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Gotthard Giinther [°]

Dieser Substanzverlust des Menschen

.... Dieser Substanzverlust des Menschen, der die Wahrheit seiner Seele zur Wahr-
scheinlichkeit degradiert und die moralische Entscheidung unserer wesentlichsten
Handlungen dem verantwortungslosen Einsatz im Glucksspiel gleichstellt, hat nichts-
destoweniger eine befreiende Wirkung. Er erl6st das Ich von dem Gewicht der histori-
schen Tradition und von der Verpflichtung gegentber aller bisherigen Geschichte. Das
Leben verliert den erschitternden Ernst, den es in allen regionalen Hochkulturen
gehabt hat, da es nirgends mehr in transzendente Hintergriinde hindiberweist. Alle
Spiritualitat, von der der Mensch bis dato gezehrt hat, hat sich endgultig in der irdi-
schen Existenz niedergelassen. Sie ist greifbar und erreichbar, weil sie sich nicht mehr
als Wahrheit offenbart — und Offenbarung setzt ein Verborgenes voraus — sondern als
Wahrscheinlichkeit zu empirischen Mdglichkeit hinuntersinkt.

Auf dem Boden eines sich in Wahrscheinlichkeitschancen verlierenden Lebens wird
zum ersten Mal die Frage moglich, und sehr bald emotional notwendig: ist es mdglich,
die bisher in der Geschichte erarbeitete Wahrheit in ihrer Existentialitat so zu sichern,
daR sie fortbesteht, ohne den Individuen Verpflichtungen aufzuerlegen. Mit einer
Wahrheit, die in seiner Geschichte lebendig ist, mu der historische Mensch sich
identifizieren. Er kann gar nicht anders. Entzieht er sich dieser existentiellen Ver-
pflichtung, so scheidet er damit als Subjekt aus der Geschichte aus und nimmt an ihrer
Bewegung nicht mehr teil. Das gilt fir jene historischen Stadien, die Spengler unter
der Bezeichnung "Kultur" zusammengefalit hat. Die spirituellen Existenzbedingungen
des Menschen aber &ndern sich radikal, sobald die jeweilige Kultur in das Stadium der
abschliefenden und liquidierenden Zivilisation Ubergeht. Die begrenzten seelischen
Maoglichkeiten, die der historische Mensch auf einer jeweiligen Kulturstufe hat, sind
jetzt erschopft und das Individuum besitzt keine spirituellen Reserven mehr, die ihm
erlauben, sich mit dem Fortgang der gegenwadrtigen Geschichte zu identifizieren.
Diese seelische Lage des Menschen dufRert sich in einem ambivalenten Zustand, der in
allen spéten Zivilisationen zu beobachten ist. Einerseits wird die Weiterarbeit an den
eigenen historischen Problemen aufgegeben. Man produziert nichts Neues mehr.
Andererseits aber h&lt man an dem einmal erreichten existentiellen Zustand mit ver-
zweifelter Zahigkeit fest. Gegen den Geist, der in einer gegebenen historischen Insti-
tution lebt, ist man gleichgtltig geworden. Weder ist der Wille noch die Kraft vorhan-
den, sich noch langer mit ihm zu identifizieren und ihn in solchen immer erneuten
Identifikationsprozessen weiter zu treiben. Man hat den eigenen objektiv gewordenen
Geist im negativsten Sinn des Wortes aufgegeben. Aber diese miide Gleichgultigkeit
gegenlber der eigenen spirituellen Essenz, die sich in der symbolischen Formenwelt
der eigenen Geschichte abgesetzt und objektiviert hat, geht Hand in Hand mit einer
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zahen Beharrlichkeit, diese mehr und mehr sinnlos werdenden Formen und Institutio-
nen eines abgeschiedenen Lebens zu bewahren und sie in ihrem erstarrten Zustand auf
ewig zu erhalten.

Alle spaten Zivilisationen haben deshalb eine nihilistische und eine extrem konserva-
tive Seite. Das indische Kastensystem, das in der Bewegung der antiken indischen
Kultur in stetem Flull war, ist schon seit mehr als einem Jahrtausend vollkommen
erstarrt. Erst heute beginnt es unter bolschewistischen Einflissen, die die Tendenz
haben, die gesamte Formenwelt des Menschen des zweiten weltgeschichtlichen Zeit-
alters zu liquidieren, langsam abzubrockeln. Derselbe rabiate Konservatismus gegen-
uber einem erloschenen Daseinsstil ist in China seit dem Ende der spéatklassischen
Epoche zu bemerken. Die nihilistische Seite dieses historischen Lebensstadiums wird
durch die groRe Biicherverbrennung Shi-hoang-tis (212 v. Chr.) und durch die amtli-
che Bevorzugung des Taoismus['] illustriert. In Indien wird das unbewegliche Festhal-
ten an einem erstarrten Existenzmodus durch die negativistischen Theorien der
"Leere" (sunyata), in denen sich der spate Buddhismus und die letzten philosophi-
schen Spekulationen der orthodoxen Brahmanismus begegnen, nihilistisch kontra-
punktiert.

Keine dieser regionalen Hochkulturen der 6stlichen Hemisphére — unter Ausnahme der
abendlandischen Kultur — aber hat je die letzten und &dufersten historischen
Existenzzustande erreicht, die auf dem spirituellen Niveau der zweiten weltgeschicht-
lichen Epoche des Menschen mdglich sind. Der entmutigte oder trotzige Rickzug ins
Private,[?] die Abkehr von der Politik, der Skeptizismus, die melancholische
Grundstimmung aller spaten Lyrik, das sind alles untrlgliche Zeichen einer tiefge-
fuhlten Lebensunsicherheit. Man ahnt — die hellsichtigsten Kopfe wissen es sogar —,
daR das gesetzte Ziel: die objektive und definitiv gesicherte Realisation des eigenen
Seelentums darzustellen, mit solcher konservativen Zahigkeit festh&lt und warum man
andererseits sich der nihilistischen Verzweiflung uberlal3t, weil es unmdglich ist, die
Viertel- und Halbrealisationen des eigenen Ichs, die sich als Sitte, Verfassung, Tradi-
tion usw. zu geschichtlicher Wirklichkeit gekommen sind, langer festzuhalten.

Das Sterben der individuellen regionalen Hochkulturen, das wir modernen Menschen
als historisches Faktum im Erléschen der dgyptischen, der indischen, der chinesischen,
der magischen und klassisch-antiken Tradition des Menschen vor uns sehen und das
Spengler so eindricklich beschrieben hat, ist die unvermeidliche und unerbittliche
Folge des Versagens des jeweilig historischen Menschen sich mit seiner Aufgabe voll
zu identifizieren. Wenn man die frihen regionalen Hochkulturen mit dem Auge des
Metaphysikers betrachtet, so kann man sich des Eindrucks nicht erwehren, dal3 sich
der Mensch in keinem dieser Geschichtsablaufe voll in seine Aufgabe wirft. Er behalt
stets etwas zuruck, was angeblich nicht fahig zu einer objektiven Realisierung in der
Welt ist. Der konzentrierteste geschichtliche Ausdruck dieses subjektiven Vorbehalts
des Menschen auf der Stufe der regionalen Hochkulturen ist die Mystik. Es ist als ob
der Mensch, der sich kirzlich erst aus der einwertigen Existenzform der primitiven
Kultur — die dieses Problem nicht als Bewultseinsproblem kennt — losgel6st hat, jetzt
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nicht den Mut findet, die neue Aufgabe, die ihn auf der nachsten geschichtlichen
Daseinsebene erwartet, Konsequent und ohne innere Reservationen durchzufihren.

Wir haben diese Aufgabe schon des oOfteren beschrieben: das Ich, das sich auf der
zweiwertigen Bewulitseinsstufe der neuen weltgeschichtlichen Epoche als grundver-
schieden von der Welt erlebt und sich als das Fremde erfdhrt, das aller irdischen
Realitat entgegengesetzt ist, kann sich (und Gott) nicht anders als das reine Nichts
begreifen. Als solches ist es gestaltlos, unaussprechbar, leer und machtlos. Erst wenn
es seine bloRe Madglichkeit in die objektive Wirklichkeit einbildet und die letztere
nach dem eigenen Bilde formt, verliert das Ich seine Anonymitat, gewinnt positive
Gestalt, Existenz und Macht ... und Freiheit. Auf dem primitiven Niveau ist das Ich
unreflektiert in seine Umwelt versunken. Es ist unfrei, denn die Gesetze der Umwelt
sind auch seine Gesetze. Erst nachdem es sich selbst als das absolut Andere (...)
erkannt und sich von der Umwelt abgetrennt hat, kann es beginnen der letzteren seine
eigenen Gesetze aufzuzwingen und die bloRe Natur nach dem eigenen Bilde zu veran-
dern.

Es scheint aber, wie bereits betont, dal? den ersten regionalen Hochkulturen der volle
Wille und die historische Fahigkeit abgeht, ihr eigenes Seelentum ohne letzte Reser-
vationen auf die physische Wirklichkeit abzubilden. Die dominierende Rolle der Reli-
gion in diesen Geschichtsabldufen ist ein untrigliches Zeichen dafiir. Jedes dieser
Religionssysteme, sei es der Buddhismus, der Brahmanismus, das Christentum oder
der Islam, hat einen mystischen Kern, der die volle S&kularisierung des menschlichen
Willens zu einer emotionellen Unmdglichkeit macht. Der Glaubige (und jeder ist in
diesem Sinne glaubig) kann "diese Welt" nur halb wollen, weil das Heil der Seele in
ihr nicht zu finden ist. Das gewichtige Christuswort: "Mein Reich ist nicht von dieser
Welt" setz dem Ich und seinem Willen eine unpassende Schranke. Jenseits derselben
kann es sich nicht mehr mit der Welt identifizieren und sich in dieselbe substantiell
einbilden. Der Wille, der diese Schranke dennoch ubersteigt, hat sich dem Teufel
uberschrieben und das Heil seiner Seele preisgegeben.

Auf der Ebene der zweiten weltgeschichtlichen Periode des Menschen weill das
BewuBtsein zwar, dal es seine existentielle Aufgabe ist, sich in Gestalt einer objekti-
ven Tradition, eines Systems von Institutionen usw. derart in die empirische Realitét
der historischen Existenz einzubilden, dal3 es sich dort jederzeit wiederfinden kann. Es
macht aber andererseits die Erfahrung, dal’ es sein eigenes historisches Ziel nur halb
wollen kann. Ein Restbestand des eigenen Willens laRt sich nicht objektivieren. Er
geht auf ein absolut Anderes™. Diesen Bruch in der geschichtlichen Situation illustriert
ein anderes Wort aus dem Neuen Testament: "Gebet dem Kaiser, was des Kaisers ist,
und Gott, was Gottes ist." Es gehort zur Existentialitdt des Menschen, der mehr als
bloRe Natur ist, daB sein Wille in sich gespalten und doppelt determiniert ist.

An diesem Zwiespalt gehen alle regionalen Hochkulturen friihzeitig zugrunde. Da der
Wille seine Freibeweglichkeit gegenlber dieser ambivalenten Situation in der
Geschichte nicht aufgeben kann, projiziert er nur den Teil der historischen Subjekti-
vitat des jeweiligen Ichs in die konkrete Realitdat der Institutionen, der seiner Ent-
scheidung bereits enthoben ist. Das ist die theoretisch-kontemplative Seite des Ichs.
Kirche, Kunst, Wissenschaft, Sitte, Wirtschaft sind in der Tat Abbilder eines Seelen-
tums, das sich in ihnen symbolischen Ausdruck und objektive Realitat gibt. Sie bilden
aber dieses Seelentum oder historische Ich nur nach einer Seite hin ab, n&mlich soweit
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dasselbe sich als Kontemplation oder gefallene Entscheidung realisiert.[*] Seele als
noch in der Entscheidung schwebend und handelnde Subjektivitdt kommt in der ein-
zelnen kulturellen Institution nicht zum Ausdruck. Eine Kirche z.B. ist so und nicht
anders. Sie besitzt ihr System von positiven Dogmen, in denen eine seelische Haltung
fixiert ist. DalR das Seelentum, das sich seinen religiésen Ausdruck in jener Kirche
gegeben hat, selbst nicht fixiert ist, kommt in der Kirche nicht direkt zum Ausdruck.
Es ist nur indirekt erschlielbar, insofern zu jeder Kirche notwendig die Haresie gehort.
Die Institution kann aber, ohne ihren Charakter als objektiver Geist aufzugeben, die
Héresie nicht anerkennen. Die letztere bleibt un-institutionalisiert und subjektiv. Sie
ist der lebendige Ausdruck der Tatsache, dalR sich das Ich nur mit wesentlichem
Vorbehalt symbolisch in seinen geschichtlichen Schépfungen ausdriickt.

Dies fuhrt, wenn alle objektiven Reflexions- und Abbildungsmdglichkeiten fir eine
gegebene Hochkultur regionalen Charakters erschopft sind, zu einer historischen
Krise, die schlief3lich in jenem Zustand suspendierten Seelentums endet, den Spengler
als Zivilisation bezeichnet. Das historische Postulat einer jeden Hochkultur, daf sich
der ihr zugehorige Mensch mit den symbolhaften Institutionen seiner geschichtlichen
Existenz voll identifiziert, hort mit dem Eintritt des Stadiums der Zivilisation nicht
auf. Es besteht in voller Kraft weiter. Die seelische Haltung, die dies anerkennt,
erscheint als konservative Reaktion, die fur alle diese Spétzeiten charakteristisch ist.
Andererseits ist die Forderung voller Identifikation beim besten Willen nicht mehr
realisierbar. Der subjektive Wille 1at sich namlich nur solange an die empirische
Realitat des Daseins binden, als er realitatsorientierte Entscheidungen treffen und dann
das Entschiedene in die objektive Ebene der physischen Existenz projizieren kann. Die
Tragik der Zivilisation aber ist, dal3 alle relevanten Entscheidungen bereits getroffen
sind. So ist z.B. in unserer Kultur die dogmatische Geschichte des Logoschristentums
langst abgeschlossen. Jedes auf diesem Boden tberhaupt mogliche Glaubensmotiv hat
seine positive Formulierung gefunden. Das Spektrum der mdglichen Glaubensbe-
kenntnisse geht vom radikalsten Spiritualismus bis zum ebenso extremen Materialis-
mus (Kommunismus). Der echte Héretiker, der auBerhalb des positiven Glaubens steht
und die historisch absolut ungebundene Subjektivitat représentiert, existiert nicht
mehr. Man kann nur noch Pseudohdretiker sein, d.h. ein Dogma innerhalb des spiritu-
ellen Spektrums zugunsten eines anderen verleugnen.

Es ist beides, Reife und Tod, in dem letzten zivilisatorischen Stadium einer Hochkul-
tur, dal3 sie geistig so umfassend geworden ist, dal3 sie alle auf ihrem historischen
Boden tberhaupt mdglichen materialen Erlebnismotive in sich begreift und dem sub-
jektiven Erleben, das sich ihr entgegensetzt, keine spirituelle Substanz mehr Ubrig
laRt, in der das protestierende Ich sich verschanzen kann. Die Héresie Meister

Es ist einer der folgenschwersten Irrtimer der Spenglerischen Geschichtsphilosophie, wie lber-
haupt aller Kulturzyklentheorien, dafl hier angenommen wird, dal eine gegebene Kultur voll-re-
préasentativ flir das subjektive Seelentum ist, das sich in ihr symbolisch Realitat gibt. Die Kon-
sequenz dieses Irrtums ist, da Geschichte nicht durch eine solche Kultur hindurch und Uber sie
hinaus gehen kann. Es existiert dann ndmlich weder ein historisches Seelentum, das einen ge-
schichtlichen Boden fir einen solchen Zyklus vorbereitet, noch darf ein subjektiver Restbestand
angenommen werden, der in dem betr. Zyklus nicht realisiert worden ist und der — weil er eben-
falls nach historischer Représentation drangt — geschichtlich tber den Zyklus hinausfuhrt. Fir
Spengler ist eine individuelle Hochkultur nicht partial — sondern voll — représentativ fir ihr
Seelentum. Deshalb gibt es weder vor ihr noch nach ihr echte Geschichte fir den Menschentyp,
der ihr angehort.
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Eckharts war noch legitim. Seine Mystik enthalt alle jene transzendentalen Elemente
von BewuBtsein tberhaupt, die in der thomistisch-scotistischen Antithese von Intellekt
und Wille um 1300 noch nicht historisch thematisch geworden waren und die erst in
der geschichtlichen Entwicklung, die mit dem Abschlufl3 der Aufkl&rung einsetzt, in
die Substanz der abendléndischen Kultur Gbernommen wurden. Gewisse Lehren
Eckharts waren, historisch betrachtet, um 1300 oder 1400 herum zweifellos héretisch.
Sie waren es aber ebenso zweifellos nicht mehr, seit der "Faust”, die "Kritik der reinen
Vernunft" und die "Phanomenologie des Geistes" erschienen sind. In diesen letztge-
nannten Werken hat sich das BewuRtsein des historischen Menschen der abendlandi-
schen Kultur derart ausgedehnt, dal die spekulativen Themen der mittelalterlichen
Mystik, die zur Zeit der thomistisch-scotistischen Kontroverse noch jenseits der
konkret historischen Realitat des europdischen Menschen liegen (und deshalb ganz
legitim als Haresie bewertet werden) jetzt seelisch voll assimiliert sind und zu echten
Handlungsmotiven innerhalb des geschichtlichen Prozesses geworden sind. Eckharts
Begriff des Subjekts war héretisch — zu seiner Zeit. Derselbe Subjektbegriff aber muf3
vorausgesetzt werden, wenn die Relativitatstheorie Naturgesetze so zu generalisieren
sucht, dall ihre Formulierung invariant gegeniiber den Standpunkten verschiedener
beobachtender Subjekte bleibt. Niemand aber, der ernst zu nehmen ist, denkt daran,
nach Haresien in der mathematischen Physik zu suchen. Materiale Erlebnispotentiali-
taten des Ichs, die um 1300 noch vollig auBerhalb der konkret geschichtlichen Exi-
stenz des europdischen Menschen lagen, sind durch die in jeder regionalen Hochkultur
sich vollziehenden Ausdehnung des spirituellen Realisationsbereiches des Menschen
allméhlich in das aktuelle Dasein des Individuums hineingesogen worden. Dieser Pro-
zel3 geht solange fort, solange noch unausgeschopfte Erlebnis- und Realisierungsmaog-
lichkeiten des spezifischen Seelentums, das die Kultur tragt, zur Verfligung stehen.
Sind sie einmal erschopft, dann hat der produktive Wille kein materiales Ziel mehr, in
dem er sich erfiillen kann. Anstatt auf neue unorthodoxe und hdretische Inhalte
gerichtet zu sein, stéf3t er ins Leere und wird nihilistisch. Da aber das Bewuf3tsein die
nihilistische Haltung nicht ertrégt, schlagt es partiell um und entwickelt reaktionar-
konservative Tendenzen, geleitet von dem verzweifelten Bemihen die alten Werte zu
bewahren.

Damit entsteht aber im historischen "Mechanismus" der Kultur eine neuartige, bisher
nicht dagewesene Situation. Man will die alten Werte erhalten ohne sich mit der in
ihnen implizierten geschichtlichen Tradition zu identifizieren. Mehr noch, es fehlt
nicht nur der Wille zu dieser Identifikation, es fehlt erst recht die Fahigkeit. Es ist an
diesem kritischen Zeitpunkt langst unmaoglich geworden, die Tradition weiterzuent-
wickeln, wie dies in der ldentifikation gefordert ist. Eine Weiterentwicklung ist vollig
auBer Frage, weil dem Bewulitsein keine materialen Motive mehr zur Verflgung
stehen, die einer solchen Fortsetzung der Tradition die notwendigen Erlebniskatego-
rien liefern konnten. Hinter der in Zivilisation Gbergehenden Kultur steht ein aller sub-
stantieller Ziele beraubter blinder Wille, der nur noch nihilistisch sich selbst und
nichts auBBer sich wollen kann. Genau wie an der kritischen Schwelle der primitiven
Kultur bleibt auch hier ein Reflexionsiberschul? von ungeheurer Macht, der sich
innerhalb der Formen der eigenen historischen Existenz nicht mehr bandigen laRkt. Der
romische Céasarismus, die indische Despotie von der Maurya-Dynastie bis zu den
Mogulkaisern, die "kampfenden Staaten™ Chinas sind lebendige Beispiele davon.

Keine dieser regionalen Hochkulturen aber erreicht die kritische Schwelle, wo ihre
historische Existenzform vorbereitend und die Wege ebnend in das Medium einer
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dritten weltgeschichtlichen Epoche des Menschen ubergeht — keine aul3er der faustisch
abendlandischen Kultur. Was diese letzte hohe Geschichtsepoche in der zweiten histo-
rischen Periode des menschlichen BewulRtseins von allen ihren Vorgéngerinnen unter-
scheidet, ist der erstmalig ernsthaft unternommene Versuch, nicht nur die materiale
Substanz ihrer geschichtlichen Subjekte symbolisch in Religion, Kunst, Wissenschaft,
Sitte usw. zu Ubertragen, sondern daruber hinaus den bisher ungebandigten Reflexi-
onsuberschul’, ndmlich das leere Handlungsschema des tatigen Ichs aus der subjekti-
ven Erfahrung in die physisch reelle Wirklichkeit zu tGbertragen.

Alle vorausgegangenen regionalen Hochkulturen gingen daran zugrunde, dal sie das
gesetzte Ziel, ihr eigenes Seelentum ohne reflexiven Restbestand in symbolischen
Formen auf die konkrete Existenz zu tbertragen, nicht erreichten. Sie interpretierten
ihre metaphysische Aufgabe mehr oder weniger dahingehend, dalR das Ziel in dem
Augenblick erreicht sei, wo alle mdgliche inhaltliche Bewuftseinsthematik in das
historische Dasein Ubertragen sei und Ubersahen die auf diesem Boden realisierbare
letzte und extremste Aufgabe: das aller Inhalte beraubte und leer handelnde Subjekt
selbst in einer eigenen symbolischen Gestalt in der geschichtlichen Existenz des
Menschen zu wiederholen. Erst die faustische Kultur hat diese Aufgabe begriffen und
durchgefuhrt. Das Resultat dieser letzten schdpferischen Konzeption des Menschen
auf dem Boden der zweiten historischen Bewultseinsepoche ist die archimedische
Maschine. Dieser Maschinentyp (der einzige, den die regionalen Hochkulturen
hervorgebracht haben) ist die symbolische Wiederholung des schlechthin wollenden,
resp. des handelnden Subjekts.

Wahrend alle anderen regionalen Hochkulturen sich darauf beschrénkten, die inhaltli-
chen Reflexionen der sie tragenden Subjektivitat symbolisch abzubilden, worauf ihre
historische Triebkraft langsam erlischt, treibt die abendléndische Kultur ihre
geschichtlichen Prozesse um einen entscheidenden Schritt weiter. Auch sie beginnt
damit, die inhaltlichen Erlebnismotive des faustischen Seelentums in parallelen Peri-
oden mit den Ubrigen hohen Geschichtsablaufen auf die Wirklichkeit zu projizieren.
Sie bleibt aber dabei nicht stehen und fugt einen weiteren Projektionsschritt hinzu,
indem sie jetzt das entleerte und aller inhaltlichen Ziele beraubte Subjekt, das
anonyme Tatigkeit ohne Gegenstand ist, in einer neuen, bisher nicht dagewesenen
Symbolgestalt auf die geschichtliche Wirklichkeit tbertrdgt. Diese letzte mogliche
historische Schopfung auf der BewuRtseinsebene der regionalen Hochkulturen ist die
klassische Maschine, die in ihrem Arbeitsvorgang das abstrakte Handlungsschema des
tatigen Subjekts wiederholt. In der Konzeption der Maschine als eines Wirklichkeits-
fragments, das selbsttétig arbeitet, hat der Mensch das Erlebnis seiner eigenen subjek-
tiven Spontaneitdt zum ersten Mal auf die physische Realitat Ubertragen. Es scheint,
als ob damit das alte primordiale Motiv, das aller geschichtlichen Existenz zugrunde
liegt, ndmlich das Spirituelle in das Physische einzubilden und den Logos Fleisch
werden zu lassen, nun endlich erfullt ist. Es scheint, als ob in der Konzeption der
Maschine die Subjektivitdt ohne weitertreibende Reflexionsreste hinter sich zu lassen
voll in die konkrete Realitat der Welt aufgegangen ist.

Wir werden spéter sehen, dal} diese Annahme nur in einem &uferst beschrankten Sinn
richtig ist. Es ist hier in der Tat ein metaphysischer AbschluB erreicht, der Geschichte
in der spezifischen Bedeutung, die sie im Bereich der regionalen Hochkulturen gehabt
hat, langsam vom Boden unseres Planeten verschwinden lait, so wie die primitive
Kultur als Geschichte in dem Ubergang von der ersten welthistorischen Periode des
Menschen zur zweiten endglltig verschwunden ist. Bevor wir jedoch uns den sehr
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limitierten Charakter dieses provisorischen Abschlusses vor die Augen fihren und
erfahren, wieviel er unbeantwortet 1aRt, ist es notwendig, sich die positiven Gehalte
dieser letzten und liquidierenden Realisationsstufe des Menschen im Raum der Welt-
geschichte zweiter Ordnung[*] genau zu vergegenwartigen.

Metaphysisch betrachtet haben alle regionalen Hochkulturen, die je in der Ostlichen
Hemisphére entstanden sind, das gleiche existentielle Ziel. Es ist Abbildung der neuen
zweiwertigen Bewul3tseinsstufe des Menschen auf die ihn umgebende Umwelt. Dies
wird in allen individuellen Geschichtsablaufen im Euphrat und Tigris-Becken, in
Agypten, in Indien, China, in der Antike und schlieBlich in Westeuropa mit den ver-
schiedenen Mittel und differenten Symbolsystemen versucht. Ein Vergleich der
verschiedenen Hochkulturen zeigt dabei sehr deutlich, daR dieser ProzeR der symboli-
sche Selbstrealisation des Menschen nicht tberall gleich weit vorgetrieben wird. In
vorsichtiger Approximation an die geschichtliche Wahrheit laRt sich sagen, dal er im
Euphrat und Tigris-Tal am weitesten zurlickbleibt, in Indien und China ein erheblich
fortgeschrittenes Stadium zeigt, in der Antike und der magischen Kultur selbst dartber
hinausgeht und im Abendland schlieBlich einen Stand erreicht, der in keinem der
friheren Geschichtsablaufe verwirklicht worden ist.

Da aber in der Entwicklung der Maschine die faustische Kultur eine Intensitat der
Selbstrealisation erreicht hat, die von den vorausgehenden Stufen nicht mehr grad-
weise sondern metaphysisch essentiell verschieden ist, wollen wir der Vereinfachung
halber, und um das transzendentale Problem, das in der Schépfung der Maschine
involviert ist, deutlicher auszusparen annehmen, dall alle friheren Hochkulturen
relativ zur abendléandischen die gleiche Realisationsstufe erreichen. Es besteht dann
zwischen der faustischen Kultur und allen ihren VVorgangern ein historische Verhalt-
nis, das die folgende Zeichnung vielleicht etwas anschaulicher machen kann:

D.h. alle Hochkulturen treiben von dem im primitiven Dasein erreichten historischen
Existenzverhéltnis der Menschen solange vorwaérts, bis jede einzelne dieser Kultur-
seelen "die volle Summe ihrer Mdglichkeiten in der Gestalt von Volkern, Sprachen,
Glaubenslehren, Kinsten, Staaten, Wissenschaften verwirklicht hat..." Dann kehrt sie
(nach Spengler!) ins "Urseelentum" zuriick.[’] Wir wollen diese &uRerst fragliche
Rickkehr ins Urseelentum firs erste beiseite lassen und nur den ersten, essentiell ver-
mutlich richtigen Teil der Spenglerschen These akzeptieren. Es braucht nicht beson-
ders betont zu werden, dall die Summe jener Mdglichkeiten "individuelle" Potenzen

Wir betrachten die metaphysische Existenzform des primitiven Menschen als Geschichte erster
Ordnung. Die des Menschen auf der zweiwertigen BewuBtseinsebene der regionalen Hochkultu-
ren als Geschichte zweiter Ordnung. Wenn es uns gelingt, die Idee einer menschlichen BewufRt-
seinsform zu konzipieren, die das Zweiwertigkeitsprinzip des subjektiven Erlebens verleugnet,
so muften wir die Welthistorie, die aus jener neuen Bewultseinslage resultiert, als Geschichte
dritter Ordnung bezeichnen. Aus dem oben im Text gesagten geht hervor, daf relativ zu einem
gegebenen geschichtlichen Niveau das vorangehende nicht mehr als Geschichte sondern als
Natur erscheint. Wir sprechen bezeichnenderweise von "Naturvélkern™, wenn wir von unserer
Konzeption der Geschichte her auf die primitive Kultur zuriickblicken. Umgekehrt wirden fur
einen zukunftigen Historiker der Geschichte dritter Ordnung der indische, der chinesische, der
antike und der faustische Mensch als Repréasentanten der Naturvélker "zweiten Grades" erschei-
nen. Das was entschieden ist, ist nicht mehr Geschichte. Geschichte als der Boden sich realisie-
render Freiheit ist diejenige Existenz, die noch in der Entscheidung begriffen ist. Natur aber ist
gewesene Freiheit.

O. Spengler: Der Untergang des Abendlandes, S. 143. (dtv-Ausgabe *°2003)
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jeder jeweilig gegebenen Kulturseele sind, die nur ihr und keiner anderen historischen
Subjektivitdt zukommen. Sie représentieren die (materiale) Art und Weise, wie nur
eine, und keine andere Seele sich mit der Umwelt auseinandersetzt. Zwar stellen sie
jederzeit die generelle Relation dar, in der sich zweiwertiges BewuRtsein Uberhaupt
mit der gegebenen Wirklichkeit auseinandersetzt; aber der subjektive Standpunkt, von
dem aus die generelle Relation sich entwickelt, ist jedesmal materialiter verschieden.
Er ist in Agypten ein ganz anderer als in China und nirgends Ubertragbar, weil er
historisch individuelle Aprioris einschliel3t. Soweit gesehen ist der historische Ablauf
der abendlandischen Kultur mit dem der anderen regionalen Hochkulturen strukturell
identisch. Unsere Zeichnung{*} deutet das dadurch an, dal} beide horizontale Linien
bis zum vertikalen Mittelstrich parallel verlaufen. Dort aber, d.h. an der kritischen
Grenze, wo alle inneren materialen Mdoglichkeiten erschopft sind, bricht fur alle nicht-
abendlandischen Geschichtsbildungen die Entwicklung ab und die Totenstarre der
Zivilisation setzt ein. Die einzige Ausnahme ist hier die faustische Kultur; dank
verschiedener sehr spezifischer Umsténde — einer davon ist, dal ihr eigenes Apriori ihr
erlaubt, aus den ihr vorangehenden magischen und klassisch-antiken Kulturzyklen
formalisierte Traditionen zu Ubernehmen — bricht fur diese letzte der regionalen
Geschichtsepochen die historische Selbstbewegung des BewuRtseins nicht ab. Sie geht
vielmehr in ein neues, in den anderen regionalen Entwicklungen nicht vertretenes
Stadium Uber.

In der faustischen Kultur wird namlich zum ersten Mal begriffen, dal} das historische
Programm des Menschen durch die in den anderen Hochkulturen hervorgebrachten
Projektionen der materialen Gestalt des Bewultseins auf die Umwelt noch nicht
endglltig abgespielt ist. Der in diesen Projektionen nicht aufgegangene und bisher in
Reserve gehaltene Reflexionsrest des Bewulitseins wird als solcher erlebt, und es
beginnen ernsthafte Versuche, denselben ebenfalls in die physische Realitat einzubil-
den. Man weil} auf einmal, daR das Bewultsein nicht nur Erlebtes, erfahrener Inhalt,
stilles Bild der Objektivitdt und passive Kontemplation, also materiale Erfullung der
Subjektivitéat ist. Man entdeckt dartber hinaus, dall das Bewultsein aktives Erleben,
Spontaneitat, Kraft und Motorik ist, die die inhaltlichen Gestalten der Subjektivitat in
Bewegung setzt und in den lebendigen "Strom" der Reflexion verwandelt. Dieser
"Strom™ als beherrschbare Motorik war bereits einmal in der indischen Kultur, in der
Yogatheorie entdeckt worden, ohne daR man dort die historische Verpflichtung ent-
deckt hatte, die Gesetze dieser Motorik in der physischen Realitdt noch einmal zu
wiederholen. Bezeichnenderweise ist es die Arbeit der Yogatechnik diese Bewegung,
die das Bewultsein an seinen materialen Inhalten vollzieht zu einem vollkommenen
Stillstand zu bringen.[®] D.h. die indische Kultur macht wie alle anderen Hochkulturen
der ostlichen Hemisphére genau dort halt, wo die inhaltlichen Bestimmungen des
BewuRtseins objektiv realisiert sind und nur die Formale, entleerte Dynamik der Sub-
jektivitat ubrig geblieben ist. Man empfindet dunkel, daR der eigene geschichtliche
Prozel nicht abgeschlossen ist, ehe man zu dieser Bewul3tseinsmechanik nicht eben-
falls historisch Stellung genommen hat und man tut dies Uberraschenderweise damit,

Anmerkung_vgo: Die hier erwdhnte Zeichnung war in der VVorlage nicht vorhanden.

Derjenige, der die Yogatechnik vollkommen beherrscht, ist, wie es im Sanskrit heift, ein srota-
apanna, d.h. ein "dem Strom Entronnener”. Wir begegnen hier also einem ausdriicklichen und
systematisch durchgefihrten Verzicht, die Reflexion als formale Motorik dadurch in ihrer Exis-
tenz zu sichern, daR man sie sorgfaltig bewahrt und in die physische Wirklichkeit einbaut.
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daR man den bisherigen Realisationsprozel3 abbricht und die leere Motorik des Ichs im
Yoga zum Stillstand bringt. Man flieht also aus seiner eigenen Geschichte, ehe man
sie beendigt hat.

Die zweite hohe Kultur, die den Prozelicharakter der Subjektivitat erkennt, ist die
abendlandische Geschichte. Hier aber verhalt man sich demselben Problem gegeniber
genau umgekehrt. Man such nicht nach einem Mittel, diese Motorik zu unterdriicken —
weil sie wie der Inder richtig begreift, die Kontemplation stért — man versucht im
Gegenteil dieselbe zu amplifizieren, und man findet das Mittel dieser Amplifikation
darin, da man den bisher von keiner anderen Kultur gewagten Versuch macht, den
formalen Mechanismus, in dem sich das Ich betatigt, als Arbeitsschematismus in die
Materie einzubauen. Das Resultat dieser Bestrebungen ist die Maschine im engeren
und préziseren Sinn des Wortes, d.h. der Mechanismus mit eingebauter Kraftquelle.

Die erste (und vorldufige) metaphysische Theorie der Maschine wird selbst in der
abendlandischen Kultur erstaunlich spat konzipiert. Ihr Schopfer ist Gottfried Wilhelm
Leibniz (1646-1716). Das Ich als Monade ist nach ihm nicht mehr Substanz sondern
Kraft. Und diese Kraft ist genau dieselbe, die "sich in der mechanischen Ordnung der
Bewegungen" betatigt.['] Mit dieser neuen Auffassung aber wird die ganze bisherige
Geschichte des Abendlandes in einem sehr bestimmten Sinn entwertet. Denn wenn es
die Absicht der Geschichte ist, das Wesen des Subjekt im Objekt zu wiederholen, dann
mufte sich eine Epoche, die sich die Idee der Leibnizschen Monade zu eigen machte,
unvermeidlich die Erkenntnis aufdrangen, daR in der bisherigen Entwicklung der
abendlandischen Seele nur die "stillen" Inhalte des eigenen BewuRtseins historisch
realisiert worden waren, nicht aber die wesentliche Essenz dieser Seele, ihre lebendige
Kraft. War diese Erkenntnis aber erst einmal konzipiert, dann konnte sich der von ihr
betroffene historische Mensch auf keine Weise mehr der Aufgabe entziehen, den
ernsthaften Versuch zu machen, auch diese "Kraft" der eigenen Subjektivitat von sich
auf die objektive Umwelt zu Ubertragen. Die objektive Gestalt aber, in der die Welt
vom Ich diktierte Kraft entwickelt, ist die Maschine mit interner Kraftquelle.

