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Die Repression des
Existentiellen oder: Warum
manche konservativ werden

«Ruf bitte an, egal wie spiat», fanden wir eines
nachts neben dem Telefon, darunter die Num-
mer einer studentischen Wohngemeinschaft. En-
de der 60er Jahre wire der Kontext fiir dieses
Ereignis eindeutig politisch: eine Demonstration
stand an, ein Flugblatt, eine Hilfsmafinahme fiir
Verfolgte. Ende der 70er Jahre konnte sich unse-
re Reaktion nur auf psychologische Probleme
beziehen: eine Depression, eine Abtreibung, ei-
nen Suizidversuch. Die Wirklichkeit vom Som-
mer 1980 war ganz anders: ein leidenschaftliches
Nachtgesprich tiber den Sinn des Lebens, zu
dem eine Gruppe von 12 Studenten ihren Lehrer
morgens zwischen 1 und 4 bemiihte.

Was kommt da auf uns zu? Diese jungen Leute
sind nicht neokonservativ. Sie demonstrieren
gegen Atomenergie, den reaktioniren Kanzler-
kandidaten, sie machen bei «Rock gegen Rechts»
mit. Was neu ist, sind die philosophischen Be-
diirfnisse, die sie artikulieren, die mit Sinn, Ab-
solutheit und Metaphysik zu tun haben. Mit
diesen Bediirfnissen fiihlen sie sich in der techno-
kratisch verwalteten Konsumgesellschaft allein
gelassen, unverstanden aber auch von der alten
und neuen Linken.

Eine der letzten grofien europiischen Bemiu-
hungen, mit den heute nur schiichtern und vage
sich hervorwagenden Fragen zu leben, war der
Existenzialismus. Es gibt gute Griinde dafiir,
ihm eine Wiederkehr zu prophezeien. Jirgen
Habermas hat 1978 etwa 50 Kritiker, Schriftstel-
ler und Spezialwissenschaftler, darunter auch
drei Theologen, aufgefordert, zur «geistigen Si-
tuation der Zeit» Stellung zu nehmen, in Erinne-
rung an das vor fast 50 Jahren erschienene Buch
gleichen Titels von Karl Jaspers'.

Beim Wiederlesen von Jaspers habe ich mich
gefragt, was es mit der Kategorie «existentieller
Unbedingtheit» auf sich hat; was Karl Jaspers
damit meint; ob es auch heute ein Bediirfnis nach
solcher Unbedingtheit gibt und welche Sprache
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wir hitten, es zu artikulieren; wie man den
theologischen Hintergrund dieser Fragestellung
erhellen kann; welche Hilfe die Sprache der
religiosen Tradition bieten konnte, um die geisti-
ge und politische Situation der 80er Jahre besser
verstehen zu konnen.

Jaspers kritisiert den «universalen Daseinsap-
parat», der uns erdriickt, im Interesse einer
«menschlichen Lebenswelt». «Wenn aber
schlieflich nichts mehr in der wirklich mich
umgebenden Welt von mir hervorgebracht, ge-
formt, tiberliefert wiirde, sondern alles nur als
augenblickliche Bediirfnisbefriedigung hinzu-
nehmen wire, nur verbraucht und ausgewechselt
wiirde, das Wohnen selber sich maschinell ge-
staltete, kein Geist der eigenen Umwelt mehr
bliebe, die Arbeit nur als Leistung fiir den Tag
gilte und sich nichts aufbaute zu einem Leben, so
wiirde der Mensch gleichsam weltlos.»* Diese
Sitze, lange vor der zweiten industriellen Revo-
lution geschrieben, haben den konjunktivischen
Charakter mehr und mehr verloren. Die Anzahl
der Menschen, die in ihrer Arbeit etwas hervor-
bringen, formen oder iberliefern, hat weiter
abgenommen; der «Geist der eigenen Umwelt»
ist nur als Karikatur noch denkbar, weil im
Zweithaus an der Mittelmeerkiiste vollstindig
privatisiert, die «Kontinuitit» der Personlichkeit
verspottete schon Gottfried Benn; sie wird «ga-
rantiert durch die Anziige, die bei gutem Stoff
zehn Jahre halten». Fragt man, was den Men-
schen vor dem Apparat rette, was seine Welt
wieder menschlich machen oder als menschliche
erhalten kdnne, so tauchen bei Jaspers formel-
hafte Wendungen auf, wie «<zum Sein kommen»
(39), der «Aufschwung zum eigentlichen
Menschsein» (68), als wichtigste die «existentiel-
le Unbedingtheit», die den «Anspruch der Exi-
stenz» wachhilt (40). All diese Formeln beriih-
ren einen heute als merkwiirdig hilflos; wo sie
inhaltlich gefiillt waren, sind sie zu einer Kultur-
kritik verkommen, die sich gegen Marxismus
und Psychoanalyse richtet, die mit Rassismus in
einen Topf, den der Ideologisierung, geworfen
werden. Unabhingig von dieser haltlosen und
elitistischen Kritik am Massendasein bleibt aber
die Frage bestehen, ob sich nicht in den von
Jaspers gebrauchten Formeln und viel zu grofien
Wortern vom «Schicksalswillen» und «eigentli-
chem Menschsein» noch mehr verbirgt als die
Angste biirgerlicher Schichten im Deutschland
der 30er Jahre vor dem Prestigeverlust, den die
Massenkultur ithnen bescherte. Da wird, unter
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dem Titel «existentielle Unbedingtheit» etwas
gesucht, das schon damals als «Irrationalismus»
verdachtigt wurde und doch mehr zu sein scheint
als die blofle Negation kritischer Rationalitit.

