 226.

“ Vgl. Aufzeichnung des Generalprifekten der Georgianer, Peter Dérfler in seinem Chronikbericht zum
Studienjahr 1902-1903. Archiv des Herzoglichen Georgianums III 25/5 IV. Hier zit. nach: Manfred Weitlauff,
Der ,,Fall“ des Augsburger Diézesanpriesters und Miinchener Theologieprofessors Joseph Schnitzer (1859-1939).
In Erinnerung an die antimodernistischen Erlasse Papst Pius’ X. vor hundert Jahren. Mit Quellen- und Doku-
mentenanhingen, Augsburg 2010, S. 359-360.
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Déorflers Werk ist nicht nur christlich, sondern spezifisch katholisch gepragt. In seinen Tex-
ten treten immer wieder Heiligengestalten auf wie Don Bosco und Vinzenz von Paul. Bei den
Figuren artikuliert sich die religiése Erfahrung in verschiedenen Formen, etwa durch das Erleb-
nis der Grofle der Natur, durch den Eindruck der Verginglichkeit und des stindigen Wandels
aller Dinge und zuletzt auch durch die bewusste Annahme des Leidens fir Gott. Die von Dorf-
ler benutzten tradierten Sprachbilder entsprechen seiner in Dichtung umgesetzten existentiellen
Glaubenserfahrungund religiosen Ergriffenheit in einer Zeit grofier geschichtlicher Umbriiche.
Seine Protagonisten glauben an den géttlichen Heilsplan und werden aus der Perspektive der
gottlichen Vorsehung gezeichnet. Daher ist hier das Weltbild trotz aller Spannungen und chao-
tischen Zustinde letztendlich doch harmonisch. Nicht selten stehen in Dorflers Werken die
Sakramente im Mittelpunkt der Handlung, aber auch andere Motive der katholischen Konfes-
sion wie Meditationen, Gebete, religiose Lieder, Bufipraktiken.

4. Fazit

Heinrich Federer, Peter Dérfler und Joseph Wittig erfuhren am eigenen Leib, dass der Begrift
»katholischer Autor Anfang des 20. Jahrhunderts in vielen Leserkreisen eine negative Kon-
notation hatte, da ,katholische® Werke allzu oft unbesehen der Rubrik erbaulichen Schrift-
guts von geringer literarischer Qualitit zugeordnet werden konnten. Alle drei haben sich mit
unterschiedlicher Intensitit mit der Frage nach der Bezichung von Weltanschauung, Ethik
und Erzihlkunst auseinandergesetzt. Das wichtigste Problem war die Beantwortung der Frage
nach der Versohnung von Katholizismus und moderner Kultur unter gleichzeitiger Bewah-
rung religios-kultureller Identitit. Sie warnten zwar vor einer ausschliefSlich moralisierenden
Literatur, erwarteten aber die Erneuerung der Literatur von einem Geist, der menschliche und
religiose Dimensionen integriert. Die genannten Priester-Dichter stellten sich diesem Auftrag
in ihrem Werk. Sie taten dies zwar unter denselben Voraussetzungen, d.h. denen des Erneue-
rungsprogramms, schlugen jedoch dabei verschiedene literarische Wege ein.

Die ersten Werke von Wittig stammten aus der Feder eines in der praktischen Seelsorge
und zugleich an der Universitit titigen katholischen Geistlichen und sollten zur Refle-
xion iiber den Glauben als die personlichste und subjektivste Angelegenheit des Individu-
ums — und nicht etwa zur konfessionellen Auseinandersetzung — beitragen. So wird die uni-
verselle Perspektive mit der personlichen in Einklang gebracht. Dennoch ist die Konfession
ein wesentliches Moment des kulturellen Selbstverstindnisses des Autors, nimmt er doch
die seine als Faktor der subjektiven Beheimatung in Anspruch. Wittigs Werke werden als
eine narrative Theologie bezeichnet; der Dichter selbst betrachtete seine literarische Akti-
vitit ausschlieflich als eine Form der Verkiindigung des Evangeliums; deshalb strebte er die
Erneuerung der christlich inspirierten Literatur nicht direkt an. Im Brief an Karl Muth von
1922 schrieb er sarkastisch von der zu eindeutigen Stilisierung Dérflers zum Schriftsteller,
wodurch dessen priesterliche Titigkeit zu kurz kommen konnte.*!

# Joseph Wittig, Kraft in der Schwachheit. Briefe an Freunde, S. 36.
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Auch im literarischen und publizistischen Werk von Heinrich Federer wird deutlich,
wie sehr er das Erzihlverhalten, die Handlungsfihrung, Dialoggestaltung und Wahl des
Sujets dem tibergeordneten Ziel der Verkiindigung unterstellte, daher konnen viele seine
Werke — dhnlich wie im Falle von Joseph Wittig — als ,literarische Predigten® bezeichnet
werden. Federer hat jedoch seine literarische Aktivitit auch in den Dienst der Befreiung
der christlichen Literatur aus der Inferioritit gestellt. Mit den Erzahlbinden ,,Berge und
Menschen® sowie den ,Lachweiler Geschichten® gelang ihm erst 1911 der literarische
Durchbruch, der ihn aus einer langen Krise herausfithrte und ihm eine Schriftstellerexistenz
erlaubte. Die von ihm postulierte Affirmation der christlichen Weltanschauung kommt
in vielen seiner Werke dem Schema eciner keinesfalls aufdringlichen Moralpredigt nahe.
Die ihm oft zugeschriebene Bergidyllik verbindet sich in seinen Werken mit konservativer
katholischer Ethik und Moral. Literarisch sah sich Federer als Schiiler der russischen Rea-
listen, insbesondere Tolstois. Viele der Novellen haben trotz eines weitgehenden Verzichts
auf religiose Begriffe, dogmatische Formulierungen und kirchliche Sprache einen religiosen
Charakter. In Federers Verzicht auf religiose Unmittelbarkeit liegt sowohl eine Absage an
die (iibrigens von Gralik und seiner Zeitschrift hochgepriesene) religiése Zweckpoesie der
Romantiker als auch die Absicht, lediglich die katholische Weltanschauung zu widerspiegeln,
wobei er unter ,,Katholizismus® vor allem die Formen, die religios und sozial wichtig sind,
erfasste. Im Groflen und Ganzen entspricht seine Dichtung viel mehr den Mutschen Erneue-
rungspostulaten als dem Literaturkonzept einer erstrebten konfessionellen Separierung.