Ein schiichterner Versuch nach dieser Richtung war bereits von Hero von Alexandrien
im zweiten vorchristlichen Jahrhundert gemacht worden, aber sowohl diesem wie auch
anderen vor-faustischen technischen Versuchen, beispielsweise in China, fehlt die in-
nere metaphysische Konsequenz und Durchschlagskraft. Die erste motorische
Maschine im modernen Sinn ist erst von Thomas Savery und Thomas Newcomer
(England) konstruiert worden. Es war ein primitives Dampfmaschinenmodell Saverys
(1648), dem aber noch die automatische Arbeitsweise fehlte, die der Maschine dann
durch Newcomers Verbesserungen gegeben wurde (1711). Man hat bisher selten be-
merkt — und jedenfalls keine geschichtsmetaphysischen Konsequenzen daraus gezogen
—, daB die moderne Maschine ein technisches Selbstbild des Menschen ist.[®] Sie ist
ein in der Welt befindlicher Kérper mit beweglichen Teilen, dem eine "lebendige"
Aktionsquelle innewohnt. Im Fall der ersten Maschinen war diese Aktionsquelle der
Dampf. Nun ist die Grundeigenschaft aller lebendigen Subjektivitat ihre Freibeweg-

W. Windelband: Lehrbuch der Geschichte der Philosophie, Tiibingen 1928, S. 354

Eine Tépferscheibe, ein Spinnrad, eine Windmdiihle usw. sind in diesem Sinn keine Maschinen.
Es fehlt ihnen die interne Kraftquelle. Sie werden von auf3en her bewegt und ihr motorisches
Prinzip ist nicht in ihren Mechanismus integriert. Es ist gleichgltig, ob die Miihle von Wind,
Wasser oder von menschlichen Muskeln bewegt wird. Diese Mechanismen haben keine Bewe-
gungsautonomie.
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lichkeit, die physische und intellektuelle Fahigkeit, der Umwelt gegeniber den eige-
nen Standpunkt zu veréndern. Es ist deshalb sehr bezeichnend, dall man unmittelbar
nach der Erfindung der modernen Maschine sofort daran ging, sie "locomotiv" zu ma-
chen und ohne Verzug vom stationdren Typ zu einem solchen uberging, der auf Fort-
bewegung konstruiert war. Die bisherige Geschichte der Technik ist in der Hinsicht
tief bezeichnend. Der Motor wurde in erster Linie als Fortbewegungsmittel konstru-
iert. Er reprasentiert damit tiefere subjektive Kategorien; der stationdre Motor erinnert
vielmehr an pflanzliche Subjektivitat. Er ist ortsverhaftet wie ein Baum in der Land-
schaft.

Die metaphysische Bedeutung der bisherigen Maschinentypen als Projektionen der
Subjektivitat in die physische Existenz ist allerdings sehr beschrankt. Es sieht zwar
richtig, dal® der Mensch in der motorischen Maschine den Aktivitats- und Bewegungs-
charakter seiner Subjektivitat in die tote Materie projiziert, aber nur soweit als sich
diese Subjektivitat in seinem Korper ausdriickt und ihm dort empirisch gegeben ist Die
spirituelle Bewegung des Bewultseins ist in dem klassischen Typ der Maschine nicht
reprasentiert. Der Verfasser wurde kirzlich von einem amerikanischen Ingenieur drauf
aufmerksam gemacht, dalR man in der bisherigen technischen Entwicklung zwei scharf
geschiedene "anthropologische"[°] Stufen unterscheiden kénne. Die erste sei die, in
der man mittels mechanisch-kinetischer und chemischer Prinzipien den Arbeitssche-
matismus des menschlichen Kaérpers in der Maschine nachzuahmen versucht, soweit er
von den Muskeln durchgefuhrt wirde. Mit der Elektronentechnik aber wirden sich
Verfahrensweisen zu entwickeln beginnen, deren subjektives Modell nicht das mus-
kelbewegte Glied sondern das Nervensystem und seine Arbeitsweise sei. In der
"cybernetic" sei diese Analogie mit Handen zu greifen.

Wir wollen an dieser Stelle von dem sehr wesentlichen Umstand absehen, daf} der
faustische Mensch in dem Versuch den aktiven Reflexionscharakter seiner Subjekti-
vitat auf die Wirklichkeit abzubilden, dies nur soweit technisch zustande bringt, als
ihm seine eigene Lebendigkeit in seinem menschlichen Korper zur direkten und ob-
jektiven Erfahrung wird. Dieser Umstand hat, wie hier nur im Vorubergehen bemerkt
werden soll, seine tieferen Wurzeln darin, dal3 die faustische Technik im genauesten
Sinn des Wortes primitiv ist. Wir verstanden unter geschichtlicher Primitivitat des
Menschen eine Zustand, in dem es dem Ich nicht gelingt, sich aus seiner Umwelt
Abzulésen und in der es seine eigenen Wesenskategorien nur soweit verstehen kann,
als sie sich ihm direkt aus der objektiven Gegenstandswelt ins Bewul3tsein zurlck-
reflektieren. Seine eigenen seelischen Bestimmungen erscheinen ihm deshalb als Got-
ter, Geister und Gespenster mit unbegreiflichen magischen Beziehungen zu seiner
privaten Emotionalitat und willensméRigen Existenz. Soweit die inhaltlichen Bestim-
mungen des menschlichen Ichs in Frage kommen — also soweit sich die historische
Verwandlung des Menschen nur darauf erstreckt, was erlebt und was gewollt wird und
das formale "Wie" des Erlebens nicht zum Thema des geschichtlichen Prozesses wird
— ist dieser Zustand mit dem Eintritt in die zweite Geschichtsepoche, die die regiona-
len Hochkulturen aus sich entlaRt, prinzipiell tberwunden.[*°] Die primitive Bewuft-
seinseinstufe existiert jedoch weiter, soweit der anonyme Reflexionsrest, d.h. die

Dieser Terminus wurde von dem Amerikaner im Verlauf des Gesprachs ausdriicklich angewen-
det.

Das schlief3t nicht aus, dal} das einzelne Individuum auch weiterhin primitive Erlebnisbestande
mit sich fihrt, die in dem neuen BewuBtseinszusammenhang als "Aberglauben™ erscheinen.
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positive Reflexionskraft in Frage steht; jene formale Téatigkeit des Erlebens, die die
inhaltlichen Bestimmungen als BewuBtseinstatigkeit aktiviert und durch den Erlebnis-
raum des Ichs bewegt.

Wiéhrend also der Mensch auf seiner zweiten Geschichtsstufe sein Ich, soweit es
inhaltlich bestimmt ist, als absoluten Gegensatz zur Welt erlebt (und damit die primi-
tive Existenzstufe verlassen hat) erlebt er sich, soweit die Reflexion als Prozel3, also
als Tatigkeit statt als Inhalt, in Betracht kommt, noch als ein Stick AuBenwelt. Er
bleibt in dieser Hinsicht unbeschréankt primitiv und verfligt tber keinerlei Erlebnis-
kategorie die formale Spontaneitét seines erlebenden Selbst anders als in Bestimmun-
gen der seiner Subjektivitat entgegenstehenden physischen Realitat zu begreifen. Der
Teil der AuBenwelt, an den sich sein Begreifen anklammert, ist in diesem Fall sein
eigener materieller Korper. Er kann die Tatsache, daB er als Subjektivitat aktiv lebt,
nur insofern verstehen, als er atmet, als sein Herz schlagt, seine Glieder sich bewegen
und sein Nervensystem Sinnesempfindungen produziert. Hier konstituiert sich ein
intensiver Widerspruch in seiner historischen Existenz — ein Widerspruch, der dem
vollprimitiven Menschen noch nicht begegnet ist. Einerseits weil3 er sich im Bewuft-
sein, d.h. vermittels der inhaltlichen Bestimmungen desselben als der radikale Gegen-
satz zur ganzen Welt. Andererseits aber findet er die subjektive Kraft, die diese
BewuRtseinsinhalte bewegt und betétigt nirgends anders in der AuBenwelt der eigenen
organisch-physischen Realitét seines Leibes.

Die Anerkennung dieses Widerspruchs fiihrt in der klassischen Version der Metaphy-
sik, der Ontologie, zu dem platonischen Identitatstheorem, gemal dem Subjekt und
Objekt zwar in der empirischen Welt, die unsere Erlebnisinhalte beschreiben, radikal
verschieden seien, daf im Absoluten aber beide wieder zusammenfallen. Man kann
unter diesen Umstanden nur fragen, warum dann (berhaupt die Entzweiung, wenn sie
lediglich eine Angelegenheit subalterner Bewul3tseinsinhalte ist und durchweg den
Charakter moralisch unverbindlicher Vorlaufigkeit hat, die nirgends die Essenz
bertihrt. Eine solche Betrachtungsweise entwertet die Geschichte des zweiwertigen
BewuRtseins, die durch unsere Hochkulturen représentiert wird, vollig. Diese
Geschichte hat die Entzweiung eingeleitet, aber da der Subjekt-Objekt-Gegensatz ein
Trug ist, der nur unsere irdischen Augen blendet, siegt die einwertige Ewigkeit des
Absoluten wieder Uber historische Zeit und der Mensch kehrt nach seiner melancholi-
schen Odyssee des Geistes mit einem: "Vater, ich befehle meinen Geist in deine
Héande" wieder ins All-Eine zuriick. Diese Religiositat ist der Ausdruck der Tatsache,
daR die historische Abldsung des Ichs aus dem primitiven BewuRtseinsstadium bisher
nur partiell erreicht ist. Dieser partielle Erfolg zahlt aber historisch iberhaupt nicht,
weil er keinen gesicherten und unwiderruflich erworbenen Zustand darstellt und fir
ewig mit einer transzendentalen Zweideutigkeit behaftet ist, die das Ich in den prazi-
sen und gedréngten Geschichtsabldufen der individuellen Hochkulturen gehetzt von
Stufe zu Stufe treibt. SchlieBlich fluchtet es sich ermidet und an nicht erreichten
Zielen zerbrochen in die "zweite Religiositat”, die alle diese Geschichtsabldufe
abschliet. Diese Religiositat — eine subtile Rickkehr zur Primitivitat — ist ein letzter
Versuch, der radikalen Instabilitat einer zweiwertigen BewuRtseinsexistenz zu entge-
hen.

Die faustisch-abendlandische Kultur aber wird keine Periode einer zweiten Religiosi-
tat besitzen. Spengler, der eine solche voraussagt, verkennt die Rolle, die die Maschi-
nentechnik in dieser letzten und abschliefenden [Periode] der regionalen Hochkultu-
ren spielt. Die zweite Religiositat ist ein unmittelbares Resultat der seelischen Insta-
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bilitat, die alle diese Geschichtsabldaufe von China bis Westeuropa produzieren. In der
faustischen Kultur schliel3lich kristallisiert sich das zu sich selbst kommende BewufRt-
sein dieser Instabilitat einer seelischen Existenz in einem Ich, das sich teils aus der
Umwelt geldst hat und teils in ihr verhaftet bleibt, zu einem positiven Willen diesen
unvermeidbaren Widerspruch stabil zu machen, indem man ihn aus dem Gegensatz
von Subjekt und Objekt, wo er unaufldsbar ist, heraus und in ein Drittes zu transferie-
ren sucht. Dieses Dritte ist die letzte historische Schopfung der Weltepoche des zwei-
wertigen Bewultseins. Der motorische Automat oder die klassische Maschine in die-
ser technischen Leistung liefert dem Mensch die ihm auf dieser geschichtlichen Stufe
mogliche Losung des Problems der aktiven Subjektivitat (des Reflexionsrestes), die an
der Ablésung des bewuliten Ichs aus der primitiven einwertigen Erlebnissituation nicht
teilgenommen hat, und die deshalb fiir diese gesamte Geschichtsepoche unweigerlich
der Umwelt verhaftet bleibt. Die Losung, die der faustische Mensch hier findet und in
der er den letzten groRen Akt seiner historischen Freiheit vollzieht, besteht darin, dal3
er das, was ist, anerkennt und wiederholend bestatigt.[*]

Was schon ist, ist die Tatsache, daB er sich auf der zweiwertigen Existenzebene der
Geschichte nur im Bewultsein, d.h. in seinen Bewuftseinsinhalten aus der Welt
zuriuckgezogen hat. Der Gegensatz von Subjekt und Objekt ist ein gedachter. Das
tatige Subjekt aber, das ihn denkt, bleibt als Leben, als einwertige Bewegung und als
Form seiner Gedanken der objektiven Realitdt zugehdrig. Angesichts dieser Situation
bestétigt sich die produktive Freiheit des Menschen in dieser letzten schopferischen
Periode der zweiten weltgeschichtlichen Epoche darin, dal3 er keinen fruchtlosen Ver-
such macht, die eigene Subjektivitat aus dieser ontologischen Umklammerung zu
l6sen. Er bestéatigt sie vielmehr ausdriicklich dadurch, daR er seine eigene Spontaneitét
und reflexive Handlungsfahigkeit, die fir ihn ontologisch relativ "nahe" in der
AuBenwelt, ndmlich in seinem lebendigen Leibe lokalisiert ist, aus demselben heraus
und in die groRere Distanz der "seelenlosen™ Maschine projiziert.

Dieses neue Gebilde, die Maschine, wiederholt in transzendentaler Gestalt durch ihre
physische Konstruktion den menschlichen Koérper und durch ihren Funktionscharakter
seine Seele oder subjektive Spontaneitit. Das letzte metaphysische Motiv fur diese
Ich-Introjektion der menschlichen Existenz in die Maschine ist der intensive Wille, die
im Wesen der regionalen Hochkulturen implizierte Instabilitdt des historischen
Daseins des Menschen zu berwinden. In den tiefgefuhlten Legenden vom "Goldenen
Zeitalter" und seinem langst entschwundenen Frieden sind nicht nur abstrakt mytholo-
gische Konzepte verarbeitet. Diese Legenden weisen vielmehr — zum Teil wenigstens
— auf niichterne historische Fakten zurtick. In ihnen lebt eine vage Erinnerung, dafR die
geschichtliche Struktur der primitiven Kultur eine ganz unvergleichlich héhere tempo-
rale Stabilitat hat als die rapiden Geschichtsablaufe auf der zweiten Stufe der histori-
schen Existenz des Menschen. Die ganze intensive Symbolik seiner Vergéanglichkeit,
die dem hoéheren Menschen in der Reflexion begegnet, ist dem Naturmenschen unbe-
kannt. Fir das einwertige BewuRtseinsniveau des Menschen ist der Tod ein Ereignis in
der Welt. Sein absoluter Charakter wird nur im Grauen und Terror erfahren. Der spezi-
fische Charakter dieser Emotionen aber beweist, dal} das Erleben als Grenzerlaubnis
unbewaltigt bleibt. Grauen und Terror sind amorphe Panikzustande der Psyche. Erst in
den Hochkulturen tritt der Tod als absoluter Horizont des Daseins fiir den Menschen

11 . . . . . . .
Wir verweisen an dieser Stelle auf die ausgezeichneten und uniibertroffenen Ausfiihrungen von

Arnold Gehlen tiber menschliche Freiheit. Vgl. ....
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auf. Man ist ihm in der Welt jetzt seelisch gewachsen. Der menschliche Korper wird
kinstlerisches Symbol der Vergéanglichkeit. Das Unbewaltigte am Tode ist aus der
Welt (vorlaufig!) hinausgedrangt. Es lauert von jetzt ab hinter den &uRRersten Horizon-
ten zeitlicher Existenz.

Die Sublimierung des Todes in der Kunst aber bedeutet, dal? der Tod nur als BewuRt-
seinsinhalt in reflexiver Distanz gehalten werden kann. Das Ich als Spontaneitéat, als
Handlung, als treibender Motor aller inhaltlichen Reflexion bleibt ihm weiterhin aus-
geliefert. Ist erst einmal im letzten Stadium einer Hochkultur die ganze innerliche
Fllle eines Seelentums in Form von Sprachen, Kunst, Sitte, Wissenschaft usw. in die
historische Realitat tberfihrt worden, so daR dem Subjekt nichts weiter fur sich selbst
bleibt als die leere Tatigkeit, als das Wollen, das kein Ziel mehr hat, dann fallt es dem
Terror des Todes und der distanzlosen Drohung des Endes widerstandslos anheim.
Aber fir den reinen Willen gibt es keine Ergebung in den Tod. Eine solche Ergebung
ist Sache der inhaltlichen Reflexion, die den Willen betriigt. Der Wille (objektiv
bestétigt als Lust) will Ewigkeit, wie Nietzsche mit metaphysischem Tiefblick gesehen
hat. Dies dulert sich in allen regionalen Hochkulturen — mit Ausnahme der abendl&n-
dischen — in der Verewigung des letzten Zivilisationsstadiums, an dem mit konservati-
ver Zahigkeit festgehalten wird. In der faustischen Kultur aber wird zum ersten Mal
begriffen, dal} die spate weltstadtische Zivilisation eine historische Form des Schein-
todes ist, mit dem der Mensch, der durch diese (berstirzten Geschichtsablaufe hin-
durchgegangen ist, sich des endgultigen Todes zu erwehren sucht. Auch hier hat
Nietzsche richtig gesehen. Zivilisation ist ein Zustand historischer "suspended anima-
tion"; und es ist einer der gewichtigsten Irrtumer der Spenglerschen Geschichtsphilo-
sophie, dall im "Untergang des Abendlandes” vorausgesetzt wird, daf3 in der spéten
Zivilisation die Geschichte unwiderruflich stirbt. Das macht es Spengler unmdglich,
die Perspektiven der Fortsetzung der Geschichte des Menschen Uber das historische
Niveau der regionalen Hochkulturen hinaus zu sehen.

Solange sich eine Hochkultur ihrer eigenen inneren Symbolik bewuf3t ist, halt diese
Symbolik in Religion, Kunst und Sitte und anderen Formen des objektiven Geistes die
Erfahrung der Verganglichkeit und das stete BewuBtsein des in diesen rapiden
Geschichtsablaufen induzierten tddlichen Endes vor dem Willen zuriick. Der objektive
Geist einer Kultur ist ein existentieller Dampfer, der den schépferischen Willen vor
dem direkten (naturlichen) Kontakt mit der Wirklichkeit bewahrt. Alle schopferische
Subjektivitat bedient sich indirekter Kontakte. Ist aber erst einmal der Zustand der
Zivilisation erreicht, in dem Religion nicht mehr geglaubt, Kunst nicht mehr empfun-
den und das erworbene Wissen nicht mehr verstanden wird und man den uberlieferten
Gestalten des objektiven Geistes nur noch fetischhaft und mit abergléubischen
Instinkten anhangt, dann dampft nichts mehr den Kontakt des Willens mit der naturli-
chen Realitdt ab. Das entleerte Subjekt fihlt, dal ihm seine Schopfungen keine
Zukunft sichern, weil es den Kontakt mit denselben verloren hat und hinter diesem
Verlust die Fratze des Todes lauert, der in jeder Hochkultur bis in das Reich des
primordialen natiirlichen Daseins zurlickgedrangt worden ist.

Da rafft sich, um dieser Begegnung mit dem Tode zu entgehen, der Wille zu einer
letzten Schopfung auf. Er entwirft in der Maschine einen Koérper, der den Handlungs-
rhythmus seines leiblichen Korpers wiederholt und der in seiner internen motorischen
Kraftquelle ein Reflexionsbild der lebendig tatigen Seele ist. Diese Geschichte des
Maschinenzeitalters aber hat in den anderen Hochkulturen keine Entsprechung. Wir
haben deshalb in unserem Diagramm (auf Seite ...) nur die horizontale Linie, die der
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abendlandischen Kultur entspricht, ber den vertikalen Teilstrich hinaus fortgesetzt.
Diese letzte radikale Projektion des historischen Menschen in die Realitat, die Uber-
antwortung seiner selbst an die Maschine, wird in keiner anderen Hochkultur mehr
vollzogen. Sie alle bleiben in dem Rennen nach dem Ziel, das in der zweiten Periode
der Weltgeschichte dem Menschen gesteckt ist, auf halber Strecke liegen.

Die faustische Absicht ist klar. In der Maschinentechnik soll der Tod Uberwunden
werden. Anstelle des organischen Leibes, mit dem der Mensch sich bisher identifiziert
hat, tritt der maschinelle Korper, der dem Tode nicht mehr unterworfen ist. Und an die
Stelle der spirituellen Gesetzlichkeit des objektiven Geistes, mit der der Wille in der
Zivilisation mehr und mehr den Kontakt verliert, treten die unveranderten Gesetze der
Maschinenarbeit, mit denen die willensmélige Identifikation jederzeit moglich ist. Ein
Leben, das sich mit der von ihm selbst geschaffenen Maschinenwelt identifiziert, mag
(furs Erste) wohl emotional arm sein und seine spirituelle Tiefe ist zu einer bloRen
Potentialitat reduziert; es besitzt dafir aber eine Stabilitdt und naive Sicherheit, wie
sie nicht mehr dagewesen ist, seit der Mensch das "goldene Zeitalter" der einwertigen
Subjektivitat verlassen und sich in das reiBende Stromsystem der regionalen Hoch-
kulturen gestirzt hat.

Die Projektion der rationalen Konstanten des menschlichen Willens in die Maschine
bewirkt ndmlich etwas, wozu keine vorausgehende Geschichtsepoche bisher fahig
gewesen ist. Sie etabliert eine unwiderrufliche Trennung zwischen der Subjektivitat
als privater Willkdr, also dem sterblichen Teil des menschlichen Ichs, und derjenigen
Subjektivitat, die die innere Allgemeinheit von menschlichem BewuBtsein tberhaupt
reprasentiert. Es gibt zwar private &sthetische und moralische Systeme personlichen
Lebens. Aber kein Maschinenentwurf hat die intime Gultigkeit subjektiv privater
Existenz. Das Ich, das sich in der Maschine reflektiert, ist streng allgemein. Es ist das
kantische BewuBtsein tberhaupt, das in allen lebenden Seelen das gleiche ist und das
die intersubjektive Verbindlichkeit alles thematischen Erlebens sichert.

Sobald eine Hochkultur in das ihr folgende Zivilisationsstadium tbergeht, beginnt das
Bewul3tsein den existentiellen Kontakt mit den von ihm selbst geschaffenen Formen
des objektiven Geistes zu verlieren, weil ihm die innere Affinitat zu diesen histori-
schen Gestalten mehr und mehr verloren geht. Der Grund dafir ist evident. Der objek-
tive Geist ist eine materiale, inhaltliche Bestimmung, die das Bewuf3tsein sich selbst
gegeben und die es in die physische Realitat projiziert hat. Je mehr nun der geschicht-
liche ProzeR fortschreitet und je intensiver das historische Ich seine inneren Bestim-
mungen aus sich entlalt und als objektiven Geist in Form von Sprachen, Religionen,
Sitten und Willensentscheidungen in die Welt einbildet, desto mehr entleert es sich
selbst. Je bestimmter und historisch konkreter seine Umwelt wird, desto menschlich
unbestimmter und formaler wird es selbst. Damit aber weitet sich der Abstand zwi-
schen ihm selbst und der von ihm geschaffenen geschichtlichen Tradition. SchlieRlich
ist die Tradition inhaltlich erflllt und eindeutig bestimmt, das ihr gegenuberstehende
Ich aber leer, unbestimmt und anarchisch frei. Es entdeckt, daR es diese letzte Freiheit,
die ihm geblieben ist, nicht mehr in jener Tradition realisieren kann, die seiner forma-
len Freiheit ihre konkrete Bestimmtheit entgegensetzt. Die Subjektivitat erlebt sich am
Ende des geschichtlichen Prozesses als reine bewegliche Form und erfahrt zugleich ihr
reflektives Abbild in der Welt des objektiven Geistes als die unbewegliche Bestimmt-
heit des materialen Inhalts gewesener Freiheit.

Das bedeutet aber, dal sich das Ich in seinen Schopfungen nicht mehr wiedererkennt.
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Die konservative Dauer dieser seiner Selbstprojektionen, denen es nun endgdltig ent-
fremdet ist, gibt ihm keine Garantie der permanenten Existenz seiner Subjektivitat,
die, seit sie alle Inhalte an die Welt aufgegeben hat, nur noch als leere und unbe-
stimmte Handlungsmaoglichkeit erscheint. Da es sich als reine Form und unbestimmte
Maoglichkeit der Handlung nicht mehr mit der Tradition des objektiven Geistes identi-
fizieren kann, weil jene Tradition das genaue Gegenteil dessen ist, was das Ich selbst
in seiner Geschichte geworden ist, geht es nun daran, sich als reine Tatigkeit und
innere Bestimmungslosigkeit in die Welt zu projizieren. Das Resultat dieser Projektion
ist die Maschine. In ihr ist die Anarchie und bestimmungslose Téatigkeit der entleerten
Subjektivitat ins Objektive geworfen und dort impersonal allgemeingultig verankert.
Der Arbeitsrhythmus der Maschine ist das physische Aquivalent einer Subjektivitat,
die tatig ist ohne inhaltliche Bestimmungen und Ziele ihrer Tatigkeit zu besitzen.

Damit aber ist eine historische Situation geschaffen, die zwar von héchster seelischer
Armut ist, zugleich aber eine solche menschliche Allgemeinheit produziert, wie sie
keine der vorangehenden Hochkulturen je hervorzubringen fahig war. Die einzelnen
regionalen Hochkulturen, die bisher entstanden sind, waren deshalb seelisch vonein-
ander isoliert und unfahig, sich Uber die ganze dstliche Hemisphére auszubreiten, weil
jede ein inhaltlich gebundenes und subjektiv eindeutig bestimmtes Seelentum in ihrem
jeweiligen geschichtlichen Ablauf realisierte. Jede besald ihr eigenes, nicht mittelbares
materiales historisches Apriori. D.h. keine dieser Hochkulturen reprasentiert mensch-
liche zweiwertige Subjektivitat Gberhaupt und schlechthin, sondern stets eine indivi-
duell bestimmte und exklusive Variante dieses nicht-primitiven BewuBtseins. Aus die-
sem Grunde haben diese Hochkulturen keine gemeinsame Geschichte, wie Spengler
richtig gesehen hat. Was sie voneinander tbernehmen konnen, ist unwesentlich und
bedarf, wie der Fall der Antike im europaischen Humanismus oder die Ubertragung
des Mahayana Buddhismus nach China beweist, einer radikalen Reinterpretation, ehe
das transferierte Material seelisch assimiliert werden kann. Die Tatsache, dal} ein
historisches Seelentum inhaltlich in einem positiven Sinn bestimmt ist, schlielt
andere, widersprechende Bestimmungen von gleichem metaphysischen Rang aus. Aus
diesem Grund ist nur die generelle Struktur des historischen Ablaufs in Agypten,
Indien, China und Europa dieselbe. Es ist der wberall identische Rhythmus, den
Geschichte in der Erlebniswelt eines zweiwertigen Bewultseins hat. Die seelische
Inhaltsqualitat dieser regional limitierten Abl&ufe aber ist Gberall verschieden und auf
keinen gemeinsamen Nenner reduzierbar.

Das hier Gesagte gilt nicht nur fir Indien, China, die Antike usw., es gilt auch fir die
abendlandische Kultur, soweit die letztere parallele Stadien mit ihren Vorlauferinnen
entwickelt. Die Faustische Geschichte aber unterscheidet sich grad-, nicht artweise
von den dbrigen regionalen Kulturen dadurch, dalR das Thema eines zweiwertigen, sich
von der Welt distanzierenden Bewul3tseins hier mit einer Intensitat und ricksichtslo-
sen Konsequenz durchgefuhrt worden ist, wie sonst nirgendwo. Keine der ubrigen
Kulturen hat den unbarmherzigen Dualismus erreicht, der in den Schopfungen des
abendlandischen Menschen zum Durchbruch kommt; und keine hat deshalb dieselbe
bewulite Klarheit Gber das Wesen des Subjekts erreicht, wie sie in der "Kritik der
reinen Vernunft", der "Phanomenologie des Geistes” und in den Briefen "Uber die
asthetische Erziehung des Menschen™ zu beredtem Ausdruck kommt. Dieser metaphy-
sische Radikalismus, den die anderen Hochkulturen, speziell die magische und antike
Geschichte nur vorbereiten konnten, treibt die historische Entwicklung im Abendland
weit Uber die anderswo erreichten Realisationsstufen des zweiwertigen Bewuftseins
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hinaus. Alle anderen historischen Abldufe bleiben dabei stehen, daf3 sie ihr inhaltliches
Apriori als individuelles, nicht wiederholbares Seelentum in der Wirklichkeit realisie-
ren. Dann stagniert ihr geschichtlicher ProzeR. Die abendlandische Kultur hingegen
treibt sich selbst Uber den Konkretionsprozel3 ihrer spezifisch faustischen Physiogno-
mik hinaus und fugt den letzten auf dieser Geschichtsebene mdglichen Realisations-
schritt hinzu, die Einbildung der formalen, unbestimmten zweiwertigen Subjektivitat
uberhaupt in die Wirklichkeit.

Damit aber ist das Ende klar. Die verschiedenen Weltintrojektionen des zweiwertigen
Ichs, die in den vorausgehenden Geschichtsabldufen vollzogen wird, konnten deshalb
nicht von einer Kultur in die andere transferiert werden, weil sie inhaltlich traditions-
bestimmt und deshalb nur lokal représentativ und verstehbar waren. Die letzte "techni-
sche™ Abbildung der faustischen Seele auf die physische Realitat der Umwelt ist nicht
mehr inhaltlich bestimmt. Was hier in die objektive Dimension projiziert wird, ist
nicht ein spezifisches, inhaltliches Apriori des faustischen Seelentums, sondern jene
anonyme generelle Kraft, die sich aus der inneren Spannung des zweiwertigen
BewuRtseinszustandes entwickelt, die als solche allen regionalen Hochkulturen
gemeinsam ist und die ihrerseits die inhaltlichen lokalen Apriori als historische Sym-
bolik sekundaren Ranges erst hervortreibt. Alle individuellen Symboliken der ver-
schiedenen Hochkulturen sind von hier aus gesehen nur verschiedene Mittel und
nebengeordnete Ausdrucksformen, die alle ein und demselben historischen Ziel die-
nen, den generellen Erlebniszustand der zweiwertigen Bewultseinssituation des Men-
schen in einer endgultigen Projektion in die physische AulRenwelt zu realisieren und
historisch konkret zu machen.

An dieser letzten Aufgabe sind alle regionalen Geschichtsablaufe mit Ausnahme des
abendlandischen Versuches gescheitert. Aus dem Charakter dieser letzten Ich-Intro-
jektion in die Maschine aber ergibt sich, dall dieses "technische” Abbildungsverhaltnis
der Subjektivitat in die Maschine bedingungslos von einer Hochkultur zur anderen
transferiert ist, sobald beide Transferpartner das Stadium der Zivilisation erreicht
haben. Die Geschichte dieser Ubertragung der Maschinentechnik des Abendlandes auf
die Ubrigen Hochkulturen tritt in der faustischen Geschichte an die Stelle der "zweiten
Religiositat”. In allen nicht-abendlédndischen Geschichtszustanden der zweiten Periode
der Weltgeschichte zieht sich die Seele, sobald sie sich in ihren Schdpfungen des
objektiven Geistes aller inneren Bestimmungen entledigt hat, ganz in ihre innerste
Subjektivitat zurtick. Sie hat mit der Welt, in der sie ihre sédkulare Aufgabe erfillt hat,
nichts mehr zu tun und um dem Tode und der Vergéanglichkeit eines irdischen
Zustands, der keine Zukunft mehr hat, zu entgehen, fliichtet sie sich in die zeitlose
Einheit mit dem Absoluten.

Dieser mystische Ausweg aus der Geschichte aber ist der faustischen Seele versagt.[*]

* Siehe dazu auch: Papst Benedikt XVI: Warum hafit sich der Westen?, in: Cicero—URL:
http://www.cicero.de/97.php?ress_id=1&item=595

In der Anmoderation heit es: "Die westliche Kultur zeigt Zerfallserscheinungen. Sie verliert
mit ihrer Religitsitat die Achtung vor sich selbst. Der aktuelle Kampf der Kulturen halt dem
Westen einen unangenehmen Spiegel vor. Denn er entlarvt seinen fehlenden Spiritualismus."

An dieser Stelle muR auch auf ein anderes Textfragment von Gotthard Gunther verwiesen wer-
den: Gotthard Ginther: Das Ende des Idealismus und die letzte Mythologie (Textfragment aus dem
NachlaR), in: www.vordenker.de (Edition: Dezember 2007), J. Paul (Ed.),

URL: http://www.vordenker.de/ggphilosophy/gg_ende-idealismus.pdf
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Mit dem letzten Schritt, in dem sie ihre reine und unbestimmte Subjektivitat aus sich
heraus und in die Maschine verlegt hat, ist ihr die Rickkehr in die fir sich seiende
Subjektivitdt und in die "zweite Religiositat" abgeschnitten. Von hier aus kann der
Weg nur noch vorwérts in tiefere und radikalere Seinsprojektionen, aber nicht mehr
riackwarts in die BewuBtseinsverfassung der radikalen Introszendentalitat gehen, die
die Welt und ihr Objektsein von sich abldst. An Stelle dieses geschichtsfeindlichen
Zustandes der "zweiten Religiositat” tritt im Abendland eine weitere auRerst lebendige
Geschichtsepoche, deren Thema der Transfer der abendléandischen Technik auf die
ubrigen regionalen Hochkulturen ist. Wir stehen heute in den Anfdngen dieser
Periode.

Wir erachten es als eine bloBe Angelegenheit der geschichtsphilosophischen Termi-
nologie, ob man diese Ara des Transfers als die letzte geschichtliche Bewegung der
abendléndisch faustischen Seele betrachten will, oder ob man vorzieht, sie als gene-
relle Integrationsperiode zu definieren, deren historische Subjekte alle regionalen
Hochkulturen zugleich sind, und in der die gesonderten Entwicklungsstrange der
zweiten Weltgeschichte des Menschen sich zum Schluf3 in einer einheitlichen histori-
schen Bewegung versammelte. Obwohl unter anderen Gesichtspunkten es méglich und
zulassig ist, die technische Integrationsperiode der ganzen 6Ostlichen Hemisphére als
den SchluBabschnitt der faustischen Geschichte zu betrachten, mdchten wir in den
gegenwartigen Erdrterungen den zweiten Standpunkt vorziehen. Zweierlei Grinde
sprechen dafir. Erstens spielen die Zivilisationen der vorangegangenen Hochkulturen
in diesen neuen Entwicklungen keineswegs die Rolle passiver Objekte, mit denen die
abendlandische Technokratie nach Belieben schaltet und waltet. Ein solches mehr oder
weniger indifferentes Abhédngigkeitsverhaltnis existierte in der kolonialen Zeit, die
heute fraglos zu Ende ist. Die gegenwartige Transferperiode aber ist durch sehr entge-
gengesetzte Eigenschaften ausgezeichnet. Wir haben bereits weiter oben angemerkt,
daR Spengler im Irrtum ist, wenn er die Zivilisationsperioden der Hochkulturen als
geschlechtslose Zustédnde auffat, in denen die individuelle Kulturseele erloschen und
gestorben ist. Die Toten stehen in der Tat nicht auf und haben keine Zukunft. Im
Gegensatz zu dieser im "Untergang des Abendlandes” vorgetragenen Auffassung
betrachten wir die Zivilisationen als historisch suspendierte Lebensumsténde, die unter
bestimmten Umsténden in die aktive Bewegung der Geschichte zurlickkehren kénnen.

Diese Umstande sind dort gegeben, wo einer Zivilisation von aulRen her ein Lebens-
motiv gegeben wird, das in ihrer eigenen Entwicklungsrichtung prazis impliziert ist,
dal} sie also von selber erreicht haben wirde, hatte sie urspringlich die Kraft besessen,
den einmalig gewahlten Weg konsequent zu Ende zu gehen. Alle vor-faustischen
Hochkulturen aber sind vorzeitig erlahmt und auf ihrem Weg zusammengebrochen,
ehe sie das in der Weltgeschichte des zweiwertigen Bewultseins intendierte Ziel
erreicht hatten. Dieser vorzeitige Zusammenbruch ist nicht ein Symptom einer histori-
schen Schwéache oder Minderwertigkeit angesichts der Mal3stabe, die die abendlandi-
sche Kultur schlieBlich gesetzt hat. Jede der anderen regionalen Hochkulturen besal
ebenso viel historische StoRkraft und Lebensenergie wie die letzte, die schlieBlich das
Ziel erreicht hat. Was sich hier in Wirklichkeit abgespielt hat, und warum die abend-
landische Kultur einen tempordaren historischen Vorsprung vor den anderen gewonnen
hat, kann am besten durch ein einfaches Beispiel erldutert werden. Wenn wir mehrere
Autos auf verschiedenen StralRen nach einem 100 km entfernten Bestimmungsort
schicken und jedem Wagen nur soviel Betriebsstoff mitgeben, um das Ziel auf dem
kirzesten Weg zu erreichen, dann wird nur ein Wagen ankommen. Namlich der, der
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die kirzeste Strale gewéhlt hat. Die tbrigen werden auf ihren Wegen unterwegs lie-
gen bleiben. In der Tat ist von allen regionalen Hochkulturen nur die faustische direkt
auf das metaphysische Ziel ihrer Geschichte, die zweiwertige Struktur des subjektiven
Bewulitseins der physischen Realitdt aufzuzwingen, zugegangen. Alle anderen haben
Umwege zu diesem Ziel gewahlt und sind dabei auf der Strecke geblieben. Das heif3t
nicht, dal} diese Umwege umsonst gewesen sind — im Gegenteil! An metaphysischer
Tiefe ist die indische Kultur der europdischen unvergleichlich Uberlegen. In der Aus-
bildung der &sthetischen Form hat der Abendldander den Chinesen nie erreicht. Im
juristischen Denken sind wir auch heute noch subalterne Schiler des Romertums, und
unsere Geschichtsphilosophie fuldt selbst bei Schelling und Hegel noch auf dem magi-
schen Denken St. Augustins.