Was ist «Unbedingtheit»? Zumindest das In-
teresse an einem Dasein, das nicht aufgeht in den
Funktionen fiir andere, die es erfiillt, nicht blo-
fRes Mittel ist fiir von anderen gesetzte Zwecke.
Existenz ist der Titel, unter dem dieses nicht
Zuriickfithrbare, nicht Ableitbare, nicht Funk-
tionalisierbare erscheint. Existenz ist das Grund-
wort einer Befreiungsphilosophie, die eben die
Funktionalisierung menschlichen Lebens in den
groflen Apparaten bekimpft. «Ich existiere» be-
deutet, ich bin nicht nur das Objekt anderer. Ich
bin mehr, als sie von mir wissen, mehr, als sie
benutzen konnen. Auch wenn ich mich in jeder
Hinsicht als bedingt erfahre, bleibt es mein Le-
benssinn, Zweck zu sein, nicht einfach Mittel; zu
existieren, nicht einfach zu funktionieren.

So wertkonservativ, z.T. reaktionir einen die
Jasperschen Folgerungen aus diesem Ansatz be-
rithren mogen, es bleibt die Aufgabe, auch inner-
halb der Existenzphilosophie zwischen den
emanzipativen-humanistischen und den repres-
siven-elitistischen Ziigen zu unterscheiden. Der
Anspruch zu ek-sistieren, ein Zweck zu sein,
kein Mittel, «Dasein» zu erfiillen, nicht nur eine
Funktion, ist eines der tiefsten menschlichen
Bediirfnisse, das man nicht dadurch erledigt, dafl
man es als «irrational» verleugnet. Unbedingt-
heit, Absolutheit mag ein irrefihrender Aus-
druck sein, weil eben diese Unbedingtheit ja nur
unter erforschbaren, ableitbaren Bedingungen
sich vollzieht, dieses Absolute nur verstanden
werden kann, wenn man sich seiner Relativitit
vergewissert — die Sache der Unbedingtheit, der
unableitbaren Sinnhaftigkeit des menschlichen
Lebens ist damit nicht erledigt.