Dorflers eigene Religiositit wie die seiner Romanfiguren bleibt grofitenteils auf die Tra-
dition der institutionalisierten Religion bezogen und kommt gerade vor deren Hintergrund
zur Sprache. Aus seiner Perspektive eignet sich der Katholizismus vor allem zur stiitzenden
Lebensbegleitung. Die Tendenz zu einer jedenfalls differenzierteren Sicht des Katholizismus
wird erkennbar, wenn sich Dérfler tiber die Kirche als geschichtliche Grofie dufSert, wie dies
in seiner (durch Karl Muth programmatisch geforderten und durch ,Hochland* auf breiter
Ebene verbreiteten) historischen Belletristik sichtbar wird. In seinen Augen ist das Christen-
tum nicht einfach ein geschichtliches Uberbleibsel einer vormals blithenden Kulturepoche,
sondern das einzig wirksame Mittel zur Schwichung der Sikularisierungstendenzen. Der
Autor verarbeitete seine Eindriicke in einer Auseinandersetzung mit den Problemen der
jeweiligen Zeit. Dies bedeutet nicht, dass er an zeitgendssischen Problemen ohne Inter-
esse vorbeigegangen wire. Ganz im Gegenteil: Seinen personlichen Aufzeichnungen ist
zu entnehmen, dass er die Geschichte als eine unendliche Bewegtheit des Geistes definiert.

Das literarische Werk der drei genannten Priester-Dichter kann — nach der Bezeichnung
von Karl Heiserer — als eine Form des christlichen Realismus*? betrachtet werden. Es beruhe
auf der Affirmation des hohen Ethos, auf der Auseinandersetzung mit den Mode-Ideologien
und stehe in krassem Gegensatz zu der tiberspitzten, individualistischen Religiositit mit
ihrer fast unbeschrankten Glaubensfreiheit am Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts. Die Autoren traten in ihrer Dichtung den Sikularisierungstendenzen in Lebenswelt
und Kultur mit Bedenken entgegen. Diese fithren ihrer Meinung nach zum Verlust wesentli-
cher Inhalte, u.a. zur Verweltlichung der christlich-kirchlichen Tradition. Alle drei betonten

4 Karl Heiserer an Peter Dérfler zu dessen 60. Geburtstag (1938), in: IV/NL PD 304.
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den katholischen, den heimatlichen und zugleich nationalen Charakter ihrer Werke als
Grundlage der modernen realistischen, aber durchaus konservativen Dichtung.

Die Bibel oder religiése Geschichten wie z.B. auch Legenden nutzten sie hauptsich-
lich als poetisches Potential, d.h. nicht in ihrer tradierten und konventionellen Bedeutung.
Durch eine Sprache voll tiefer und zugleich allgemein verstindlicher Symbolik reichen
jedoch nur einige ihrer Werke tiber die Grenzen der Religion hinweg und gewinnen Allge-
meingiltigkeit. Dies kann auch davon zeugen, dass alle drei in ihrem Schaffen doch mehr
Priester als Dichter waren und dass sie Asthetik weitgehend durch Gesinnung ersetzten.
Thre Werke standen durchaus in der Tradition der Zweckliteratur und dienten primir der
christlichen Lebensorientierung.

Im Gegensatz zu Frankreich kam die wahre Erneuerung nicht in der Vorkriegszeit, son-
dern erst in den 1920er Jahren. Was dieses Aufblithen des katholischen Selbstverstindnisses
von der franzosischen Entwicklung unterscheidet ist die Tatsache, dass hier ein gleich star-
kes Ausmaf religioser Erschiitterung fehlte, auch wenn Muth viele bekannte Dichter und
Schriftsteller (Sigrid Undset, Gertrud von le Fort, Enrica von Handel-Mazetti, Werner Ber-
gengruen), Philosophen (Max Scheler, Theodor Haecker, Peter Wust) und Kirchenhistori-
ker (Joseph Mausbach) fiir eine Zusammenarbeit hatte gewinnen kénnen.® Friedrich Voll-
hardt bemerkt zugleich mit Recht, dass nicht alle der letztgenannten Autoren sich direke
von Muths Konzept inspirieren lieffen.*

# Vgl. Wolfgang Frithwald, Katholische Literatur im 19. und 20. Jahrhundert in Deutschland, in: Anton
Rauscher (Hrsg.), Religios-kulturelle Bewegungen im deutschen Katholizismus seit 1800, Paderborn/Miin-
chen/Wien/Ziirich 1986, S. 9-26, hier S. 11.

# Vgl. Friedrich Vollhardt, ,Hochland“-Konstellationen, Programme, Konturen und Aporien des litera-
rischen Katholizismus am Beginn des 20. Jahrhunderts, in: Wilhelm Kithlmann, Roman Luckscheiter (Hrsg.),
Moderne und Antimoderne. Der Renouveau Catholique und die deutsche Literatur, Freiburgi. B./Berlin/Wien
2008, S. 67-100, hier S. 69. Vgl. auch: Maria Cristima Giacomin, Zwischen katholischem Milieu, S. 19.
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Der vorliegende Artikel ist dem Volksfrommigkeitsmodell gewidmet, das tiber ein populires Medium — den
1857-1938 in Braunsberg herausgegebenen ,,Ermlindischen Hauskalender — vermittelt wurde. Gegenstand
der Untersuchung sind somit nicht die gelebten Frommigkeitsformen, sondern die Elemente des Glaubensaus-
drucks, die durch die lokalen Eliten fiir cine relativ kleine, in Bezug auf Bildung, Tradition etc. relativ homo-
gene und raumlich festlegbare soziale Gruppe — das ermlindische Landvolk — angestrebt und in den Texten
des lokalen Volkskalenders ausformuliert oder auch verdecke kolportiert wurden. Die angefiihrten Beispiele
lassen auf die Funktion des Kalenders als einer intentional ausgerichteten Schrift schliefien.

Schliisselworter: Volksfrommigkeit — Ermland — Volkskalender

Einleitung

Jeder Anniherungsversuch an das Phinomen der Volksfrommigkeit ist mit einer termino-
logischen Schwierigkeit vorbelastet. Heribert Smolinsky weist diesbeziiglich in seinem Arti-
kel ,Volksfrommigkeit als Thema der neueren Forschung. Beobachtungen und Aspekte*
ausdriicklich auf das Problem hin, dass die Problematik der Begrifflichkeiten und ihrer
inhaltlichen Fullung von Anfang an die Forschung begleitete und konstatiert hierzu Folgen-
des: ,Kaum ein Bericht oder Referat versiumt es, die terminologische Crux anzusprechen,
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zu reflektieren und wo moglich eigene Vorschlige vorzulegen®.! Der kulturgeschichtliche
Begriffsdiskurs bezieht sich dabei im Kontext der katholischen Aufklirung vor allem auf
die Verwendung eines dichotomischen Verstehenskonzepts, nimlich auf das Begriffspaar:
Volks- und Elitefrommigkeit.”