Auch die machtige Todessymbolik Agyptens, der gegeniiber die analogen Ausdrucks-
mittel Europas flach und schwéchlich wirken, war ein freilich duf3erst langer Weg zu
diesem gemeinsamen Ziel aller regionalen Hochkulturen, ihre zweiwertige Subjekti-
vitét in der objektiven Dimension des Seins abzubilden. In der Rezeption der Technik
als dem letzten moglichen Abbildungsschritt wird den auBereuropéischen Kulturen
also nichts wesensfremdes infiltriert, dessen metaphysische Hintergriinde fur sie unas-
similierbar sind. Was hier aus der faustischen Kultur transferiert und von den ubrigen
Geschichtstraditionen der 6stlichen Hemisphére rezipiert wird, ist das allen gemein-
same metaphysische Ziel. Die seit Jahrhunderten oder noch langer erstarrten Zivilisa-
tionen beginnen deshalb aus ihrem Schlaf der suspendierten historischen Existenz auf-
zuwachen und sich der westlichen Technik zu bemachtigen. Dieser ProzeR3, obwonhl
noch in seinen Anfdngen, ist heute bereits soweit vorgeschritten, dall man deutlich
beobachten kann, daR das historische Subjekt dieser neuen geschichtlichen Bewegung
nicht die faustische Seele mit ihrem noch lokal beschrénkten inhaltlichen Apriori ist,
sondern daB hier das generelle formale zweiwertige Bewuf3tsein, das allen diesen
Kulturen zugrunde liegt, endlich zu eigenen historischen Ausdruck kommt. Denn erst
in der Maschine und der ihr zugehdrigen Technik findet es eine symbolische Realisa-
tion seiner selbst, die indifferent gegentiber den materialen symbolischen Motiven ist,
die die regionalen Hochkulturen bisher voneinander getrennt haben. Es ist aus diesem
Grunde besser, diese letzte Ara nicht mehr als einen Teil der faustischen Geschichte
zu betrachten, obwohl zweifellos Europa allein zu ihr den Anstol3 gegeben hat. Zwar
ist richtig, dal® nur in der faustischen Kultur jene duBerste Realisationsform des zwei-
wertigen BewuBtseins entdeckt worden ist, in der das inhaltlich bestimmte individuelle
Seelentum einer lokalen Hochkultur in die formale und absolut allgemeine zweiwer-
tige Bewul3tseinsstruktur, die allen Hochkulturen eigen ist, Gbergeht. Aber sobald die-
ser Ubergang einmal gemacht ist, kann von einem spezifischen indischen, chinesi-
schen, magischen, antiken usw. Seelentum nicht mehr die Rede sein. Von nun an ist
das Subjekt der verbleibenden historischen Entwicklungen der gstlichen Hemisphére
ausschlieBBlich das allgemeine zweiwertige Seelentum des Menschen in der ontolo-
gisch-klassischen Periode der Weltgeschichte.

Es existiert Uberdies noch ein zweiter Grund, warum man die Rezeption der abendlén-
dischen Maschinentechnik in den Gebieten der anderen lokalen Hochkulturen nicht als
einen Vorgang einer spezifisch faustischen Geschichte betrachten soll. Fir den fausti-
schen Menschen ist die Maschine zu stark mit der eigenen Metaphysik beladen. Er ist
nicht in der Lage sie sozial in einer so generellen Weise zu interpretieren, dal seine
eigenen nur fur ihn giltigen metaphysischen Voraussetzungen dabei verschwinden.
Der Apostel der abendlandischen Technik muR deshalb ein Menschentyp sein, der die
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spezifischen inhaltlichen Bestimmungen des faustischen Seelentums in sich Uberwun-
den hat, resp. sie nicht mehr anerkennt, der aber andererseits den technischen Lebens-
stil und die Maschine als Symbol des gegenwaértigen historischen Prozesses empfindet.
Kurz gesagt: Dieser Apostel muB ein "Nachzlgler" der bisherigen Hochkulturen sein
und charakteristisch durch eine véllige seelische Indifferenz gegentber den inhaltli-
chen Tiefendimensionen der grof3en zweiwertigen Hochkulturen.

Das Bild eines solchen "Nachzuglers” hat Spengler im zweiten Band seines grof3en
geschichtsphilosophischen Werkes treffend beschrieben.[*] Wir lesen dort. "Den
unermeBlichen Unterschied der faustischen und der russischen Seele verraten einige
Wortklange. Das russische Wort fir Himmel ist Njebo, eine Verneinung (n). Der
Mensch des Abendlandes blickt hinauf, der Russe blickt zum Horizont ins Weite. Man
muf den Tiefendrang beider also dahin unterscheiden, dal3 er dort die Leidenschaft des
Vordringens nach allen Seiten in den unendlichen Raum ist, hier ein Sichentdufern,
bis das "Es" im Menschen mit der endlosen Ebene eins geworden ist. So versteht der
Russe die Worte Mensch und Bruder: er sieht auch das Menschentum als Ebene. Der
Gedanke, daR ein Russe Astronom ist? Er sieht die Sterne gar nicht; er sieht nur den
Horizont. Statt Himmelsdom sagt er Himmelsabhang. Es ist das, was mit der Ebene
irgendwo in der Ferne den Horizont bildet. Das kopernikanische System ist seelisch
far ihn etwas Lacherliches, mag es mathematisch sein, was es will.

"Schicksal" klingt wie eine Fanfare, 'ssudjbd" knickt ein. Es gibt kein Ich unter
diesem niedrigen Himmel. 'Alle sind an allem schuldig’, das 'Es' in dieser endlos
gedehnten Ebene - das ist das metaphysische Grundgefihl aller Schépfungen
Dostojewskis. Deshalb muB Iwan Karamasoff sich den Mdorder nennen, obwohl
ein anderer den Mord begangen hat. Der Verbrecher ist der Ungluckliche — das ist
die vollkommene Verneinung faustischer personlicher Verantwortlichkeit. Russi-
sche Mystik besitzt nichts von jener hinaufschwebenden Inbrunst der Gotik,
Rembrandts, Beethovens, die bis zum himmelstirmenden Jubel anwachsen kann.
Gott ist hier nicht die azurne Tiefe dort oben. Die mystischen russische Liebe ist
die der Ebene, die zu den Brudern unter gleichem Drucke, immer l&ngs der Erde —
langs der Erde; die zu den armen gequélten Tieren, die auf ihr wandern, zu den
Pflanzen, niemals zu den Vdgeln, Wolken und Sternen. Das russische wolja,
unsere Wille, bedeutet vor allem Nicht-muissen, Freisein — nicht fiir, sondern von
etwas, vor allem von der Verpflichtung zu persénlicher Tat. Willensfreiheit
erscheint als ein Zustand, in dem kein anderes 'Es' befiehlt und man sich also der
Laune hingeben kann. Geist, esprit, spirit ist , das russische duch ist ~———. .
Was flr ein Christentum wird aus diesem Weltgefiihl einst hervorgehen?"[lg]

Wir haben diese Bemerkungen Spenglers ausfihrlich zitiert, einerseits weil es not-
wendig ist, einer Fehlinterpretation des Russentums, in die Spengler und seine Anhéan-
ger verfallen sind, zu begegnen; andererseits weil uns die russische Seele hier phéno-

12 Der Terminus "Nachzlgler" stammt nicht aus dem "Untergang des Abendlandes". Wir haben ihn

der kleinen Schrift Oswald Spenglers "Der Mensch und die Technik™ (Miinchen 1931) entnom-
men. Wir lesen dort: "Die faustische, westeuropdische Kultur ist vielleicht nicht die letzte,
sicherlich aber die gewaltigste, leidenschaftlichste, durch ihren inneren Gegensatz zwischen um-
fassender Durchgeistigung und tiefster seelischer Zerrissenheit die tragischste von allen. Es ist
moglich, daf noch ein matter Nachzigler kommt, etwa irgendwo in der Ebene zwischen
Weichsel und Amur und im néchsten Jahrtausend, hier aber ist der Kampf zwischen der Natur
und dem Menschen, der sich durch sein historisches Dasein gegen sie aufgelehnt hat, praktisch
zu Ende gefihrt worden." S. 63

13 0. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 921 (dtv-Ausgabe *°2003)
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menologisch richtig beschrieben scheint und wir auf die von Spengler beschriebene
grundsatzliche Erlebnissituation des russischen Menschen noch 6fters zuriickkommen
werden. Vorerst allerdings wollen wir mit der Fehlinterpretation beginnen. Das obige
Zitat schliel3t mit der Frage nach der Gestalt eines hypothetischen, zukinftigen russi-
schen Christentums. "Das Russentum der Tiefe 1aBRt heute eine noch priesterlose, auf
dem Johannesevangelium aufgebaute dritte Art des Christentums entstehen, die der
magischen unendlich viel naher steht als der faustischen, die deshalb auf einer neuen
Symbolik der Taufe beruhend und, weit entfernt von Rom und Wittenberg, in einer
Vorahnung kinftiger Kreuzzlge tber Byzanz hinweg nach Jerusalem blicht”, hiel3 es
an anderer Stelle.[*]

Dazu ist von vornherein zu bemerken: fiir eine neue, dritte Konzeption des Christen-
tums, die die bisherigen magischen und abendléandischen Formen Uberbietet, ist die
russische Seele metaphysisch zu schwach. Eine neue Weltreligion setzt eine Kultur
und ein Seelentum voraus, das starker und innerlich machtiger als die vorangehenden
inhaltlichen Varianten des historischen BewuRtseins ist, die sich auf der jeweiligen
generellen Geschichtsstufe entwickelt haben. Nur ein Ich, das durch die Entdeckung
einer neuen bisher nicht erlebten und erlebbaren Realitatsdimension tberwaéltigt wor-
den ist, ist imstande seine Innerlichkeit in noch nicht dagewesenen Kategorien der
religiosen Erfahrung zu Ubersetzen. Die russische Seele aber reprasentiert keine
dimensionale Erweiterung der Erlebniskapazitdt des menschlichen Ichs, sondern eher
eine Verengung und Konzentration auf ein bis dato Erreichtes unter resignierten Ver-
zicht auf ungewisse und ungesicherte metaphysische Perspektiven. Die Dogmenge-
schichte der griechischen Kirche hat bereits seit einem Jahrtausend ihr Ende gefunden,
"und eine Wiederbelebung dieser Geschichte ist nicht leicht denkbar."[**] Das christli-
che Dogma verliert in der griechischen Orthodoxie rapide seine Tiefendimension, die
sich durch gestufte Reflexionsschichten erstreckt. Es gleicht sich der seelischen
"Ebene™ des russischen Welterlebnisses an. Es ist tief bezeichnend, daR nach dem
Ikonoklastenstreit plastische Abbildungen von der griechischen Kirche fast ganz aus-
geschlossen worden sind. Die plastische Kunstaustubung ist unter dem EinfluR der
Orthodoxie und der Theorie des "authentischen Bildes" hier nicht mehr aus der Ver-
kiimmerung herausgekommen.[*°] Das ist kein Zufall, denn wenn nach der Auffassung
des Theodrus Studita das Verhéltnis des Abbildes zum Urbild eine notwendiges ist —
und auf diesem notwendigen Zusammenhang, der bis zur spirituellen ldentitat geht,
beruht die Bilderverehrung — dann ist die plastische Figur kein addquates Abbild. Das
Bild, das sie dem Beschauer bietet, wechselt mit dem Standpunkt des Beobachters
seinen optischen Charakter. Die Statur 16st sich fiir den Betrachter, der um sie herum-
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0. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 1182. (dtv-Ausgabe ‘°2003)

Adolf v. Harnack: Lehrbuch der Dogmengeschichte Il, Tlbingen 1931. S. 511. Anlé&sse fir eine
solche Belebung héatten genligend vorgelegen. Z.B. die Lehre der Chlisten von den sieben
Christussen. Die systematische Wurzel dieser Lehre geht wahrscheinlich auf Nummer 7 der 15
Anathamatismen gegen Origines zuriick. Nach dieser christologischen Auffassung ist Christus
fur alle Geisterreiche das geworden, was er fir die Menschen durch seine Menschwerdung
geworden ist, so daB er verschiedenen Kdrper angenommen und verschiedene Namen erhalten
habe. Reduziert man diese metaphysische Tiefendimension der verschiedenen Inkarnationen auf
die seelische "Ebene" des russischen Erlebens, dann treten diese verschiedenen Christusse in
einer (unserer) Wirklichkeitsebene, aber nacheinander in der Zeit auf.

Vgl. Hiermit v. Harnack: A. a. O. S. 490. Nach der Theorie des authentischen Bildes ist Christus
Gottes, d.h. sein vollkommenes "Abbild".
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geht, in eine unendliche Folge von Abbildgestalten auf. Was im, gegebenen Fall gese-
hen wird, hangt vom perspektivischen Blickort des Beschauers ab. D.h. das jeweilige
Bild ist nicht absolut objektiv sondern "subjektiv*" gefarbt. Das subjektive Ikon aber ist
kein Ikon mehr. Was das ikonische Bild reprasentiert, ist die endgultige Abbildung des
Geistes auf das Sein. Eine solche Abbildung vertragt nicht mehr die perspektivische
Verénderlichkeit der plastischen Figur. Die dreidimensionale Abbildung im Korper,
der schlielRlich immer subtiler begriffen wird, bis er in der abendlandischen Kunst als
Klangkdrper und mathematischen Zahlenkorper auftritt, ist ein symbolischer Ausdruck
des Wissens, daR der Logos nur im Unendlichen, in einer unendlichen Serie sich
hintereinanderlegender Perspektiven auf das materielle Sein abgebildet werden kann.
Von dieser inneren GewilRheit gibt die ddmmernde Tiefe gotischer Dome ebenso
Zeugnis wie die faustische Auflosung des aristotelischen Urteils in die unendliche
Stufenhierarchie des Funktionenkalkils in der symbolischen Logik. Alle menschliche
Metaphysik beruht auf jenem Distanzerlebnis einer absoluten, nicht auslotbaren Tiefe.
Die wahre, endgultige, perspektivenlose Abbildung des Geistes Gottes auf die materi-
elle Realitéat findet erst im Absoluten statt. Die coincidentia oppositorum ist nicht von
dieser Welt. Ein eineindeutiges (umkehrbar eindeutiges) Abbild des Heiligen auf das
Irdische gibt es nicht.

Gerade das aber behauptet Theodor von Studion, einer der geistigen Vater der grie-
chisch-byzantinischen Tradition der orthodoxen Kirche. Da das Verhéltnis des Abbil-
des () zum Urbild ein notwendiges ist,[*] existiert zwischen beiden eine Relation der
spirituellen Identitdt. "Theodor behauptet, da die Materie gleichgdltig sei, dall man
aber in der Form der authentischen Bilder den wirklichen Christus, die wirkliche
Maria und die wirklichen Heiligen habe. Sie alle haben ihr in sich getragen, und dieses
ist unabhangig von der personellen Auspragung; es pragt sich weiter aus von Bild zu
Bild, erst selbsttatig ... dann durch Kinstlerhand, wenn sie treu den Typus wieder-
gibt".[*®] Man besitzt also in dem lkon die Essenz des Géttlichen direkt, und die
coincidentia oppositorum, die fir den Cusaner ein unerreichbares, im Absoluten
gelegenes Ziel war, ist in jedem kleinen Heiligenbildchen vollzogen.

Damit ist die Voraussetzung gegeben, warum das Ikon keine Plastik sein darf und nur
das zweidimensionale Bild eine angemessene Darstellung ist. Die aristotelische Logik
des zweiwertigen Bewultseins postuliert, dalR der unverséhnliche Gegensatz von Ich
(Position) und Welt (Negation) nur unter dem Ausschluf einer dritten Dimension in
ein endgiltiges Identitatsverhaltnis aufgelost werden kann. Aber fir jede irdische
Bejahung und Verneinung gibt es ein dahinterliegendes Drittes. Die Alternative: die
Rose ist rot oder nicht-rot schlie3t die unendliche Perspektive fernerer Alternativen,
die nichts mit Farbe zu tun haben, nicht aus. Die Disjunktion: der Angeklagte ist
schuldig oder nicht-schuldig schlie8t nicht aus, dal} er gut oder bése, blond oder bri-
nett, wohlgenahrt oder hungrig ist. Das archetypische Verhéltnis zwischen subjekti-
vem Geist und objektiver Existenz ist in der platonischen Ideenpyramide ausgedriickt:

Wenn der Geist seine spirituelle Identitat mit sich selbst auf die Materie projiziert, so
kann das nur in einer unendlichen Serie von zweiwertigen Approximationen gesche-
hen. Wenn die Basis A'-B' die Alternative rot — nicht-rot repréasentiert, dann liegt unter
ihr die tiefere Alternative A"-B", Farbe - nicht-Farbe und unter der letzteren eine
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Zitiert nach v. Harnack.
A. v. Harnack, A. a. O. Il. S. 489f.
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weitere A™-B", die sich in einem neuen Dualismus eines weiteren Prédikats auseinan-
derspannt. Und wie sehr wir auch unsere Alternativen verallgemeinern und dadurch C
der absoluten Realitatsbasis A-B annédhern, wir erreichen die letztere nie. Die Sequenz
C C'C" C™... ist unendlich. Solange das Ich sich selbst Ich ist und als Subjektivitéat der
Welt gegenuber steht, solange schwebt C als Reflexionsdistanz Uber der absoluten
Ebene A-B. Die Abbildung des Geistes auf das Sein kann nur in einer unendlichen
Reihe von immer neuen Realitatsprojektionen vollzogen werden, und solange C
Hohendistanz Uber A- B hat, ebensolang existiert relativ zu A und B das vom endgul-
tigen Sein ausgeschlossene Dritte, und die coincidentia oppositorum der Gegensatze A
und B bleibt unvollzogen, weil sie von C auseinander gehalten werden. Dies ist die
faktische BewuRtseinssituation des historischen Menschen, der dank seiner "Kreattr-
lichkeit" ewig im Abstand vom Absoluten bleibt und seinen eschatologisch-utopischen
Endzustand in der Geschichte niemals erreichen kann. Das "Dritte"”, die sich aus dem
faktischen Gegensatz von A und B heraushaltende Reflexion C, die sich auf diese
Weise ihre Subjektivitat bewahrt, bleibt in der konkreten Existenz des Menschen stets
eingeschlossen.

Die aristotelische Logik aber, die in ihrer Zweiwertigkeit den Sinn des Denkens und
Erlebens definiert, der auf dieser Geschichtsstufe sich aktiv realisiert, fordert in ihrem
Satz vom ausgeschlossenen Dritten, dafl das BewuRtsein erst dann seine eigene Wahr-
heit und objektive Realisation gefunden hat, wenn jene sich aus der Wirklichkeit
zuruckhaltende Reflexion vollkommen verschwunden ist und die Alternative A-B
keine Tiefendimension mehr besitzt, in der sie fraglich und vorlaufig erscheinen
kann.[*°] D.h. diese Logik fordert als Ziel des SelbstbewuBtseins, dal dasselbe seine
Erlebniskategorien derart formulieren soll, dal alle logischen Bestimmungen, in denen
es sich und die Welt als ko-existent versteht, préazis in dieselbe Systemebene fallen
sollen, wie etwa die Ziffern eines Zahlensystems, die nicht-quantitative Begriffe (wie
"stR™, "blond", "traurig™) als irrelevant ausscheiden.

Wer auch nur das geringste Flair fur metaphysisches Denken hat, wird sagen, daR der
Satz vom ausgeschlossenen Dritten eine Forderung aufstellt, deren Erfullung dem
Denken Gottes vorbehalten ist. Denn logische Prédikate, die diesem Axiom materiali-
ter genuigen, sind mit der Wirklichkeit, die sie indizieren, identisch. Sie konstituieren
also einen Zustand, in dem Denken und Sein durch keinen Reflexionsabstand mehr
getrennt und deshalb vollkommen identisch sind. Ein "Denken", das sich in solchen
Pradikaten bewegt, schafft die Wirklichkeit dadurch, dalR es sie denkt. Ein solches
Denken ist von praktischer Handlung ununterscheidbar.

19 Formallogisch lauft dieses Postulat darauf hinaus, daR B &quivalent nicht-A sein soll und dal}

nichts auer B diese Aquivalenz mit nicht-A besitzt. In anderen Worten: Das BewuRtsein besitzt
erst dann endgiiltig wahre Realitatspradikate, wenn alle seine Seinsbegriffe auf derselben logi-
schen Ebene liegen, die dann zugleich die absolute Realitatsebene ist, in der die Existenz eine
invariante Relation zu sich selber hat. Das ist nicht der Fall, solange die Reflexionssequenz C C'
C" C™... existiert, die diese Relation variabel und relativ macht. Ein Beispiel soll das Postulat
der klassischen Logik, dal B &quivalent non-A sein soll, erlautern. Der Satz "die Rose ist rot"
waére logisch absolut in einer Welt, in der es nichts als Farbenpradikate gébe. "Rotsein™ ware
dann ein logischer Ort, positiv A, im komplementéaren Farbensystem und nicht-A waére dieses
Farbensystem selbst. Ein Drittes, das etwa nicht-A auferdem bedeuten kdnnte — "die Rose duf-
tet” oder "...hat Dornen"”, wére dann vollkommen ausgeschlossen. In der isolierten Farbenwelt
hétte B jetzt die Bedeutung: das komplementére Farbensystem minus Rot (A). Folglich wére B
jederzeit aquivalent nicht-A.
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Wie gesagt: Der Satz vom ausgeschlossenen Dritten ist im menschlichen Bewul3tsein
unrealisierbar. Er bleibt logisches Postulat einer unerreichbaren Wahrheit. In dem
unendlichen Grade seiner Nichterflllung beschriebt er die spirituelle Distanz, die den
Menschen von Gott trennt. Andererseits aber ist dieses klassische Axiom ein grundle-
gendes Gesetz des zweiwertigen, irdischen Bewul3tseins. D.h. es treibt den Menschen
in seiner Geschichte (der regionalen Hochkulturen) in Richtung seiner vorlaufigen und
partiellen Erfillung. Dies fihrt zu jener von uns beschriebenen existentiellen Bewe-
gung des historischen Individuums in der zweiten Etappe der Weltgeschichte, in der
das selbe, nachdem es einmal seine prinzipielle Verschiedenheit vom objektiven Sein
erkannt hat, versucht, durch die Formenwelt des objektiven Geistes seine Subjektivitat
in die Ebene faktischer Existenz einzubauen.

Diese prinzipielle Verschiedenheit besteht darin, dall das Subjekt als solches nur
Reflexionstiefe besitzt, aber keine Reflexionsbreite. Das Objekt dagegen ist metaphy-
sisch "flachenhaft"”, es besitzt nur Reflexionsbreite, aber keine Tiefe. Das Faktische,
nur Natdrliche, ist bloBe Oberflache, es ist nichts "dahinter”. Subjektivitat, reine
Reflexion, andererseits ist ungreifbare Perspektive der Distanz, des formlosen Inhalts;
hier ist allerdings viel "dahinter™, aber nichts "vorn™ und hat tastbare Gestalt, die ver-
pflichtende Kontakte erlaubt. Was wir Menschen des Zeitalters der regionalen Hoch-
kulturen unter Geschichte verstehen, ist ein Versuch, diese formlose und ungebéndigte
Tiefe samt ihren vieldeutigen Perspektiven auf die eindeutige Flache des faktischen
Seins abzubilden. Dem Ubernatiirlichen in der Ebene der Natur Form zu geben und es
in diesen Formen zu verstehen.

Es ist der Fluch der Geschichte, dal’ ein solcher Versuch nur mit grundsatzlich unzu-
reichenden Mitteln unternommen werden kann und dal® der absolute Gewinn, der in
ihm nichtsdestoweniger zu Tage tritt, dem Menschen, der ihn erarbeitet hat, nicht
mehr zugute kommt. "Die Weltgeschichte ist nicht der Boden des Glicks", sagt
Hegel.[*°] Sie ist vielmehr "die Schlachtbank ... auf welcher das Gliick der Vélker, die
Weisheit der Staaten und die Tugend der Individuen zum Opfer gebracht worden
ist".[?!] Das Opfer, das hier gebracht wird, ist unvermeidlich und es beriihrt das
Wesentlichste im Menschen, insofern es spirituell ist. Je mehr ndmlich der Mensch in
den regionalen Hochkulturen seine innerliche Reflexionstiefe auf die objektive
Reflexionsbreite abbildet und sie in der eindeutigen Ebene des Seins zur Form und zu
allgemeinverbindlichem Ausdruck bringt, desto flacher wird er selbst und desto mehr
verarmt er seelisch. Die Serie der sich folgenden Reflexionsstandpunkte C, C', C",
C™... ist zwar theoretisch, resp. formal unendlich und kann nicht ausgeschdpft werden.
Aber wir dirfen nicht vergessen, da der Mensch in jeder einzelnen Hochkultur ja
nicht die zweiwertige Seele der unendlichen Tiefenperspektiven Uberhaupt in die
objektive Realitdt des Seins wirft, sondern seine spezifische, inhaltlich bestimmte
Variante, die in China eine andere ist als in Indien und Agypten; und die in der Antike,
der magischen Kultur und im Abendlande wieder verschiedene, jedes Mal andere Zlige
besitzt. Dieses inhaltliche Apriori, in dem sich die Reihe der C, C', C", C"... Stand-
punkte jedesmal neu und in bisher nicht dagewesener Weise bestimmt, ist aber end-
lich. D.h. es besteht nur eine endliche Anzahl der Reflexionsstandpunkte C. Hat aber
die jeweilige Kulturseele diese Besetzungen erst einmal aus der eigenen Tiefe hinaus
und auf die Seinsebene projiziert, dann hat sie sich selber innerlich entleert. Sie ist von
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Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, Ed. Glockner. Bd. XI, S. 56.
A.a. 0. S. 49.
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ihrer Geschichte seelisch ausgesogen und wandert von nun an als ein substanzloser
seelischer Mechanismus durch eine ihr fremder und fremder werdende historische
Landschaft. Der letzte "Inhalt”, der ihr geblieben ist, ist die eintdonige Wiederholung
ihres Reflexionsmechanismus (C), in dem sich jetzt C nicht mehr von C', C" usw.
unterscheiden kann, weil die Unterscheidungsmerkmale, ndmlich die inhaltlichen
Bestimmungen der einzelnen Reflexionspunkte der freien Reflexion und ihren Tiefen-
perspektiven nicht mehr angehoéren. Sie sind langst fixiert in der flachen Existenz-
ebene der Reflexionsbreite, die sich als faktische Welt jenseits des — eine autonomen —
Bewul3tseins dehnt.

Hier enden alle regionalen Hochkulturen ihre spirituelle Sondergeschichte. Nur die
letzte in ihrem Kreis, die abendlandische Kultur als Projektion des faustischen Weltge-
flhls, treibt ihren Weg noch um einen einzigen, den letztmdéglichen Schritt weiter: sie
setzt auch diesen leeren klappernden Reflexionsmechanismus, der den generellen
Restbestand alles menschlichen Seelentums auf dieser weltgeschichtlichen Stufe um-
faldt, aus sich hinaus und placiert ihn als Maschine in die tiefenlose Ebene faktischer
Existenz. Damit ist das in der aristotelischen Logik vorgeschriebene Ziel des Bewulf3t-
seins scheinbar erreicht. Jedenfalls ist es soweit verwirklicht, als das im kreattrlichen
Bereich und historisch empirisch Uberhaupt moglich ist. Damit aber setzt eine spiritu-
elle Krise ohnegleichen ein. Die Seele, der es gegluckt ist, sich selbst in Gestalt der
Maschine in die Wirklichkeit zu projizieren, ist ja nicht der heille goéttliche Funken,
durch den das Ich am gottlichen Leben teil hat. Es ist nur die kalte Asche eines ausge-
brannten Feuers. Mehr noch! Die Seele hat sich hier selbst verhdkert. Fir ihre der Zeit
und der Vergédnglichkeit unterworfene Tiefe hat sie das Linsengericht der flachen
zeitlosen Dauer in der mechanischen Existenz eingetauscht. Subjekt und Objekt sind
in einer teuflischen Union zusammengeschmolzen und nur das bdse Gewissen als
letzte Beziehung des Menschen zu seinem eigensten introszendenten Ursprung
schwebt schuldbewuRt Uber diesem metaphysisch eingeebneten Dasein.

Jetzt sollte es deutlich sein, daR das Symbol der endlosen Ebene, das Spengler dem
Russentum als historisches Apriori zuschreibt, nicht der Ausdruck eines neuen nach-
faustischen Seelentums ist, das die zweite Stufe der Weltgeschichte um eine weitere
regionale Kultur individueller Pradgung bereichern und eine eigene Religion, Kunst,
Wissenschaft usw., kurz eine spezifische historische Symbolik der "Ebene™ hervor-
bringen wird. Die slawische Melancholie, die Uber den weiten Steppen Osteuropas
liegt, ist nicht das ahnungsschwere Da&mmern einer erwachenden Seele, die ihre
Geschichte noch vor sich hat. Jenes schuldhafte Lebensgefiihl spricht im Gegenteil
von einer langen historischen Tradition, die endlich gebiRt werden muf3; von einer
verlorenen Seele, die sich dem Teufel verkauft hat; von einem hochmditigen BewuRt-
sein, das sich zu sterben weigerte und deshalb die eigene Kraft und Spontaneitat der
zeitleeren Dauer des Mechanismus und der selbsttatigen Maschine Utberantwortete.
Gewil} hat man die Maschine, kaum dal’ sie geschaffen war, auch in ihrem westeuro-
paischen Erfindungsbereich als teuflisch empfunden,[?] man fihlte aber
nichtsdestoweniger das eigene Gewissen nicht beschwert und empfand keine beson-
dere Verantwortlichkeit fur das eigene Produkt. Was in der westlichen Welt je gegen
die Maschine gesagt worden ist, hat wenig Konsequenz. Der faustische Mensch vergal
nie ganz den religiésen Ursprung alles technischen Denkens, das in den christlichen

22 "Die Maschine ist des Teufels! so hat der echte Glaube immer wieder empfunden™ aus: Oswald

Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 1187 — (dtv-Ausgabe, *°2003)
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Klosterzellen des Mittelalters beginnt. "Diese inbrinstigen Erfinder in ihren Kloster-
zellen, die unter Beten und Fasten Gott sein Geheimnis abrangen, empfanden das als
einen Gottesdienst. Hier ist die Gestalt Fausts entstanden, das grofRe Sinnbild einer
echten Erfinderkultur. Die scientia experimentalis, wie zuerst Roger Bacon die Natur-
forschung definiert hatte, die gewaltsame Befragung der Natur mit Hebeln und
Schrauben beginnt, das als Ergebnis in den mit Fabrikschloten und Fordertirmen
(ibersaten Ebenen der Gegenwart vor unseren Augen liegt.[*®]

Nicht das Wissen, resp. das Resultat des Wissens (die Maschine) ist in der Faustsage
das Teuflische, sondern die Aufgabe des eigenen Seelenheils als Preis fir die techni-
sche Macht. In s@kularer Terminologie: Die geschichtliche Aufgabe des Menschen
war, sein eigenes BewuRtsein und seine eigene schopferische Kraft auf die Maschine
zu Ubertragen. Aber dieses Bewul3tsein ist eng und diese Kraft ist beschrankt; deshalb
liegt die Versuchung nah, die Maschine nicht als Bild seiner selbst sondern als Bild
des "ganz Anderen", der personifizierten Natur, zu bauen. Das ist Heidentum und
Gotzendienst. Der Mensch, der eine Maschine entwirft, steht vor der spirituellen Ent-
scheidung, in seinen Entwurf die Subjektivitat als Natur oder als Geist hineinzuproji-
zieren. Aber seine Subjektivitat als Geist ist nur jener winzige mystische Funke, von
dem die Mystiker sprechen. Seine Subjektivitdt als Natur aber ist der triebhaft
beherrschte Korper in der Ubermacht seines animalischen Dranges. Hier erliegt
schliel3lich der homo faber dem Angebot des Teufels. Die Maschine, die der faustische
Mensch in seiner Geschichte produziert, ist nicht ein Abbild seiner spirituellen Sub-
jektivitat sondern eine potenzierte Wiederholung der blinden Subjektivitat seines
naturlich lebendigen Leibes. Theologisch-metaphysisch liegt hier eine Schuld vor.
Geschichtlich-sékular betrachtet ist dieser Pakt mit dem "Teufel” unvermeidlich. Auch
die Technik muf3, wie wir bereits weiter oben bemerkten, mit einem primitiven, resp.
Naturstadium beginnen. In diesem primitiven Stadium identifiziert der Mensch seine
innere Subjektivitdt mit der Umwelt, in die er sich geworfen sieht. Die nédchste Um-
welt seines Willens ist sein eigener Korper. Eine neue Maschinentechnik mit einer
nicht-primitiven Idee der Maschine wird dann beginnen, wenn der homo faber
begreift, dall die erste ldentifikation des Mechanismus mit dem Arbeitsrhythmus
seines eigenen Korpers nur eine vorlaufige Projektion seiner formalen Subjektivitat
(als Tatigkeit) ist, und dalR der Mensch, der sich damit begniigt, seine Seele dem ganz
Anderen, also dem Teufel Uberantwortet hat. Dieses Begreifen des "unmenschlichen”
Charakters der klassischen Maschine ist heute in Amerika in langsamem Entstehen. In
der Theorie des cybernetics klndigt sich ein transklassischer Maschinentyp an, der ein
adaquates Abbild menschlicher Subjektivitat sein will.

Von diesen kinftigen Perspektiven, die ein neues metaphysisches Bewulitsein des
Menschen einer generell planetarischen Geschichte voraussetzen, sieht der Russe
nichts. Er steht nicht tber dem Schicksal des klassischen Menschen der zweiten Stufe
der Weltgeschichte. Er ist in dieses Schicksal selbst zutiefst hineingezogen, weil es
seine Aufgabe ist, diese Epoche der regionalen Hochkulturen endgultig zu liquidieren.
Der Bolschewismus, seine eigene historische Form, die er endlich gefunden hat, ent-
wickelt die letzte und radikalste Version des zweiwertigen BewuRtseins, in der das
Axiom vom ausgeschlossenen Dritten der freischwebenden Reflexion, die sich von der
Faktizitat der Seinsebene fernhalt, nun endlich erfillt ist und BewuRtsein und Sein in
der gleichen Dimension zu liegen kommen. Die in den Himmel ragende platonische

2 O. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 503f — (dtv-Ausgabe, °2003)
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Pyramide der metaphysischen Existenz des Menschen ist immer niedriger geworden,
ihre Breite immer dominierender, bis schliel3lich ihr Scheitelpunkt im Symbol der
endlosen Ebene endgultig planiert ist. Aus unserem symbolischen Dreieck auf Seite
...... ist ...... geworden. Das Dritte, die ehemals freie und tber der Welt schwebende
Subjektivitat ist jetzt in der Seinsebene eingefangen und dort unwiderruflich gebun-
den. Solange das Dritte in der unvollendeten Existenz der zweiwertigen Bewul3tseins-
verfassung noch als autonom tatiges spirituelles Prinzip tber der gewesenen Freiheit
der Ebene A-B schwebte, solange lockte es in unerforschte metaphysische Tiefen, in
noch ungekannte und unerprobte Realisationsmdglichkeiten einer magischen Distanz.
Man schweifte auch raumlich in die Ferne, weil dort das Geheimnis weste. In den
unerreichbaren Tiefen des Raums war das Geheimnis gel6st, unter dem das eigene
ratlose Dasein litt. Mochte dieser Glaube auch eines Tages zum Sterben verurteilt sein,
solange jenes unsagbare Dritte aus der eigenen Realitat ausgeschlossen war, durfte
man es jenseits des Waldes und hinter den Bergen suchen. Distant meadows are green,
sagt ein englisches Sprichwort.