Diese Sache hat sich historisch in der Sprache
der Religionen ausgesprochen. Jaspers’ gesamte
Analyse ist vom Schmerz um die verlorenen
Religionen gepragt, es ist eine Philosophie nach
dem Tode Gottes, die das, wofiir das Wort
GOTT einmal stand, auftheben und iibersetzen
will ins Existentielle. Religion ist eine bestimmte
historische Gestalt fiir dieses Bedirfnis nach
Absolutheit gewesen; in einer nachreligiosen
Zeit miissen wir eine andere Sprache fiir die Sache
der Unbedingtheit, die Menschen ihres Lebens-
sinns vergewissert, finden. Diesen Versuch hat
Jaspers gemacht. Die Erfahrung von und das
Festhalten an «existentieller Unbedingtheit»
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fihrte ihn zum «philosophischen Glauben».
Aber ist er nicht auch noch innerhalb dieses
verselbstandigten, von der Tradition und Institu-
tion der Kirchen abgelosten Glaubens mehr im
Bannkreis der Religion geblieben, als er selber
wuflte? Ist nicht das outrierte Bediirfnis nach
Sinn, Wahrheit, Absolutheit immer noch, so
philosophisch es sich gibt, Teil der Religion? So
dafl es im tiefsten Interesse einer existentiellen
Unbedingtheit wire, die religiose Tradition zu
aktualisieren, so dafl wir es uns gar nicht leisten
konnten, die geronnenen Erfahrungen mit Sinn,
als die wir Schrift und Tradition lesen, beiseite zu
lassen, wenn es denn darum geht, existentielle
Unmittelbarkeit darzustellen und weiterzu-
geben?

Jaspers lebte am Ende des Zeitalters des Bro-
tes. Noch war Plastik nicht das Hauptnahrungs-
mitte] geworden. Religion war im Absterben
begriffen, aber das Sinnbediirfnis hatte sich noch
keineswegs eriibrigt. Die neue Lage, in der wir
uns Jaspers gegeniiber befinden, lifit sich so
beschreiben, dafl es keine Sprache mehr gibt,
Sinn, existentielle Unbedingtheit, Glauben
glaubhaft zu machen. Das Zeitalter des Brotes ist
zuende, auch das der philosophischen Brétchen.
Die Manipulation der Bediirfnisse, der wir aus-
gesetzt sind, hat auch das Bediirfnis nach An-
ders-sein, nach Neu-werden, nach Vergewisse-
rung des Sinns in ein Haben-Bediirfnis umfunk-
tioniert. Herrschaft, Manipulation des Bewufit-
seins, Erziehung zur Zerstérung der eigenen
Interessen wird heute nicht mehr ausgeiibt durch
Religion und Kirche, sondern durch Produktion
und Werbung. Die neue Religion ist der Konsu-
mismus, die perfekte und unerbittliche Repres-
sion jeder «existentiellen Unbedingtheit».

Der italienische Schriftsteller und Filmema-
cher Pier Paolo Pasolini schreibt: «Tatsichlich
gibt es nichts Religiéses mehr in dem vom Fern-
sehen propagierten und verordneten Idealbild
des jungen Mannes und der jungen Frau. Sie sind
einfach zwei Personen, deren Leben sich nur
noch iiber Konsumgiiter verwirklicht...» (30).

Was bedeutet die Aussage «nichts Religioses
mehr?» War denn zuvor das Idealbild eines
jungen Paares von einer anderen Aura umgeben?
Waren da andere Inhalte im Spiel? War da mehr
an Gliick versprochen als das, miteinander zu
konsumieren? «Einen unbedingten Sinn ohne
Gott retten zu wollen, ist eitel» (Horkheimer).
Der mythische Grund des nicht machbaren und
nicht dinglich gegebenen Lebens ist in der Voka-
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bel Gott angesprochen. «Ohne Gott» war des-
wegen eine llusion, weil, iibrigens in der Frank-
furter Schule genau wie bei Jaspers, die Gefahr
gesehen wird, dafl sich dann weltliche, teilhafte
bedingte, spezielle Zwecke als allgemeine unbe-
dingte, gottliche aufspreizen. Sinnvoll, doch oh-
ne Gott zu leben erschien als Ungedanke, weil
nur mit Gott die Verwerfung der falschen Got-
ter, der sich breitmachenden Gotzen gelingen
" konnte. Man muf} gerechterweise zugeben, daff
in Horkheimers Philosophie «Gott» ebenfalls zu
einer Funktion verfliichtigt zu werden droht,
nimlich zur reinigenden, bilderzerstérenden,
ideologiekritischen. Positive Aussagen, was
Gott will, auf welcher Seite er steht, erhellende,
hoffnungstiftende Mythen, waren auch hier un-
moglich; der unbedingte Sinn wurde nur im
~ Absprung vom Bedingenden jeweils gewonnen.
Nicht der Exodus aus Agypten, sondern das
Bilderverbot wurde in den philosophischen An-
satz ibernommen. Aus den Jaspersschen
Schwierigkeiten, nimlich einen unbedingten
Sinn retten zu wollen ohne Gott, konnte dieser
Weg genausowenig fithren. Unbedingtheit ist
ohne «Sprung», ohne Dezision fiir das Leben,
gegen den Tod nicht zu haben. Es gibt keinen
«verniinftigen Grund», schwachsinnige Kinder
nicht umzubringen, um nur ein Beispiel zu nen-
nen, an dem «existentielle Unbedingtheit» prak-
tisch-politisch wird.
«Trachtet am ehesten nach dem Reich Gottes,