Fur meine weiteren Ausfithrungen ist jedoch Schleiermachers Konzept der Glaubens-
lehre, in dem diese Differenzierung noch gar nicht vorkommt, von grundlegender Bedeutung,.
Schleiermacher, der Klassiker der neuzeitlichen Theologie, konstituierte die Frommigkeit
als Gottesverhiltnis, das alle Lebensvollziige begleitet und grundiert. Dieses Gottesverhalt-
nis, um im Lebensvollzug konkret zu werden, muss sich mit den sozialen und religiésen
Differenzen vermitteln. Der konkrete Ausdruck des Glaubens hingt nach Schleiermacher
mit der Zugehorigkeit zu einer konkreten sozialen Schicht, mit Bildungsniveau, Wissen, der
Stirke der religiosen Uberzeugungen und kirchlichen Bindungen sowie der Prigung durch
Traditionen und Konfessionen zusammen. Der Ausdruck des Glaubens manifestiert sich
also in den von ihm geprigten Sinneinstellungen und Lebensformen, in der religiosen Spra-
che und Kultur? Das Konzept, welches die Frommigkeit als ein im Lebensvollzug Gestalt
gewinnendes Phinomen definiert, eroffnet Wege zur Analyse von sozialen und kulturellen
Priagungen und Ausdrucksformen, in denen sich die Frommigkeit, die gelebte Religion und
somit auch die Volksfrommigkeit manifestieren. Diese Auffassung lost die Volksfrommig-
keit von jenem Werturteil,” mit dem der Begriff kulturgeschichtlich belegt wurde. Schleier-
machers Grundgedanke kehrt in zahlreichen gegenwirtigen wissenschaftlichen Texten
wieder, wie etwa bei Nils-Arvid Bringeus, der schreibt: ,,Die Schlussfolgerung ist dann, dass
Frommigkeit kein so zeitloser Begriff ist, wie man es sich gerne vorstellt. Sowohl Form wie
Inhalt der Frommigkeit sind an Zeit und Kultur gebunden®’ Der bereits zitierte Heribert
Smolinsky entwickelt den Gedanken weiter und stellt folgende These auf: Wenn es sich

! Heribert Smolinsky, Volksfrommigkeit als Thema der neueren Forschung. Beobachtungen und Aspekee,

in: HansgeorgMolitor (Hrsg.), Volksfrommigkeitinderfrithen Neuzeit, Miinster 1994,5.9-16, hierS.11;vgl.auch:
Hans-Jiirgen Greschat, Frommigkeit (Art.) in: Theologische Realenzyklopidie, Bd. 11, Berlin 1983, S. 671.

2 Vgl. Wilhelm Grib, Volksfrommigkeit (Art.), in: Theologische Realenzyklopidie, Bd. 35, Berlin 2003,
S. 245-247, auch: Oliva Wiebel-Fanderl, Frommigkeit zwischen Anpassung und Eigensinn. Ein Beitrag zur
Definition der Volksfrommigkeit im Spiegel lebensgeschichtlicher Aufzeichnungen, in: Ruth-Elisabeth Mohr-
mann (Hrsg.), Individuum und Frémmigkeit. Volkskundliche Studien zum 19. und 20. Jahrhundert, Miinster
1997, S. 25-40.

> Vgl. Friedrich Schleiermacher, Der christliche Glaube. Nach den Grundsitzen der evangelischen Kirche
im Zusammenhange dargestellt, hrsg. von Rolf Schifer, Berlin 2008, ferner: Wilhelm Grib, Volksfrommigkeit,
S. 245-247 und Uwe Glatz, Religion und Frommigkeit bei Friedrich Schleiermacher — Theorie der Glaubens-
konstitution, Stuttgart 2010, S. 319-406.

*  Volksfrommigkeit impliziert immer noch normative Unterscheidungen. In kirchlich-religiéser Hin-
sicht wird sie mit der Religion des theologisch ungebildeten Kirchenvolkes, der Laien, gleichgesetzt. Sie muss
sich daher nicht ganz mit der normierten Religionspraxis decken, sondern erscheint anfillig firr Aberglauben
und magische Elemente. Auch in sozialer Hinsicht wird der Begriff mit unteren sozialen Schichten, mit dem
Glaubensleben der Masse, in Verbindung gesetzt. Vgl. Wilhelm Grib, Theologische Realenzyklopidie, Bd. 35,
Berlin 2003, S. 245-247.

> Nils-Arvid Bringeus, Die geistliche Hausmagd. Ein Idealtyp personlicher Frommigkeit?, in: Ruth-E. Moht-
man (Hrsg.), Individuum und Frommigkeit. Volkskundliche Studien zum 19. und 20. Jahrhundert., Miinster u.a. 1997,
S. 42-64, hier S. 61.
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dabei auch um Fragen handelt, die noch nicht endgiiltig geklart sind, lassen sie doch den
Hinweis zu,

dass man nicht nur von Volksfrommigkeit im Singular, sondern durchaus von ,,Volksfrommigkeiten®
sprechen konnte. Sie diirften in Interaktion mit einer Reihe von Faktoren stehen, die sie prigten.
Brauchtum und Tradition, Einbindung in Sozialverbinde und deren Interessen, die jeweilige histori-
sche Situation wie Krisenzeiten oder Perioden der Ruhe, Bildungsgrad und Bildungsmaéglichkeiten
spiclen ebenso cine Rolle wie die propagierte Theologie, die Liturgie, die Predigt und die Katechese,
das Liedgut und die religiose Literatur.®