Anders aber die russische Seele "... es ist keine pantheistische Raumtiefe um sie, keine
bewaldete Weltkugel ..."[**] Fir sie gibt es kein verborgenes Geheimnis mehr auRRer
der Schuld. Und diese ist hier in der eigenen Brust. Aber weil man ganz die Schuld
hat, hat man auch die Wahrheit. Deshalb die Weltmission des Bolschewismus. "Alle
Menschen mussen russisch werden, als Erstes und vor allen Dingen russisch..." ver-
kiindet Dostojewski in seinen politischen Schriften. Der Russe ist aber der "neue
Mensch", in dem sich die Geschichte erfillt hat. In der Tat hat kein Inder, kein
Chinese und kein Westeuropder jemals in seinem Bewuftsein eine so intensive ver-
zweifelte Zweiwertigkeit realisiert, wie eine solche in der russischen Emotionalitét
sowohl wie in dem politischen des Bolschewismus zutage tritt. Der Dualismus der
Existenz, der alle regionalen Hochkulturen von dem primitiven Dasein abhebt, ist hier
am Ende dieser weltgeschichtlichen Epoche zu einem derartigen Grad der Unertrag-
lichkeit gesteigert, daB der innere seelische Verband des Menschen auseinander-
zureiBen beginnt. Die russische Seele ist das zweiwertige Bewul3tsein in seiner end-
giiltigen Dekomposition begriffen.[*’]

Dieser Dekompositionsprozel ist leicht zu begreifen und ein unvermeidliches Resultat
der historischen Entwicklung. Was dem Seelentum des Menschen in den regionalen
Hochkulturen seine innere Form und unzerreil3bare innere Einheit gibt, ist die unendli-
che Distanz des Ichs vom faktischen Sein. Es erféhrt sich der Wirklichkeit gegentiber
als das absolut Verschiedene, als totale Negation der in die unermeRliche Vielheit der

24 Dieses Zitat ist Sir Galahads Buch (B. Eckstein-Diener) Idiotenflihrer durch die russische
Literatur enthommen (S. 27). Dieses duferst unobjektive Buch gibt einige echte metaphysische
Zuge des russischen BewuBtseins (freilich bis zur groteskesten Karikatur entstellt!) wieder.
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Diese Dekomposition ist nirgends entschiedener und klarer, mit einem deutlichen Wissen um
die metaphysischen Hintergriinde, von denen sie sich abhebt, betont worden, als in dem in der
vorangehenden Anmerkung zitierten "Idiotenfiihrer”. Die dort aufgestellten Thesen werden lei-
der durch ein entrlstetes Moralisieren entwertet, das diesem Phdnomen gegeniber durchaus
nicht am Platze ist. Ein Beispiel eines solchen an sich richtig gesehenen Tatbestandes, der durch
den deplacierten moralischen Gesichtswinkel verzerrt wird, ist die Schilderung Dostojewski-
scher Romantypen: "Vage Bundel zerknitterten Unbehagens liegen sie meist mit offenen Hemd-
kragen auf dem fleckigen Wachstuch ihres Schlafsofas dahin und treiben Seelenonanie, immer
vom Angstschweill irgend eines Erfurchteten verklebt; gehen dann, verkrampfte Horige einer
boshaften Schimare, mit ihrem Tage schwanger.” S. 26f.
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Objekte aufgebrochenen Welt, als innere Konsequenz gegentber der anarchistischen
Brutalitat der bloRen Fakten; kurz, als zu-sich-selbst-gehorige Ich-identitat des geord-
neten und gegen das DraulRen abgeriegelten Systems des Selbstseins. Nur der eine Pol
der zweiwertigen Existenz ist mit dem eigenen intimen Bewulf3tsein identifiziert. Der
andere liegt sternenfern in einer kalten Transzendenz. Diese transzendentale Distanz
wird in den historisch arretierten regionalen Hochkulturen schlieBlich wenigstens fir
das entleerte Ich bewahrt, das sich, weil durch keine innerlichen Bestimmungen seiner
selbst mehr mit der Welt verbunden ist, von der letzteren abwendet und durch seine
Hingabe an die "zweite Religiositat” diese Distanz flr die formale Subjektivitat auf-
recht erhdlt. Die faustische Kultur hingegen, die dieser Arretierung nicht unterliegt,
verringert diese Distanz schliellich soweit, dal3 sie fur das theoretische Bewul3tsein
aufgehoben ist. Dies geschieht durch die Projektion der eigenen formalen Subjektivitat
in die Maschine. Die Seele ist von der toten Objektwelt aufgesaugt worden. So sehen
sich die Dinge fiir den historischen Betrachter an, der diese Entwicklung kihl und
unbeteiligt von aulen her registriert. Subjektiv gesehen, vom Standpunkt des leiden-
den Bewultseins betrachtet, tritt der zweite anarchische, negative Wert, den das mit
sich selbst identische Ich bisher kraftvoll von sich fern gehalten hat, jetzt in das
BewuBtsein ein. Das Ich, das bisher die Welt, resp. den Umfang seiner BewuRtseins-
inhalte als zweiwertig erlebte — eine Zweiwertigkeit, von der es sich als Einzigkeit, als
personliche unteilbare Identitat radikal abhob — wird jetzt von dieser Zweiwertigkeit
selbst Gberwaltigt. Es beginnt, statt die Welt, sich selbst verzweifelt zu bek&mpfen, es
nimmt neurotische schizophrene Zlige an. Es identifiziert sich bald mit dem einen und
bald mit dem anderen Wert. Indem es sich dem Mechanismus des "dialektischen™
Standpunktwechsels Ubergibt, verleugnet es seine spirituelle Autonomie und kann von
nun an Schicksal und Geschichte nur noch durch die Kategorien des "historischen
Materialismus" verstehen. Die restlose Identifikation mit der Seinsebene ist vollzogen.

Damit aber flieBt das Ich auseinander. Was es bisher zusammenhielt, war die
unlberschreitbare Kluft zwischen Subjekt und Objekt, die ein Ineinanderflieen der
Werte verhinderte und der Subjektwelt sowohl wie dem Objektbereich seine eigenen,
nicht transferablen Gesetze gab. Von jetzt ab geht die Zweiwertigkeit, die bisher auf
den Subjekt-Objekt-Gegensatz verteilt war, auf das Subjekt sowohl wie auf das Objekt
uber, so daB wir von jetzt ab mit einem zweiwertigen Subjekt und seiner inneren Zer-
rissenheit und auflerdem mit einen zweiwertigen Objekt und seiner teuflischen
Doppeldeutigkeit zu rechnen haben. Im klassischen China schrieb man an Steine: der
Stein kann's aushalten, um den erzirnten Geistern ein indifferentes Objekt zu geben,
an dem sie ihre Wut auslassen sollten. Wir kdnnen auch hier sagen: die objektive
Realitat kann es aushalten, wenn sie auf einmal zweiwertige Charakterziige annimmt.
Die Subjektivitat aber ist diesem Schicksal nicht gewachsen. Sie geht in Dekomposi-
tion Gber und verliert sich an das Gesetz des Objekts.

Die larmoyante Seele des russischen Mystizismus in ihrer allbriderlichen Disintegra-
tion und die brutale Objektseele des kommunistischen Kommissars, der einen Stein als
Herzmuskel benutzt, sind nur zwei verschiedene Seiten desselben Sachverhalts. Sie
resultieren beide aus demselben "metaphysischen™ Glauben, dall das Spirituelle im
Materiellen vollkommen abgebildet sei.[*°] Der Bolschewismus ist die sdkulare

26 Es mul® hier dem weitverbreiteten (auch von Spengler vertretenen) Glauben entgegengetreten

werden, dal} der Bolschewismus ein Abfallprodukt Europas und der mystischen Seele des 6stli-
chen Menschen ganz unkongenial sei. Das genaue Gegenteil ist der Fall. Der Bolschewismus ist
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Konsequenz des Ikonenkults. Es ist unwesentlich, dall an Stelle des Christus — oder
der Heiligenbilder — die Bilder Lenins, Stalins und anderer treten. Auch die Unfehl-
barkeit des durch den Ikon vermittelten Glaubens geht auf alte byzantinische Tradition
zurilick. "Nur die Sunde hat kein Abbild" (Theodoret). Das ist ein grundlegendes Theo-
rem und die legitime Konsequenz des lkonenkults. Die nicht zur Ruhe kommende
Reflexion, die sich der Positivitat entziehende Vieldeutigkeit der Negation, das ist das
Dritte, das in dem endlich zum Ende und zur Deckung kommenden ldentitatsverhaltnis
von Seele und Sein endguiltig ausgeschlossen ist. Diese Unruhe und diese Negation
aber sind die Stinde und die Schuld.

Damit ist die Schuld vollig aus der Welt in das (ohnehin disintegrierende) Subjekt
zuruckverlegt. Das Ich als Ich ist eo ipso schuldig, weil es als sich aus dem Objektzu-
sammenhang zurickhaltende Subjektivitdat und Reservation intimer Privatheit Uber-
haupt kein historisches Daseinsrecht mehr hat. Das in die Existenz eingeebnete Ich
entscheidet infolgedessen auch nicht mehr, was wahr und falsch, was recht unrecht ist.
Denn nur das aus dem Sein sich abhebende, sich von ihm distanzierende Subjekt, weil3
was Wahrheit ist und bedarf derselben. Die klassische Logik driickt diese Forderung
der ontologischen Distanz durch ihren Satz vom zureichenden Grunde aus. Was
Wabhrheit selber ist, wird strukturell durch die Kklassisch-trinitarische Axiomatik von
Identitét, verbotenem Widerspruch und ausgeschlossenem Dritten definiert. Diese drei
Axiome bestimmen den Begriff der Wahrheit als formal geschlossenes (aber inhaltlich
unendliches) System. Dieses System reflektiert die Struktur des erlebenden Bewul(3t-
seins, das sich der Welt gegentber sieht. Ware die Welt und das Ich eins, ohne daB ein
Negationsgefélle zwischen ihnen existierte, so wirde diese axiomatische Trinitat
gentigen. Kein weiteres logisches Prinzip wére notwendig. Tatsachlich besitzt die
zweiwertige klassische Logik noch ein viertes transzendentales Motiv axiomatischer
Natur, das jenseits des trinitarischen Formalismus steht. Es ist dies der Satz vom
zureichenden Grunde. Dieser Satz driickt — wie wir im ersten Band ausgefihrt
haben[?] — aus, daR das Wahrheit erfahrende Ich sich in metaphysischer Distanz von
seinen Gegenstédnden befindet; dieselben also im Denken nicht direkt besitzt. Wenn
aber das Bewul3tsein seine Gegenstande nicht selbst hat, resp. sie im Prozel3 des Den-
kens schafft, dann braucht es einen zureichenden Grund fiir seine Begriffe, der die
Wahrheit der letzteren dem objektiven Sein gegentber sicher stellt.

Je mehr sich nun das Ich der objektiven Dimension des Seins né&hert und je geringer
die Distanz zwischen der Subjektivitéat als reinem sich selbst reflektierenden Sinn und
der Welt als kontingentem Faktum wird, desto mehr fliel3st von der Wahrheit aus dem
protestierenden fur sich seienden Selbst in das Objekt ab. Das Motiv des zureichenden
Grundes wird immer schwacher, weil die notwendigen Evidenzforderungen der Sub-
jektivitat ihre Strenge verlieren. Je groRer die Distanz des Ichs von der Welt ist, je
hoher also die platonische Ideenpyramide sich Uber ihre Basis erhebt, desto stérker
und zureichender mussen die Grinde sein, die diese spirituelle Architektur aufrecht
erhalten. Das absolut von der Welt getrennte Ich wiirde einen absoluten Grund verlan-
gen, um die Wahrheit, die es erlebte, sicher zu stellen. Umgekehrt aber braucht die
Subjektivitat, die sich ganz mit ihrer Gegenstandlichkeit identifiziert, Uberhaupt
keinen zureichenden Grund mehr. Die Distanz ist vollstdndig aufgehoben, und damit

das eigenste historische In-Form-Kommen der russischen Mentalitét. R

Vgl. Kap. IV S. 231ff, in: Gotthard Ginther: Idee und Grundrifl einer nicht-Aristotelischen
Logik, Felix Meiner Verlag, Hamburg 1995, 21978, ®1991.
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entféllt fur das Ich das transzendentale Erlebnismotiv, das einstmals den Abstand von
Ich und Nicht-Ich tberbriickte.[?®] Es existiert kein zureichender Grund mehr und er
wird auch nicht mehr benétigt. Sein Vorhandensein und seine theoretische Notwen-
digkeit ist der logische Index dafur, daR das BewuBtsein den Satz vom ausgeschlosse-
nen Dritten in sich nicht erfillt hat und immer auch in Kategorien denkt, die den Ein-
tritt des Dritten erlauben. Ist dieses trinitarische Axiom aber erst einmal erfillt und die
erlebende Subjektivitét in das Dies und das des sich nicht weiter reflektierenden Seins
eingeebnet, dann ist das Verlangen nach zureichenden Grinden Héresie. Denn es
beweist, dal’ sich das Ich gegen die absolute Ebene der Existenz wehrt, dal es weiter
in der Symbolik der Tiefe zu leben gewillt ist, und dal} es seine Subjektivitat nicht
dem Ikon Uberantwortet hat. Denn in dem Ikon ist der Geist ganz in sein Abbild Uber-
gegangen. Man kann sich ihm ganz im Abbild unterwerfen, denn er hat in seinem Ab-
bildungsprozel® nichts Wahres zurlickbehalten und vor der Zeit reserviert. Was zu-
ruckbehalten worden ist, ist leere Negation und Sunde. Denn die Sunde hat kein Ab-
bild im Ikon. In der totalen Abbildung der Tiefe des Bewuf3tseins auf die reflexions-
lose Seinsbreite verschwindet das Falsche und die Kraft der echten Substanz repra-
sentierenden Verneinung. Hier stimmt die formale Logik der ikonographischen Meta-
physik prazis zu. Positivitdt und Negation sind in einer zweiwertigen Logik isomorphe
Strukturprinzipien, die eineindeutig aufeinander abbildbar sind. Ist die Abbildung
durchgefuhrt, so bleibt auf keiner Seite etwas tbrig. Weder hat das Sein ein Reservat,
das der Negation nicht zuganglich ware, noch gibt es echte Negationsverhéltnisse, die
nicht im Sein abbildbar wéren. Das Subjekt, das sich auf dieser Stufe noch in die pri-
vate Negation zurlickzieht und gegen die Umwelt protestiert, ist selber unecht — und
schuldig.

Dies erklart die merkwirdigen Rechts- und Schuldbegriffe, die sich im Bolschewis-
mus herausgebildet haben und die den diametralen Gegensatz zu dem Habeas-corpus-
Prinzip der angelsachsischen Lander darstellen. In der angelsachsischen Rechts- und
Schuldtheorie ist die individuelle Person absolut privat. Die Privatheit erstreckt sich
auch auf den Korper.[?°] Im Bolschewismus ist nicht einmal mehr die Seele privat. Ein

28 In praziser formallogischer Terminologie handelt es sich hier um den folgenden strukturtheoreti-

schen Tatbestand. Je héher die Negationsstufe eines Sinnmotivs ist, desto gréBere materiale
Implikationskraft muf3 es besitzen. Je schwacher eine Negation ist, desto weniger impliziert sie.
Die Implikationskraft der negationsfreien Positivitat hat Uberhaupt keine transzendentale
Reichweite mehr. Das Positive impliziert immer nur sich selbst und nie "Anderes". Der Wert
"D" impliziert die beiden niederen Werte, abgesehen davon, daB er sich selbst impliziert (und
damit "fr sich selbst" positiv ist). Wert "R" hingegen impliziert auBer sich selbst nur noch "P".
Und "P" schlielRlich reicht mit seiner Implikationskraft (iberhaupt nicht mehr Gber seinen eige-
nen Bereich hinaus. — Anmerkung_vgo: Siehe dazu Kap. VV und VI in: Idee und Grundrif3 ...

Wer der Entwicklung des Rechtswesens in den westlichen Landern gefolgt ist, wird bemerkt
haben, daB speziell in der Rechtsprechung des Federal Supreme Court in Washington dieses
Prinzip mehr und mehr aufgelockert wird. Einen weiteren gefahrlichen Einbruch stellt die kiirz-
lich promulgierte McCarran Legislation in Einwanderungs- und Naturalisationsfragen dar. Auch
hier bréckelt die westliche, abendlandische Tradition ab. Der Vorgang ist trotzdem ein anderer
als in RuBland. Im Bolschewismus wird die Bilanz der abendlédndischen Kultur gezogen und die
in der letzteren représentierten metaphysischen Postulate werden mit einem unmenschlichen
Radikalismus verwirklicht. In Amerika hingegen zerfallen die Reste der européischen Tradition
in vollig amorpher Weise, um spirituellen Mdglichkeiten einer Existenz des Menschen auf
einem dritten weltgeschichtlichen Niveau Platz zu machen. Hier ist niemand an einer letzten und
konsequenten Durchfiihrung der ontologisch-klassischen Daseinsform der regionalen Hochkul-
turen interessiert.
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eigenes Ich zu haben konstituiert hier bereits den Tatbestand des Hochverrats.

Die politische Einebnung des Subjekts in den Sozialkdrper ist nichts als die 6kologi-
sche Parallele des faustischen Willens, seine ganze Subjektivitdt und spontane Tétig-
keit in die Maschine zu projizieren. Der Ubergang von der Konzeption der psychi-
schen Motorik zum mechanischen Arbeitsprinzip der Maschine kann in der englischen
Sprache am Bedeutungswandel des Wortes "engine" ableitbar. Es hat dementspre-
chend urspringlich im Englischen die Bedeutung einer psychischen Fahigkeit.

Man hath sapiencess three

Memory, engine, an intellect [>°]

dichtet Chaucer. "Engine" durfte in diesem Zusammenhang vielleicht mit Einbil-
dungskraft Ubersetzt werden. Jedenfalls ist es dasjenige, das neben Erinnerung und
Intellekt die meiste Motorik besitzt.

All the engines of her wit ...

sagt Edmund Spenser (ca.1552-1599). Einen &hnlichen Gebrauch des Wortes finden
wir bei Th. Churchyard[*'] und Puttenham[*?]

Um 1600 aber vollzieht sich allmahlich ein Bedeutungswandel des Wortes, in dem der
Zusammenhang mit dem lateinischen ingenium allmahlich verloren geht. Shakespeare
benutzt das Wort "engine" in zwei verschiedenen Bedeutungen. In "All's well that
ends well" findet sich die Wendung:[*®]

promises, enticements, oaths, tokens,

and all the engines of lust.
Und in "Titus Andronicus" ruft Marcus aus:[*]

O, that delightful engine of her throughts,

That blabb'd them with such pleasing eloquence
s torn from forth that pretty hollow cage,
Where, like a sweet melodious bilrd, it sund
Sweet varied notes, enchanting every ear

Wie wir sehen, bedeutet "engine” im ersten Fall "Versprechungen, Verlockungen,
Schwire und Zeichen", die einen physischen Zustand "Lust" herauffihren sollen. In
"Titus Andronicus™ aber bedeutet "engine™ bereits einen physischen Teil des Koérpers,
in diesem Fall die Zunge, die dem ungliicklichen Madchen ausgerissen worden ist.

Flgen wir die gegenwaértige Bedeutung der Vokabel hinzu, so kdnnen wir vier
Bedeutungsstufen im Gebrauch des Wortes unterscheiden. Diese Stufen gehen von
einer extrem subjektiven Bedeutung bei Chaucer, wo "engine" eine innere subjektive

30 Vgl. auch: "But consyderth well, what | ne usurpe not to fouden this werke of my labour or of
myne engin." Chauser, Astrolabe, Pref. Zitiert nach The Centure Dictionary 1901. Ed. W.D.
Whitney.

31 Churchyard (1520?-1604) schreibt: "Virgil won the bays and past them all for deep engine, and
made them all to gaze upon the books be made." Zitiert nach dems.

3 Puttenham: Arte of English Poesie. S. 68: "Such also as made most of their works by translation
out of the Latine and French tongue and few or nowe of their own engine." Auch B. Jonson
sollte hier erwahnt werden mit: "He does't by engine and devices, He!" Devil is an ass. I, 1.

%3 Akt I, Szene 5

% AktII, Szene 1.
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Kapazitat der Person bedeutet, zu einem ebenso extrem objektiven Sinn des Terminus
uber. "Verlockungen, Schwire ..." sind nicht mehr reine Subjektivitat per se, aber sie
gehoren als Gehalte immer noch eindeutig dem psychischen Bereich an. In der dritten
Bedeutungsstufe aber wird der Ubergang zum Physischen gemacht. Die Zunge ist
selbst kein subjektives "engine" mehr, aber sie produziert auf physischer Basis psychi-
schen Ausdruck (throughts). Ein subjektives Minimum ist in der Wortbedeutung inso-
fern noch vorhanden, als die Zunge zum Korper der lebendigen Person gehort. Aber
selbst dieser Rest an Ichhaftigkeit verschwindet in der modernen Bedeutung des Wor-
tes als Maschine oder Motor. Das Automobil hat einen “engine", die Dampfspritze der
Feuerwehr ist ein "fire engine” und eine Lokomotive wird in den USA ein "steam
engine™ oder "Diesel engine” (je nach Konstruktion) genannt.

Es ist tbrigens interessant — und fur kiinftige Entwicklungen wesentlich — festzustel-
len, dalR in Amerika der ursprungliche Sinn des Wortes unter neuen Gesichtspunkten
in die Gebrauchssprache zurtickzukehren beginnt. Man spricht von "social enginee-
ring” als dem Problem einer rational technischen Bewaltigung von Gesellschaftspro-
blemen und in Verbindung mit kybernetischen Theorien taucht auch gelegentlich der
Ausdruck "human engineering” oder "mental engineering™ auf. Diese Termini deuten
an, daB Gesellschafts- und anthropologische und sogar BewuBtseinstheorien in der
westlichen Hemisphédre mehr und mehr als technische Maschinenprobleme aufgefaft
werden. Diese neue Wendung in der Geschichte des Wortes "engine" aber setzt das
radikal objektive Konzept der Maschine, wie es im Endstadium der abendléndischen
Kultur erreicht worden ist, als abgeschlossen und definitiv geworden voraus. Es gehort
der klassischen Maschinenidee der 6stlichen Welthalfte nicht mehr an. Wir werden auf
es spater zurickkommen. Im Zusammenhang unserer gegenwartigen Ausfuhrungen
kann der neueste Gebrauch des Wortes in Amerika ignoriert werden.

Soweit die spirituellen Resultate der klassisch-zweiwertigen BewuBtseinsgeschichte
des Menschen im geographischen Bereich der regionalen Hochkulturen in Frage
kommen, so laufen sie alle in den Begriff der objektiven Maschine aus, in die der
Mensch seine Subjektivitdt und seine Freiheit projiziert hat. Diese allmé&hliche Dele-
gierung der subjektiven Spontaneitéat an objektiv mechanische Gesetzlichkeiten kommt
auch sprachlich zum Ausdruck. Das vormaschinelle Werkzeug wird noch "gehand-
habt". Der existentielle Schwerpunkt liegt noch im Leib der das Handwerkzeug
"fuhrt". Die Maschine aber wird "bedient”; ihr Arbeitsrhythmus ist von dem des
belebten (subjektiv dirigierten) Korper abgeldst und autonom geworden. Der bedie-
nende Mensch hat diesem Arbeitsrhythmus zu "folgen”. Von Fiihrung kann hier nir-
gends mehr die Rede sein. Jeder gute Autofahrer weil3, dal’ es seine Aufgabe ist, sich
in den mechanischen Rhythmus seines Motors einzufiihlen und instinktiv auf das
variante Verhaltnis von Drehzahl und Belastung zu reagieren.

Der faustische Mensch projiziert sich unbewuft in die Maschine. Seit Roger Bacon
weil} er nicht, was er tut, wenn er von der Natur ihr Geheimnis mit Hebeln und
Schrauben zu erpressen sucht. Er ahnt nicht, daR die Gewalttatigkeit, mit der er hier
vorgeht, zwangslaufig auf ihn selbst zurtickfallen muB3; dall das Geheimnis, das er der
Natur entreillen will, zugleich sein eigenes Geheimnis ist. Alle européische Naturwis-
senschaft wird von dem letzten Glauben des zweiwertigen Bewul3tseins dominiert, dal
die Natur das ganz Andere, das Fremde und absolut Seelenferne ist. Deshalb lebt man
in der Gewil3heit, dall das, was man der Natur, d.h. dem radikal objektiven Objekt
antut, nicht auf die Seele zurtickfallen kann. Die sachliche, auf das Objekt gerichtete
Tatigkeit ist ethisch indifferent. Man kann am Du einen Mord begehen, aber nicht an
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der Maschine. Diese Einstellung ist richtig, solange wir uns in denjenigen Stadien
einer Hochkultur bewegen, in denen ein inhaltlich erfilltes Ich mit einem individuel-
len spirituellen Apriori der Welt gegenubersteht. Hier gelten die Verse, die Carl
Spitteler dem Prometheus in den Mund legt:[*°]

Uns ficht des Schicksals Feindschaft bloR von auBRen an.
Anankes Machtspruch selbst, trotz seiner Allgewalt,

Vor unserm Kdérper macht er notgedrungen Halt.

Er kann uns nicht in unsre ewige Seele langen,

In Gliick und Ungliick bleibt mein Geist zusammenhangen.

Solange das zweiwertige Ich inhaltlich bestimmt ist, und die ewigen Ideen, von denen
es motiviert ist, in die Materie einbaut, solange ist es unverletzbar und unangreifbar.
Es ist Herr Uber die Welt und die Schicksalskategorie, die sein Leben konstituiert ist
méchtiger als der subalterne kausale Zwang.

Der letzte Panzer dieser Unangreifbarkeit aber zerbricht in dem Augenblick, in dem
das Ich sich seiner letzten positiven Inhalte und spirituellen Bestimmungen entauRert
hat und als leere subjektive Tatigkeit, als indifferente seelische Motorik in den Mahl-
strom der Kausalitat hineingerissen wird. Alle vorausgehenden regionalen Hochkultu-
ren schiitzen sich gegen diesen kritischen Umschlag ihrer Geschichte dadurch, daf} sie
in den Zustand spiritueller Suspension Ubergehen, in dem ihr historischer Zeitablauf
arretiert wird. Der abendlandischen Kultur ist diese Flucht aus der eigenen Geschichte
nicht erlaubt gewesen. Sie hat sich von Frih an am Objekt mit einer solchen Leiden-
schaft und Rucksichtslosigkeit engagiert, dalR keine Mdglichkeit bestand, den histori-
schen ProzeR der Projektion des zweiwertigen Ichs auf die Welt abzubremsen, ehe er
in seinen letzten selbstmorderischen Konsequenzen durchgefuhrt worden war. Ware es
der faustischen Geschichte gelungen, sich selbst an der gleichen kritischen Schwelle
abzufangen, wie dies den anderen regionalen Geschichtsabldaufen gegliickt ist, so
hétten wir auf dieser zweiten weltgeschichtlichen Stufe des Menschen noch eine wei-
tere Hochkultur nach-faustischer Provenienz zu erwarten, die diese notwendige histo-
rische Mission (in der die zweite Stufe abschliel3t) zu erfillen hétte. Wir wirden dann
aber auch das Phdnomen des Bolschewismus als Liquidationsprozel} des zweiwertigen
BewuBtseins nicht kennen. Die Nachziglerkultur des Russentums wirde dann noch ca.
ein Jahrtausend in der Zukunft liegen.

Schon einem sehr oberflachlichen Blick auf die europdische Geschichte missen die
Grinde deutlich sein, warum es der faustische Kultur nicht moglich war, sich an der
kritischen Schwelle der eigenen Entwicklung, wo die Projektion von Bewul3tseins-
inhalten in die Welt in die Selbstprojektion der leeren Bewulitseinstatigkeit Gbergeht,
selbst zu arretieren und in einen statischen Zustand permanenter Zivilisation tberzu-
gehen, wie wir einen solchen in China und anderswo beobachten konnten. Die chinesi-
sche Gesellschaft, das indische Kastenwesen haben sich fur Jahrtausende in suspen-
dierter Existenz erhalten. Die soziale Struktur Westeuropas in Frankreich, England,
Italien und Deutschland ist heute schon fast vollig zerstort. Die elenden Reste, die
noch vorhanden sind, werden das Jahr 2000 nicht Uberleben. Warum mufRite dies aus-
gerechnet der vitalsten und geschichtlich kraftigsten aller regionalen Hochkulturen
passieren? Aber eben diese Vitalitat ist es, die der abendlandischen Geschichte nicht
erlaubt, sich als beschaulicher Weltgeist pensionieren zu lassen. Die metaphysische

% C. Spitteler: Olympischer Frihling I, S. 36.
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Tendenz, das Bewulf3tsein nicht nur als Inhalt, sondern auch als Kraft und Spontaneitéat
auf die Seinsebene zu projizieren, ist schon in den frihesten Stadien dieser Kultur
sichtbar. Eine repréasentative Gestalt allerfriihester naturwissenschaftlicher und techni-
scher Tendenzen ist Gerbert von Aurillac (der spétere Papst Sylvester Il. gest. 1003).
In der von Gerberts Schiler Fulbert gegriindeten Schule von Chartres (Theoderich und
Bernhard von Chartres) setzt sich diese Entwicklung unter platonischen Gesichts-
punkten fort. Sie hat seitdem nie wieder aufgehdrt. Von hier erfuhr Wilhelm von
Conches[*®] Einfliisse, die ihn in die gleiche Richtung wiesen. Die Unvermeidlichkeit
der weiteren auf die extrem objektive Existenz zugehenden historischen Progression
aber laRt sich besonders daraus ersehen, dall der moderne Maschinenbegriff um 1700
bereits vollkommen arriviert war, andererseits aber die Periode der Entwicklung der
inneren Symbolik des Menschen mindestens bis zum Tode Goethes und Hegels —
wenn nicht noch langer — fortwahrt. Der Kampf Goethes gegen die Newtonsche Far-
benlehre und Hegels Attacken gegen den mathematischen und logischen Formalismus
sind unbewul3te Arretierungsversuche der abendlandischen Geschichte. In beiden lebte
ein instinktiver, aber angesichts der Situation hilfloser Hal} gegen den Mechanismus
und die unvermeidliche Ubertragung des Geistes auf mechanische Existenzformen.
Goethes Natur ist Subjekt durch und durch. Als objektive, dem Ich entgegengesetzte
brutale Kontingents der Welt will und kann er sie nicht sehen. Fir Hegel ist das
Objekt indifferentes Durchgangsstadium des Geistes. Es ist fir den Verfasser der
"Phédnomenologie des Geistes" einfach unfalilich, dal das Ding, das sich nicht weiter-
reflektierende Sein das Grab sein kdnnte, das den Geist der Weltgeschichte (so wie ihn
Hegel verstand) zu verschlingen bestimmt ist. Nichts ist mehr bezeichnend in Hegels
Theorie des objektiven Geistes, als dalR die Maschine berhaupt nicht erwéhnt ist. Die
Hegelsche Philosophie und Denktechnik versagt hilflos vor dem Phanomen des homo
faber und seiner technischen Welt der Mechanismen und maschinellen Kréfte. Beide,
Goethe wie Hegel, besitzen eine seelische Breite und vollendete Erinnerungskraft, die
ein sicheres Anzeichen dafir ist, daB in ihnen der geschichtliche Strom der faustischen
Seele als Innerlichkeit schliellich zu Stillstand gekommen ist. Erst am Ende ist die
Erinnerung vollkommen und umfassend. Von der Subjektivitat des Ichs als lebendi-
gem Zukunftsmotiv ist speziell bei Hegel nichts weiter tbrig geblieben als der klap-
pernde, sich einténig wiederholende Mechanismus der Dialektik. Eine sinnlose
Maschinerie des Absoluten ... die, da sie in den letzten dialektischen Umschlag, der
ins Absolute leitet, erst produzieren muf3, selbst nicht ins Absolute eingeschlossen sein
kann. Hegels Absolutes ist das Resultat dieses zweiwertigen Mechanismus, der ewig
zwischen These und Antithese oszilliert. Nachdem das Resultat einmal erreicht ist,
bleibt der leere Mechanismus zurlick wie eine rostende Maschine, die nicht mehr lauft,
weil ihr der Betriebsstoff fehlt.

Dal} dieser Mechanismus das entleerte Subjekt représentiert und dal3 diese anonyme
Kraft, die die Geschichte bis in ihren letzten Schritt vorwaérts tragt, ebenfalls eine
reelle Abbildung fordert, ist weder Goethe noch Hegel in den Sinn gekommen. lhr
geistiger Blick richtet sich nur auf das, was sie beide "Leben™ nennen. Der Geist ist
das Leben, das den Tod Uberwindet, "ihn ertragt und in ihm sich erhalt".[*"] Diese
Philosophie des ewigen Lebens, die die Metaphysik aller regionalen Hochkulturen,
einschlieBlich der abendlandischen beherrscht, vergift aber, daB er fur ein Leben, das
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Magna de Naturis philosophia.
Phédnomenologie des Geistes (Meiner) S. 29.
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der Tod nicht Gberwinden kann, auch keine Auferstehung von den Toten gibt. Der Tod
ist angeblich der Bruder des Schlafs. Das Leben schlummert in ihm nur und mag
jederzeit von neuem erwachen. In diesen Vorstellungen ist nichts vom absoluten Tod
zu finden, in dem das Leben als Existenz vernichtet wird, seine wesenseigene Identitat
verliert und in den anderen Seinsmodus des Todes Ubergeht. Diese Auffassung ist
zwar in den eschatologischen Perspektiven der groflen Weltreligionen von ferne her
impliziert, sie ist aber niemals theologisch oder metaphysisch thematisch geworden.
Sowohl im indischen Nirvana wie in der christlichen Auferstehung von den Toten ist
es das ewige Leben, das sich in neuer Gestalt selbst bestétigt. Es sind nicht die Toten,
die als Tote auferstehen, weil in ihnen das Leben ganz in die Andersheit des Todes
ubergegangen ist. In der traditionellen Interpretation dieses eschatologischen Problems
fallt in der indischen Erlésung zum Nirvana sowohl wie in der christlichen Idee vom
Jungsten Tag das Totsein wie eine lastige Schale vom Leben ab.

Es ist verstandlich, daB eine Metaphysik, die auf dieser Praponderanz des Lebensmo-
tivs Uber das Todesmotiv im Geiste aufgebaut ist, sich nirgends imstande sieht, die
Maschine als transzendentales Problem menschlicher Existenz zu begreifen. Denn die
Maschine ist Subjektivitat und Leben, das vom Tode vollkommen tberwunden ist. Ihr
Mechanismus ist ein Reflexionszusammenhang, der in tote Materie Ubergefuhrt wor-
den ist und die Kraft, die sie entwickelt, ist ichhafte, sich selbst transparente Vitalitat,
die man in blinde physische Energie transformiert hat. Eine Maschine ist relativ zur
bloRen Natur und gegeniiber der faktischen Objektivitat des Seins ein ganz Anderes.
Das hat sie mit dem Ich gemeinsam. Aber sie ist ein Subjekt, das schon gestorben oder
noch nicht zum Leben erwacht ist. Diese existentielle Zweideutigkeit ist ein Weiteres,
das die Maschine mit dem lebendigen Subjekt, das sie geschaffen hat, gemeinsam hat.
Es ist unmdglich, fur das Wesen der Maschine einen transzendentalen Ausdruck zu
finden, der eindeutig besagt, ob Leben dem Totsein der Subjektivitat in der Maschine
vorausgeht oder nachfolgt. Die Idee der Maschine lehrt uns aber auf alle Félle das
Eine: die vorausgegangene Subjektivitat schlaft in der Maschine nicht und kann des-
halb auch aus ihr nicht auferweckt werden. Sie ist endgultig tot. Und wenn es fur das
Subjekt, das sich ganz in die Objektebene projiziert hat und in ihr seine Subjektivitat
aufgegeben hat, je eine Auferstehung gibt, dann kann das nur die Auferstehung des
Objektes selber, d.h. des Todes sein und nicht die des einstigen Lebens, das in das tote
Sein geflossen ist. Der Tod ist unwiderruflich und in ihm erhélt sich das Leben nicht,
aber es mag wohl sein, dal} der Tod vom Tode aufersteht.

Alle regionalen Hochkulturen — mit Ausnahme der faustisch-abendlandischen kommen
zum geschichtlichen Stillstand, ehe ihr Seelentum den letzten Schritt tut, sich als ent-
leerte reine Subjektivitdt und beraubt aller metaphysischen Orientierung auf das
Zukinftige auf den Seinszusammenhang als Maschine abzubilden. Die innere Energie
dieser letzten westlichen Hochkultur aber ist starker als die aller ihrer Vorgéangerin-
nen. Sie will ihre Subjektivitat nicht nur als Leben in Sprachen, Sitten, Klnsten, Theo-
rien, Staaten usw. abbilden, sie will sie auch in dem andern metaphysischen Modus
der Existenz, d.h. als Tod abgebildet wissen. Deshalb schafft sie die Maschine und die
aus ihr resultierende geschichtliche Epoche der klassischen Technik. Beide Perioden
gehen ineinander Uber und decken sich wenigstens teilweise. Als die das spirituelle
Leben des Abendlandes abschlieBenden Weltanschauungen Goethes und Hegels for-
muliert wurden, war die Maschine schon mindestens ein volles Jahrhundert da. lhre
prinzipielle und symbolhafte Bedeutung wurde von keinem der beiden GrolRen begrif-
fen. Die Idee des selbsttatigen Mechanismus war kein legitimes Thema ihrer Erinne-
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rung. Diese ldee war nicht vergangene sondern zukiinftige Geschichte — "im Ricken
des Absoluten".[*®]

Es ist charakteristisch, da Goethe sowohl wie Hegel an der Philosophie Leibnizens,
des ersten groflen Reprasentanten der Theorie des Mechanismus und der Maschine,
verstandnislos voriibergegangen sind.[**] Das Problem des Mechanismus, das sich
durch die gesamte Entwicklung des abendlandischen Geistes sieht, geht in die spiri-
tuelle Bilanz dieses Geistes, die etwa um 1800 gezogen worden ist, nirgends ein. Es
bleibt als nicht erledigtes historische Debet stehen.