so wird euch solches alles (gemeint: Essen, Trin--

~ ken, Kleidung) zufallen» (Mattius 6,33). Diese
Sprache existentieller Unbedingtheit setzt die
mbgliche Ganzheit unseres Lebens voraus. Es
gibt Situationen, in denen wir uns selber als
unzertrennt, unabgespalten, mit allen Fahigkei-
ten und Dimensionen (wie Vergangenheit und
Zukunft) erfahren. Das Ol in den Lampen der
Jungfrauen, die den Brautigam erwarten, ist ein
Bild fiir diese Ganzheit; fehlt ihnen das Ol, so
fehlt ihnen alles, sie sind «toricht», unbereit,
zerstreut in tausenderlei. Sind ihre Lampen mit
Ol gefiillt, so brauchen sie sich um nichts Sorge
zu machen, sie sind, um es im Jargon zu sagen
«voll da».

Existentielle Unbedingtheit konstituiert sich
in der unteilbaren Ganzheit, zu der ich mich
entscheide. «Wihlt das Leben» setzt voraus, daf§
es «Leben» in diesem emphatischen, unbeding-
ten Sinne gibt und dafl es gewihlt, ergriffen oder
verworfen und verfehlt werden kann. «Ich neh-
me Himmel und Erde heute iiber euch zu Zeu-

gen: ich habe euch Leben und Tod, Segen und
Fluch vorgelegt, daff du das Leben erwihlest und
du und dein Same leben mogest» (5 Mose 30, 19).
Innerhalb dieser Tradition wurde eine Sprache
entwickelt, die eben die Emphase des Lebens,
seine Gefihrdung und Rettung erinnert, verge-
genwartigt und so ermdglicht.

Das integrative Moment («Ganzsein») und das
voluntative («Entscheidung») konstituieren, was
Jaspers «existentielle Unbedingtheit» nannte.
Aber auch wenn man diese Sprache auf ihre
theologischen Urspriinge zuriickfiihrt, so bleibt
ein gewisses Unbehagen ihr gegeniiber bestehen.

Gerade im Vergleich zu biblischer Sprache
wird nimlich die Formalisierung und Entleerung
existenzphilosophischer Rede uniibersehbar
deutlich. Segen und Fluch, Gut und Bése, Land
und Vertreibung, aber auch Reich Gottes, Lam-
pen, Hochzeit enthalten mehr als in «existentiel-
ler Unbedingtheit» auf den Begriff gebracht ist.
In gewissem Sinn ist diese Philosophensprache so
hilflos wie die von Jugendlichen, deren wichtig-
ste positive Worter «echt» und «stark» heiflen.
Die Existenzphilosophie schirft die Notwendig-
keit einer nicht-funktionalistischen Begriindung
des Lebens ein, aber viel weiter ist sie kaum
gekommen. Das vorherrschende Phinomen ist,
dafl wir gerade keine Sprache haben, die iiber die
geglaubte Sinnhaftigkeit des Lebens, die Wahr-
heitsfihigkeit des Menschen, die Unbedingtheit
und das Ganzsein der Existenz so Auskunft
geben kénnte, daf} Verstindigung erreichbar wi-
re. Diese Sprachlosigkeit treibt Menschen in den
Konservatismus; als ob die Beschworung alter
Formeln, traditioneller Regeln, familialer Werte
helfen kénnte, eben die technologisch bedrohte
Existenzialitit wiederzugewinnen!