Das 19. Jahrhundert brachte Entwicklungen mit sich, die die katholische Gemeinschaft
zunichst erschiittert, dann jedoch paradoxerweise zumindest in Ostpreufien zu deren Akti-
vierung, Konsolidierung und — ich riskiere die Feststellung — geistigen Stirkung gefiihrt
haben. Die liberalen Stromungen, die im 19. Jahrhundert in ganz Europa um sich griffen,
schwichten die Position der katholischen Kirche innerhalb der Gesellschaft und brach-
ten auf unterschiedlichen Ebenen beunruhigende Signale hervor, wie die Griindung einer
deutsch-katholischen Kirche in Preufen durch Ronge und Czerski, die in Konigsberg grofie
Erfolge feierte. Ausdruck der vom Liberalismus ausgehenden Bedrohung des Katholizismus
war, dass 1864 Papst Pius IX. eine Liste von Irrtiimern und Irrlehren verdffentlichen lief3, von
denen er glaubte, sie schadeten dem Standpunke der katholischen Kirche. Dies war bekannt-
lich der Anfangder offenen Auseinandersetzung zwischen Staat und Kirche, die dann den Kul-
turkampf erméoglicht hat. Die katholische Kirche unternahm Schritte, die ihre Position unter
den Gliubigen festigen sollten. Im letzten Drittel des neunzehnten Jahrhunderts wurde die seit
der Aufklirung abwertend beurteilte Volksfrommigkeit von institutioneller Ebene gefordert.
Die katholische Kirche entdeckte darin ein Mittel im Kampf gegen den Zeitgeist.” In Bezug
auf die Frommigkeitsformen der fiir mich interessanten Zeit stellt Andreas Kotulla Folgendes
fest: ,In der Tat eignet dem Zeitraum von 1850 bis 1950 cine bedenkenswerte Homogenitit
der Frommigkeitskultur, in die sich deutsche Katholiken verschiedener sozialer Schichtungen
einfanden®? Jedoch grade angesichts solch einer Homogenitit erscheint es besonders sinnvoll,
den Fokus auf die regionalen Feinheiten zu richten. Es geht dabei nicht nur um die einzel-
nen spezifischen Frommigkeitsformen, die es womdglich zu ermitteln gilt, sondern auch
um deren Einbindung in das Leben der lokalen Gemeinschaften, deren Funktionalisierun-
gen und nicht zuletzt Vermittlung- und Verbreitungswege.

Im vorliegenden Beitragwende ich mich einem von oben, durch die Eliten tiber ein Medium
vermittelten Modell der konkreten Manifestation des Glaubens zu, das fiir eine relativ kleine,
in Bezug auf Bildung, Tradition, Stirke der Bindung an die Kirche etc. relativ homogene und
raumlich festlegbare soziale Gruppe — das ermlindische Landvolk — bestimmt war. Gegen-
stand meiner Untersuchung sind somit nicht die Formen der gelebten Volksfrommigkeit,

¢ Heribert Smolinsky, Volksfrommigkeit als Thema der neueren Forschung, S. 13.

7 Vgl. Urs Altermatt, Katholizismus und Moderne, Ziirich 1990, S. 68.

8 Andreas J. Kotulla, Nach Lourdes!: der franzésische Marienwallfahrtsort und die Katholiken im Deut-
schen Kaiserreich (1871-1914), Miinchen 2006, S. 10; hierzu vgl. auch: Gottfried Korff, Kulturkampf und
Volksfrommigkeit, in: Wolfgang Schieder (Hrsg.) Volksreligiositit in der modernen Sozialgeschichte, Gottin-
gen 1986, S. 137-151.
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sondern die Elemente des Glaubensausdrucks, die in den Texten eines lokalen Volkskalen-
ders ausformuliert oder auch verdeckt eingeschrieben und als fiir das Milieu des ermlin-
dischen Landvolks durch die Eliten angestrebt dargestellt wurden. Gemeint ist der bereits
erwihnte, 1856 gegriindete ,,Ermlindische Volkskalender®, der 82 Jahre lang ohne Unter-
brechung herausgegeben wurde, bis der Nationalsozialismus sein Verbot und somit den

Abbruch seiner Vorkriegsgeschichte brachte.

Der ,,Ermlindische Hauskalender® als intentionale Schrift

Die geistigen Viter des ,Ermlindischen Hauskalenders® waren nach Angabe des spiteren
langjahrigen Kalendermanns Julius Pohl der damals junge Professor und spitere Bischof
Andreas Thiel, der Domherr Ludwig Hoppe und der Geistliche, Professor Josef Bender.
1863 tibernahm der junge Kaplan Julius César Pohl die Redaktion des Kalenders und leitete
diese bis 1906. Seine Nachfolger waren die Domvikare Paul Bader (bis 1911) und Alphons
Jablonski (bis 1913). Danach ging die Herausgabe in dic Hand der jeweils amtierenden
Redakteure der Ermlindischen Zeitung iiber: Franz Gehrmann, H. Kempf (ab 1923) und
Dr. M. Faller (ab 1927 bis 1938). Verfolgt man die Aussagen von Julius Pohl und auch die
der spiteren populiren Kalenderautoren, wie Eugen Brachvogel, so wird die Kalendergriin-
dung gerne als eine vom ermlindischen Volk ersehnte Hilfe bei christkatholischer Unter-
haltung und hiuslicher Andacht vorgefithrt. Hervorgehoben wird das vermeintliche, starke
und ungestillte Bediirfnis der lokalen Bevélkerung nach einem eigenen Kalender, der ihrer
Spezifik gerecht wire. Dabei war es keineswegs so, dass das Ermland bis dato ohne Kalender
auskommen musste. Julius Pohl berichtet folgendes:

Ermland hielt damals hauptsichlich der in Mohrungen erscheinende ,Redliche Preufle® besetzt.
Katholische Kalender kamen schon ins Land, so der ,,Kalender fiir Zeit und Ewigkeit® [...] Auch der
frithere Schwannsche und spitere Kolpingsche Kalender fanden im Ermland steigende Verbreitung,
denen sich noch spater der Miillersche ,Bonifaziuskalender” anschloss, aber ,,Fleisch von unserem
Fleisch® waren auch dieses nicht, weshalb ermlindische Volksfreunde auf Abhilfe sannen.’

Aber auch wenn sich die potenziellen Leser dieses Bediirfnisses nicht bewusst waren,
so wurde es ihnen durch die Herausgeber im Geleitwort zum ersten Jahrgang deutlich
gemacht:

Du wohnst, mein lieber Leser, in jenem Winkel der Erde, den man das Ermland nennt, und bist somit
ein Ermlander. Wenn Du nun einen Kalender hast, der von dort oben kommt, aus Leipzig oder Berlin,
oder vom Rheine, wie konnte ein solcher Dir ganz zusagen? ..."