Es ist interessant festzustellen, daR sich die Entwicklung des Mechanismus- und
Maschinenproblems in der abendlandischen Geschichte doppelspurig vollzieht. GemaR
der zweiwertigen Struktur des Bewultseins, daB sich hier als Téatigkeit auf das Sein zu
projizieren sucht, tauchen sehr frih zwei radikal verschiedene Motive fir die Kon-
struktion der Maschine auf. So wie der Tatigkeitsbereich des Menschen eine Physische
wie eine geistige Seite hat, — er leistet sowohl Muskel- wie Gehirnarbeit — sucht er
nach zwei unterschiedlichen Maschinentypen, von denen der eine typische Energie,
der andere geistige Information liefern soll. Der erste Typ wurde schliellich als
Dampfmaschine um 1700 erfolgreich konstruiert. Der Prototyp des andern ist die
Lullische Kunst, die schlieBlich in viel bescheidenerer Form als Rechenmaschine
erheblich spater technisch verwirklicht worden ist. Eine Vereinigung der beiden Typen
ist dem faustischen Denken nicht gegluckt. Vor allem darum, weil dem technischen
Denken des Abendlanders zwar eine echte Schépfung mit dem ersten, physische Ener-
gie liefernden Maschinentyp gegliickt ist, die lullische Idee aber bis heute ein Betrug
geblieben ist. Dieser zweite Maschinentyp liefert keine Information, es sei denn, dafl
man sie vorher in ihn hineingeschmuggelt hat. Das archimedische Hebelprinzip, das
alle aus dem klassisch-zweiwertigen Denken hervorgegangen [Maschinen] voraus-
setzen (also auch die modernen Rechenmaschinen) liefert nur leere Arbeitsenergie.
Das Einzige, was man damit erreichen kann, ist, dal eine Informationsform durch
mecha4r(1)ische Arbeit in eine andere dquivalente Informationsform umgewandelt
wird.["]

38 Ein bezeichnender hegelscher Ausdruck!

39 Vgl. Hegels Kritik der kombinatorischen Analysis von Leibniz, die angeblich "der verrufenen
Lullianischen Kunst ... an Sinnlosigkeit gleichkam." Hegel IV. S. 332. In der Monadenlehre
aber zeigt Leibniz "nur die gewdhnlichen Vorstellungen, die ohne philosophische Entwicklung
gelassen und nicht zu spekulativen Begriffen erhoben sind." IV. S. 168. Vgl. auch die Kritik an
der Monade: Il1, S. 152f.
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Dies soll an einem ganz simplen Beispiel illustriert werden: 134-256 ist eine Informationsform.
Wir wollen sie "a" nennen. 34304 ist eine zweite aquivalente Informationsgestalt "b". Durch die
jedermann gelaufige Prozedur

134 - 256

268

670
804

34304
kann "a" in "b" umgewandelt werden. Es ist nicht notwendig, daB fir diese Umwandlung von
"a" in "b" geistige Arbeit geleistet wird. Sie kann ebenso gut, de facto noch besser, durch einen
Mechanismus besorgt werden, der, von einer physischen Kraftquelle in Bewegung gesetzt, __
gewdhnliche archimedische Hebelarbeit leistet. Der Grund dafir ist in der Tatsache zu suchen,: '
dal wir berechtigt sind "a" und "b", resp. ihren Unterschied als ein System rdumlicher Lagever-t _;
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In diesem Zusammenhang ist es nicht relevant, dall es dem Menschen auf der zweiten
Stufe seiner weltgeschichtlichen Entwicklung nicht gegluckt, sein formales Bewul3t-
sein adaquat in die Materie einzubilden. Die Tatsache, dalR die archimedische
Maschine in zwei verschiedenen Typen konstruiert werden soll (und muf) ist ein
deutliches Zeichen, da man auf dem erreichten Entwicklungsstadium der Reflexion
nicht in der Lage ist, die spirituelle Einheit des BewuRtseins in irgend einer Weise auf
die physische Wirklichkeit zu projizieren. Ganz wie auf der ersten, primitiven Stufe
menschlicher Historie bleibt auch hier ein unbewéltigter Reflexionsrest zuriick, der
mangels einer eindeutigen Fixierung an das Sein anonym und anarchisch bleibt und
der deshalb in ungezugelter und formloser Emotionalitat an die historische Oberflache
treibt. Dieses leere Subjektfragment, das sich der Einbildung in den Mechanismus der
Maschine entzogen hat, entwickelt eine bisher nicht dagewesene Intensitat der Ambi-
valenz. Der Anschluf3 der Erinnerung an die vorangegangene inhaltliche Geschichte
des Geistes ist ihm versagt, weil es selbst entleerte Subjektivitat, d.h. reine seelische
Energie ist, die ihre inhaltliche Identitat verloren hat. Der psychische Anschluf nach
vorwarts an die Maschine aber gelingt erst recht nicht, weil das heimatlose Subjekt-
fragment die Maschine als eine Fehlprojektion und Karikatur seiner selbst erlebt.
Diese Emotionalitédt lebt haltlos aber hartnackig weiter als subjektives Subjekt, wah-
rend die Maschine nur das objektive Subjekt vertritt. Sie ist das Resultat und die kon-
krete Realisation dessen, was der Mensch in der Geschichte der zweiwertigen Kultu-
ren als objektiv gulltig Gber sein eigenes inneres Wesen erfahren hat.

Angesichts dieses objektiven, aber fragmentarischen Besitzes seiner selbst in der
Maschine nimmt der reflexive Restbestand des zweiwertigen Subjekts eine zweideu-
tige Haltung ein. Es schwankt zwischen verbissenem HaR und verzweifelter Liebe
fiebrig hin und her. Die Amplitude dieser Schwingungen kann jetzt nicht mehr zu
einem ruhigen Leben des objektiven Geistes abgedampft werden, da jenem Re-
flexionsrest, der in der historischen Gleichung der zweiten weltgeschichtlichen Stufe
nicht aufgegangen ist, die allméhliche Abbildung auf das Sein versagt sein mul. Dies
wird als Schuld der geschichtlichen Epoche empfunden und die Gber dem eingeeb-
neten Seelentum frei und heimatlos schwebende Emotionalitdt wendet sich mit einem
unstillbaren HaR gegen die Seelengeschichten der vorangegangenen Hochkulturen.

Diese abschliefende psychische Situation, in die die zweite Stufe der menschlichen
Geschichte auslduft, wird durch den russischen Bolschewismus reprasentiert. Seine
Wurzeln aber gehen tief in vorbolschewistische Zeit zuriick. Man muf sie mindestens
bis zum Typos Edikt Konstanz Il. (648) und zum dogmatischen System des Johannes
Damascenus zuriickverfolgen. Das Edikt verbot den Streit Gber die Frage, ob Christus
einen (Monotheletismus) oder zwei Willen besessen habe. Dieses dogmatische Pro-
blem ist in der Entwicklung der griechisch-orthodoxen Kirche, die die russische
Frommigkeit bis in die Gegenwart beherrscht hat, nicht wieder aufgenommen worden.

anderungen physisch existierender Zeichen zu interpretieren. Es ist also hier zum mindesten ein
winziges Fragment subjektiver Geistigkeit auf die objektive Seinsebene abgebildet ... allerdings
mit der sehr wesentlichen Einschrankung, dall das Geistige dabei nicht als Geist und Reflexion,
sondern als Tatsache auftritt. Geistig gewonnen wird dabei nichts, da "a" und "b" nur verschie-
dene objektive Formen derselben Tatsache sind. Die Differenz von "a" und "b" produziert nur in
der Reflexion ein geistiges Motiv. Im Physischen erscheint sie als leere Arbeitsenergie, die
Hebel, Wellen und Zahnrader und in moderneren Formen Schaltungen aktiviert. Immerhin zeigt
auch ein solches primitives Beispiel, wenn wir davon sprechen, dall am Ende der Geschichte des
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Im Gegensatz dazu bewegt diese Frage das seelische Leben des westlichen Christen-
tums in immer neuen dogmatischen Formen und Verkleidungen ohne aufzuhoren.
Selbst der Protestantismus kann noch als eine Revolte gegen das monotheletische
Dogma aufgefalt werden. Die geschichtliche Fortbildung der geistigen Motive, die
das orthodox-russische Christentum spaterhin beherrscht haben, ist schon mit dem
Damascener endgultig abgeschlossen. Fir sein dogmatisches System ist charakteris-
tisch, dall die Kirche in ihm keine Rolle spielt. Die Rolle der Kirche wird von der
aristotelischen Logik tbernommen. Man muB sich einmal genau klar machen, was das
bedeutet. Im rémischen Katholizismus hat die Institution der Kirche hochste dogmati-
sche Relevanz. Sie présentiert die geschichtliche Vermittlung des Absoluten und ist
das letzte Substrat der Offenbarung. Die Fleischwerdung des Logos ist ein historischer
Prozel} und sie vollzieht sich durch das Medium der Kirche. D.h. die Dimension der
historischen Zeit ist ein wesentliches Element des Absoluten, und der Mensch hat zum
Gottlichen ein Verhéltnis nur durch die Zeit. Sie etabliert ein Verhéltnis transzenden-
taler Distanz zwischen dem Geist und dem Fleisch. Die verschiedenen Stufen dieser
Distanz sind in der Dogmengeschichte des christlichen Bewul3tseins und seiner Inter-
pretation durch die Kirche als Hiterin der Lehre festgelegt.

Indem aber in der griechisch orthodoxen Kirche das System des Johannes Damascenus
definitiv wird, einer dogmatischen Konzeption, die der Kirche keinen prinzipiellen
Raum lait, wird die geschichtliche Zeit selbst aus dem Glauben ausgeschlossen. Im
Anfang wird sofort das Ende antizipiert und konkret vorweggenommen. Es ist dann
nichts von der mihseligen geschichtlichen Arbeit zu spiren, in der der Geist sich seine
eigenen Kategorien erarbeitet. Er arrangiert sofort das endgultige und absolute Wis-
sen, weil er die historischen Grenzen seines eigenen Bewultseins nicht kennt und
nicht anerkennen will. Das Schicksal der griechischen Orthodoxie ist von Adolf von
Harnack mit den verdammenden Worten beschrieben worden: "Es gibt ein altes Mar-
chen von einem Menschen, der in Unwissenheit, Schmutz und Elend sal} und dem der
liebe Gott eines Tages sagte, er moge sich winschen, was er wollte, es werde ihm
gewdhrt werden. Und er begann zu wiinschen, immer mehr und immer Hoheres, und es
wurde ihn gegeben. Endlich wurde er vermessen und winschte, er mége werden wie
der liebe Gott — alsbald sall er wieder in seinem Schmutz und seinem Elend. Die
Geschichte der Religion ist dieses Marchen; am genauesten aber ist es zur Wahrheit
geworden in der Geschichte der Religion der Griechen und Orientalen. Sie haben sich
erst sinnliche Guter gewinscht durch die Religion, dann politische, asthetische, sittli-
che, intellektuelle, und sie haben Alles erhalten. Sie sind Christen geworden und
haben sich die vollkommene Erkenntnis und ein Ubersittliches Leben gewiinscht.
Zuletzt haben sie gewinscht, schon im Diesseits zu werden wie Gott in Erkenntnis,
GenuB und Leben — und da fielen sie herab, nicht auf einmal, aber in unaufhaltsamem
Sturze, auf die unterste Stufe, in Unwissenheit, Schmutz und Barbarei. Wer heute den
Zustand der griechischen Religion bei Orthodoxen und Monophysiten studiert, nicht
nur die Religion des rohen Volkes, sondern auch das Kultusritual, die magischen
Zeremonien und die Vorstellungen der gemeinen Priester und Mdnche, der wird an
vielen Stellen den Eindruck erhalten, dal} es eine tiefere Stufe der Religion kaum
geben kann. Sie ist wirklich superstitio geworden, ein Chaos vermischter und ganz
verschiedenartiger, aber festgepragter Spriche und Formeln, ein undurchsichtiges,
geflicktes und weitschweifiges Ritual, das hochgeschatzt wird, weil es das Volk oder
den Stamm unter sich und mit der Vergangenheit verbindet, das aber nur in seinen
inferiorsten Bestandteilen wirklich noch lebendig ist... Was wir vor uns haben, ist ein
nahezu abgestorbenes, hélliches Gebilde, an dem nur einige Glieder, aber nicht die
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vornehmsten, noch leben, dessen edlere Teile inkrustiert sind und — an und fir sich —
jeder geschichtlichen Deutung spotten.”[*}]

Das Grunddogma der orthodoxen Kirche, dal der Gottmensch Jesus Christus die
menschliche Substanz vergottet und demgemal auch das ganze System sich inkarnie-
render gottlicher Krafte an das irdische Sein gebunden habe, hat enorme Konsequen-
zen gehabt. Durch dieses Dogma werden bestimmte Seinsvehikel wie Brot, Wein,
Bilder, Kreuze, Amulette, Kleider, GefaRe heilig.[**] Damit wird mehr und mehr von
der Distanz zwischen dem Profanen und dem Heiligen aufgehoben, die der Mensch
nur auf dem Weg durch die Geschichte zum Jingsten Gericht verkleinern kann. In der
Auslegung, die die Orthodoxe Kirche den theologischen Begriffen des Johannes
Damascenus gegeben hat, entwickelt sich mehr und mehr eine mystagogische Theolo-
gie, gemal der das Christentum die Religion sei, die das Gottliche falbar macht und
es zum Besitz und GenuB darbietet. Es ist ersichtlich, dafl dabei das Symbol immer
mehr hinter sein Vehikel zurticktreten muf3te, "und daB schlieRlich das Vehikel nicht
mehr als Hulle oder Trager, sondern als vergottetes Element, als substantiell Gottli-
ches aufgefalt wurde (Vehikel res ipsa).[**]

Das bedeutet aber, dall zwischen Gott und dem Menschen, resp. der Welt, ein unmit-
telbares Abbildverhéltnis besteht, das der Vermittlung durch die Geschichte und die
Dimension der historischen Zeit nicht mehr bedarf. Ist aber der Geist direkt auf das
Sein abgebildet und das Sein selbst die "res ipsa™ der géttlichen Substanz, dann ist die
VerheiBung der Schlange aus dem dritten Kapitel der Genesis erfiillt, der Mensch ist
geworden "wie Gott", und er weil3, was gut und bose ist.

Die praktische Folge dieser Theologie ist, wie v. Harnack und andere richtig gesehen
haben, dal} der ihr anhdngende Mensch dadurch aus der Geschichte ausgeschlossen
worden ist. Das gilt besonders fir Ruf3land, wo der griechisch-orthodoxe Glauben die
tiefsten und weitreichendsten Folgen gehabt hat. Wahrend der Westen die gefahrliche
Theologie der .... bald uberwand und sich durch christliches Mittelalter, Renaissance
und Aufklarung hindurch in immer schnellerem historischen Tempo entwickelte und
seine Seele in immer intensiveren Formen der Umwelt einbildete, blieb RufRland
geschichtslos. "Das ohne Aug und Ohr, ohne Hand und FuR, ohne Herz und Hirn aber
liegt all die Zeit in seiner Seele wie die Rokitnosimpfe da, nichts spiegelt sich in
ihm".[**] Die metaphysischen Motive, die von Byzanz iibernommen wurden, verkiim-
mern im russischen Katholizismus vollstdndig ... soweit sie nicht reine Eschatologie
waren. Das Eschatologische in ihnen aber lehrte den Menschen auf das Ende der
Geschichte zu warten. Dann wiirde seine Stunde kommen!

"Ende" kann in diesem Zusammenhang selbstverstandlich nicht das Ende der Erd- und
Menschengeschichte Uberhaupt, sondern nur das Ende jener Geschichtsstufe bedeuten,
deren Seelentum dieser Eschatologie angemessen war. Das bedeutet hier also das Ende
der Epoche der regionalen Hochkulturen. Deshalb ist die "Geschichte™ RuRlands bis
etwa 1900 ein passives und geduldiges Warten auf jenes Ende. Zwar hat es nicht an
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A. v. Harnack, A. a. O. Il. S. 437ff.
Vgl. hierzu A. v. Harnack. A. a. O. Il. S. 443.
A.a. O.Il.S. 446.

Idiotenfuhrer... S. 22. Dies in vielen Hinsichten so unmdégliche Buch hat immerhin das grofe
Verdienst, die Unfahigkeit des Russentums an der Geschichte der zweiwertigen Hochkulturen
teilzunehmen deutlich gesehen zu haben.
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Versuchen gefehlt, Ruflland in die Geschichte der letzten regionalen Hochkultur, also
der des Abendlandes, einzugliedern. Die diesbeziiglichen Anstrengungen Peters des
Grolien und seine symbolische Verlegung der Hauptstadt von Moskau nach Petersburg
— also in eine groRere Entfernung von Byzanz — sind bekannt. Sie sind vergeblich
gewesen. Der gewiinschte Anschlu® war eine innerliche Unmdglichkeit, weil ihm alle
seelischen Voraussetzungen fehlten. Endlich um 1850 herum beginnt sich in Westeu-
ropa ein eschatologisches Resultat der Geschichte der regionalen Hochkulturen zu
entwickeln. Es ist der historische und metaphysische Materialismus.[*’] Das zweiwer-
tige Seelentum dieser weltgeschichtlichen Stufe beginnt zu vergessen, dal es sich in
allen seinen Geschichtsabldufen von China bis Westeuropa als den absoluten Gegen-
satz zum objektiven Sein erlebt hatte. Das intensive Gefuhl des Andersseins der Psy-
che gegeniiber der Welt, in die sich die erstere geworfen sieht, war der Motor, der die
regionalen Hochkulturen in Bewegung gesetzt und vorwarts getrieben hat. Jetzt ist es
erloschen, und die Seele interpretiert sich — auf alle Distanz zur Realitat verzichtend —
als reflexionsloses, ungeschichtliches, natirliches Sein. Als "Materie", wie die krasse
metaphysische Unbildung jener Endzeit behauptet.

Dies ist der entscheidende Zeitpunkt, in der das Russentum endlich den Anschluf3
findet — mehr noch, in der es die endgultige Liquidation dieser Geschichte der zwei-
wertigen Seele Ubernimmt. Befindet es sich doch in der Uberlegenen Situation des
Swinegels in jenem plattdeutschen Marchen, der dem erschopft am Ziel ankommenden
Hasen triumphierend zuruft: "Ich bin allhier.” Der Swinegel ist in der Tat "allhier”, an
beiden Enden der Rennstrecke, da er das historische Rennen nicht auf sich genommen
hat und vom Anfang her gleich das Ende antizipierend besetzt hat.[*°] Wenn sich in
den eschatologischen der Logos nadmlich direkt auf das Sein abbildet und dasselbe
"vergottlicht” (von Harnack), dann besteht gemadfR den Prinzipien der klassischen
Logik keine Mdglichkeit mehr zu sagen, ob das Sein im Geist aufgegangen ist, oder
der Geist im Sein. Ob also die absolute Identitat beider sich als Sein oder als Geist
realisiert. Der absolute Spiritualismus und der radikale Materialismus fallen hier
zusammen und sind flr das BewuRtsein ununterscheidbar. Nur der Durchgang durch
die Geschichte verhindert, daB der Mensch diesem geféhrlichen Umtauschverhdltnis
von Logos und Vehikel restlos verfallt. Alle Geschichte namlich erfullt die transzen-
dentale Aufgabe aus jener absoluten eschatologischen Gleichung einen Reflexionsrest
herauszudestillieren, der in das unmittelbare Identitatsverhéltnis von Ich und Welt in
keiner Weise aufgehen will. Da es aber die empirische Aufgabe der Geschichte war,
das Subjektive soweit mit dem objektiven Sein zur Deckung zu bringen, wie nur
irgend maoglich, ist jener Reflexionsrest von nun an von der geschichtlichen Stufe, in
der er sich vom Wirklichen abgesetzt hat, ausgeschlossen. Erst auf der nachst héheren
weltgeschichtlichen Etappe des Geistes kann er wieder in die Dimension der histori-
schen Zeit eintreten. Jenes dritte Geschichtsniveau der Selbstrealisation des Menschen
existiert heute noch nicht. Folglich ist der ausgeschlossene Reflexionsrest des zwei-
wertigen BewuBtseins in der durch das Russentum diktierten Endphase des gegen-
waértigen historischen Prozesses machtlos und historisch nichtexistent.

Die griechisch-katholische russische Orthodoxie aber schlagt in der Ubernahme und

45 K. Moleschotts Kreislauf des Lebens erschien 1852. L. Biichner, Kraft und Stoff 1855. Karl

Marx, Das Kapital 1867.

So findet "RuRland ... sich stets an den Polen des (historischen) Nichts gelagert ... den beiden
Extremen der Sterilitat." Idiotenfiihrer, S. 142.
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Liquidierung der regionalen Hochkulturen unmittelbar in den historischen Materialis-
mus um und erscheint als Bolschewismus. Der Bolschewismus ist die Ikonentheologie,
die sich selbst als praktische Handlung in der Wirklichkeit wiederholt. Das Gottliche
ist ganz in sein eigenes Bild eingegangen und hat damit Substanz und Existenz des
Bildes angenommen. Nach der alten Orthodoxie wurde damit das physische Sein ver-
gottlicht. Nach der neuen Orthodoxie des Bolschewismus ist damit das Gottliche als
physisches Sein entlarvt. Beide Formeln sind — wie jeder Kenner des Isomorphieprin-
zips, das in jedem zweiwertigen Logiktypus gilt, wei — absolut gleichwertig. Sie
besagen dasselbe. Sie sind de facto nur verschiedene Ausdrucksweisen ein und dessel-
ben metaphysischen Satzes.

Der Ubergang von der einen zur anderen Ausdrucksvariante wird durch die Revolution
des Bolschewismus vollzogen. Daraus aber folgt, dal alles, was zwischen diesen
extremen Polen liegt und was deshalb mit einem historischen Zeitindex versehen ist,
als konterrevolutiondr deklariert werden muf. Seien das nun die Upanishaden, Plato,
der Stoismus, Thomas von Aquino, Milton, Leibniz oder Kant! D.h. historische Tradi-
tion als starkster und nachhaltigster Ausdruck der Tatsache, daR die Seele nicht in der
Welt aufgeht, wird a limine abgelehnt. Nur die russische Geschichte ist akzeptabel;
nicht weil sie bessere und adaquatere Geschichte ist, sondern weil sie im Sinn der
rasanten Historie der regionalen Hochkulturen tiberhaupt keine Welthistorie ist. Russi-
sches Dasein vor der Ankunft des Bolschewismus war der Ausdruck des Wartens auf
das Ende jener unertraglichen Hybris, die sich als die Geschichte der zweiten weltge-
schichtlichen Stufe des Menschen maskiert hat. Diese teuflische Zerdehnung des
menschlichen Wesens in der Zeit aber ist mit der Heraufkunft der abendl&ndischen
Technik und der Konzeption der Maschine zu Ende. Die archimedische Maschine kann
als vertrauenswurdiges Abbild der Seele gelten, denn sie kann keine Geschichte
haben, die aus einer reflexiven Tiefendimension in die nachste flhrt. Eine Maschinen-
konstruktion kann zwar technisch verbessert werden, aber solche Veradnderungen blei-
ben in derselben Seins- und Realitdtsebene, in der der urspringliche Typ entworfen
worden ist. Der technische Fortschritt in der Maschine ist eine rein duf3erliche Anpas-
sung ihrer Funktion an die zu bewaltigenden praktischen Aufgaben, in ihm findet
keine Verdnderung der Innerlichkeit des Menschen gegeniiber seiner Umwelt statt.

Man vergesse nicht: die Maschine ist ein Abbild der historisch entleerten Subjektivi-
tat. Es wird nur noch der abstrakte Mechanismus des lebendigen Ichs in ihr auf das
objektive Sein Ubertragen. Ein Ich aber, das sich nicht mehr in materialen Inhalten und
Bestimmungen auf seine Umwelt Ubertragt, hat keine Geschichte mehr. Der indiffe-
rente Mechanismus der subjektiven Tatigkeit ist in allen Kulturen und zu allen Zeiten
derselbe.[*"] Ubersetzt man ihn in den Kausalzusammenhang der Objekte, so hat man
eine zeitindifferente Schopfung in die Welt gesetzt. Nimmt man das Wort
"Geschichte™ im strengsten Sinn, dann besteht zwischen der primitiven Dampfma-
schine von Savery und Newcomer und einem modernen Disenmotor Gberhaupt keine
historische Differenz. Das Prinzip der Spontaneitidt des Bewul3tseins ist in der moder-
nen Maschinerie auch nicht um ein Atom tiefer und reflektierter interpretiert als in den
ersten plumpen mit Dampf betriebenen Mechanismen.

Die Technik und die am Mechanismus orientierte Denkweise kann als blof3es Faktum
vom Bolschewismus ohne die Gefahr tbernommen werden, dal3 er damit seinem eige-

47 Vorausgesetzt wir bleiben auf derselben weltgeschichtlichen Stufe des BewuRtseins.
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nen Wesen und seinen metaphysischen Urspriingen untreu wird. Mehr noch, sie mul}
akzeptiert werden, denn die Maschine ist das (soweit) endgdltige, in der die einzige
Seele von der diese geschichtliche Epoche wei3, "Fleisch” geworden ist. Und das
Denken, dal dieser Realitatsprojektion einzig und allein gemaR ist, ist das mechani-
stisch-materialistische. Darum ist es notwendig, die vergangene Geschichte, die diese
endglltige Abbildung der sie bewegenden Subjektivitat auf das Sein zustande gebracht
hat, nun vermittels "historisch™ materialistischer Kategorien zu deuten. Einem
Bewulitsein, dem nichts Ubrig bleibt, als sein Ich mit der Maschine zu identifizieren,
kann nicht anders, als die Wahrheit der vergangenen Geschichte ebenfalls als einen
Mechanismus zu erleben. Diesen Dienst der Interpretation erfiillt dem Bolschewismus
der marxistische Dialekt, in der der subjektive ichhafte Gegensatz von Thesis und
Antithesis der "Ph&nomenologie des Geistes” in einen objektiven, ontologischen
Gegensatz faktischer Seinsdaten umgedeutet worden ist. Es ist ein Symptom des hohen
Anteils der eschatologischen Komponente in Hegels Begriffsbildung, daR die lebendi-
gen BewuRtseinsmotive seiner Philosophie wie unterkihltes Wasser auf die geringste
Provokation hin in das Eis einer zeitlosen absoluten Seinslehre zusammenfrieren.
Marxens Interpretation von Hegel ist dumm und flach, aber man darf nicht vergessen:
die "Phédnomenologie” sowohl wie die GroRe Logik fordern sie heraus. Es ist der ein-
zig theoretisch noch maogliche Schritt, den das zweiwertige Denken machen kann,
wenn es darauf besteht, Giber das Hegelsche System hinauszugehen. In der Hegelschen
Konzeption der Philosophie werden die letzen metaphysischen Madoglichkeiten des
zweiwertigen BewuBtseins theoretisch restlos ausgeschdpft und bis zu ihren letzten
spekulativen Konsequenzen durchgefiihrt. Wer (wie Marx) hier noch weiter vorstoRen
will, verlalt die Philosophie und den geschichtlichen ProzeR der Selbstreflexion des
Geistes und geht zu einer prinzipienlosen Lehre vom ewigen Mechanismus des Seins
uber.

Die Mentalitat des russischen Bolschewismus bietet uns das Schauspiel einer Seele,
die sich rettungslos im Mechanismus gefangen sieht und die sich nur noch mit einem
historisch ganz unverbindlichen Reflexionsrest davon absetzen kann. Soweit das Indi-
viduum hier Uberhaupt noch als geschichtliche GroRe auftritt, erscheint es als "der
vollig nach aul3en gerichtete, organisierte Kollektivmensch”. Das Kollektiv selbst wird
in marxistischer "Philosophie™ als ein Mechanismus interpretiert, der ausschlieBlich
Seinsregeln folgt. Die Individualitat der einzelnen Person ist unter diesen Umstanden
ein psychisch und spirituell neutraler Maschinenteil. Liegt doch der Unterschied von
Seele und Maschine wesentlich darin, daf in der letzteren die Spiritualitat sich sduber-
lich als Konstruktionsidee von dem physischen Sein des Mechanismus abgesetzt hat.
Und gerade darum ist sie mit demselben absolut vertauschbar. Diese Vertauschbarkeit
ist in einer seelisch belebten Wirklichkeit unvollziehbar, weil sich dort die beiden
metaphysischen Komponenten, Seele und Sein, unentwirrbar durchdringen und nie
eindeutig identifizierbar sind. Will man die beiden Komponenten in ein absolutes
Umtauschverhaltnis bringen und das spekulative Theorem der zweiwertigen Logik,
daR Denken und Sein transzendental eindeutig identisch sind, wirklich historisch reali-
sieren, dann mull man erst die Seele aus ihren Nestern im Sein austreiben und beide
Komponenten einander reinlich entgegensetzen. Das aber leistet nur der Mechanismus
der Maschine.[*®] Hier erst plaziert sich die Spiritualitat als Konstruktionsidee in
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Wenn wir in diesem Zusammenhang von "Maschine" sprechen, ist selbstverstandlich immer der, |
klassische Typus der archimedischen Maschine als letztes Produkt der zweiten weltgeschicht-L !
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genaue Kontraposition zum entseelten Maschinending, das diese Idee abbildet.

Diese kontradiktorische Absetzung der beiden Komponenten gegeneinander aber
bringt es paradoxerweise mit sich, dal jetzt eine eindeutige Identifizierung der beiden
miteinander moglich ist. Eine endgultige ldentifizierung, die im geschichtlichen Pro-
zel3 selbst nicht méglich war und die nur als sein (technisches) Resultat erscheinen
kann. Als "blofRe™ Konstruktionsidee hat das Spirituelle jetzt keine Existenz sui gene-
ris mehr. Solange die zweiwertige Geschichte noch in innerer Bewegung war und wir
"Seele" besallen, unterschied unser Gefiihl sowohl wie unser theoretisches Begreifen
zwischen dem Sein der toten Objekte und dem Sein der Seele oder des Ichs. Unser
Glaube akzentuierte diesen ontologischen Unterschied der beiden Seinskonzeptionen
dadurch, dal® wir die erstere als "irdisch” und "vergénglich" pradizierten, dem Seins-
modus der "Seele™ aber Unsterblichkeit zuschrieben.

In der absoluten Disjunktion von Idee und Ding aber ist alles Sein in das Objekt abge-
flossen. Der Seele konnten wir noch ein privates, vom Wesen des Dinges verschiede-
nes Sein zuschreiben. Der konstruktiven ldee gegendber ist das nicht mehr méglich.
Soweit sie Uberhaupt Sein hat, besitzt sie dasselbe nur im Objekt. Nur in dem letzteren
identifiziert sie sich mit sich selbst. Damit aber gibt sie auch ihre Eigenschaft der
"Unsterblichkeit" an das Ding ab. Der menschliche Leib ist sterblich, weil in ihm phy-
sische und spirituelle Realitat unterschieden werden kénnen. Die Maschine aber kennt
den Tod nicht, weil in ihr die Idee sich mit ihrer materiellen Existenz identifiziert. Der
Mensch muf} sterben, weil er sich weigert, sich mit seinem Leibe zu identifizieren.
Deshalb fault der Leib von ihm herunter. Keine koérperliche Existenz ist einer solchen
Weigerung permanent gewachsen. Die Kraft aber, die diese Weigerung hervorbringt,
nennen wir Seele. In der klassischen Maschine ist diese Weigerung (vorlaufig!) tber-
wunden. Die Konstruktionsidee identifiziert sich notwendig mit der durchgefiihrten
Konstruktion, weil ihr eine unabhangige Existenz nicht einmal "im Begriff" zukommt.
Das ist einerseits ein Fortschritt; es ist aber in spaterem Betracht auch ein Mangel.

Der Fortschritt liegt darin, dal der Mensch, der endlich das geschichtliche Stadium
erreicht hat, indem er sein eigenes Bild als Maschine entwirft, eine innerliche Unifor-
mitat und Allgemeinheit besitzt, wie nie zuvor. Im Mechanismus ist das, was in seiner
Spiritualitat bis dato allgemeinverbindlich ist, zum ersten Mal objektiv und interindi-
viduelle ablesbar geworden. Das ist der erste Schritt aus der Anarchie der blofRen
Subjektivitat heraus. Die in der Maschine realisierten Prinzipien seiner Rationalitat
mussen jetzt von jedermann anerkannt werden. Zum ersten Mal ist in der Geschichte
ein spiritueller Raum ausgespart worden, in dem sich das Gewissen nichts, aber auch
wirklich nichts, vorbehalten darf. Auch den scheinbar evidentesten moralischen
Gesetzen gegeniber, wie: Du sollst nicht stehlen, Du sollst nicht ehebrechen, Du sollst
nicht toten, kann das Gewissen noch eine Ausnahmestellung beanspruchen. Dies ist
darum der Fall, weil diese Maximen nicht auf die Prinzipien des Mechanismus redu-
zierbar sind, in denen die Idee im Sein vollig aufgesogen ist. Es gehdrt zum Wesen der
moralischen Maxime, mag dieselbe noch so evident und zwingend sein, dal3 die pri-
vate und subjektive Reflexion sich nie vollig mit ihr zu identifizieren vermag. Die
letzte und innerste Subjektivitat ist aus ihre ausgeschlossen und im Zustand ewigen
Protestes. Niemand aber kann Gewissensbedenken gegenuber der Verkehrsordnung

lichen Stufe des Menschen gemeint. Die obigen Analysen werden wenigstens teilweise falsch,
wenn man sie auf den trans-archimedischen Maschinentyp des "mechanical brain” anzuwenden
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haben. Moralischer Vorbehalt ist hier absurd. Die Subjektivitat ist in solchen Vor-
schriften restlos formalisiert und konventionalisiert. Man mag es als paradox empfin-
den, aber es 1aBt sich nicht leugnen, die Anweisung: Rechts fahren! bindet das Gewis-
sen starker als das Gebot: Du sollst nicht toten. Wer dem sechsten Gebot zuwiderhan-
delt, mag sich auf eine héheres Recht berufen, bei Verletzungen der Verkehrsordnung
ist eine solche Berufung absurd. Ob durchfiuhrbar oder nicht, allen Utopisten hat von
jeher eine Sozialordnung vorgeschwebt, in der das Gewissen restlos gebunden und
formalisiert ist. Aus diesem Grund enthélt Platons grofRer Dialog "Der Staat" eine
Struktur-Analyse der menschlichen Psyche. Der Staat soll ein genaues Abbild des
menschlichen Subjektes tberhaupt sein und dadurch das Gewissen binden, so daR es
den Widerspruch des Gewissens gegen den Staat zu einem Selbstwiderspruch der
Subjektivitat gegen ihre eigene Reflexion macht. Aus diesem Grund kommen bei Plato
die schopferischen Kinste (mit Ausnahme der Musik) so schlecht weg. Die schopferi-
sche Produktivitat des Geistes ist jene Kraft der Subjektivitat, die die ein-eindeutige
Bindung des Ichs in der Welt auf ewig verwirft.

Was in Plato Antizipation eines Zuktnftigen war, wird im Bolschewismus zur Bilanz
der vergangenen Geschichte. Plato wird jetzt Gberholt, insofern man begriffen hat, dal
die letzte Seinsprojektion des Menschen nicht der Staat, sondern die Maschine ist. Die
bindenden Gesetze des Menschen flieBen nicht aus der inhaltlichen Projektion der
Psyche auf das Sein, sondern aus der Abbildung der leeren Tatigkeit des Bewuf3t-
seinsmechanismus auf den Kausalzusammenhang der Objekte. Bewulitseinsinhalte
(die bei Plato noch dominieren) sind jetzt verdachtig. Sie etablieren Unterschiede zwi-
schen den individuellen Subjekten und sie sind, selbst wenn sie noch so allgemein
geteilt werden, niemals generell verbindlich. Das Ich kann sie jederzeit abwerfen und
sich an ihrer Stelle mit anderen fillen. Diese Beweglichkeit der privaten Reflexion
und des protestierenden Gewissens wird aber zum volligen Stillschweigen gebracht,
wenn das Subjekt nicht vermittels seiner inneren Bestimmungen, sondern als inhalts-
leerer BewuBtseinsmechanismus auf das Sein Ubertragen wird und man dann das
private Ich mit diesem Abbild seiner selbst — aus dem alle Privatheit entschwunden ist
— konfrontiert.

Jeder Protest und jede subjektive Revolte des Gewissens wird in dieser Gegenuber-
stellung erstickt, denn das Subjekt erblickt in seinem Abbild nicht mehr einzelne posi-
tive Bestimmungen, die es zugunsten anderer verwerfen kann. Statt dessen begegnet es
jetzt der allen individuellen Bestimmungen gegentber indifferenten leeren Form von
erlebender Subjektivitat uberhaupt, die fur alle moglichen Ichs gleich verbindlich ist,
weil in ihr nur der nackte ontologische Tatbestand des VVorhandenseins von Subjekti-
vitat in der Welt eine generelle Abbildung gefunden hat. Dieses archetypische Bild,
daR das Ich von sich in die Wirklichkeit gesetzt hat, ist von hochst moglicher inter-
subjektiver Allgemeinheit und Verbindlichkeit, weil es nichts enthédlt von dem,
wodurch sich das "Ich™ vom "Du" unterscheidet, und nur die reine Form wiederholt,
die beiden als Subjekten aller Existenz gegeniiber gemeinsam ist. Die reine Subjekti-
vitdt und das Gewissen konnen gegen dieses Abbild nicht mehr protestieren ohne
damit sich selbst zu verleugnen. Um Uberhaupt Protest erheben zu kdnnen, missen sie
sich jener Kraft bedienen, die in dem maschinellen Ebenbild ihrer selbst verwirklicht
worden ist. Indem das aber geschieht, wird die eigene Weltprojektion bestatigt und
dem Protest sein Motiv entzogen.

In diesen beiden Akten der Interpretation der Wirklichkeit als Mechanismus und der
Schopfung der Maschine findet sich das zweiwertige Ich endgltig gebunden. Von
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jetzt an kann es nur noch eine orthodoxe Weltanschauung geben, ein und dasselbe
gultige und fur jedermann verbindliche Verhalten. Alle Subjekte sind von nun an nur
winzige R&dchen oder Schrauben an einem Alles umfassenden Mechanismus und man
lebt nur dafir, im eigenen Leben und der privaten Té&tigkeit das primordiale Arbeits-
schema der Maschine zu wiederholen. Aus diesem Grunde bindet der Bolschewismus
das Gewissen und von seinem Standpunkt aus mit Recht. Das protestierende Gewissen
und das "lch", das sich vom "Du" zu unterscheiden winscht, sind Ruckfélle in eine
uberwundene Epoche der Geschichte. Alle Subjektivitat, die sich nach innen statt nach
auBen wendet, ist von jetzt ab "reaktionar”. Das fuhrt zum progressiven Abbau aller
innerlichen Werte des bisherigen Seelentums aller regionalen Hochkulturen. So muf3
z.B. von jetzt an alle romantische Liebe psychologische Kontrabande sein, einzelt sie
noch ein Du als unwiederholbar unter allen anderen heraus und widersetzt sich damit
der strengen Nivellierung aller psychischen Substanz. In der "Kreuzersonate™ schildert
Tolstoi eine Seele, die zu einer subjektiven Potenzierung ihrer Sinnlichkeit vollkom-
men unféhig geworden ist. Die Dinge sollen nicht nur nicht mehr innerlich bewéltigt
werden, man kann es auch nicht mehr. Die Kraft zur Sublimierung und zum Distanz-
halten ist ausgeronnen. Das Wirkliche hat keine symbolische Bedeutung mehr, sein
Sinn erschopft sich fur das Ich in ausschliellich kausalen Relationen. Die erschei-
nende Vielfalt der Welt ist genau das, was sie als Erscheinung ist. Dal sie auf ein
Anderes, dahinter Liegendes zurlickweisen kdnnte, das in ihr nur erscheint und seine
endgultige Identitat zurickhalt, kommt diesem letzten und endgultigen Stadium des
zweiwertigen BewuBtseins nicht mehr in den Sinn. Das letzte Lebenssymbol dieser
menschlichen Daseinsform ist, wie Spengler richtig gesehen hat, die endlose, mono-
tone Ebene.