Survivre n’est pas vivre, schreiben die Studen-
ten 1968 an die Mauern in Paris. Aber was ist
dieses vivre! Liflt es sich nur an seinem Gegen-
bild, dem survivre, exemplifizieren? Kénnen wir
nur sagen, was wir nicht wollen und was nicht
Leben bedeutet? Pasolini macht seine Kritik am
herrschenden consumismo unter anderem an der
Sprachzerstérung fest, an der wachsenden Zer-
storung «expressiver» Sprache. Man verstindigt
sich zwar noch, driickt aber nichts mehr aus. Die
expressiven Sprachfihigkeiten der Menschen, die
Pasolini vor allem im Dialekt sieht, werden mit
den Dialekten ausgerottet. Die Fernsehsprache
ist die herrschende Sprache, die alle anderen,
religionalen, stindischen und Gruppensprachen
unterdriickt und gleichschaltet. Gleichschaltung
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bedeutet den Verlust jeglicher Expressivitat in
der Sprache. Da man sich selbst nicht mehr
mitteilt, kann man auch nicht mehr mit anderen
kommunizieren. Man verstindigt sich sozusagen
umweglos. Die Wissenschaftssprache hat ein Ta-
bu gegen die Expressivitit aufgerichtet, die es
den meisten Frauen sehr schwer macht, sich in
ihr verstandlich zu machen, da es mit der ithnen
zugedachten Rolle, Triger der Expressivitit zu
sein, in Konflikt steht. Man hat immer das
Gefiihl, gar nichts zu sagen, wenn man einen
normalen Manner-satz sagt. Die gleichgeschalte-
te Alltagssprache, zu der die Fernsehwerbung
erzieht, arbeitet der Wissenschaftssprache zu.

Der Verlust an Expressivitit ist ein Abge-
schnittensein von jeder Form des Transzendie-
rens. Das junge Paar, dessen Leben sich im
Konsumieren ausdriickt, hat gemifl der herr-
schenden Fernsehprogrammatik nicht einmal
mehr das Bediirfnis nach einer Sprache, die den
eigenen Schmerz und die eigenen Wiinsche for-
mulierte. Das Leben selber steht gar nicht auf
dem Spiel, es ist in der Tat nur so viel wert, wie
man und solange man kaufen kann. «Diese leeren
Schaufenster, diese Farblosigkeit, da ist das Le-
ben doch nichts wert» so hoért man es von
amerikanischen Touristen, die Ostblocklinder
besuchen. Der consumismo wird von Pasolini als
neuer Faschismus bezeichnet, weil er sanft, ohne
physische Gewaltanwendung, einfach mit seinen
neuen Informations- und Kommunikationsmit-
teln alle humanistischen Werte zerstért. Wenn
das Zeitalter des Brotes vorbei ist, welchen Sinn
soll es dann noch haben, Brot und Wein mitein-
ander zu teilen? «Es ist klar, dafl uberflissige
Giiter das Leben iiberfliissig machen» (46).

Das Bewufltsein, dafl das Leben auf dem Spiel
steht, sinnlos werden kann, ist in den religiosen
Traditionen artikuliert worden. Die Angste der
Menschen vor Selbst- und Sinnverlust wurden
‘hier benannt; sie konnen, das versteht sich,
manipulativ benutzt werden. «Bewahr uns vor
der Holle», war ein Jahrhunderte iiberdauerndes
Gebet. Darin sprach sich etwas aus, das heute
auch nur zu empfinden man schon reif fiir die
psychiatrische Klinik sein mufl: Angst vor dem
Verfehlen des Lebens, vor der Zerstérung der
Ganzheit, vor dem Verlorengehen. Mitten im
Leben leben wir nicht, mitten in den dauerge-
heizten Riumen nimmt die Kilte zu, «alles tot»,
ist eine beliebte Antwort, die man von Jugendli-
chen hért, wenn man fragt, wie es da oder dort
sei.
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Es ist moglich, das ganze Leben zu verfehlen,
es wegzuwerfen, es als einen Wegwerfgegen-
stand zu behandeln. Man kann es verlieren oder
gewinnen, jedenfalls «hat» man es nicht; aber wir
haben keine Sprache, die expressiv und transzen-
dierend genug wire, um dariiber miteinander zu
sprechen. Ohne diese existentielle Angst um das
Leben gibt es aber auch keine tiefere Liebe zum
Leben, sondern nur die herrschende oberflichli-
che, die schnell und dauerfrustrierte aggressive
Stimmung, die jederzeit in diffuse Traurigkeit
umschlagen kann. Lieben kann man nur etwas,
das bedroht, gefihrdet ist; das auch anders oder
nicht sein konnte, nichts Totes also.