Es war jedoch nicht nur der Wille, den behaupteten Bediirfnissen der lokalen Bevolke-
rung nachzukommen und eine Marktliicke zu schliefen, die die EHK-Griindung voran-
trieb. Robert Traba, der den Entwicklungsprozess des nationalen Bewusstseins unter den

?  Ermlindischer Hauskalender [bei weiteren Zitaten wird die Abkiirzung EHK verwendet],1906, S. 81.
10 EFHK 1856, S. 4.
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deutschen Ermlandern erforschte, hat in erster Linie auf die Rolle der lokalen Presse hinge-
wiesen, die bevorzugte Anschauungen und Haltungen prigte." Sie erreichte jedoch haupt-
sichlich Leser aus bereits politisch und sozial engagierten Kreisen, die im Ermland relativ
kompakt und homogen waren und in der Sphire der Ansichten eine stabile Richtung pra-
sentierten. Die ermlindische intellektuelle Elite bestand nimlich zum gréften Teil aus der
katholischen Geistlichkeit. Ein Hauskalender musste seinen Griindern ,in einer Zeit, da
noch kein ,Adalbertus-Blatt’ die fromme Denkart pflegte“' als das ideale Medium fur die
Massen, fiir die passiven, schweigenden Schichten der ermlindischen Gesellschaft, die sonst
dem offentlichen Leben fernstanden, erscheinen. Um sie anzusprechen und eine erwiinschte
moralisch-religi6se aber auch sozial-politische Haltung zu erwirken, musste er ihrem Cha-
rakter, ihrer Mentalitit entsprechen sowie an ihre sozialen und religiésen Bediirfnisse und
schliefflich an ihre Perzeptionsmoglichkeiten angepasst werden. Dies bedingte den Lese-
konsum und damit die Wirkungskraft des als intentionale Schrift gegriindeten Kalenders."”

Der Erfolg des Mediums und seine Wirkungskraft lassen sich leider nur schwer messen.
Als hilfreich kénnen sich hier die sich aus der Buchkunde ableitenden Rezeptionszeichen
erweisen, wie z.B. die Grofe der Auflagen, die Abonnentenzahl u.a. Wichtige Informatio-
nen kann man auch Kalenderbesprechungen und Presseanzeigen bzw. Verweisen auf Leser-
stimmen entnechmen.'® Die Angaben, die man heute zur Verbreitung des ,,Ermlindischen
Hauskalenders“ machen kann, haben leider einen sekundiren Charakeer. So hat Julius Pohl,
seiner Aussage nach, den Kalender 1863 mit einer Auflage von 1000 Stiick tibernommen.
Schon sechs Jahre spiter wurden ungefihr 10.000 Exemplare gedruckt. Anfang der 70er
Jahre, als der Verleger Peter den Kalender unter dem neuen Titel ,,Julius Pohls illustrier-
ter Hauskalender® gestirkt auch auflerhalb des Ermlands, in den westlichen Provinzen
Preuflens und in Siidddeutschland verbreitete, wurden wohl auch zuweilen 35 000 Stiick
verkauft. Nach 1874, als die Kalendersteuer in Preufen aufgehoben wurde und die Kon-
kurrenz gewaltig gewachsen war, begann die Auflage langsam aber unaufhaltsam zu sin-
ken. Die letzte nachweisbare Zahl, belegt fur das Jahr 1937 nur noch 4 500 Exemplare.

Die genannten Zahlen sprechen fiir die zumindest zeitweise fiihrende Position des ,Erm-
lindischen Hauskalenders“ im Ermland. Dies wird auch gerne von den Kalender-Autoren
bestitigt. Otto Miller, ein Geistlicher und Dichter, schrieb tiber die Bedeutung des Kalen-
ders fiir das ermlindische Volk:

11

Vgl. Robert Traba, Postawy narodowe niemieckich Warmiakéw (1871-1914), in: Janusz Jasiniski
(Hrsg.), Zagadnienia narodowosciowe w Prusach Wschodnich w XIX i XX wicku, Olsztyn 1993, S. 87-102.

12 Das Adalbertus-Blatt war eine katholische Zeitschrift, die seit Oktober einmal wochentlich als offi-
zielles Organ des Ermlandischen Bonifatius-Adalbertus-Vereins erschien und vor allem fiir die Katholiken in der
Diaspora, aber auch fiir das richtige Ermland vorgeschen war. Vgl. Artikel in: Allensteiner Volksblatt, Nr. 215,
19. September 1909.

1 Kurz fast das Ewa Wojcik zusammen, wenn sie schreibt, dass das Wesen des Kalenders in dessen Aktua-
litit, d.h. in der Anpassung der Inhalte an die aktuellen Bedingungen und Bediirfnisse des Ziellesers (zumindest
in der Einschitzung der Autoren) besteht. Vgl. Ewa Wojcik, Kalendarze dwudziestolecia miedzywojennego, Kra-
kéw 2000, S. 31.

4 Zu den buchkundlichen Rezeptionszeichen in der Kalenderforschung vgl.: Bronistawa Wozniczka-
-Paruzel, Polskie kalendarze pomorskie z lat 1848-1914. Wprowadzenie w problematyke badawcza, in: Broni-
stawa Wozniczka-Paruzel, Szkice z dziejow pismiennictwa pomorskiego XVI-XIX wicku, Torun 1999, S. 87-95.
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In manchem Hause, besonders auf dem Lande, war er neben Gebet- und Schulbuch der einzige
Lesestoff, nach dem man immer wieder griff. Die ernsten und besinnlichen, lustigen und schalkhaf-
ten Erzihlungen, Balladen und Lieder und Ritsel las man immer wieder und konnte manches davon
auswendig.”

Uber die Zielsetzung des Jahrbuchs informieren uns die Herausgeber, die sich selber als
»mehrere Katholiken® bezeichnen. Sie formulieren diese unzweideutig, jedoch indirekt und
zwar tber die Ablehnung von anderen, wahrscheinlich in Ermland verbreiteten Kalendern,
die sie als firr fromme Ermlinder ungeeignet herabsetzen:

Deines an Sagen und geschichtlichen Erinnerungen und mancherlei Eigenthiimlichkeiten nicht armen
Liandchens wird nur wenig gedacht, und denkt man daran, so tut man das in einer fiir dich abstof8en-
den Weise, und du fiihlst sogleich, dass Jemand mit dir redet, der nicht mit Dir gleich denke und fiihlt.
Nichts krinkt den Menschen so, als wenn man ihm seine heilige Religion antastet und bespotelt.
Wenn nun von der Heiligenverehrung gesprochen wird als von einem Wahn oder gar Abgotterei;
wenn man das Wallfahrten Missbrauch schilt, wenn man tiber die Beichte und heilige Messe witzelt
und tber Kirche und Priester lustig macht, — gewiss, so lange echte ermlindisches und katholisches
Blut in deinen Adern liuft, das wird und muss dich drgern.'®

Zusammenfassend sollte der Kalender der christkatholischen und zugleich auch von Heimat-
liebe gepragten Anschauung den Weg bahnen. Die inhaltliche Analyse der einzelnen zugangli-
chen Jahrginge' lisst verbindliche Aussagen tiber die konkrete Ausformung der Zielsetzung zu.