Es versteht sich von selbst, daR diese seelische Verfassung einen abgrundtiefen und
grenzenlosen Hal} gegen alle spirituellen Tiefendimensionen entwickeln muB, die die
regionalen Hochkulturen im Verlauf ihrer innerlichen Geschichte ausgelotet und in
symbolische Formen Ubersetzt haben. Diese Formen erscheinen jetzt als Lige und
Betrug und ein Raub an [dem] Kostbarsten, an der Wahrheit. In ihren unendlichen
introszendenten Perspektiven ist ndmlich die Wahrheit in eine unerreichbare Distanz
gesetzt. Sie zwingen das Leben zu einer unruhigen und ungewissen Bewegung nach
jenem fernen Ziele hin, und sie nehmen der Beziehung von Mensch zu Mensch jede
temporale Konstanz. Darum gehen die regionalen Hochkulturen in einem reienden
und unaufhaltsamen Ablauf durch die Geschichte und Uberstiirzen sich in ihrem Wett-
lauf nach dem Tode.

In dieser mangelnden historischen Konstanz der bisherigen Geschichte sieht das
abschlieBende BewuBtsein der "Ebene" alle spirituellen Tiefendimensionen als Betrug
entlarvt. Sie rauben dem Ich die Sicherheit und permanente Eindeutigkeit der
Existenz. Aus ihnen spricht deshalb ein bdser Wille, der den Menschen um sein Erbe
zu betriigen sucht. Deshalb ist nur jene Wahrheit ein echter Wert und eine sichere
Gewahr der Dauer, die im Hier und Jetzt der physischen Existenz gefunden wird.
Dieselbe verspricht zwar nichts anderes als das, was man potentiell schon hat, aber sie
tragt in sich die Implikation der Erfillung. Das muB so sein, denn die Wahrheit als
Ganzes ist in das "Fleisch" der Existenz vollkommen eingebildet, und sie kann sich
nirgends mehr in jenseitige Perspektiven zuriickziehen.

L&kt man einmal alle "westlichen" Vorurteile fallen, so mu man zugeben, daR damit
in der Tat ein Uberlegener historischer Zustand des Menschen erreicht ist. Das Ich, das
das Niveau dieses existentiellen Bekenntnisses erreicht hat, mag zwar spirituell arm
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sein, aber es hat die Schicksalsstiirme eines ungewissen Reichtums fiir eine beschei-
dene Sicherheit eingetauscht. Der Mitmensch, das "Du", ist aus einer unbekannten und
damit gefahrlichen GrélRe zu etwas Bekanntem geworden und man hat — zum ersten
Mal in der Gesamtgeschichte des menschlichen Bewulitseins! — das gute Gewissen,
daR es die vorderste Pflicht des Subjektes ist, fir das leibliche Wohl seiner selbst zu
sorgen. Man besitzt den Anspruch und das Recht auf physisches Wohlergehen ... ein
Recht, das von den groRen Religionen der vorausgegangenen Zeitalter entweder expli-
zit oder implizit verneint worden war. Von nun an lebt man mit einem guten Gewissen
in dieser Welt, denn "die Siinde hat kein Abbild" im objektiven Sein und je williger
man sich mit demselben identifiziert, desto ferner ist man von ihr. In der im Bolsche-
wismus vollzogenen ldentifizierung des Menschen mit dem System der physischen
Kausalitat wird das Konzept der Erbsinde, der alle Hochkulturen in der einen oder
anderen Form belastet, aus der geschichtlichen Wirklichkeit des Menschen ausgewie-
sen. Er lauert von nun an nur noch in der Privatheit jener anarchischen Reflexion, die
sich von dem Bekenntnis zum allgemeinen Glick ausschlief3t.

Damit ware der Boden der Utopie erreicht, wenn diesem faktischen Fortschritt des
BewuRtseins gegenuber den allgemeinen Forderungen der physischen Koexistenz des
Ichs mit dem Du nicht ein ebenso intensiver Nachteil gegenliber stande; ein Nachteil,
der deutlich zeigt, dall auch die abgeschlossene und liquidierte Geschichte nicht "der
Boden des Glucks™ ist. Mit dem Ausschlul? der historischen Zeit aus der Existenz des
Menschen wird ndmlich auch die theoretische Reflexion des Gedankens ausgeschlos-
sen. Am Ende seiner Einleitung zu den "Vorlesungen uber die Philosophie der
Geschichte" schreibt Hegel: "Die Zeit ist das Negative im Sinnlichen: der Gedanke ist
dieselbe Negativitdt, aber die innerste, die unendliche Form selbst, in welcher daher
alles Seiende Uberhaupt aufgeldst wird — zundchst das endliche Sein, die bestimmte
Gestalt; aber das Seiende Uberhaupt ist als Gegenstandliches bestimmt, erscheint
darum als Gegebenes, Unmittelbares, Autoritat und ist entweder dem Inhalt nach als
endlich und beschrankt, oder als Schranke fir das denkende Subjekt und die unend-
liche Reflexion desselben in sich."[*]

Die Situation, in der der Mensch sich jetzt sieht, ist die folgende: soweit die Subjekti-
vitdt und ehemals freie Reflexion nicht in das Sein eingeebnet und mit demselben
identifiziert ist, ist sie von nun an aus der anerkannten Wirklichkeit ausgeschlossen.
Sie gilt von nun an als eine dullerste Gefahr, die das Ich in die glicklich Gberwundene
historische Zeit und Geschichte zuriickzuziehen droht, weil sie, wie Hegel richtig
bemerkt, dazu tendiert, alles Seiende Uberhaupt aufzuldsen. Dieser Zustand &auRerst
prekarer Seinsstabilitdt war charakteristisch fir alle regionalen Hochkulturen, auf die
das Russentum vom Ende der Geschichte her mit der Uberlegenheit dessen zuriick-
blickt, der von der Weltgeschichte dazu ausersehen worden ist, ausschlieBlich die
objektiven, entpersénlichten Resultate dieses méchtigen Prozesses zu empfangen. Alle
regionalen Varianten dieses die ganze 6stliche Hemisphdre umspannenden Prozesses
sind jetzt abgelaufen und die Subjektivitat, die ihn vorwarts trieb, ist, soweit sie nicht
in seine physischen Resultate eingegangen ist, aus der ferneren Existenz des Menschen
auf dem Liquidationsniveau dieser Geschichtsstufe verbannt. Damit aber erscheint das
Sein als letzte Autoritat des Gewissens. Und diese Autoritat ist unendlich, weil sie die
unendliche Reflexion des Ichs in sich selbst abgeschnitten hat und damit jetzt alles das
ist, was die Subjektivitat einst war. Es erscheint die bedingungslos, autoritdre Lebens-

49 Hegel, WW. Ed. Glockner XI: S. 117f.
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form des Bolschewismus, in der die faktische Wirklichkeit die Rolle des Gewissens
ubernimmt. Subjektives Gewissen impliziert metaphysische Distanz gegeniliber dem
Sein; aber eben diese Distanz existiert nicht mehr, sobald der Scheitel der platonischen
Ideenpyramide bis auf die Basis hinuntergesunken ist.

Solange die Reflexion Uber der Seinsebene schwebt, ist die unendliche Introszendenz
der Subjektivitat letzte Quelle und endgultige Instanz des Wahren. Das Ich, das nicht
in seinen Trieben héngt, sondern sich auf seine eigene Allgemeinheit besinnt, besitzt
dann ein sicheres und eindeutiges Verhaltnis zur Wahrheit. Der Mensch mag in diesem
intensiven historischen Spannungszustand zwischen Selbst und Welt zwar nicht das
Gluck besitzen, aber er besitzt unzweifelhaft sich selbst und ist sogar als Sklave
niemandem spirituell horig.[>°] Sobald aber das Subjekt als anerkanntes in die Dimen-
sion des Seins hineingezogen wird, versickert die introszendente Quelle der Wahrheit.
Letzte Instanz des Wahren und des Guten ist von nun an die Objektwelt. D.h. der
Mensch erfahrt von jetzt ab von auflen her was wahr ist. Er besitzt keinen eigenen
MalRstab mehr, auf den er sich berufen kann. Da das Sein aber Uber keine Reflexions-
tiefe verfligt und sich nur in der endlosen Reflexionsbreite ausdehnt, gibt es von nun
an keine Rangordnung der Wahrheitswerte mehr. Alle mdglichen Wahrheitsmotive
liegen gleichgeordnet auf derselben Existenzebene, und der Ubergang von einem zum
andern ist bloR faktisch, willktrlich und vom Ich nicht antizipierbar.

Dies fuhrt im Bolschewismus zur absoluten Rechtlosigkeit des Ichs. Es kann nicht
mehr aus eigener Kraft glaubig sein. Wenn heute das Wahrheitsmotiv "A" als ortho-
dox und bildend gilt, so kann morgen "nicht-A" zum verpflichtenden Motiv erhoben
werden. Dieser Ubergang hat keinen Grund, denn Griinde setzen Reflexionsdistanz
voraus. Er ist nur faktisch und ein Datum radikaler Kontingenz. Der moderne Histori-
ker hat Gelegenheit gehabt, den erstaunlichen Wechsel der weltanschaulichen Positio-
nen, die der Bolschewismus in seiner Innenpolitik seit 1917 durchgemacht hat, zu
beobachten. Dabei geschieht notwendigerweise das Folgende: das Ich, das geistig sich
mit dem Uberwundenen Standpunkt identifiziert hat, gilt jetzt als Verrater und Konter-
revolutiondr. Seine seelische Substanz gilt jetzt als Ausdruck des Bdsen, das sich als
subjektive Privatheit aus der Welt zurickgenommen hat. Ist das Ich mit dem als hére-
tisch erklarten Standpunkt unveranderlich und unwiderruflich identifiziert, so bleibt
nichts Ubrig als die kompromittierte Person zu liquidieren. Dies Schicksal ist der alten
bolschewistischen Garde widerfahren. Fir diese Gruppe von Politikern gehdrten
bestimmte inhaltliche Formulierungen des Programms zum subjektiven Glaubensbe-
kenntnis, d.h. das Bewultsein dieser Individuen hielt noch eine gewisse, wenn auch
minimale Reflexionsdistanz gegenuber dem Sein aufrecht, indem es gewisse inhaltli-
che Bestimmungen des bolschewistischen Glaubensbekenntnisses gegeniiber andern
(iberzeugungsmaRig bevorzugte.[>!] Man hat sie deshalb liquidiert. Wo dies durch ein
offentliches Gerichtsverfahren geschah, durfte man die Beobachtung machen, daR der
in der Anklagebank so privat gewordenen Subjektivitat nur noch das Recht zugestan-
den wurde, ihrer eigen Austilgung zuzustimmen. Ist das Identifikationsverhaltnis der
Person mit einem von der jeweiligen Parteilinie abweichenden Wahrheitsmotiv weni-
ger eng, wie man das bei Kunstlern oder Wissenschaftlern etwa annehmen kann, so
mag man sich mit einem Widerruf des Haretikers begniigen. Jedenfalls aber ist mit der

%0 Der unter Domitian in Rom lebende Philosoph Epiktet war ein Sklave, der spater von seinem

Herrn freigelassen wurde.

°1 Ein praktisches Lehrbeispiel dieser Haltung sind z.B. die Schriften Trotzkys.
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bolschewistischen Konsequenz des Marxismus "die bloRBe einsame Traumerei und
jeder Rest ihrer Zweiweltentheorie ausgeschieden."[*?] Nur noch der "solide Traum"
ist erlaubt, wie Ernst Bloch schreibt, d.h. jene Subjektivitat, die ihr MalR an der Wirk-
lichkeit findet und sich den Gesetzen der letzteren bedingungslos unterwirft.

Damit aber wird es dem Ich schlechthin unmdéglich gemacht, sich mit einer subjekti-
ven Uberzeugung zu identifizieren. WeiR es doch nie, ob eine ldentifizierung, die
heute legitim ist, nicht morgen zur abscheulichen Haresie erklart wird. Somit ist das
Subjekt zur absoluten Resignation und zur Preisgabe seiner selbst verurteilt. Die
einzige Sicherheit, die noch bleibt, ist der Verzicht auf die subjektive Kritik und das
Recht durch Evidenz (iberzeugt zu werden. Der Wille muB3 sich dazu verstehen, die
Wahrheit als zuféllige Folge kontingenter Fakten anerkennen und bejahen zu kénnen.
In Arthur Koestlers Roman "Darkness at Noon" bekennt der angeklagte Bolschewist
Rubschov: "I plead guilty to having rates the question of guilt and innocence higher
than that of utility and harmfulness. Finally, | plead guilty to having placed the idea of
man above the idea of mankind..."[*®] Es ist schon Schuld auf dieser Endstufe der
zweiwertigen Geschichte noch unschuldig sein zu wollen. Und erst recht macht sich
derjenige schuldig, der die ldee des Einzelnen (in der absoluten Privatheit seines
Gewissens) Uber den objektiven (allgemeinverbindlichen) Begriff der Menschheit
stellt. Die Privatheit und Einzigkeit der Subjektivitat ist ein direktes Resultat ihrer
Distanz zur Welt. Sie 1aRt sich deshalb grundséatzlich nicht in das objektive Sein ein-
bilden. Denn letzteres ist Offentlichkeit und handgreifliche, jedem zugangliche Viel-
heit. Die Idee der Menschheit aber fallt mit dem Subjekt nur insoweit zusammen, als
dieses leere, innerlich unbestimmte Subjektivitét ist und als solche in der Konzeption
des Mechanismus auf die objektive Seinsebene projiziert werden kann. Den Menschen
mit dem, was an seinem Wesen unbestreitbar objektiv und allgemeinverbindlich ist, in
vollen Einklang zu bringen, das ist das Ziel dieses abschlieBenden Stadiums der regio-
nalen Weltgeschichte der dstlichen Hemisphére. Dies mag eine imponierende Absicht
sein und ein sehr spezifischer Menschentyp, der am Ende unserer Geschichte immer
haufiger auftritt, mag sich dafiir begeistern, aber es hat keinen Zweck sich zu verheh-
len, daB die Erreichung dieses Ziels mit dem vollkommenen Ruin der zweiwertigen
Subjektivitdt des Menschen erkauft wird. Das bedeutet vor dem Forum der Weltge-
schichte sicherlich nichts. Dieses Ich als historische Subjekt ist ohnehin langst entleert
und hat sich selbst an das Sein verloren — soweit die Geschichte als Ganzes in Frage
kommt. Aber das einzelne Individuum lebt auch jetzt noch als privates weiter — nur
dall diese Privatheit keine substantielle Relevanz mehr hat — und es erhdlt sich als
Sonderexistenz aus jenen archaischen Reflexionsresten, die sich jeder Abbildung eine
spirituelle Verkommenheit jene Landstriche Uberzieht, Gber die die Geschichte der
regionalen Hochkulturen hingegangen ist, ein Elend und eine Verzweiflung des iso-
lierten Subjekts, wie es die Welthistorie des Menschen seit dem Ubergang von der
primitiven Stufe der Existenz zum Niveau der regionalen Hochkulturen nicht mehr
gekannt hat. Von jener anderen Verzweiflung der Seele, die jetzt schon etwa flinftau-
send Jahre zurtckliegt, wissen wir so gut wie nichts. Wir haben nur ihr disteres Echo,
das in den regionalen Hochkulturen in den Tonen der grofRen Erlésungsreligionen
widerhallt. Der Mensch will um jeden Preis aus dieser Existenz erlgst werden. Das
Diesseits ist das Reich des Satans und gehoért "dem Firsten dieser Welt". Ein solcher
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uberwaltigender Erldsungstrieb kommt nicht von nirgends her. Es missen ihm spiritu-
elle Erschitterungen vorausgegangen sein, die nirgends formuliert, beschrieben und
explizit Uberliefert worden sind, weil ihre Intensitdt und ihr AusmaR Uber alle
menschlichen Mitteilungsformen hinausgewachsen sein muf.

Die regionalen Hochkulturen und ihre rigorosen Jenseitsreligionen sind die geschicht-
lichen Antworten des Menschen auf jenes Elend. Die primordiale Verzweiflung, die
diese strengen und in ihrem innersten Wesen bufRend asketischen Gebilde hervorge-
bracht hat, wird nirgends expressis verbis erwahnt; — es war nie notwendig. Jeder
Beteiligte wullite es auch so. Dall das Heil der Seele nicht in dieser Welt gefunden
werden kann, wird mit einer naiven Selbstverstandlichkeit, die sich auf einen ge-
sicherten Erfahrungsbesitz des Menschen bezieht, verkiindet. Die Periode dieser Ver-
zweiflung liegt fur uns heutige Menschen so weit zurtick, dal} es niemandem, seit
unsere modernen Studien zur vergleichenden Religionsgeschichte begonnen haben, in
den Sinn kam zu fragen, welche speziellen Erschitterungen des menschlichen
BewuRtseins es gewesen sind, die die Entstehung der Erlésungsreligionen verursacht
haben. Man fihlte kein Bedirfnis zu dieser, weil man den Kontakt mit jenen langst
vergangenen spirituellen Umwalzungen nicht mehr besalR. Jene Zusammenhange aber
beginnen heute wichtig zu werden, seit man vage zu fihlen beginnt, daR der Seele
ahnliche Erschitterungen unmittelbar bevorstehen und dall die Antworten auf die alte
kaum mehr erinnerte Verzweiflung sinnlos zu werden beginnen, seit ein neues und
frisches Elend der Seele das Bewultsein des gegenwadrtigen Menschen zu peinigen
beginnt.

Der Bolschewismus hat dieses Elend nicht verursacht. Er ist eher ein Versuch, das Ich
mit brutalen Mitteln aus einer ausweglosen Situation zu befreien. Es ist nicht seine
"Schuld”, dal3 er dabei — getrieben durch die Dialektik der Geschichte — zum Vehikel
jener Verzweiflung wird, die er durch die Entprivatisierung des Subjekts verhindern
will. Die endliche spirituelle Katastrophe war unvermeidbar, seit der Mensch in den
regionalen Hochkulturen sich das Ziel gesetzt hatte, sein prinzipielles Anderssein (den
zweiten Wert) in die Materie einzubilden. Alle vorausgehenden Hochkulturen errei-
chen dabei die letzte Krisenschwelle nicht, weil sie vorzeitig am Wege haltmachen
und in einen Zustand suspendierter Geschichte Ubergehen, sobald sie die inhaltlichen
Bestimmungen ihres Seelentums in die Welt ausgeleert haben. Sie kommen deshalb
nirgends zu der Erfahrung, daB die Gleichung Seele-Welt in Wahrheit eine Unglei-
chung ist, und dalR das Ende einer Geschichtsepoche notwendig eine spirituelle Krise
des Menschen, der sie produziert hat, impliziert. In der faustischen Kultur aber wird
der geschichtliche Weg des zweiwertigen Bewul3tseins konsequent zu Ende gegangen.
Nachdem das Ich entleert ist, sucht man jetzt seine abstrakte Form und sinnfreie
Tatigkeit auf das Sein abzubilden. Man projiziert also das Subjekt auf das Objekt, man
gibt also die Privatheit der Seele preis und tauscht dafiir den Vorteil ein, daf die bisher
tote, zu rationaler Bewegung unfahige Materie in der Schdpfung der Maschine mit der
Eigenschaft rationaler Tatigkeit und sinnvoller Kraftentwicklung begabt wird.

Der Bolschewismus sieht ein, dafl der Mensch mit dieser seiner letzten Schopfung,
dem selbsttdtigen Mechanismus nicht leben kann, ohne selbst zur allgemeinen
Maschine zu werden. Dies ist in seinen Augen kein Nachteil, denn er weil3, dal} die
metaphysische Quelle aller geschichtlichen wie personlichen Konflikte des Menschen
die unreduzierbare Privatheit des individuellen Gewissens ist, die weder eine einein-
deutige Abbildung auf das Objekt noch auf das Du zulassen will. Solange das Subjekt
dieselbe nicht aufgegeben hat, ist es nicht aus der Geschichte heraus und in die
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Dimension der "konkreten Utopie"[>*] getreten. Uberdies schlieRt die sich dem Sein
vorbehaltene Subjektivitat die soziale Anarchie ein und die intersubjektive Gerechtig-
keit aus. Ein Anspruch némlich, der aus dem einzigen und privaten Ich an die vielen
Du's gerichtet wird, bleibt solange die Seele, die ihn stellt unprojizierbar in die objek-
tive Allgemeingulltigkeit des Seins ist, irrational und ohne ein das Du bindendes
Motiv. Das Subjekt kann also nur soweit Recht auf Anerkennung fordern, als es sich
seiner generellen Gesetzlichkeit nach, die fir alle gilt, in die Wirklichkeit projiziert
hat. Als einsame Trdumerei hat es keinen Anspruch auf Duldung und Existenz. Es
mufR um der konkreten Utopie willen ausgerottet werden. Die ausschlief3liche und ein-
zige Projektion aber, in der das Ich und das Du sich in gleicher und ununterscheidbarer
Weise auf der Ebene der Objekte abbilden und in der ihre relative Privatheit gegen-
einander restlos aufgezehrt wird, ist das Arbeitsschema des maschinellen Mechanis-
mus.[>°] Darum hat der Mensch im Bolschewismus nur Anspruch auf Wartung seiner
physischen und psychischen Funktionen, aber nicht auf Seelsorge. Es besteht keine
Institution, die der Seele ein Asyl dem Staate, resp. der Welt gegenliber gewéhrt.

Das Individuum, das sich in seiner Existenz freiwillig auf diejenigen Wesensziige
reduziert, die objektiv abbildbar und damit flr alle verbindlich sind, ist damit der
geschichtlichen und privaten Konfliktsphdare in der Tat enthoben. Es ist weiterhin auch
von den seelischen Differenzen befreit, die die geschichtlichen Lebensrdume der
einzelnen regionalen Hochkulturen voneinander abgrenzen. Das ist leicht einzusehen.
Die Unterschiede zwischen &gyptischer, chinesischer, indischer, antiker usw.
Geschichte beruhten auf ebenso vielen verschiedenen materialen historischen Aprioris.
Das chinesische Seelentum z.B. ist inhaltlich anders bestimmt als das faustische. Was
aber in allen Féllen das gleiche ist, ist die leere Form dieses Seelentums und sein
genereller zweiwertiger Arbeitsrhythmus. Wird also schlieBlich diese absolut antitheti-
sche Schematik des menschlichen BewuRtseins uberhaupt, so wie es sich auf der
zweiten Stufe der Weltgeschichte konstituiert hat, in Gestalt der Maschine auf das
objektive Sein Ubertragen, so ist damit ein Resultat geschaffen, das fur alle Angehori-
gen dieser Geschichtsstufe gleich verbindlich ist. Die Maschine hélt jeder dieser
regionalen Kulturen ein objektives Ziel vor, das in ihrem historischen Verlauf als
letzte mdgliche Konsequenz angelegt, aber mit Ausnahme der faustischen von keiner
anderen erreicht worden ist. Der Chinese kann nicht die Musik Beethovens tiberneh-
men und der Inder ist kein legitimer Schiler Rembrandts, aber sie sind alle qualifi-
zierte Erben der Konzeption der Archimedischen Maschine, mit der die Kultur West-
europas abgeschlossen hat.

Wenn der Bolschewismus als Représentant des ausschlieBlich nach aullen gerichteten
und sich mit seiner physischen Existenz identifizierenden Kollektivmenschen von der
Weltrevolution redet, dann kann er sinnvoll nur die 6stliche Erdhalfte meinen, in der
die arretierten historischen Entwicklungen jetzt wieder in Bewegung kommen. Die
vorzeitig suspendierten Zivilisationen Indiens und Chinas und auch anderswo sind im
Erwachen und bereit, sich des letzten und auBersten Resultates der Gesamtgeschichte
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In dieser Richtung haben sich auch die Gedanken Ernst Jiingers gelegentlich bewegt, wenn er
davon spricht, dafl der "Automatismus", der die Existenz des (innerlichen) Individuums isoliert,
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Junger: Der Arbeiter. Hamburg 1932, S. 258.
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des Menschen auf der zweiten Stufe seiner historischen Existenz zu beméchtigen. Die-
ses Endresultat ist die Maschine und die mit ihr verbundene Lebensweise eines ganz in
das objektive Sein projektierten Ichs. Da nun die Daseinsebene der Objekte vollig
indifferent gegenuber den inhaltlichen Bestimmungen des menschlichen Seelentums
ist und in die Materie des Objekts ohnehin nur die generelle Form und der abstrakte
Arbeitsrhythmus von zweiwertigem BewuRtsein Uberhaupt eingehen kann, ist die
Maschine als letztes Abbild der abendlandischen Seele (die hier ihre inhaltlichen
historischen Bestimmungen langst hinter sich gelassen hat) dem Araber ebenso
adaquat wie dem Inder oder dem Japaner.

Die Geschichte des Menschen auf der zweiten Stufe seines welthistorischen Daseins
hat also noch ein abschlielendes Kapitel vor sich. Es handelt sich um die letzte Bewe-
gung des zweiwertigen Bewul3tseins, in dem alle an ihm beteiligten Hochkulturen ihre
frihzeitig abgebrochene Geschichte wieder aufnehmen und ihr entleertes und erstarr-
tes Seelentum in die physische Existenz des Mechanismus einbilden und damit einen
Lebensstil annehmen, der dem von nun an implizierten materialistischen Denken voll-
kommen gemal ist. Der Kunder dieses neuen Evangeliums vom Menschen, der sich
ganz in den physischen Mechanismus des duf3eren Daseins geworfen hat, ist RuR3land
und der Bolschewismus. In diesem Sinne kann mit Sicherheit vorausgesagt werden,
dal in den n&chsten Jahrhunderten die Theorie des historischen Materialismus und die
ihr zugeordnete Lebensweise, von der uns der Kommunismus ein erstes Beispiel gibt,
sich Uber die ganze dstliche Hemisphare ausbreiten und sie geistig nivellieren wird.[*°]
Es ist dabei moglich — ja wahrscheinlich — dal} der geistige Schwerpunkt dieser Bewe-
gung sich allmahlich vom européischen Ruf3land nach Asien verlegen wird. Es spielen
hier sehr alte Einflusse mit. Starker als der westliche Marxismus wirkt im Bolsche-
wismus die asiatische Idee des mongolischen Imperiums, des gréfiten Herrschaftsbe-
reichs, den die Erde bisher gesehen hat. In ihm waren bereits &hnliche Nivellierungs-
tendenzen bemerkbar, wie sie sich heute im Marxismus zeigen. RuBland gehorte zum
westlichen Uluss dieses Universalreiches. Es ist auch zu bedenken, dal? China, das den
am starksten nach auBen gewendeten Menschentypus des Ostens besitzt, schon zur
Sung-Zeit seinen eigenen "kommunistischen™ Theoretiker in Wang An-shih (1021-
1086) besaB. Es sind da unzweifelhaft historische Kompensationsprozesse zu erwar-
ten, denn sowohl der marxistischen Theologie des Bolschewismus wie den analogen
Programmen von Wang An-shih haften noch immer gewisse regionale Spuren an, die
in einem generellen Ausgleich der Mentalitat des Menschen in der 6stlichen Hemi-
sphare schlieRlich verschwinden miissen.[>’] Am wichtigsten in diesem Zusammen-

%6 Die genaue Lange solcher Entwicklungen ist schwer abzuschétzen. Ein einziges Jahrhundert
mag ausreichen. Wir sind aber aus verschiedenen Griinden (die Rolle Afrikas in diesem Zusam-
menhang ist einer von ihnen) geneigt anzunehmen, daBR dieser NivellierungsprozeR erheblich
langere Zeit in Anspruch nehmen wird.
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So hat z.B. Hubilai, der Begriinder der Mongolenherrschaft in China, der persénlich ein eifriger
Buddhist war, den Confucius von einem "Heiligen" (sheng-jen) zu einem "Weisen (hsienn-jen)
degradiert. (1281) Doch war es um 1300 noch viel zu frih fir eine generelle Nivellierung des
Menschen in der 6stlichen Hemisphdre. Bezeichnenderweise sah sich Hubilais Nachfolger
Timur gezwungen, das Ansehen des Confucius wieder voll herzustellen.

Eine solche regionale Beschrankung in der ldeenwelt des Bolschewismus ist z.B. die enge —
aber durchaus Uberflissige Verbindung der mechanistisch-objektiven Theorie des Lebens mit
der Antithese gegen den Kapitalismus. Kapital oder nicht Kapital, das ist eine Alternative, die
gegenuiber dem Aufgehen des Menschen in der von ihm selbst erzeugten maschinellen Existenz
ganz irrelevant ist.
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hang ist aber, dal® in der bisherigen Gestalt des Bolschewismus nur das Christentum
auf dem Weg uber die Ikonentheorie sékularisiert ist. Die parallele S&kularisierung der
asiatischen Kernreligion in ihren hinduistischen und buddhistischen Varianten steht
heute noch aus. Es kann kaum ein Zweifel daran bestehen, dalR der Bolschewismus
dieselbe durchfihren wird, aber es ist schwer vorauszusagen, wieweit die mechanisti-
schen Theorien des Marxismus selbst dadurch modifiziert und verallgemeinert werden
maogen.

DaR sie heute noch einer weiteren Verallgemeinerung bedirfen und keineswegs bereits
die letzten Konsequenzen aus den eigenen Pramissen gezogen haben, durfte auRer
Frage sein. Es scheint aber ebenso selbstverstandlich, dal dies die historische Aufgabe
des Bolschewismus ist: die endgultige Liquidation der nur regional gultigen Lebens-
formen der individuellen Hochkulturen, die seit dem dritten vorchristlichen Jahrtau-
send auf dem Boden der 6stlichen Erdhdlfte dieses Planeten entstanden sind. Allen
diesen Kulturen liegt ein unterster psychischer Generalnenner, die generelle Struktur
eines zweiwertigen Bewul3tseins zugrunde. Im Bolschewismus wird die objektiv dar-
stellbare Theorie des abstrakten Arbeitsmechanismus dieses BewuRtseinstypus fixiert
und der Mensch dazu gezwungen, sich auf jene Arbeitsregeln einzustellen und sein
ganzes Leben gemal ihrem Formalismus auszurichten. Seelische Differenzen inhaltli-
cher Natur trennen das Ich vom Du und sind deshalb nicht mehr geduldet. Damit wird
die Existenz des Menschen zwar arm und formalistisch, aber ist zugleich als ontolo-
gisches Minimum absolut verbindlich fir jedes denkende und fiihlende Wesen, das
diesem zweiwertigen BewuBtseinstyp angehdrt. Man kann sich der (leeren) Allge-
meinheit dieser Lebensform nicht mehr entziehen, denn sie ist in ihren Minimalan-
sprichen echt und wahr. DaR sie zugleich spirituell entleert und von einer unsagbaren
Ode ist, steht auf einem anderen Blatt. Die Kritiker des Bolschewismus, die ihm dies
vorwerfen, wissen aber selbst keine VVorschlage zu machen, wie die entseelte Gestalt
des Daseins im Mechanismus mit einem neuen inhaltlichen Apriori, das fir alle Indi-
viduen mit zweiwertiger Bewultseinsstruktur verbindlich ist, erfillt werden soll.
Diese negative Kritik zieht sich ausnahmslos auf die vergangenen Werte zuriick. Man
beschwort die Namen von Goethe, St. Thomas, Plato oder Buddha und vergif3t ganz,
daR die spirituellen Werte, die durch jene Namen reprasentiert werden, ......

.... (Anm.: Hier fehlen einige Seiten) ....

.... Séulenreihen, an denen er voriberfihrt, sind, 'L&nge und Breite', d.h. die bloRe
Empfindung der Sinne, die das vorwadrtsdringende Leben erst zur Welt dehnt ...
Deshalb will diese Kunst Flachenwirkung und nicht anderes, auch dort, wo sie sich
korperhafter Mittel bedient. Fiir den Agypter war die Pyramide iiber dem Konigsgrab
ein Dreieck, eine ungeheure, den Weg abschlieRende, die Landschaft beherrschende
Flache von starkster Kraft des Ausdrucks, von wo aus auch er sich ihr naherte". Die
Pyramide aber war der endgultige unwiderrufliche Abschluf3, denn in sich barg sie das
Grab.

In diesem Sinn ist die Pyramide der machtigste architektonische Ausdruck eines Welt-
gefuhls, das einen Lebensweg beschreite, auf dem es aufgehalten wird. Flr das Sub-
jekt, das seine Blicke diese Stralle vorauswirft, dehnt sich der Weg nicht in unendliche
Fernen. Er leitet nicht am fernen Horizont Uber die Erdwolbung hinweg in Ungesehe-
nes und Unbekanntes. Statt dessen schneidet das Dreieck der Pyramide die Bahn des
vorwartsschreitenden FuBes in meRbarer Nahe ab. Die lebendige Subjektivitét, die in
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der Vorwartsbewegung des frommen Pilgers durch Génge, Hallen, Arkadenhéfe und
Pfeilersdle ihren sich stet verengernden Weg bis zur Totenkammer nimmt, wird von
der Dreieckswand der Pyramide abgegrenzt und staut sich auf. Sie hat nur eine
Zukunft, und die ist das Grab. lhre inhaltlichen Bestimmungen hat sie in Gestalt von
Reliefs, die flachenhaft den "Weg" an beiden Seiten begleiten, auf ihrer Bahn zurick-
gelassen. Nun liegt sie im Grabe und liest sich an den weisen Spruchen und Regeln
des Totenbuchs an allen Hindernissen vorbei bis zum zweiten Anfang des Weges, wo
Osiris, der Totenrichter, ber das Schicksal der Seele entscheiden wird.

Das Bild, das dies agyptische Weltgefuhl von sich selbst entworfen hat, ist das einer
zweiwertigen Subjektivitat, die von ihrem ichhaften Pol aus sich auf den Weg macht,
ihre Essenz in die Welt einzubilden, aber auf halbem Wege aufgehalten wird, sich in
unglaublichen Spannungen aufstaut, und dann von der Grabwand der Pyramide her
den eignen Weg zuriickflieRt. Dies Leben wird von einer Flache spiegelhaft reflektiert
und bricht in zwei einander genau entsprechende Halften auf. Schon Hegel bemerkt
iiber das alte Agypten: "Das ganze Land ist in ein Reich des Lebens und in ein Reich
des Todes eingeteilt.”[*®] Nach ihm ist die personifizierte Reprasentation dieser
Lebensform der Sphinx, "an und fur sich ein Ratsel, ein doppelsinniges Gebilde, halb
Tier, halb Mensch. Man kann die Sphinx als ein Symbol fir den &gyptischen Geist
ansehen: der menschliche Kopf, der aus dem tierischen Leibe herausblickt, stellt den
Geist vor, wie er anféngt, sich aus dem Natirlichen zu heben, sich diesem zu ent-
reiBen, und schon freier um sich zu blicken, ohne sich jedoch ganz von den Fesseln zu
befreien."[*°] Diese beiden Bemerkungen Hegels enthalten zusammen mit Spenglers
Hinweis auf den spezifischen Symbolcharakter der Pyramide den Schllssel zu der
geschichtsmetaphysischen Struktur des agyptischen Lebens. Man vergesse nicht: die
Kultur war eine der ersten tentativen Ausdrucksformen der zweiwertigen Existenz des
Menschen. Die Seele empfindet ihre Antithetik gegenliber dem objektiven Sein bereits
mit aller Gewalt. Sie erfahrt ihr subjektives Aus-gesetzt-sein und ihre formenlos Fille
als eine Aufgabe, und sie macht sich auf den Weg ihrer Berufung genug zu tun und
ihre inneren Bestimmungen der Dimension der objektiven Existenz einzubilden. Auf
halber Strecke aber stof3t sie auf einen undurchdringlichen Widerstand. Die Subjekti-
vitat staut sich auf und flutet zuriick. Diese in sich zurlickkehrende Bewegung
erscheint als "das Reich des Lebens" und "das Reich des Todes".[®°] Das zweite ein
genaues Spiegelbild des ersten. Der Grund fur das Auflaufen des Ichs auf eine Wand,
die in der Mitte seiner Existenz dem Agypter den weiteren Weg versperrt, ist die
Schwadche seines historischen Aprioris. Die Vielzahl der regionalen Hochkulturen, die
schlieBlich zu der abschliefenden Daseinsform in Westeuropa fiihren, kann nur
dadurch sinnvoll erklart werden, daR wir annehmen, dal} es nur einen einzigen Satz
innerer Bestimmungen der zweiwertigen Psyche gibt, die der vollkommenen Projek-
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Vorlesungen Uber die Philosophie der Geschichte. Ed. Glockner XI. S. 256.