Die existentielle Unbedingtheit geht mit exi-
stentieller Angst einher; das emphatische Ver-
standnis von Leben als Weiterwachsen, das Be-
rithrtwerden, Berithren, Sich-entwickeln zu
neuer Qualitit und anderen Erfahrungen, dieses
qualitative Lebensverstiandnis enthilt eine em-
phatisch-traumatische Beziehung zum Tod. Wir
sind tétbar. Das zu wissen ist wichtiger als zu
wiederholen, daf wir sterblich sind. Vielleicht
weifl niemand das so sehr wie die psychisch
Kranken. Auf dem Weg nach dem Geborenwer-
den und vor dem Sterben liflt sich das Leben
verlieren. Wire es anders, es liefle sich auch nicht
gewinnen.

Hat das Leben innerhalb der jiidisch-christli-
chen Tradition die emphatische Bedeutung von
Auf-dem-Spiel-Stehen, von durchaus praimorta-
ler Holle und Lichteinfillen von Himmel, so
wird auch Gliick anders zu definieren sein als der
Konsumismus es vorschreibt. Seine Werbeagen-
ten vollziehen zur Zeit im Zuge des Abbaus
dlterer Werte wie Sparsamkeit, Familienleben,
Altruismus einen Ubergang: «Sie diirfen sich
auch mal was gonnen». Der Adressat der Wer-
bung ist aber immer weniger der anale Sammler
und stille Geniefler. Der genitale Eroberer wird
zum Hauptmodell, Gliick ist nicht Sammeln und
Verzehren, sondern In-Besitznahme, Besetzen
von etwas, das zuvor von anderen besetzt und
besessen war. Nicht mehr die Ware, sondern das
Verkaufsgeschehen selber steht im Mittelpunkt
der Werbung, es wird lustvoll besetzt. Immer
unverstindlicher wird dabei jenes Hauptmo-
ment, mit dessen Hilfe die religiose Tradition das
Gliick zu beschreiben versuchte, als Erfahrung
von Gnade.

Der junge Mann und die junge Frau im Fernse-
hen, denen nichts Religioses mehr anhaftet, sind
gnadenlos: sie brauchen keine Gnade, sie erwar-
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ten keine, niemand kommt auf den Gedanken,
«Gott sei ihnen gniddig» zu sagen, wenn er sie
ansicht. Eben dies war das Versprechen, die
Hoffnung, der Wunsch, der mit dem Paar in
unserer Kultur auftauchte. Eine Aura von zer-
brechlichem Gliick war um diese jungen Men-
schen und machte sie «rithrend», wie die Sprache
noch sagen konnte."Dem heutigen TV-Vorbild
kann man noch nicht einmal mehr wnasel tov»
wiinschen; wozu denn, was sie erwarten, konnen
sie doch kaufen. So gefriert einem der Wunsch
auf den Lippen, und die eisige Kilte all der
sehnsucht-frei gewordenen Beziehungen strahlt
von den Fernsehschirmen in jedes Wohnzimmer.

Gnade ist ein Konzept, das die Tiefe unseres
moglichen Gliicks beschreibt. Wenn ich, in exi-
stentieller Unbedingtheit, wie Jaspers sagen wiir-
de, das Leben wihle, wenn Integration und
Dezision zusammenkommen, wenn ich einge-
willigt habe in das grofie Ja und eingeiibt werde in
den Kampf gegen den Zynismus, dann mache ich
eine Erfahrung, die allem wirklichen Gliick zu-
grunde liegt, soweit es innerhalb der uns iiber-
kommenen Kultur sprachfahig geworden ist. Ich
bemerke, daf} es nicht meine Leistung war, die
mich in diesen Zustand gebracht hat, der die
Teile meiner eigenen Wiinsche iiberhaupt erst
freisetzt. Ich verfiige nicht iiber mein Ja, ich bin
nicht der Boff, und ich vergesse, dafl ich es
werden wollte.