Nachahmenswerte Beispiele des frommen Lebens

Bei der Erfullung der Aufgabe, die fromme Denkart zu pflegen, gingen die ersten Heraus-
geber einen einfachen, im oben zitierten Geleitwort bereits angedeuteten Weg. Regionale
Legenden, historische Bilder und Besprechungen, Darstellungen von Pilgerorten, aber
auch von Heiligen und Seligen fiillten von Anfang an den Kalender. Der erste Jahrgang
1857 brachte sogleich einen Artikel tiber die heilige Germana.'® Das arme, verkriippelte,
von der Familie und den Dorfbewohnern verschmihte Hirtenmidchen Germana Cousin
wurde erst drei Jahre frither seliggesprochen, so dass dem Beitrag — und somit dem Kalen-
der — auch ein Anspruch auf die Vermittlung von relativ aktuellen Geschehnissen aus dem

Leben der katholischen Kirche nicht abgesprochen werden kann. Die Wahl der Heiligen

> Otto Miller, Der ermlindische Dichter Julius Pohl, Kénigsberg/Pr. 1919. Nachdruck in: Unser Erm-
landbuch, 13. Jg. 1963, S. 37.

¢ EHK 1857, S. 2 des Unterhaltungsteils.

7 In den Bestinden des Archivs der Erzdiézese Ermland befinden sich folgende Jahrginge des Ermlindi-
schen Hauskalenders (im Nachdruck): 1857, 1888-1889, 1895-97, 1899, 1904, 1906-1916, 1918, 1920-1923,
1925-1938. Einzelne Jahrginge aus den 80er Jahren wurden noch in Bestinden einer Privatperson identifiziert.

'8 Der Titel des Beitrags ist insofern irrefithrend, als Germana Cousin erst am 29. Juni 1867, also zehn
Jahre nach der Veréffentlichung des Kalenderbeitrags, in Rom heiliggesprochen wurde. Vgl. URL: https://www.
heiligenlexikon.de/BiographienG/Germane_Cousin.html [Zugriff am 20.08.2015].
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ist jedoch aus einem anderen Grunde nicht zufillig, was gleich den ersten Beitragszeilen
zu entnehmen ist:

Ich tue das umso lieber, als das Leben derselben so recht anschaulich zeigt, wie zum Heiligwerden
nicht eben ganz aufierordentliche Dinge gehoren, sondern die einfachen Christentugenden, die jeder,
in welchem Stande er sich auch befinden mége, iiben kann, nimlich: Demut, Gehorsam, Geduld
und Liebe."”

Es waren ihre lebenslingliche Unschuld, ihre tiefste Demut, ihre Liebe zu Gott, ihre Nach-
stenliebe und ihre Geduld beim Ertragen der mit ihrem kranken Leib verbundenen Leiden
und der grobsten Beleidigungen und Misshandlungen der Menschen, die sie — laut Dar-
stellung — auf die Altdre erhoben haben. Der unbeirrte Glaube des einfachen Menschen
angesichts fehlender Zuneigung und Liebe, des Mangels an Nahrung und wiirdigen Wohn-
verhiltnissen sowie angesichts korperlicher Leiden wurde an der beschriebenen Person der
Seligen gepriesen, die aus der Liebe zu Jesus und Maria Kraft schopfte und taglich die heilige
Messe mitfeierte. Diese Aufzihlung der angestrebten Eigenschaften und Haltungen, die das
gefragte Frommigkeitsbild ausmachen, wird noch durch den abschliefenden, an den Leser
gerichteten Aufruf des Autors bekriftigt: ,,Gehe hin und tue desgleichen!“*

Das Frommigkeitsbild, wie es an der Gestalt der heiligen Germana abzulesen ist, findet
sich spater auch in der von Julius Pohl in Verse gebrachten Legende von der heiligen Euphra-
sia wieder.”» Am Beispiel der AusgestofSenen oder der Martyrerin aus Nikomedien erzahlte
Julius Pohl seinen Lesern in naiven, theologisch nicht immer unangreifbaren Legenden tiber
die grofe, alles tiberragende Gottesliebe und Gottestreue.

Die Strategie der Schilderung von Beispielen der Frommigkeitsausiibung, der ,frommen
Art', die jeder, auch der einfachste Mensch, nachahmen kann, wird an dem Artikel aus der
Reihe ,,Berithmte Minner Ermlands® unter dem Titel ,,Christlicher Heldenmuth im Tode,
die Frucht echt christlicher Gesinnung im Leben. Geschichte des Bauern Josef Fuge® noch
deutlicher. Der Autor schreibt dort einleitend:

Das Andenken an groffe Minner zu erneuern, ist eine siile Pflicht. Auch unser Ermland hat seine
groffen Minner gehabt, auch es hat seine Pflicht gegen dieselben [...] Eréffnen wollen wir die Reihe
berithmter Ermlinder mit der Erneuerung des Andenkens an einen einfachen Landsmann, dass mit
unverwerklichem Ruhme gekrént.”

Josef Fuges Lebensgeschichte ruft beim heutigen Leser eher Schmunzeln als Bewunderung
hervor, denn es handelt sich um einen Bauern, der von einem tollwiitigen Wolf verletzt
wurde, als er andere vor ihm retten wollte. Auf dem Sterbebett liegend gab er seiner Frau
Anweisungen fur das weitere Leben, die von einer beispiellosen Selbstlosigkeit geprigt
waren und ihre Quelle im tiefen Glauben hatten. Der Titel der Reihe lasst anderes ahnen
als die Darstellung eines glaubigen Bauern, dessen Name in keinem Lexikon, auch in keiner

¥ EHK 1857,S. 4.
2 Ebd,S.7.

' EHK 1896, S. 11.
2 EHK 1857, S. 36.
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Veroffentlichung zur Geschichte bzw. Kulturgeschichte Ermlands zu finden ist. Die auffal-
lende Dissonanz zwischen der Bezeichnung ,groffe Minner Ermlands’ und der beschriebe-
nen Person, der sich auch die Herausgeber bewusst sein mussten, findet ihre Begriindung
in der Zielsetzung des Kalenders und lsst auch tiber die Wahrnehmung des einfachen erm-
landischen Landvolks, an das der Kalender gerichtet war, durch die ermlindischen Eliten,
zu den die Herausgeber gehorten, schlussfolgern. Es ist eines der Merkmale der Volksfrom-
migkeit und zugleich auch einer der Kritikpunkte an dieser, dass die Volksfrommigkeit
auch nichtkanonisierte Gottesminner und -Frauen verehrt.??> Die Motivation des einfachen
Menschen zur frommen Haltung, die hier in Heldenmut und Selbstlosigkeit — als Reali-
sierung des christlichen Gebotes der Nachstenliebe — ihren Ausdruck findet, wird tiber die
Anfithrung von Beispielen angestrebt, die in der Vorstellung der Autoren den Lesern nicht
abstrakt und fern, sondern ,zum Anfassen’ nah und erreichbar erscheinen mussten und die
tibertrieben hochgehalten wurden. ,Mit unverwerklichem Ruhme* wird somit ‘einer von
ihnen‘ gekrént, und zwar fiir Taten und Haltungen, die in dem alltiglichen Leben des erm-
lindischen Landvolks durchaus realisiert werden konnten.