Vorlesungen Uber die Philosophie der Geschichte. Ed. Glockner XI. S. 256. — Im Original fehlt
eine gesonderte Zuordnung —

Es soll hier als genereller geschichtsmetaphysischer Grundsatz angemerkt werden, dal} alle
Mythologien vom Leben nach dem Tode in sdmtlichen Hochkulturen eine Projektion jenes
Subjektivitatsiiberschusses darstellen, der sich auf das Sein nicht abbilden 143t und von ihm
zuruckreflektiert wird. Aus diesem Grunde ist der moderne Techniker weitgehend ein "Materia-
list" mit minimalen Perspektiven auf ein hypothetisches Himmelreich. Er ist so erfolgreich im
Ubertragen seiner Subjektivitat auf die physische Existenz, daR fur diese Transzendenzpro-
jektionen kaum irgendwelche Reste seiner Reflexivitat ibrig bleiben.
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tion des Ichs auf die objektive Realitat genau adaquat sind. Alle anderen historischen
Aprioris sind dieser Abbildung nur partiell dquivalent, und wir haben deshalb die
Gesamtgeschichte der Hochkulturen in der 6stlichen Hemisphére als die immer wieder
von neuem unternommenen Versuche des zweiwertigen Bewulitseins aufzufassen,
diese endgultigen inneren Bestimmungen des Ichs, die zugleich dem objektiven
Kausalzusammenhang des materiellen Seins gemaR sind, endlich zu entdecken und
zum Ausdruck zu bringen. Alle Mythologeme Uber Totenreiche und Leben im "Jen-
seits" sind Beschreibungen einer lebendigen Reflexion des Subjekts, die sich einer
Abbildung auf das empirisch-sinnliche Diesseits erfolgreich widersetzt hat. Das zwei-
wertige Ich aber muf3, gemé&l den ldentitatsprinzipien seiner ontologischen Metaphy-
sik, diese subjektiven Bestimmungen los werden und da es dieselben nicht in der irdi-
schen Objektwelt unterbringen kann, wirft es seinen Reflexionslberschu3 auf ein
Spiegelbild des Hier und Jetzt, das als Jenseits und Leben nach dem Tode erscheint.
Diese Mythologeme werden ganz unbefangen entwickelt. Man weil3 vorlaufig noch
nicht, dall alle "Transzendenz™ nur durch eine Brechung der eigenen Reflexion an
einem fur die letztere undurchdringlichen Medium hervorgerufen wird. Erst am Ende
der Geschichte des zweiwertigen Bewulitseins, mit der beginnenden Reflexion des
aristotelischen Denkens auf sich selbst, bricht sich diese Erkenntnis Bahn. Es sind im
wesentlichen die materialistischen Theorien der Hegelschen "Linken", in denen der
nicht aufgeloste Reflexionscharakter des mythologischen Denkens betont wird.
Ludwig Feuerbachs "theologisches Gespenst" beginnt umzugehen.[®*] Allerdings wird
die prazise logische Natur der mythologischen Inversion der Reflexion hier noch nir-
gends durchschaut.[%%]

Es gibt keine Metaphysik einer Hochkultur, in der diese radikale Brechung der Re-
flexion, die ihren Gegenstand nicht durchdringen kann und von ihm in voller Starke
zurtickgeworfen wird, so deutlich und so selbstverraterisch zum Ausdruck kommt wie
in der agyptischen. Das Leben nach dem Tode und die Sorge fur das Grab nimmt in
dem spirituellen Dasein dieses Menschentyps fast den gleichen Raum ein wie die
Sorge fir das Diesseits. Man muB sich ganz deutlich machen: je mehr die Objektwelt
sich fir eine adaquate Reflexion als durchldssig erweist und je mehr an Subjektivitat
durch ihre Poren sickert, desto weniger wird zurtickgeworfen, desto schwécher also
wird das Bild des Jenseits, das sich aus den abgewiesenen Reflexionssituationen

61 Vgl. Feuerbach, Das Wesen des Christentums (1841) und "Theologie" (1857). Auch D.F.
Strauss' Das Leben Jesu (1835) gehdrt bereits in diese Linie (obgleich hier die idealistische
These noch festgehalten wird).
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Merkwdirdigerweise wird die genaue logische Struktur des Mythologems zum ersten Mal in
einen mit mathematischer Logik durchsetzten "Kinderbuch" dargestellt. Wir meinen Lewis
Carrols "Through the Looking-Glass and what Alice found there." Die Marchenfiguren dieser
ungewodhnlichen tiefsinnigen literarischen Produktion sind Reflexionen im Spiegel, die aber als
reelle Welt auf die "andere Seite" des Spiegels projiziert sind. lhr Realitatsanspruch wird
dadurch gewaéhrleistet, dal das Kind Alice durch das Spiegelglas steigt und sich auf der "ande-
ren Seite" unter seine eigenen Reflexionen mischt. Es wird am Ende dieses Buches ganz deut-
lich gesagt, dall die Realitat des "Traums" von einem Umtauschverhaltnis der Reflexionen im
subjektiven Subjekt und im objektiven Subjekt abhéngt. "You see, Kitty", sagt das Madchen
Alice zu seiner Katze, "let's consider who it was that dreamed it all ... it must have been either
me or the Red King. He was part of my dream, of course — but then | was part of his dream too!"
Dies ist die einfachste Darstellung der Relation zwischen Diesseits und Jenseits als Umtausch-
verhéltnis in einem Reflexionszusammenhang mit sich gegenseitig ausschlieBendem Anspruch
auf objektive (absolute) Realitat. Das Grundproblem aller Jenseitsreligionen.
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"hinter" der Wirklichkeit bildet. Aber die Suggestivitat und Eindriucklichkeit des Jen-
seitserlebnisses kann kaum eindringlicher sein, als sie sich in den dgyptischen Vor-
stellungen vom Tode manifestiert. Diese Dominanz des Todes- und Jenseitsproblems
weist darauf hin, dal} die &gyptische Seele die Brechung ihrer Reflexion am Sein mit
unerhorter Starke empfunden haben muf3. Thr entspricht die Wucht und Massivitat mit
der dieses materielle Sein kinstlerisch gestaltet wird. Die Pyramide ist zwar nur die
gesehene Flache, die den weiteren Lebensweg abriegelt; aber welche phantastischen
materiellen Mittel hat man gewahlt, um diesen Flacheneindruck zu erzeugen. In dieser
"Flache" vereinigt sich das Gberwéltigende Gewicht und die absolute Unbeweglichkeit
der Masse um den Menschen halt zu gebieten. Die ungeheure Gewalt der Materie
erdriickt ihn und wird sein Grab. Die Grabkammer und das Totenbuch sind die aus
dem Sein zurlickgeworfenen Reflexionen, in denen der Tote sein Leben in der Erin-
nerung wiederholt. Alle Totengerichte, vom Gericht des Osiris bis zum christlichen
Jiingsten Tag sind solcher Erinnerungen des Gewesenen, in denen die in der Existenz
gebrochenen Strahlen der Subjektivitdt in einem neuen Brennpunkt gesammelt
werden.

Ein Zug im agyptischen Mythos ist in diesem Zusammenhang bezeichnend. Osiris, das
lebendige Bewul3tsein, das mit sich selbst spielt (Isis) wird vom Set, der undurch-
dringlichen Dunkelheit, zerstiickelt. Seine in alle Winde verstreuten Teile mussen erst
wieder gesammelt werden, ehe er auferstehen kann und als sein eigener Sohn, Horus,
in die Sonne fliegen darf. In dem Bericht von der Zerstickelung des Osiris ist das
Schicksal des agyptischen BewuRtseins erzahlt, das sich in einem konzentrierten
Strahl gegen die Materie wirft, aber an ihrem undurchdringlichen Granit abprallt und
in unzéhlige Reflexionen zersplittert, die in der Welt verlorengegangen sind. Das
zweite Leben Uber das Grab hinaus ist die aus der Zerstreuung wieder versammelte
Reflexion, die nun als Sonnenfalke einen anderen Weg nimmt.

Ein weiteres Symbol dieser von einem absoluten Widerstand zuriickgeworfenen
Reflexion ist die mit der Idee des Grabes eng verbundene agyptische Scheintir. Es war
eine blinde Tir, die den Zugang zum Jenseits vermitteln sollte. Aber diese Tir konnte
nicht getffnet werden. Sie hatte nur ein Diesseits. Jenseits war nichts, rep. dasselbe
Diesseits. Wer durch die "hindurchschritt”, befand sich (transzendental zerstreut "zer-
stickelt™) in derselben Welt, aus der er gekommen war. Die Scheintlr warf denjeni-
gen, der durch sie hindurchgehen wollte, dorthin zurtick, wo er hergekommen war.

Diese Undurchdringlichkeit des Stoffes, der eine tapfere Seele Uberwaltigt, kommt
schon in der Wahl des kiinstlerischen Materials zum Ausdruck. Granit, Syenit, und
Diorit, das hérteste Gestein, das zu finden ist. Und selbst dort, wo weicheres oder
weichstes Material gewahlt wird, wie im Fall der Holzstatue, des sog. "Dorfschulzen”,
sind Kopf und Rumpf von einer breitflaichigen Massivitat, die eine unmefRbare
Schwere ausdruckt. Der Kopf sitzt auf einem wuchtigen Hals, dessen sdulenartiger
Tragkraft man es kaum zutrauen will, daf§ er sich je drehen kdnnte; und das Gesichts-
profil, obwohl gewichtig in sich selbst, ist relativ klein gegentber der gesamten Kopf-
kontur. Diese agyptischen Statuen sind das ganze Gegenteil der asiatischen Buddha-
figuren in der meditierenden Ruhe des Lotussitzes. In diesen Buddhas, Boddhisattvas
und Lohans scheint die Innerlichkeit fast widerstandslos durch die Poren der Materie
nach aulRen zu flieBen und bildet sich wohl gar in dem dritten Stirnauge oder den
uberlangen Ohren der Lohans eigene Organe der ihren Zwecken gefligig gewordenen
Substanz des Leibes. in den Skulpturen des Niltals dagegen scheint die Subjektivitat
von der Masse ihres kdrperlichen Leibes tUberwaéltigt. Diese Statuen sind nicht ruhig
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wie der sitzende Buddha, sie sind reglos. Das Ich ist ihnen eingekapselt als ein nicht
offenbar gewordenes Ré&tsel. Schon der lebendige Leib ist hier das Grab der Seele.
Zwischen der Subjektivitat, die im Kdérper auf dem Sprunge liegt, und der klotzigen
Massivitat des Korpers selbst, scheint keine Vermittlung zu existieren. Auch im
schreitenden Relief scheint der Leib in der Schrittstellung festgefroren zu sein. Hinter
dieser steinernen Reglosigkeit scheint eine unmelRbare Wildheit zu lauern, und man
hat deutlich das Gefuhl, daR wenn diese Granitfiguren je in Bewegung gerieten, dies
nicht der langsame und schwerféllige Gag sein wirde, in dem sich eine plumpe Masse
mihselig vom Platze walzt. Bewegung ist fur jene Granit- und Basaltgestalten nur
dann moglich, wenn die im Innern geduckt liegende Subjektivitat auf einmal so tber-
méchtig wird, dall sie im Raubtiersprung hervorstiirzend ihre steinerne Hulle in die
geschmeidigen Glieder eines Wildtieres umschmilzt. Schattierende Ubergange zwi-
schen dem Innen und AuRen existieren hier noch nicht. Die Wirklichkeit ist in zwei
Dimensionen aufgeteilt, die sich mit schérfsten Konturen voneinander abheben.
Infolge der Unvermitteltheit mit der sich flr dieses Bewultsein Sein und Reflexion
gegeniiberstehen, sind sie sich gegenseitig ein vollkommenes Ratsel.[®*] Und wenn
dieser noch unbegreifliche Gegensatz kérperhaft ausgedriickt werden soll, dann schafft
der agyptische Kinstler seine tierkdpfigen Menschenkdrper oder menschenkopfigen
Tierkdrper, um auszudriicken, dall das Bewuf3tsein, das in diesen Korpern wohnt, den-
selben vollig fremd ist. Die &gyptische Kultur ist diejenige in der ersten Gruppe regio-
naler Geschichtsablaufe, in der dem zweiwertigen BewuRtsein der absolute Gegensatz
zwischen Ich und Welt zum ersten Mal mit voller Gewalt und mit letzter Einsicht in
seine enormen Konsequenzen in die Erfahrung kommt. Wir begegnen hier einer Seele,
die sich nichts verhehlt und die die GroRe der Aufgabe in der Vergeblichkeit ihres
eigenen Anrennens gegen das Sein zur Kenntnis nimmt. Diese Vergeblichkeit wird
darin anerkannt, da man als Sinn des Lebens die Vorbereitung auf den Tode Uber-
nimmt. An der Starke der Todessymbolik kdnnen wir die Intensitat des &gyptischen
Dranges zur Objektivierung und zur spirituellen Verflussigung der Materie erkennen.
Hegel hat die Bilanz dieser Kultur gezogen, wenn er schreibt: "Diese afrikanische
Gedrungenheit mit dem unendlichen Drang der Objektivierung in sich ist, was wir hier
finden. Noch aber ist wie ein eisernes Band um die Stirne des Geistes gewunden, dal3
er nicht zum freien SelbstbewuBtsein seines Wesens im Gedanken kommen kann,
sondern dies nur als Aufgabe, als das Ratsel seiner selbst herausgebiert."[*]

Die russische Seele im Stadium ihrer konkreten historischen Verwirklichung, d.h. im
Bolschewismus, ist das ganze Gegenteil der dgyptischen Seele. Wahrend im Niltal das
menschliche Bewulitsein sich in einer Situation sah, in der der erste Angriff der Re-
flexion auf das Sein zurlckgeworfen war und sich das Ich mittels der Scheintlr
bestenfalls in die allerduBerste Oberflache der physischen Existenz eingegraben hatte,
ist in der russischen Epoche der zweiwertigen Weltgeschichte die Eroberung des Seins
vollendet. Vollendet wenigstens soweit wie dieses antithetische Bewulf3tsein die Wirk-
lichkeit sich Uberhaupt sichtbar und damit ergreifbar machen kann. Innerhalb dieser
Grenzen aber ist die Subjektivitét tatsachlich vermittels der technischen Formenwelt in

63 Das ist bereits von Hegel richtig gesehen worden. Das Sinnliche und das Geistige sind nach ihm

in dieser geschichtlichen Situation Momente, "die sich gegeneinander als gleichgultig verhalten
... Diese widerstrebenden Elemente zu vereinen ist die Aufgabe, und als Aufgabe in Agypten
vorhanden." Vorles. ib. d. Philosophie der Geschichte. Ed. Glockner XI. S. 265.

64 A.a 0.XI. 8. 275.
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die Materie eingegangen. In diesem welthistorischen ProzeR haben sich beide verwan-
delt. Das Ich sowohl wie das Objekt. Letzteres ist nicht mehr der Spirituell indiffe-
rente Basalt und Granit einer kontingenten Natur sondern die verwandelte Objektsub-
stanz, die in unserer Tafel der chemischen Elemente katalogisiert ist, und die Ldsun-
gen und Legierungen in von der Reflexion vollkommen beherrschten Trennungen und
Verbindungen eingeht. Der Naturstoff hat sich dadurch, dal} die menschliche Subjekti-
vitét in ihn in Gestalt von Arbeit eingegangen ist, allmahlich zum Kunststoff verwan-
delt. Das natirliche Objekt dient mehr und mehr nur noch als psychisch neutrales
Rohmaterial, aus dem sich das Subjekt die ihm adaquate zweite Objektwelt schafft,
mit der er sich im Willen vollkommen zu identifizieren fahig ist. Die Reflexion wird
in diesem Stadium der Geschichte nicht mehr von den Dingen zurlickgeworfen und hat
deshalb keinen AnlalR mehr, jene Weltdoublette des Jenseits zu produzieren, in der die
vom empirischen Sein distanzierte Subjektivitat sich einen "bessere” Welt schafft. Sie
ist in der Tat "besser” fiir das im Diesseits enttduschte Urteil, weil sie — aus blof3en
BewuRtseinsprozessen geschaffen — den Winschen grenzenlos gefligig ist und eine
Schmiegsamkeit besitzt, die der faktische Existenzzusammenhang der Natur vermissen
laRt.

Diese Willigkeit des Jenseits sich dem subjektiven Begehren widerstandslos zu fuigen
und ihm sogar dienstwillig entgegenzukommen, beschreibt schon das Méarchen in den
zahllosen Situationen, in denen schon der Wunsch gentigt, um die reale Erflllung auf
dem FuRe folgen zu lassen. Als Prototyp dieser Hinterwelten der nicht durch Kausali-
tat geziigelten Reflexion ist das Schlaraffenland zu nennen. Das Marchen ist aber auch
weise genug zu wissen, dall diese Wunschontologien ihren eigenen Widerspruch in
sich tragen und daB in ihrem Raum der subjektive Wunsch sich tiickisch gegen sich
selbst wendet. Im Marchen von Konig Midas geht der térichte Wunsch in Erfullung,
daR alles, was der Wiinschende beruhrt, zu Gold werden mége. Aber Gold ist eine
physische Realitat und mit ihm schleicht sich in die ungebundene Welt des Wunsch-
traums die Logik in Gestalt der Kausalitdt ein. Kénig Midas mifte jetzt verhungern,
denn sein der Realitat nicht verantwortlicher Wunsch impliziert, daR auch seine Nah-
rung zu Gold wird. Die Rettung aus dieser Situation erfolgt nur dadurch, dafl der
betroffene Konig im Appell an die Gottheit seine ungebundene Reflexionsfreiheit auf-
gibt und daftir von seinem eigenen Wunsch erlést wird.

Zeigt dieses Marchen den Konflikt der Wunschwelt mit der empirischen Realitat des
Objekts, so illustriert umgekehrt die Erzahlung "Von dem Fischer und syner Fru" aus
der Grimmschen Sammlung die Feindseligkeit des ungebandigten Wunsches gegen
seine eigenste Quelle, die innerste Subjektivitat. Jede Reflexionsprojektion ins Nichts
wird der Frau des Fischers erfillt, solange sich diese Projektionen nur nach AuRen zu
richten scheinen. Sie erhélt ein Haus, einen Palast, wird Konig, Kaiser und schlieBlich
Papst. Da sich ihr Begehren aber nicht auf echte Objekte richtet, in denen die Re-
flexion durch die Arbeit am Ding festgehalten und am Weiterschweifen verhindert
wird, kann sie nicht aufhéren zu wiinschen; und als schlieflich nichts mehr zu win-
schen Ubrig bleibt, ruft sie aus: "Ik will warden as de lewe Gott." Die Subtilitat des
Marchens zeigt sich nun darin, dal® laut ihm die moralische Wertordnung der empiri-
schen Realitat in der aus Traumen geschaffenen Hinterwelt eine radikale Inversion
erfahrt. In "unserer” Welt, so lehrt uns unsere Ethik, sind alle Wiinsche nach irdischen
Dingen "eitel". Das einzige echte Ziel, dal die Seele haben kann, ist zu werden wie
ER. Die imitatio Christi ist der einzige bleibende Sinn des Lebens. Im "Fischer und
syne Fru™ ist die Wertordnung genau umgekehrt. Solange die Frau sich eine Hitte,
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einen Palast oder hdchste irdische Wirden winscht, verstdf3t sie nicht gegen die
Gesetze der Wunschwelt. Ihre Forderungen werden erfullt, denn sie sind in dieser
Dimension legitim. Sie sind genau das, was gewinscht werden soll und gewiinscht
werden darf. Ihr Begehren — das im Raum der sinnlichen Dinge hdchste Frommigkeit
wére — wird "eitel” und zerstort sich selbst in dem gleichen Augenblick, in dem es sich
von irdischen Dingen ab und auf Gott hinwendet. "Ga man hen", sagt der Butt nach
dem letzten Wunsch zu dem Fischer, "se sitt all weder in'n Pissputt.”

Die eben erwéhnten Mérchen illustrieren, dal3 die ungebundene Reflexion, in der das
Ich nicht die Kraft besitzt, sich mit dem empirischen Sein durch eigene Arbeit zu
identifizieren und in dasselbe sich — ohne bewufte VVorbehalte — einzubilden, an einem
doppelten Widerspruch zugrunde geht. Sie kommt erstens in einen Konflikt mit der
Kausalitat (Midas) und Uberdies wird sie durch ihren eigenen Mechanismus gezwun-
gen, sich selbstmorderisch gegen ihre eigensten subjektivsten Urspriinge in der Inner-
lichkeit zu wenden. Sie kommt nirgends Uber die getrdumte Utopie hinaus. Aus Trédu-
men aber pflegt man aufzuwachen. Wie man es auch dreht und wendet, das freie
Reflektieren, das sich jeder Bindung in dieser Existenz verweigert, bleibt eine Angele-
genheit des Teufels, und der Mensch hat allemal die Zeche zu bezahlen, wenn ihn
nicht die Gnade von oben rettet. Diese Rettung aber ist allemal eine fragwirdige
Sache. In den beiden Méarchen wird sie dadurch bewirkt, dal dem Wunschenden die
Kraft seiner Reflexion genommen wird. Also durch Rickversetzung auf den vorre-
flexiven Standpunkt. Es ist nichts Positives an dieser Rettung. Der Mensch wird in
seiner historischen Zeit auf den primitiven Standpunkt zuriickgesetzt. Und da man die
Zukunft nicht erinnern kann, birgt nichts dafir, daB, wenn er sich die Kraft der Re-
flexion im Abstand von den Objekten neue erarbeitet hat, er nicht den selben Fehler
noch einmal macht und seine Reflexionsfahigkeit von neuem mifbraucht. Es ist sogar
ganz gewil3, daB dies geschehen wird, denn der "gerettete” Mensch lauft jetzt durch
eine wiederholte Zeit und mit derselben wiederholen sich auch ihre inneren Bestim-
mungen.[®’]

Die ostlichen Weltreligionen (vor Allem der Buddhismus) haben begriffen, da der
Mensch aus den Gefahren seiner Reflexion nicht von Oben gerettet werden kann. Er
muR sich selber retten.[°®] Diese asiatischen Religionen treiben deshalb die Theorie

65 Dieser Gedanke ist schon bei Leibniz, zwar noch etwas undeutlich, in der Theodizee angedeutet.

Jupiter zeigt dem Sextus seine Zukunft, bietet damit also die Rettung an, aber "Sextus konnte
sich nicht entschlieBen, ein so grofes Opfer zu bringen, er ging und UberlieB sich seiner
Bestimmung.” Die Theodizee Ed. Meiner. S. 407. Das Problem hat Gbrigens eine wesentlich
scharfere Formulierung in der modernen amerikanischen "science fiction" Literatur gefunden.
Wir finden dort eine auffallige Zahl von Kurzgeschichten, in denen der Mensch, der sich selbst
in die Vergangenheit zurlickversetzt, damit fiir alle Ewigkeit in einem Zeitzirkel gefangen ist.
Es kann von jetzt an in der Zeit nur bis zu dem Punkt vorriicken, an dem ihm seine Handlung
zuruckversetzte. Sobald er wieder an jenem kritischen Punkt angekommen ist, vollzieht er jene
Handlung wieder und wird von neuem riickversetzt. Und so ad infinitum. Vgl. dazu Ralph Milne
Forleys Novelette "The Man who met Himself". The Omnibus of Time, Los Angeles 1950, S. 9-
58. und die Bemerkungen Forleys zum mathematisch-physikalischen Problem der Zeit am
SchluR des Buches. S. 303-315.

Wie dieser Rettung beschaffen ist, wenn sie aus Gnade statt aus eigener Kraft erfolgt, hat
Goethe unfreiwillig in den SchluRversen des Faust Il enthiillt. Dort bittet Gretchen die Mater
glorioses:

66

"Vergbnne mir, ihn zu belehren, ,
Noch blendet ihn der neue Tag." L
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der von der Reflexion gesetzten himmlischen (und hdéllischen) Hinterwelten bis zu
ihren letzten Konsequenzen, in denen sie sich selbst tiberschlagt. Es gibt danach nicht
nur ein Jenseits sondern eine unendliche Anzahl solcher jenseitigen Welten und
Dimensionen. Um das generelle Bewuf3tseinsschema kennen zu lernen, das dieser
theologischen Idee zugrunde liegt, wollen wir einen vereinfachten Fall aus dem
Mahayanabuddhismus betrachten. Zwischen dieser irdischen Welt und der Kausalitat
(samsara)[®"] und dem Absoluten (nirvana) liegt des Westliche Paradies des Amithaba
(sukhavati). Es ist das "Reine Land" jenes Buddha, der geschworen hat, nicht eher in
sein "parinirvana"” einzugehen, ehe nicht die letzte Seele aus der Welt der Kausalitat
erlost ist. Das Ziel eines solchen Glaubens ist offenbar die absolute Freiheit der Re-
flexion (die nur durch den Kausalnexus beschrankt ist). Aber die durch die Yoga-
schule hindurchgegangenen asiatischen Religionen kennen sehr wohl die tddlichen
Gefahren, in die sich eine Reflexion begibt, die mit ihren eigenen Inhalten spielt und
aus denselben sich Hinterwelten Uber Hinterwelten baut. Diese Hinterwelten oder
Paradiese unterliegen deshalb einem strengen und durchgéngigen Gesetz von negativer
Natur. Je weiter sich diese jenseitigen Welten vom Diesseits entfernen und je voll-
kommener und "paradiesischer” sie sind, desto dinner und schwacher werden ihre
inhaltlichen Bestimmungen. Der Grund daftr ist klar. Das Spiel der Reflexion mit sich
selbst ist um so lebhafter, je dichter und sinnlicher die Wunschbilder sind, die sie aus
sich heraustreibt. Je inhaltsleerer — relativ zu irdischen MalRstdben — aber jene ent-
fernten Himmel sind, desto weniger kann die Reflexion in ihnen ihr verantwortungslo-
ses Wesen treiben. Das Gesetz der abnehmenden Gegensténdlichkeit der progressiven
Reihe der Jenseitswelten hat offenbar den Zweck, die Willkur des nicht durch die
Kausalitat in seinen Projektionen gebundenen Bewuftseins langsam "auszuhungern™.
Die letztmdgliche Reflexion im Nirvana hat tberhaupt keine Objekte mehr, an denen
sie ihre Willkir Gben kann. Das bedeutet aber, dal} die Reflexion, ehe sie sich (wie im
Mérchen von des Fischers Frau) gegen sich selber wenden und sich um "pisspott”
zuruckschicken kann, durch Mangel an selbstgeschaffenen Objekten stillgelegt ist.
Man kann sich an der Schwelle des Nirvana nicht mehr wiinschen, wie Gott zu wer-
den, denn "Gott" ist hier kein Objekt mehr, das der Wunsch blasphemisch in Besitz
nehmen kann.

Das Paradies des Westens nimmt zwischen den beiden Extremen: der Kausalwelt, die
die Reflexion vollkommen bindet, (ihr aber die dichteste Substanz liefert) und der
Region des Absoluten, die die Reflexion ganz befreit (ihr aber auch das letzte Motiv
zum Spielen raubt), eine vermittelnde Stellung ein. Im "Reinen Lande" ist die Re-
flexion nur halb gebunden. Vom Gesamtkomplex der Kausalitat ist die physische
Komponente weggefallen und nur die psychische geblieben. Die mdglichen Wiinsche,
die diese Welt der Reflexion erfillt, sind also beschrankt. Sie gehen nicht Uber "physi-
sches” Behagen hinaus. D.h. der Wegfall der physischen Kausalitat erlaubt der Re-

Faust ist also spirituell hinter Gretchen zuriickgeworfen worden und muf3 von ihr Belehrung
annehmen ... und zwar auf ewig, da im Himmel keine Zeit existiert, in der er ihren Vorsprung
aufholen kénnte. — So lehrt wenigstens die Logik der Reflexion. - =

Diese indischen Theorien legen grofRen Wert darauf, daB das Diesseits als Kausalitadtswelt darge-
stellt wird. Dies ist fur den Buddhismus speziell in der Formel der "ursdchlichen Entstehung"
(pratitya - samutpada) der Nidanatheorie dargestellt. Dieser Begriff der Kausalitdt unterscheidet
sich von dem, was wir im Abendlande "Kausalitit" nennen, dadurch daB er physische und psy-
chische ("spirituelle™) Kausalitdt umfal3t. Er ist dementsprechend ungenauer, aber dafiir gene-
reller als der korrespondierende Begriff europdischer Wissenschaft.
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flexion mit der sinnlichen Seite des Bewultseins nach Belieben zu schalten. Die
weiterbestehende psychische Bindung aber verhindert die Unterwerfung spiritueller
Sachverhalte unter die Willkir der Reflexion. Um in der Terminologie des Grimm-
schen Mérchens zu sprechen: im Paradies des Westens kann man sich wohl — und mit
Erfolg! — winschen, Paléste zu haben oder Kaiser und "Papst” zu werden; man kann
sich aber nicht wunschen, wie Gott zu werden. Das BewuRtsein, das in dieser Welt
lebt, weiR, daR es eine Grenze hat.[®®] Dies driickt die buddhistische Mythologie durch
den ausdriicklichen Hinweis aus, daR alle jenseitigen Paradiese der Seele der Ver-
ganglichkeit unterworfen sind und daB die Gotter und Menschen, die in ihnen ihre
(beschrénkte) Gliickseligkeit genieflen, von Neuem sterben missen. Dieser Gedanke
ist mit einer andern tiefsinnigen Idee verknipft: es ist den Bewohnern jener Paradiese
versagt, von dort aus das Absolute zu erreichen. Wenn jemand ins Nirvana eingehen
will, so muf3 er zuvor als Mensch wiedergeboren werden. Der Zugang zum Endgulti-
gen und Absoluten ist nur dann offen, wenn ihn das Ich sich aus der vollkommen
gebundenen Reflexion des Diesseits erkampft. Denn alle die unendlichen Himmel sind
nur Wunschtrdume; man kann sie nur verlassen, um in einen anderen Wunschtraum
einzugehen. Die Flucht aus der Kausalitat hilft de Reflexion nichts. Alles was am Ich
sterblich ist, ist ihr ohnehin verfallen.

In diesem Sinn bedeutet die Yogatheorie der Erlosung, die diesem so vergeistigten
Religionstypus zugrunde liegt, eine rlcksichtslose Einbildung der Subjektivitat ins
Sein.[*] Denn nur im Sein kann sie gezahmt und unter das Arbeitsjoch gezwungen
werden. Man vergesse nicht; das englische "yoke™ und das deutsche "Joch" gehen auf
den Sanskritstamm "yug" "anbinden", "anschirren” zuriick. DalR man erst durch die
vollkommene Anbindung der Subjektivitat an das faktisch gegebene Sein das Nirvana
erreicht und das andererseits das Ich dabei nicht im Sein verschwindet, kommt folgen-
dermaRen zustande: die Situation ist hier nicht die gleiche wie in der europdischen
Maschinentechnik. Die letztere saugt in der Tat das Ich vollkommen auf, weil in ihr
die Subjektivitat als Sein auf die Ebene der empirischen Objekte abgebildet wird. Der
metaphysische Trieb des faustischen Menschen bemiht sich um die Frage, was sein
Ich an sich und wirklich ist. Der Yogatechnik aber liegt genau die entgegengesetzte
Intention zugrunde. In Indien und generell in fernasiatischer Philosophie will man das
Subjekt als Subjekt, also als was allem Sein ewig entgegengesetzt ist, auf die physi-
sche Wirklichkeit abbilden. In andern Worten: Der Europder will wissen, was die
Seele objektiv (also als Ding) ist, der Asiate hingegen ist mehr daran interessiert, was
sie subjektiv (also als radikaler Gegensatz zu der ganzen Welt der Dinge) ist. Das
letzte Ziel der westlichen Bemuhungen ist also das Ich restlos zu einem objektiven, in
der Welt und im Kausalzusammenhang existierenden Seinsbestand zu machen. Die
Absicht des geschichtlichen Wollens im Osten dagegen lauft darauf hinaus, den sub-
jektiven und innerlichen Charakter des Ichs bei seiner Abbildung auf das Sein unbeirrt

68 Die Frau des Fischers wei3 das nicht. Mehr noch: sie "halt es nicht aus", bei einem Wunsche

stehen zu bleiben: "Ik holl dat nich uut un holl dat nich langer uut ..." Die Marchen der Bruder
Grimm I. Lpz. 1910, S.96.

Es ist bezeichnend, daR alle psychologischen Theorien des Yoga kralR materialistisch sind. Die
"Seele" ist ein technisch beherrschbarer Mechanismus, dem man maschinelle Arbeit abverlan-
gen kann. Darum ist die "organische Einfligung des Gottesbegriffs in die Metaphysik der Yoga-
Satras nicht gelungen.” Vgl. O. Strauss: Indische Philosophie, Mun. 1925. Es ist charakteri-
stisch, dalR das Yogasystem seine philosophischen Begriffe der offen atheistischen Samkhya-
Philosophie entnimmt.
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festzuhalten und auch im allerletzten Introjektionsschritt nicht loszulassen.

Unter dieser Voraussetzung ist evident, dal3 nur der europdische Versuch das Ich durch
das Sein zu befreien programmatisch durchfiihrbar ist. Nur die Seele als Objekt geht
ohne thematischen Restbestand[’°] in der Seinsdimension auf. Bildet man das Ich aber
derart ab, da man in der Abbildung seine subjektive Innerlichkeit festhalt, so gliickt
die Projektion desselben auf das Sein nur partiell. D.h. es werden in der Abbildung nur
die BewuRtseinsinhalte erfalt; das Bewultsein als reine Tatigkeit, als Form, wird vom
Sein zuriickgeworfen und aus der Abbildung ausgeschlossen. Wir haben an dem &gyp-
tischen Beispiel gesehen, was unter diesen Voraussetzungen geschieht. Die vom
BewuRtsein auf das Sein geworfene Reflexivitdt kann unter keinen Umstanden mehr
zum Ich zurtickkehren. Sie muB entweder in die Seinsdimension absorbiert werden
oder, wenn ihr diese Rezeption versagt ist, formt sie das Bild einer Hinterwelt, eines
transzendenten Jenseits. In dem hier zur Diskussion stehenden Fall asiatischer Meta-
physik soll man das ganze Ich auf das Sein abgebildet werden, ohne dabei seinen
reinen Subjektscharakter zu verlieren. Die Forderung enthalt einen Widerspruch, wes-
halb das Sein nur die Inhalte des Bewulitseins rezipiert, da dieselben ja schon inner-
halb der Subjektivitat relativ objektiven Charakter haben. Sie werden deshalb von dem
Widerspruch nicht betroffen. Der formale subjektive ProzeR aber, in dem sich jene
Inhalte bewegt haben, wird vom Sein abgewiesen, weil er nicht als substantielle
Objektivitat erscheinen und zugleich substanzlose Innerlichkeit bleiben kann, wie in
der Abbildungsintention ausdriicklich postuliert war. Diese leere Innerlichkeit wird
also vom Sein zuriickgeworfen und formt von nun an (da ihr die Rickkehr in ihre
urspringliche metaphysische Position versagt ist) eine Weltdoublette. Diese Hinter-
welt kennen wir aus den entsprechenden religiésen Texten Zentral- und Ostasiens als
das Nirvana. Es ist das Jenseits, dem in seine Projektion nicht die allergeringste innere
Bestimmung mitgegeben worden ist, denn alle BewuRtseinsinhalte sind ja vom Sein
legitim absorbiert worden. Deshalb ist fir die Jenseitsprojektion nur die im eminen-
testen Sinn meontische Relation zwischen Subjekt und Objekt tbrig geblieben, nur die
abstrakte Form der Subjektivitat ohne ihre innere Positivitat. So ist das Nirvana weder
Sein noch Nichtsein. "Es gibt", sagt Buddha, mit Hinblick aus jenes Absolute, "eine
Stétte, wo es weder Erde noch Wasser, noch Feuer noch Luft gibt. Es ist nicht die
Statte der Raumunendlichkeit, noch die der Bewultseinsunendlichkeit, noch die des
Nichts, noch auch die Statte, wo es weder ein Vorstellen noch ein Nicht-Vorstellen
gibt"["}] Ihren scharfsten und kompromiRlosesten Ausdruck findet diese metaphysi-
sche Spekulation in der sunyata Lehre (Sunyavada) des Philosophen Nagarjuna (ca. 2.

70 Wir machen ausdriicklich darauf aufmerksam, daf® wir im Text nicht einfach "ohne Restbestand"

sondern "ohne thematischen Restbestand” sagen. Es bleibt ndmlich auch hier ein Restbestand
zurick, jener Teil der Reflexion, der auf dieser gesamten Geschichtsstufe historisch tberhaupt
nicht relevant war und nur als irrationale Anarchie und anonymer Trieb zur reflexiven Distanz
erschien. Dieser Teil des Ichs existiert berhaupt nicht historisch, er ist nur nattirlich vorhanden;
und fallt in dieser Eigenschaft (iberhaupt nicht unter die geschichtliche Aufgabe, auf die erfah-
rene Seinsrealitat dieser Epoche abgebildet zu werden. Dieser Restbestand der Reflexion ist
weder einwertig noch zweiwertig. Er erscheint deshalb in der einwertigen und zweiwertigen
Epoche des Menschen nur als blinde Kraft der Zerstérung. Aber er ist das spirituelle Rohmate-
rial, aus dem einstmals die metaphysischen Themata einer mehrwertigen Geschichte des Men-
schen kommen werden.