«Unverfiigbarkeit» ist die andere Kategorie
der Existenzphilosophie, die sich nicht ohne
Schaden vergifit. Jedes wirkliche Ja ist antwor-
tend, ist responsiv, und dieser responsive Cha-
rakter gehort zur Erfahrung von Gliick iiber-
haupt. Gliick ist, jemandem oder einer Situation
zu ent-sprechen, nicht einfach zu sprechen. Es ist
Integration in das Spiel von Nehmen und Geben
und nicht blofles Nehmen, Bekommen, Sich-
Aneignen oder reines Handeln, Machen oder
Geben. Es ist Gnade, und je mehr Gnade in
einem Gliick erfahren wird, desto tiefer ist es.

Woher ich das weif}, fragt sich vielleicht ein
jingerer, von der religiésen Tradition unberiihr-
ter Leser. Die Grenzen meiner Sprache, wiirde
ich antworten, sind die Grenzen meiner Welt.
Der Reichtum meiner Sprache ist der Reichtum,

! Vgl. zum Folgenden: Dorothee Sélle, «Du sollst keine
andern Jeans haben neben mir», in: J. Habermas (Hg.),
Stichworte zur <Geistigen Situation der Zeit> (Frankfurt
1979).

den ich erfahren kann. Die Tradition, in der ich
stehe, hat mir eine Sprache geschenkt, die meine
eigene Erfahrung interpretiert, klirt, durchsich-
tig macht und bereichert. Eines ihrer Worter,
Gnade, enthilt eine Konzeption von Gliick, die
mir verlockender erschien, als was mir sonst
angeboten wurde. Ich fand da meine Wunschfa-
higkeit respektiert, meine Angste bearbeitet,
mein Bediirfnis nach Sinn unendlich ernstge-
nommen. Meine Gliicksfahigkeit wuchs mit mei-
ner Sprachfahigkeit (iibrigens auch meine
Schmerzfihigkeit, aber die gehort in meiner Tra-
dition unter das Stichwort Reue). Darum emp-
finde ich den Konsumismus samt dem Daseins-
apparat, der ihn hervorbringt, als einen Angriff
auf meine Menschenwiirde und halte das von
Pasolini gebrauchte Wort «Volkermord» fiir das,
was tagtdglich im Konsumismus geschieht, nicht
fur iubertrieben. Solche Ausdriicke zu gebrau-
chen, setzt allerdings das genannte emphatische
Verstindnis von Leben, das Rahmenwerk von
Himmel und Hélle voraus. Zwischen technokra-
tischem Apparat und consumismo bleibt die exi-
stentielle Unbedingtheit auf der Strecke. Die
strukturelle Repression des Existentiellen gibt
jungen Leuten heute das Gefiihl zu ersticken. Da
bietet sich Konservatismus als die einfachste
Losung an, nicht weniger hilflos als Jaspers 1931
vor dem Hitler-Faschismus.

Religion wire eine wieder zu entdeckende
Sprache — gegen sikularistische Trivialitit des

‘bloflen Funktionierens, gegen expressionslose
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Rede und sehnsuchtfreie Beziehungen. Welchen
Grund konnte es geben, dieses Leben zwischen
Himmel und Holle gegen ein sikularistisch-
triviales einzutauschen? Warum eine Tradition
aufgeben, die iiber Brot und Wein, iiber Angst
und Schuld, iiber Koitus und Geburt, iiber den
Tod und die Gerechtigkeit des Reiches Gottes
handelt als unverkiufliche Bestandteile des Le-
bens? Eine Tradition, die das sozialwissenschaft-
lich zu sagen Erlaubte immer wieder tiberschrit-
ten hat zugunsten eines Versprechens von Leben
an alle; in der es moglich war, dafl ein Mensch das
ungesehene Licht fiir andere reklamierte: «Er
lasse leuchten das Licht seines Angesichts iiber
Dir.»