Der Ansatz der vorbildlichen, zum Heldentum aufsteigenden Frommigkeit des einfa-
chen Menschen, die in das alltigliche Leben integriert ist, zieht sich wie ein roter Faden
durch den Kalender bis in die Anfange des 20. Jahrhunderts hinein. Noch 1907 brachte der
Herausgeber, der Domvikar Paul Bader, ein Gedicht von A. Jungst unter dem Titel ,,See-
lengrofie®, in dem die Geschichte eines Mannes erzihlt wird, dem im Zuge einer irztlichen
Behandlung die Zunge abgeschnitten werden musste. Dieser Kranke, begleitet von seinen
Nichsten, wird aufgefordert, sein letztes Wort an sie zu richten und nun stammelt er mit
grofiter Mithe den einzigen Satz: ,Gelobt sei Jesus Christus®. Der Verfasser schliefit das
Gedicht mit folgenden Zeilen:

Geist, Ruhm und Glanz und selbst der Lorbeer muss
Vor deinem schlichten Heldenmut erbleichen.?*

»Den Tod allezeit vor Augen haben, heifit einen guten Lehrmeister haben®.”
Tod und Frommigkeit

Die Frommigkeit und der Tod stehen im Christentum in einem unzertrennlichem Ver-
hiltnis zueinander, wobei der Tod durch die Vorstellung eines Individualgerichts und die
Idee des Fegefeuers einen zentralen Platz einnimmt. Die beiden konstituierenden Motive
des Glaubens befordern eine rechtzeitige Sorge um ein gutes christliches Leben. Das Leben
wird quasi als Vorbereitung auf den Tod verstanden, wie es in der Offenbarung des Johannes
erldutert wird: ,,Selig sind die Toten, die in dem Herrn sterben von nun an® (Offb. 14.13).

» Vgl. Andreas Heinz, Bistumsliturgie und Volksfrémmigkeit, in: Winfried Weber, Hans Casel (Hrsg.),
Die Geschichte des Bistums Trier, Bd. 5: Das 19. Jahrhundert, Strasbourg 1999, S. 1381.

2 EHK 1907,S.78.

25 Zitat aus einer erbaulichen Geschichte iiber das Eheleben ,Wie zwei in einer Nacht kuriert wurden®,

EHK 1907, S. 56.
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Zum Bereich der Volksfrommigkeit zihlen seit dem Mittelalter auf den Tod vorbereitende
Handlungen, wie zum Beispiel Wallfahrten, Finanzierung von Wallfahrtslegaten fiir das
Seelenheil des Stifters, fromme Schenkungen u.a.”

Dieses Denkparadigma haben auch die Kalenderautoren aufgenommen. Es wurde — wie
in der Lebensgeschichte des Bauern Josef Fug — nicht nur die stille, alltdgliche Frommig-
keit im Angesicht des Todes als solche thematisiert und gelobt. In den Kalendertexten haben
die Verfasser den Tod auch als Motivation zur frommen Lebenshaltung verwendet. 1904
hat der Kalendermann Julius Pohl einen von ihm verfassten Artikel mit dem Titel: ,,Plotz-
liche Todesfille und Gegenmittel“ gebracht. Der Beitrag hat einen eindeutig informativen
Charakter und stiitzt sich auf medizinisches Wissen, welches in verstindlicher Sprache und
Form vermittelt wurde. Und auch dieser, man konnte sagen volksautklirerische Beitrag
endet mit folgenden Worten:

Aber ob er bald oder spit, ob er plotzlich oder mit langsamen schleichenden Schritten sich uns nahe,
wider den Tod und die Todesfurcht hat der gliubige Christ immer ein sicheres Mittel. Das ist der
Frieden cines guten Gewissens. Schon in gesunden Tagen seinen Frieden mit Gott machen. Und
in Gottes Frieden wohnen und verbleiben alle Tage bis ans Ende dieses Lebens. Das ist das beste Mittel
gegen alle Todesfurcht.””

Diesseitsorientierte Frémmigkeit

Auch wenn die alltigliche Frommigkeit, die sich in reinem Gewissen und Gottesfrieden
konkretisiert, im Kalender als Mittel dargestellt wurde, das die Angst vor dem unerwarteten
Tod tiberwinden lisst und die schwere Todesstunde erleichtert, so war die durch die Kalen-
derautoren vermittelte Religiositit doch vorwiegend nicht im Jenseitsleben begriindet,
sondern stark auf den irdischen Alltag orientiert. Unermiidlich hielt gerade der langjihrige
Kalendermann Julius Pohl seine ermlindischen Leser zur alltiglichen Frommigkeitsiibung
an, die still und selbstverstindlich sein sollte, wie es auch ihr alltigliches Leben war. In sei-
nem Neujahrswunsch-Gedicht formuliert er das ,Programm° des frommen Lebens:

Darum ist nicht auf Gut und Geld
Nein, hoher ist mein Wunsch gestellt.
Ich wiinsche Dir festen Christenmut,
der seine Pflicht mit Eifer tut,

der mit Geduld das Kreuzlein trigt,
das jeder Tag ihm auferlegt,

der nie und nimmermehr vergisst:
Mein Herr und Gott ist Jesus Christ.2

2 Vgl. Gerhard B. Winkler, Dic ars moriendi des Mittelalters zwischen Volksfrommigkeit und Kirchen-
lehre, in: Markus J. Wenninger (Hrsg.), du guoter tot. Sterben im Mittelalter. Ideal und Realitit, Klagenfurt
1998, S.1-10, hier S. 1.

¥ EHK 1904, S. 63.