2 Karl Jaspers, Die geistige Situation der Zeit (1931).

3 Pier Paolo Pasolini, Freibeuterschriften. Die Zerstorung
der Kultur des Einzelnen durch die Konsumgesellschaft
(Berlin 1978).
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Michael Fahey

Joseph Ratzinger als
Ekklesiologe und Seelsorger

Schon lange bevor Joseph Ratzinger von Paul VL.
zum Erzbischof von Miinchen-Freising ernannt
wurde, iibte er in der katholischen Kirche einen
hervorragenden Dienst als Priester und Theologe
aus. Als theologischer Berater beim Zweiten
Vatikanischen Konzil und spiter aktives Mit-
glied der Internationalen Pépstlichen Theologen-
kommission unter den Auspizien der Kongrega-
tion fiir die Glaubenslehre fand er viel Beach-
tung. Obschon seine Schriften nicht ebensosehr
international verbreitet sind wie die einiger ande-
rer deutscher Theologen, haben doch manche
seiner Werke starken Anklang gefunden, und die
Fachgelehrten schitzen seine geschichtlichen
und systematischen Werke iiber das Bischofs-
amt, den kirchlichen Dienst, die Eucharistie, die
Eschatologie und weitere Themen.

Seit dem Amtsantritt des Papstes Johannes
Paul II. waltet Ratzinger als geschitzter Berater;
zusammen mit Kardinal Hoffner trat er in der
Deutschen Bischofskonferenz dafiir ein, den Va-
tikan zu ersuchen, Hans Kiing seine «kanonische
Sendung», die offizielle katholische Lehre zu
dozieren, zu entzichen.

Um also zu verstehen, was in der katholischen
Kirche von heute vor sich geht, ist es wichtig zu
wissen, was Ratzinger iiber das Leben und die
Theologie der Kirche seit dem Zweiten Vatika-
num denkt. Bis anhin haben blof Gelegenheits-
schriften die theologische Methode und Perspek-
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Das Recht, ein anderer zu werden (Neuwied 1971); Realisa-
tion. Studien zum Verhiltnis von Theologie und Dichtung
nach der Aufklarung (Neuwied 1973); Leiden — Themen der
Theologie (Stuttgart 1973); Die revolutionire Geduld, Ge-
dichte (Berlin 1974); Die Hinreise. Zur religiosen Erfahrung
(Stuttgart 1975); Sympathie. Theologisch-politische Traktate
(Stuttgart 1978); Fliegen lernen, Gedichte (Berlin 1979);
Wihlt das Leben (Stuttgart 1980). Anschrift: Bernadottestra-
e 38, D-2000 Hamburg 50.

tive Ratzingers untersucht. Der beeindrucken-
den Liste seiner Veroffentlichungen ist zu ent-
nehmen, daf} diese eine umfassende Synthese
seiner Ekklesiologie bilden.

Ratzingers Denken weist eine erstaunliche
Konsistenz auf. Dafl er in den letzten Jahrenauch
warnte und zur Vorsicht mahnte, ist nicht etwa
auf eine dramatische Umkehr zuriickzufiihren,
sondern ist die logische Folge von Jahren des
Nachdenkens. Vor dem Zweiten Vatikanum du-
ferte er seine Ungeduld iiber das Fehlen von
Vitalitit in der katholischen Kirche und nahm zu
einzelnen Verfahrensweisen in der Rémischen
Kurie kritisch Stellung. Schon bald nach dem
Konzil wurde er immer mehr davon iiberzeugt,
daf} dessen wirkliches Anliegen von gewissen
Theologen mifiverstanden und mifldeutet wird.

Der Wirkungskreis in Universitat und Kirche

Joseph Ratzinger wurde am 16. April 1927 in
Marktl am Inn in Oberbayern geboren als eines
der drei Kinder eines Polizeibeamten und seiner
Frau. Schon friih fihlte er sich zum Priestertum
berufen, wurde aber im Alter von sechzehn
Jahren zum Militirdienst eingezogen und dann
an der ungarischen Grenze postiert. Doch schon
nach kurzer Zeit wurde er von den Amerikanern
gefangengenommen und war ungefihr sechs Mo-
nate lang, bis zum Ende des Krieges, Kriegsge-
fangener. Darauf trat er 1946 ins Priesterseminar
ein, besuchte die Philosophisch-theologische
Hochschule in Freising und nahm kurz daraufan
der Universitit Miinchen unter Professoren wie
Romano Guardini und Gottlieb Sohngen das
Hochschulstudium auf. 1951 zum Priester ge-
weiht; war er in Miinchen in der Pfarreiseelsorge
titig und setzte gleichzeitig das Studium an der
Universitat fort. 1953 doktorierte er in Theologie