2 Ebd., S.9.
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Das fromme Leben ist ein Leben im Dienen und im Kreuztragen, das auf Wallfahrten sym-
bolisch erfahren werden kann. Das Selbstverstindnis des katholischen Lebens besteht in dem
Bewusstsein der Abhingigkeit von gottlicher Fithrung und Fiigung. Die demiitige Hingabe
an Gott soll in der Besinnung auf geistige Werte, Geduld im Ertragen der Schicksalsschlige,
aber auch in der eifrigen Erfillung der Aufgaben des Alltagslebens realisiert werden. Es wun-
dert daher nicht, dass man in dem Text unter dem Titel ,,Schlagwirtschaft und Dreifelderwirt-
schaft®, in dem Vor- und Nachteile der beiden Feldbebauungsmethoden diskutiert werden, auf
Zeilen stoft, die den Wohlstand und das Gliick der Bauernfamilie mit der entsprechenden
religiosen Haltung in Zusammenhang bringen. Der von einem anonymen Autor® verfasste
Text hat die in den Kalendern des 19. Jahrhunderts hiufig prisente Form eines Gesprichs, hier
zwischen Nicolaus, einem fleiffigen und strebsamen Landmann in seinen besten Jahren und
einem ilteren ermlindischen Landmann von altem Schrot und Korn.

Auch hat er noch den altviterischen in schr vielen Hiusern als unzeitgemif§ abgeschaffenen
Glauben, dass der Hausvater der erste Diener Gottes sein muss. Fin wahrhaft christliches Haus
hat er, in dem Gottesfurcht und Frommigkeit, Friede und Eintracht, Fleif und Ordnung und
Wohlstand wohnen.*

Wie sehr die Religiositit als Bestimmungsfaktor des menschlichen Gliicks auf Erden — auch
im alltdglichen Umgang mit den Mitmenschen — dargestellt wird, zeigt der im Kalender fiir
das Jahr 1904 vom Kalendermann unterzeichnete Text unter dem Titel ,Uber die Taktlosig-
keit“. Der Beitrag wird mit folgenden Worten abgeschlossen:

Das nach den Grundsitzen des Glaubens ausgebildete Feingefiihl, wir mochten es den religiésen
oder christlichen Takt nennen, veredelt und vertieft den angeborenen, rein menschlichen Takt und
erzieht ihn zu wahrer Tugend. Es ist nichts anderes als die praktische Anwendung des Gesetzes der
christlichen Nichstenliebe auf alle Lagen des allgemeinen Lebens. Die einfachen Leute, wenn sie
wahrhaft fromm sind, besitzen dieses sichere Taktgefiihl fiir das Wahre, Reine, Rechte. Demut und
Liebe sind die Eltern des christlichen Taktes.?!

Die Auffassung, dass die Religiositit des Menschen sein Verhalten, seinen Umgang mit
andern, seine Einstellung zur Arbeit, den Nichsten und der Heimat gegeniiber, also alle
Dimensionen des menschlichen alltiglichen Lebens, pragt, verlor mit der Zeit nicht
an Aktualitit und wurde noch 1911 mit gleicher Stirke prisentiert, wie Mitte des 19. Jahr-
hunderts. Geindert hat sich allerdings die Form, denn das didaktische Ziel wurde nicht
mehr vor dem Leser versteckt, sondern mit aller Deutlichkeit prisentiert, wie z.B. im Bei-
trag ,Religios-sittliche und hauswirtschaftliche Unterweisung unserer Landmidchen®,** den
Erzpriester Paul Bader im Kalender fiir das Jahr 1911 veroffentlichte.

¥ Es wird angenommen, dass die Texte, bei denen keine Autorennamen stehen, von dem Kalendermann

Julius Pohl stammen bzw. von ihm aus anderen Quellen wértlich bzw. in bearbeiteter Form iibernommen
wurden.

% EHK 1857, S. 14.

3 EHK 1904, S. 48.

2 EHK 1911, S. 42-48.
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Fazit

Der Rahmen des vorliegenden Beitrags ist zu eng, um simtliche Elemente des im Ermlandi-
schen Hauskalender kolportierten Frommigkeitsmodells ausfithrlich behandeln zu kénnen.
Es wurden von mir bewusst fir den ermlindischen Katholizismus grundlegende Elemente,
wie das Wallfahren und die Bindung an lokale Wallfahrtsorte sowie die Unzertrennlichkeit
von lokaler Frommigkeit, Heimatliebe und Vaterlandstreue ausgespart, da sie aufgrund ihrer
Komplexitit einer separaten Behandlung bediirfen.*

Ziel des Beitrags war zweierlei. Zum einen sollte der lokale Volkskalender als Medium
gezeigt werden, das tiber ein hohes ideologisches Potential verfiigt und als solches weit tiber
die ihm herkémmlich als fithrend zugeschriebene auf Unterhaltung ausgerichtete sowie
didaktische Funktion hinausgeht. Hier konnte an ausgewihlten Beispielen, die verschiedene
Textsorten umfassten, die an die Perzeptionsmoglichkeiten der Leser angepasste Vermitt-
lung des von den Herausgebern gewiinschten Frommigkeitsmodells festgemacht werden.

Zum anderen erscheinen auch der geistige Gehalt und die praktische Umsetzung der
lokalen Volksreligiositit interessant, die sich aus den angefithrten Beispielen erschliefen
lassen und auflerhalb der allgemein bekannten und auch gut erforschten Sitte des Wall-
fahrens liegen. Bescheidenheit, Demut, Gehorsam, Geduld und Liebe auch angesichts der
Schicksalsschlage und des Todes werden als Ausdruck der tiefen Gotteshingabe gepriesen
und bilden das erwiinschte Frommigkeitsmodell genauso wie die Teilnahme am Gottes-
dienst und die Heiligenverehrung. Und auch wenn das an den Texten ablesbare Vorbild des
frommen Ermlinders heute banal anmutet und die dieses Vorbild kreierenden Kalender-
texte durch ihre Naivitit verwundern, so erméglichen sie uns einen Einblick in die geistige
Kondition dieser hermetischen Volksgruppe in einer Zeitspanne von iiber 50 Jahren. Die
Schlichtheit der ermlindischen Frommigkeit von einst wurde in der Nachkriegszeit durch
die in Deutschland zerstreuten Ermlander kritisch und doch mit Sehnsucht rezipiert. Auf
den Seiten des nach dem Zweiten Weltkrieg wieder aufgelegten Ermlindischen Hauskalen-
ders schrieb 1955 der neue Kalendermann Ernst Laws Folgendes: ,,Seit Julius Pohl haben
sich die Zeiten geandert. Wir sind nicht mehr einfachhin naiv religiés. Wir sind kritisch
geworden und bilden uns darauf noch was ein“.**

33 Vgl. Barbara Sapata, Von Information zu Kreation. Darstellung der ermlindischen Walfahrtsorte im

Ermlindischen Hauskalender, in: Studia Elckie, Bd. 16, Nr. 3, 2014, S. 441-457.
3 Ernst Laws, Ermlands erster Kalendermann, EHK 1955, S. 97.
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