Aus dem Udana (VIII). Zitiert nach M. Winternitz: Buddhismus. in: A. Bertholets Religionsge-
schichtes Lesebuch (Tibingen 1908), S. 273.
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Jahrhundert n. Chr.) im spateren Sanskritibuddhismus.["?] Sunyata bedeutet "Leerheit"
und nach dieser vornehmlich in der Mahayana-Tradition ausgebildeten Lehre ist im
Absoluten weder Sein moglich noch Nicht-Sein. Die Konjunktion beider aber ist auch
nicht moglich und erst recht nicht das Keins-von-beiden-sein. Konsequent durchge-
fahrt fhrt diese Auffassung zu der Folgerung, daR es metaphysisch betrachtet weder
eine Objekt-Aullenwelt noch Subjektivitadt gibt. Deshalb auch keinen Buddha, keine
Lehre, keine Erlésung und — kein Nirvana.["®] Die schwervollziehbare Meditation die-
ses "Sachverhaltes" der Leerheit aber ist das Parinirvana.["*]

Die hier beschriebene seelische Haltung besitzt, wenn man sie mit den Zielen der
abendléandischen Metaphysik vergleicht, keine historische Zukunft. Alle Geschichte
wird in ihr als endgultig erledigt abgeschrieben. Auf der hier erreichten BewuRtseins-
stufe bleibt ndmlich auch nicht der geringste anonyme und anarchistische Reflexions-
rest tbrig, der in der jeweiligen historischen Gleichung nicht aufgeht und deshalb das
Ich auf neue geschichtliche Stufen und in weitere Selbstrealisationen treibt. Was nam-
lich in der asiatischen Begegnung mit der Welt von der empirisch-irdischen Existenz
als unannehmbar zurtickgeworfen wird und was sich dann in jene absolute Transzen-
denz des Nirvana als Seinsdoublette projiziert, ist genau jener anonyme Rest der
Anarchie der Innerlichkeit, der sich in Europa der metaphysischen Fixierung so
beharrlich und erfolgreich entzogen hat. Der Grund, warum dem Inder gelingt, woran
alle Metaphysiker anderer Kulturen gescheitert sind, ist darin zu sehen, dal} schon seit
der Zeit der dltesten Upanishaden darauf verzichtet wird, die Identitdt des Ichs mit der
Innerlichkeit der Subjektivitat gleichzusetzen.["°] In einem Gesprach unter Géottern
milfallt Indra die Belehrung durch Prajaparti, dal? der ichlose Zustand des Tiefschlafs
die metaphysische Kommunion des atman mit dem brahman bedeutete. Indra ruft ent-
ristet aus: "Aber da kennt doch nun einer in diesem Zustand sich selber nicht und
weil nicht: ich bin dieser, noch auch kennt er die anderen Wesen! In die Vernichtung
ist er eingegangen; darin kann ich nichts Trostliches erblicken!"["®] Trotz diesem
gottlichen Protest setzt sich die nihilistische Tendenz aber weiter durch. In der jiinge-
ren Maitrayana Upanisad wird der atman ausdricklich als "ichlos" (nir atman)
bezeichnet. Der Gedanke der Tiefschlafspekulation, "dal} der atman seinem reinen
Wesen nach ohne Persénlichkeit ist* gewinnt immer mehr die Oberhand.[’’] Die

2 Der Terminus "sunyata™ tritt ibrigens schon im Palikanon auf. So im Suttapitaka und im Ab-
hidammapitake. Seine volle philosophische Tiefe wird aber erst in der reiferen Theorie der
buddhistischen Sanskrittexte entwickelt.

& Siehe Max Walleser: Die mittlere Lehre des Nagarjuna. Heidelberg 1911.

“ Das Parinirvana tritt jetzt direkt an die Stelle des Nirvana, da ja das Sterben nach dieser Lehre
auch nicht existiert. Diese Auffassung verdankt der Verf. einer persénlichen Bemerkung Prof.
Wallesers im indologischen Seminar der Univ. Heidelberg, 1920.

& Diese Tendenz ist sowohl in der Chandogya-Upanisad wie in den Texten der Brhad-aranyka-
upanisad sichtbar. Wir weisen in Bezug auf die Letztere besonders auf die Belehrung der
Maitreyi durch yajmavalkya Gber den Schwund des individuellen BewuRtseins hin, der eine
direkte Folge der Vereinigung des atman mit dem brahman ist, -

e Chandogya-Up. 8,11.

77

"Auch in den sogenannten Yoga- und Asketen-upanisaden tritt uns immer wieder dieser aus der
Tiefschlafspekulation der alten upanisaden ableitbare Gedanke entgegen, dall die Weisheit des
Atman erst dann erreicht wird, wenn das ich von ihm abgefallen ist ... Es liegt uns wohl auch in
der Leugnung das Ich im buddhistischen Nirvana nur eine Konsequenz dieses ... Gedankens
vor." Batty Reimann: Die Tiefschlafspekulation der alten Upanisad. Zeitschrift fur Buddhismus
4 (1922), S. 266.
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Maitrayana Upanisad enthalt tbrigens den bedeutsamen Satz tber den atman: "Ver-
moge seiner Ichlosigkeit ist er als unermeBbar und grundlos zu denken".[’®] Der
prinzipielle Unterschied zwischen abendlandischer und asiatischer Interpretation des
Wesens des Menschen ist darin zu suchen, dal} der 6stliche Mensch fast alles, was wir
als dem Bereich der Subjektivitat zugehérig empfinden, fir objektive Weltdata erklért.
Ichhaftigkeit, Selbstsein und Personlichkeit (auch im ethischen Sinn) sind fir den
indischen Metaphysiker faktisch-kontingente Bestimmungen der AulRenwelt, die mit
der subjektiven Innerlichkeit des Menschen wenig oder nichts zu tun haben und
bestenfalls Masken sind, durch die die Subjektivitat ihr in der Weltsein anklndigt. Sie
gelten deshalb in der Yogatechnik als manipulativ, d.h. sie besitzen einen objektiven
Mechanismus, dessen man sich bemachtigen und den man willkirlich dirigieren kann.
Diese Projektion der Subjektivitat in die Maschine des BewuBtseins und des Leibes
hat zum Unterschied zur abendlandischen Projektion des faustischen Geistes in die
archimedische Maschine immer noch den Charakter des Subjekts (wie wir bereits
weiter oben angedeutet haben). Der Asiate entwickelt in der Yogatheorie die Idee der
Maschine als Ich, der Européer hingegen konstruiert sie als Ding. Indem nun im Yoga
das Ich aus dem Zusammenhang der Subjektivitdt genommen wird und dem Objektbe-
reich und seiner technischen Struktur zugewiesen wird, nimmt man der zurtickblei-
benden Subjektivitat, die vom Sein abgewiesen und deshalb an die transzendente
"Seinsdoublette verwiesen wird, das letzte Prinzip der Ordnung und ldentifizierbar-
keit. Diese Subjektivitat kann sich deshalb nicht in der Welt als Protest gegen die
brutale Faktizitat der letzteren helfen. Sie ist zwar anarchisch in sich selbst und somit
ein potentielles Stérungs- und Unruhemotiv der Wirklichkeit, aber selbst die anarchi-
sche Subjektivitat mul’ sich, wenn sie sich in der Welt gegen die Welt behaupten will,
der Selbstidentifizierung féhig sein. Aber gerade jene Selbstidentifikation ist den
reflektiven Restbestdnden der Subjektivitat, die nicht in das Sein eingehen wollen,
unmdglich gemacht, denn sie setzt innere Auf-sich-selbst-bezogenheit und die negati-
ven (weltungiltigen) Malstédbe des protestierenden Ichs voraus. Gerade das aber ist
auf dem Boden dieser Metaphysik nicht méglich. Die Maitrayana-Upanisad belehrt
uns daruber: Infolge ihrer Ichlosigkeit ist die Subjektivitat (des Atmens) als unermeR-
bar und grundlos zu denken.

Damit aber fliel3t auch der letzte Rest der nicht im Sein gebundenen Subjektivitét ins
"Jenseits" ab und produziert dort jenes Abbild ihrer selbst, das Nirvana. Die Erlosung
ist in der Tat erreicht. Die Subjektivitat ist entweder auf das Sein abgebildet worden
und dort mit sich selbst identifiziert, wie das in der Yogatechnik geschieht, oder aber
sie ist, weil ihr die Welt des Ichs in der Welt genommen worden ist, unwiderruflich in
die negativen Potenzen des Nirvana Ubergegangen. Dort aber kann sie dank ihrer
absoluten Anonymitat nicht mehr angerufen und ins Sein zuriickbeschworen wer-
den.[”] Die Geschichte des Menschen, deren Fortgang auf dem Vorhandensein frei
schwebender und anrufbarer Reflexionskréfte in der Welt beruht, ist im Nirvana zu
ihrem Ende gekommen. Die Ende ist nicht der AbschluB einer einzelnen Epoche oder
Stufe sondern die generelle Liquidation des Existenzzustandes: Seinsgeschichte Uber-
haupt. Der Mensch ist zwar in diesem Glauben radikal in alle Transzendenz versenkt
und damit erlost.
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Maitr. Up. 6, 20.

Es gibt im Buddhismus bezeichnenderweise kein Gebet an das Absolute. Nur zu den unteren
Gottern kann man in populéren (esoterischen) Form der Religion beten.
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Aber diese Erlésung ist im intensiven Sinn "privat”. Die heilige Legende vom Schwur
des Amitabha, der alle erldst, die an ihn glauben, gehort nicht der esoterischen Reli-
gion an. Diese Gottheit des "unermef3lichen Lichtes" (a-mita-abhas) und des unermeR-
lichen Lebens" (a-mita-ayus) kann und darf angerufen werden, denn sie verkorpert das
Prinzip der himmlischen Gnade und des grenzenlosen Erbarmen. Doch Amitabha ist
als der "Mittler" des Absoluten selbst noch in der Welt. Deshalb erreicht ihn das
Gebet. Das Verhaltnis des Glaubigen zu ihm ist, weil er in der Welt ist, 6ffentlich und
allgemein. In ihm ist die Erlésung aller verburgt. In der "Schule des Reinen Landes"
gilt der Glaube an Amitabha allein als seligmachend. Dieser Glaube kann von allen
geteilt werden, er ist eine 6ffentliche und objektive Kraft. Es ist aber bezeichnend, daR
im Amidakult das "Paradies des Westens™ und die ewige Seligkeit in ihm sehr bald als
Ziel der Erlosung die Idee des Nirvana verdrangt hat. D.h. auch die populdre Volksre-
ligion gibt implizit zu, daR der 6ffentliche Glaube und das Gebet nur zum Heil in der
Welt fiihren, aber nicht aus ihr heraus. Das ist alles noch Religion in der Geschichte
und die historische Existenzform des Seins ist in diesem Glauben nicht Gberwunden
sondern nur utopisch gehoben und traumerisch verklart.

Die reelle Erlésung aus der Geschichte erfolgt nur im &uf3erst intimen und privaten
Akt der Meditation (dhyana) und Versenkung (samadhi).Dieser Akt ist im Gegensatz
zum psychischen Zustand des Glaubens, dessen Vehikel die Gemeinde ist, vollkom-
men unmittelbar und muf3 von jedem Individuum fir sich allein erworben werden. Es
gibt in ihm keine Stellvertretung[®®] und die Tatsache, daB eine Seele das Nirvana
erreicht hat, gibt nicht die geringste Bilrgschaft, da einer anderen Seele dasselbe
gelingen wird. Die Versenkung und ihr Ziel sind ausschlieBlich Daten subjektivster,
innerlichster Privatheit des bei sich seienden Ichs. Sie haben keine objektive, allge-
mein bindende Bedeutung. Aus diesem Grunde ist auch die Uberwindung der
Geschichte im Vollzug der Versenkung kein metaphysisches Ereignis, das fir den
unbeteiligten Betrachter, den westlichen Menschen z.B., spirituell verpflichtend ist.
Die indische Erlésung beruht auf einem feinen und subtilen metaphysischen Egois-
mus, der die Subjektivitat um keinen Preis aufzugeben gewillt ist. Anstatt die Inner-
lichkeit ohne private Vorbehalte dem Sein und der allgemeinverbindlichen Objektivi-
tat auszuliefern, wird die Personlichkeit und der intelligible Ich-Charakter geopfert,
indem man ihn — aber wieder privat! — auflgst. Die innerste Subjektivitat aber hat man
durch dieses Scheinopfer (das der dgyptischen Scheintlr entspricht) sich fir immer
bewahrt, dadurch da man sie in einen neuen Zustand abflieRen 1&R3t, in dem sie unzu-
ganglich fir jeden kunftigen Anruf wird. Der personliche Ich-Charakter in dem der
Welt zugewandten Bewultsein ist ja nur der Name, durch den die Subjektivitat ange-
sprochen und zur Antwort verpflichtet werden kann. Darum belehrt Yaljnavalkya
seine Gattin Maitreya, dall dieses der Objektivitdt verbundene Bewulitsein erlischt,
wenn der Mensch den Kontakt mit dem Absoluten erwirbt. Der Buddhismus hat recht:
Das Nirvana ist der Tempel einer Seele, dessen Mauern nicht mehr von aufien berannt
werden konnen. Die Seele aber, die ber seine Turschwelle getreten ist, ist damit flr
ewig in das Innere verbannt. Von diesem Innern fuhrt kein Weg nach auf3en.

Da aber, wie gar nicht oft genug betont werden kann, das isoliert Subjektive extrem
privat und nicht allgemein verpflichtend ist, Uberzeugt die indische Ldsung den nicht
engagierten Zuschauer in den anderen Weltregionen nicht. Er wird durch das Spekta-

80 Christus sowohl wie Amitabha sind Stellvertreter des Menschen in seinem Verhéaltnis zum

Absoluten.
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kulum der Yogatechnik nicht sittlich gebunden. Es ist kein Zufall, dalR das Fakirtum in
Schlangenbeschworung und andere Zirkuskunststiicke ausgeartet ist. Der partikulére
und begrenzte Charakter der indischen Erlésungstheorie kann an dem Umstand abge-
lesen werden, dal sie nur flr Seelen gultig ist. Nur die Seele als Privatheit kann medi-
tieren. Man mag dabei den Seelenbegriff soweit man will auf Tiere und Pflanzen und
schliellich selbst auf die schwarzeste Bewul3tseinsnacht der Materie ausdehnen, wie
das in der asiatischen Metaphysik tatsachlich geschieht. Die Briicke, die sich von
dieser Welt zum Absoluten hinlberspannt, ist fir jedwede irdische Gestalt betretbar
und die Schritte, die Uber sie fiihren, verwandeln jedes Ding im All — auch die lichtlos
Nacht der Materie. "Darum, flrwahr, wer diese Briicke tberschritten hat als ein Blin-
der, der wird sehen, als ein Verwundeter, der wird heil, als ein Kranker, der wird
gesund. Darum furwahr, auch die Nacht, wenn sie uUber diese Bricke geht, wandelt
sich in Tag , denn einmal fiir immer Licht ist diese Brahmanwelt."[*}] Die Voraus-
setzung dieses, wie alles metaphysischen Denkens im Osten, daR das Weltall Seele
ist,[%%] soll zugegeben werden, aber zu ihr gehort auch die dialektische Erganzung, daf
Seele absolutes Sein ist. Wenn nun der Weg zum Absoluten durch die absolute
Privatheit und Verborgenheit der innerlichen Subjektivitat fuhrt und das Vehikel zum
Ziel das nicht zu offenbarende (nicht mittelbare) Geheimnis der Versenkung ist, dann
ist es unmoglich, daR durch den ProzeR des Yoga die Offentlichkeit und Offenbartheit
des Seins und seine interobjektive Verbindlichkeit bewahrt und auf das Absolute
Ubertragen wird. In andern Worten: Das Sein kann nicht als Sein, d.h. ohne seine
metaphysische Substanz zu verlieren, sich in sich selbst versenken. Es kann dies nur
im Gegensatz und lebendigen Widerspruch zu sich selbst — als meditationsfahiges
Subjekt in der Welt. Daher auch die richtige Forderung des Buddhismus, daR alle
Lebewesen erst als Menschen, und zwar als Ménner (auch die Frauen sind von direkter
Erldsung ausgeschlossen) wiedergeboren werden mussen, ehe ihnen die erldsenden
Zustédnde der Versenkung zugédnglich sind. Hier enthullt sich unbewuBt der privat-
exklusive Charakter dieses Heilsweges. Nun mag wohl durch Seelenwanderung
schlieflich auch das letzte aller Lebewesen in diesen erwinschten menschlichen
Zustand kommen, aber der ProzeR der meditativen Ablosung aus dieser Welt setzt
unabanderlich voraus, dal3 auch in der letzten Erlosung ein unerléstes Sein zurlick-
bleibt, von dem man sich in der Versenkung befreit. Wenn alle Seelen ihre Ruhe und
ihren Grund gefunden haben, dann ist in ihnen nur das Weltall als Seele erlost. Als
offenbares Sein aber bleibt es unerldst wie zuvor. Es ist interessant anzumerken, dafl
der gegen diese Erlosungstheorie sehr kritische Indra, den wir weiter oben zitierten,
eben nicht Uberzeugt wird. In dem diesbeziiglichen Bericht der Chandogya-Upanisad
wird Indra von Prajapati zweiunddreiBig Jahre lang belehrt.[**] Er verlaBt dann seinen
Lehrer, aber bald entdeckt er Schwierigkeiten in der Lehre und kehrt fur einen weite-
ren zweiunddreilligjahrigen Unterricht zurtick. Dies wiederholt sich noch einmal.
Doch als er zum dritten Mal zuriickkommt, versteht sich Prajapati nur dazu, ihm noch
weitere funf Jahre Belehrung zu gewéhren. Der Text gibt nicht den Eindruck, daf? die
letzte Unterrichtsperiode erfolgreicher war als die friheren. Der Lehrer behalt natir-
lich das abschlieBende Wort, aber wahrend sonst die Schiler ausdrticklich ihren Dank
und ihre Zufriedenheit mit dem Gehdrten bestatigen, ist das letzte Wort, das wir von
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Chandogya - Upanisad 8,4,2.
Vgl. Chand. - Up. 7,25,2.
1,7,2 - 8,12,5.
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Indra in dieser Upanisad horen: "Ich sehe nichts Gutes in dieser (Lehre)."”

Es scheint also, als ob man in den frihen Stadien der indischen Kultur die Einseitig-
keit dieses metaphysischen Zuganges zum Absoluten sehr wohl gefiihlt hat. Die sub-
jektivistische Tendenz setzt sich aber dann doch gegen diese anfénglichen Wider-
stande durch. Erst am Ende dieser Kulturentwicklung kommen diese unterdrickten
Motive in der Lehre vom "Reinen Land" in neuer Gestalt wieder an die Oberflache.
Jetzt ist aber im esoterischen Zentrum dieser Geschichte bereits alles entschieden, und
der auf objektive Gultigkeit ausgerichtete Amitabhakult geht nicht tber den populdren
Vorstellungskreis hinaus.

Immerhin ist in der indischen Geistesgeschichte ein bemerkenswerter metaphysischer
Fortschritt des menschlichen Bewuf3tseins in dem Bemihen, die eigenen Kategorien
der Materie einzubilden relativ zu der dgyptischen Epoche des zweiwertigen Erlebens
festzustellen. Auf dem &gyptischen Niveau wird praktisch die ganze Reflexion vom
Sein abgewiesen und in das Jenseits reflektiert. Darum nimmt das letztere eine ein-
deutige Bestimmtheit und sinnliche Eindricklichkeit an, die in ihrer Massivitat den
Granitstatuen und Pyramiden wenig oder nichts nachgibt. In Indien aber saugt das
Sein die Seele in einem solchen Grade auf, daRR der Restbestand der Subjektivitat, der
hier zurlickgeworfen und in das Nirvana projiziert wird, das ungegenstandlichste und
abstrakteste Destillat des Subjektseins ist, das der Mensch je unter Seele begriffen hat.
Das Nirvana ist das in sich selbst verschwindende Jenseits, der transzendente Limes
aller moglichen Hinterwelten. Noch weiter in dieser Richtung kann sich das menschli-
che Bewulitsein nicht mehr projizieren. Jenseits dieses Limes verschwindet auch die
letzte Hinterwelt als dunnster Nebelfetzen einer ohnmdachtigen Subjektivitat, die ein
unirdischer Sturm auf der andern, dem Ich abgewandten Seite durch unbekannte meta-
physische Dimensionen ins Sein zuriicktreibt, — wo dieser Kreislauf der Wirklichkeit
aufs Neue beginnen kann. Denn nur vom Standpunkt der privaten indischen Subjekti-
vitat her geht das All im Nirwana zur Ruste. Das o6ffentliche Blickfeld des unbeteilig-
ten Zuschauers im Westen umfat mehr. Er begreift, daB nur jenes private Ich der
spezifisch zweiwertigen Subjektivitat unserer Geschichtsstufe im Nirvana seine ewige
Ruhe gefunden hat. Die Erlésung aber betrifft die 6ffentliche, der Objektivitat verbun-
dene Seite des Subjekts tberhaupt nicht. Und wir durfen hinzufligen, dal auch die
Privatheit einer zukinftigen mehrwertigen Subjektivitat einer hdéheren noch nicht
erreichten historischen Ebene des Menschen in dem ErlésungsprozeR des asiatischen
Seelentums nicht eingeschlossen ist. Es gibt so viele spirituelle Zustdnde der
Privatheit und Innerlichkeit im Subjekt, wie es welthistorische Existenzstufen des
Menschen gibt. Die primitive Seele hat ihre eigene Privatheit, die, vom Tabu aus der
Welt ausgewiesen, in der Furcht untergeht. Das transzendentale Verschwinden der
Privatheit auf unserer eigenen Geschichtsstufe haben wir eben kurz skizziert. Wie aber
die Privatheit des menschlichen Ichs sich auf einem kiinftigen dritten weltgeschicht-
lichen Niveau der irdischen Existenz gestalten und welches Schicksal sie haben wird,
davon soll in spéteren Kapiteln dieses Buches vorschauend die Rede sein.

Wie partiell und pseudo-absolut alle jeweiligen Erlésungen der Innerlichkeit sind,
kann an dem indischen Beispiel gut beobachtet werden. Die kontingente Materie der
Welt und das von ihr aufgesaugte und festgehaltene BewuRtsein sind in dieser
Potenzmengenbildung unendlicher Transzendenzen mit dem Nirvana als Limes nur
vergessen aber nicht vernichtet. Die Erlésung betrifft also nur die sich mehr und mehr
von der Kontingenz distanzierende Innerlichkeit und l&t einen undurchdringlichen
Bodensatz unbewaéltigter physischer Existenz auf dieser Seite zuriick. Daraus folgt
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unwidersprechlich, dall die Geschichte des zweiwertigen Bewulitseins mit der in
Indien erreichten Selbstrealisation des Menschen noch nicht beendet sein kann und
daR weitere historische Anléufe folgen mdissen, die ausnahmslos die Absicht haben,
diesen in friheren Geschichtsabldufen ignorierten Restbestand der Existenz metaphy-
sisch zu durchdringen. Nach dem Kulminationspunkt abstrakter Spiritualitat, den die
Seele in Asien erreicht hat, wird der Mensch wieder sinnlich. Die antike, die magische
und die faustische Kultur repréasentieren drei Varianten der metaphysischen Rehabili-
tation der Sinnlichkeit.

Am intimsten und wollistigsten spiegelt sich die Vertrautheit mit dem Fleisch in den
Himmeln des magisch-gnostischen Christentums und des Islams, die beide von der
antiken Liebe zum Kaorper befeuert sind. Der Kérper aber gehort zur Offentlichkeit des
Menschen. Mehr noch, er ist prazis die Gestalt, in der die individuelle Person sich und
anderen offentlich und kommunikabel wird.[®*] Im Leiber und durch den Leib erfahrt
das Ich seine sinnliche Realitat sowohl wie die der Welt. Der Griff der Hand nach dem
Du oder dem Ding widerlegt im physischen Kontakt alle Zweifel der gribelnden
Reflexion an der objektiven Existenz der AuBenwelt. In der intimsten korperlichen
Beriihrung "erkennt” der Mann das Weib, wie Luthers Bibellbersetzung das tiefsinnig
ausdriickt, und in ihr Gberzeugt er sich von seiner vom eigenen Ich abgeldsten onti-
schen Existenz im Kind.

Was alle romantische Reflexion dieser Tatbestdnde aber immer wieder vergif3t, oder in
der Furcht, die Privatheit im Sinnenerlebnis zu verlieren unter keinen Umstdnden
wahrhaben will, ist die radikal objektive Natur des Lebens in den Sinnen. Fir das
Leiden mag das noch zugegeben werden. Die Vorschrift, sich von dem eigenen
Schmerz dadurch zu dissoziieren, dall man das Interesse des BewuRtseins konzentrativ
auf einen andern Inhalt lenkt und dort gewaltsam festhalt, ist alt und erprobt. Der
Schmerz ist auch im Fall des Gelingens einer solchen schwierigen, extreme Willens-
krafte erfordernden Prozedur weiter "da™; aber man nimmt nicht mehr an ihm teil. Er
ist ein Ereignis in der Auflenwelt und als solches ausschliel3lich objektiv-kausalen
Mechanismen unterworfen. Das Ich versteht sich zu der Anerkennung dieses Tatbe-
standes deshalb eher, weil der Innerlichkeit, die sich auf diese Weise vom Leiden
distanziert, nichts von ihrer Privatheit verloren geht. Das gerade Gegenteil ist der Fall;
dieselbe wird durch den Erfolg des Willens gegentber der Empfindung direkt besta-
tigt. Anders aber liegen die Dinge im Falle der Lust. Hier will das romantische
Bewulitsein die objektive Seinsgebundenheit des sinnlichen Lebens nicht anerkennen,
weil das Ich in diesen ontischen Bindungen sein privates Kleid abstreifen muf.
Bejahte Sinnlichkeit ist Selbstgenu des Ichs im Mechanismus. Der Mechanismus aber
ist das Geschehen in der Welt als 6ffentliches.[*°] Alle private Existenz ist Leiden,

84 Das Philosophieren ist der einzige Versuch des Menschen, in dem er die koérperliche Kontingenz

der eigenen Person sowohl wie der Welt in seinem Selbstverstdndnis zu umgehen und in den
radikaleren Féllen sogar zu eliminieren versucht. Dies ist einer der Grinde, warum Plato im
Phaidon seine Analyse der Unsterblichkeit der Seele in die Sterbestunde des Sokrates verlegt
hat. Darum heif3t es auch in den einfithrenden Gesprachen dieses Dialogs: "Diejenigen namlich,
die sich auf rechte Art mit der Philosophie befassen, streben wohl nach gar nichts anderem als
zu sterben und tot zu sein; die anderen freilich merken das gar nicht." (Steph. 64) Wird sich
deshalb, fragt Sokrates, der Philosoph "nicht gerade darin recht eigentlich offenbaren und von
den anderen Menschen scheiden, daB er seine Seele von jeglicher Teilnahme des Leibes entbin-
det?" (Steph. 64/65). -

8 Darauf ist die jedem Kenner dieses Gebietes bekannte Rolle des Spiegels in der sexuellen Erotik :__'
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und das Leiden, das dem Individuum widerféahrt, ist um so penetranter, je privater die
Gefuhlswelt einer Person ist. Deshalb ist es fur das Bewulf3tsein tiefste Lust, wenn ihm
die Verantwortung fur seine intimste Einzigkeit abgenommen wird und es sich in dem
selbsttatigen Mechanismus seiner korperlichen Gefuhlswelt verlieren kann. Jetzt ver-
schwindet die quédlende Spannung der Distanz, und der Ablauf der psychischen Ereig-
nisse braucht nicht mehr dirigiert und interpretiert (mit latenter Furcht der Fehldeu-
tung) zu werden. Sie dirigieren sich selber und sind ikonisch identisch mit ihrer eige-
nen Interpretation.

Aber alles sinnliche Leben der Lust leider unter einem Zwiespalt von hochster histori-
scher Relevanz. Die Sinnlichkeit kann sich in dem Objekt, das sie ergreift, nicht hal-
ten. Was den Schmerz anbetrifft, so ist dieses essentielle Verhaltnis der Subjektivitat
zum Objekt dort Uberhaupt gleichgultig, wo man den Schmerz loswerden will. Wo
man ihn aber behalten will, resultiert aus ihm die Totenmesse, das Denkmal oder der
Friedhof. Diese Institutionen und Gilde aber sind Indizien der Ewigkeit und nicht der
Zeit. D.h. der Verlust des Schmerzes aus dem Objekt hat nirgends geschichtliche
Relevanz. Uberdies stiehlt die Zeit dem Menschen auch den tiefsten Schmerz. Die
Tatsache aber, daB sich die Sinnlichkeit des Menschen auch als Lust nicht im Objekt
festhalten kann, mobilisiert den historischen Willen des Individuums. Warum?
Nietzsche hat es im "Zarathustra" ausgesprochen:

Lust — tiefer noch als Herzeleid:
Weh spricht: Vergeh!

Doch alle Lust will Ewigkeit —
— will tiefe, tiefe Ewigkeit!

Wenn wir von der poetischen Formulierung Nietzsches uns auf eine nilichterne
begrifflich Analyse zuriickziehen wollen, so hei3t das, daf} sich der Wille mit dem
Verlust des sinnlichen Genusses im Objekt nicht zufrieden geben kann. er muB alle
Krafte aufbieten, diesen Verlust aufzuhalten und, wenn moglich, in einen progressiven
Gewinn an sinnlicher Selbstrealisation zu verwandeln. Das ist eine eminent historische
Aufgabe, und der Wille, sie zu erfillen, wachst in der antiken, magischen und fausti-
schen Kultur bis zu einem Grade, in dem ihm endlich eine partielle Realisation seines
Ziels gelingt.

In Vorbereitung dieses Ziels wird die phantastische und zligellose Unendlichkeit des
indischen Weltbildes in dem klassischen und magischen Ursymbols riucksichtslos
reduziert. Das antike Lebensgefiihl besitzt seinen Brennpunkt in dem Leibhaft gegen-
waértigen Dasein des Einzelkorpers. Die Welt ist der Inbegriff aller Kérper und sonst
nichts weiter. Der unendliche Raum ist das, das was nicht da ist. Er deckt sich voll-

zuriickzufihren. Der Anblick des eigenen, sinnlich erregten Koérpers tendiert die Lust zu poten-
zieren. In der Lust projiziert sich das Ich ganz ins Objekt. Wann das Ich nun seinen eigenen
Kérper im Spiegel, d.h. in der von ihm unabhangigen AuRenwelt erblickt, so wird ihm in diesem
Anblick seine eigene Lustprojektion in die Dingwelt bestatigt. Diese Bestatigung kann als Erhé-
hung der Lust erfahren werden. Es ist jedoch ontologisch bemerkenswert, dal3 er Anblick des
Spiegelbilds die Sinne schnell abstumpft. Dies ist ein untrigliches Zeichen, daf die Identifizie-
rung des sich selbst genieBenden Ichs mit dem Leibe nicht permanent ist und zu Enttduschungen
flhrt. Der Leib ist paradoxerweise nicht objektiv genug, um der Aufgabe, die ihm die Sinnlich-
keit zuschiebt, ontisch gewachsen zu sein. Die zu subtile Sensation des Spiegelbildes enthullt
dies. Deshalb werden diese und andere raffinierte Praktiken von dem einféltigen Gefhl als
unsittlich empfunden. Speziell der Spiegel enthiillt mehr Offentlichkeit im Ich und seiner Bezie-

hung zum Du als die extasenlose Subjektivitat ertragen kann.  __
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kommen mit der Existenz der physischen Korper[®®] und existiert nicht als leere
Dimension.[®’] "Man hat das Pathos dieser Verneinung gar nicht tief genug fassen. Die
ganze Leidenschaft der antiken Seele grenzte durch sie symbolisch ab, was sie nicht
als wirklich empfinden wollte, was nicht Ausdruck ihres Daseins sein durfte... Die
antike Statue in ihrer prachtvollen Lebhaftigkeit, ganz Aufbau und ausdrucksvolle
Flache ohne irgend einen nichtkérperlichen Hintergedanken, enthielt fiir das antike
Auge alles ohne Rest, was Wirklichkeit hieR."[*®] Eine analoge Reduktion findet in
dem magischen Ursymbol der Welthohle statt. "Die Welt, wie sie sich vor dem magi-
schen Wachsein ausbreitet, besitzt eine Art von Ausgedehntheit, die hohlenhaft
genannt werden darf... In der Antike kennen wir den jedes Wachsein beherrschenden
Gegensatz von Stoff und Form, im Abendland den von Kraft und Masse. Aber die
Spannung verliert sich dort im Kleinen und Einzelnen und entladt sich hier in Wir-
kungszigen. In der Welthohle verharrt sie schwebende und im Hin und Her eines
ungewissen Ringens und erhebt sich damit zu jenem — "semitischen” — Urdualismus,
der tausendgestaltig und doch immer derselbe die magische Welt erflllt. "Das Licht
durchschimmert die Hohle und wehrt sich gegen die Finsternis (Joh. 1,5)."[*°] Beide
Symbole, das antike sowohl wie das magische haben die Eigenschaft gemeinsam, dal
sie der Reflexion nicht mehr erlauben, aus der Welt abzuflieBen. Auch die Jenseits-
kompositionen dieser Daseinsgefiihle reichen nicht Gber den maximalen Umkreis
maoglicher irdischer Existenz hinaus. Der antike Hades ist ein wohlbezeichneter Ort
mit einem "geographisch” identifizierbaren Eingang. Man konnte in ihn hinunterstei-
gen und wieder leiblich zurlickkehren, wie das die Beispiele des Orpheus und des
Odysseus genugsam beweisen. Im Bereich des magischen Bewulitseins ist es nicht
anders. "Der Tod ist fur den Schopfer des Johannesevangeliums wie fiir den strengen
Moslem nicht das Ende des Lebens, sondern ein Etwas, eine Kraft neben ihm, und
beide streiten um den Besitz des Menschen" in dieser Welthohle.[*°] Das Paradies des
Islam ist ein Ausdruck der sinnlichen Kontinuitdt des menschlichen BewuRtseins tiber
den Tod hinaus. Das sinnliche Kontinuum der Existenz erstreckt sich durch die ganze
Welthohle und umschliel3t auBer dem Menschen auch Ddmonen, Engel, das Elixier des
Lebens und die Essenz des Todes. Weder in der Antike noch in der arabischen Kultur
und erst recht nicht in der spéateren Geschichte des Abendlandes besitzt der Mensch
die Krafte einer Entrickung, die seine Seele in anonyme und unanrufbare, weltlose
Regionen der reinen Subjektivitat versetzen kdnnte.

In diesen beiden das abendlandische Weltgefuhl einleitenden Geschichtsabldufen sind
Diesseits und Jenseits nur attributive Varianten der substantiellen Kontinuitat der
Welt. (Spinoza: Deus sive omnia eius attributa!) Man vergesse nicht, wo immer die
Substanz vergottlicht wird, dort ist auch die Sinnlichkeit als absolut gesetzt... und der
durchgangige Determinismus die unvermeidliche logische Konsequenz. Auf dieser
Basis entstehen die magischen Wissenschaften der Astrologie und Alchemie. Beides
sind durchaus legitime theoretische Disziplinen — wenigstens der Idee nach — solange
man nur zuzugeben gewillt ist, dall ein substantiell sinnlicher Zusammenhang
zwischen der physischen und der pneumatischen Seite der Wirklichkeit besteht, in
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Platon: Timaios. Steph. 52

A. a. O. Steph. 58.

0. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 229. (dtv-Ausgabe, *°2003)
A.a. O.S. 841.
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welchem Kausalketten in umkehrbar eindeutigen Wirkungsreihen von der einen Seite
auf die andere spielen. Unter diesen Voraussatzungen ist die faktische Macht des
Pneumatischen in der Tat "chymisch™ beherrschbar und die Bestimmung des Indivi-
duums aus kosmischen Zusammenhéngen ablesbar.

In der Idee der abendléndischen Wissenschaften hat man die Ideen keineswegs aufge-
geben,[**] man hat sie nur in einem Punkte methodisch begrenzt, indem man die
Annahme fallen lieR, daB der Ubergang der Kausalitat von der objektiven auf die sub-
jektive Seite der Wirklichkeit in umkehrbar eindeutigen Ereignisserien erfolgen
muisse. Diese Reduktion des Gesetzesbegriffs hat sich als duferst fruchtbar erwiesen.
Durch die entwickelt sich Alchemie zur Chemie, und sie ist auch verantwortlich fir
den Umstand, dal8 wir heute den Himmel der Astronomie von jenem Himmel zu tren-
nen wissen, von dem in dem einfachen Gebet des Kinder: "Lieber Gott, mach mich
fromm, dal ich in den Himmel komm", die Rede ist. Trotzdem aber bleibt die tiefere
metaphysische Legitimitat "astrologischer” Perspektiven bestehen. Wir finden sie ganz
ausgepragt bei Kant. In seinem Werk von 1755, "Allgemeine Naturgeschichte und
Theorie des Himmels..." fligt er an die beiden naturwissenschaftlichen Teile der
Schrift einen dritten Teil an, in dem das "astrologische” Motiv nur dinn verhullt ist
und das mit den folgenden bezeichnenden Verszeilen von Pope eingeleitet wird:

Wer das Verhdltnis aller Welten von einem Teil zum andern weil3
Wer aller Sonnen Menge kennet und jeglichen Planetenkreis;

Wer die verschiedenen Bewohner von einem jeden Stern erkennet,
Dem ist allein, warum die Dinge so sind, als wie sie sind, vergonnet
Zu fassen und uns zu erklaren.[%?]

Es ist nicht miRzuverstehen, warum die Zeilen des englischen Dichters angefiihrt wer-
den. Die metaphysische Gesetzlichkeit des Himmels ist erst dann zu verstehen, wenn
in sie die Bestimmung des Menschen ebenfalls eingeschlossen ist. Jenseits der Theo-
rien der mathematisch-physikalischen Betrachtungsweise der modernen Astronomie
webt eine tiefere Gesetzlichkeit, deren Begriffe noch "unausgewickelt” sind. Darum
lassen wir auf der letzten Seite von Kants astronomischem Traktat, wo sogar die M6g-
lichkeit einer Wiedergeburt des Menschen auf anderen Planeten angedeutet wird, die
Satze: "In der Tat, wenn man mit solchen Betrachtungen sein Gemit erfullt hat, so
gibt der Anblick des bestirnten Himmels bei einer heiteren Nacht eine Art des Ver-
gnugens, welches nur edle Seelen empfinden. Bei der allgemeinen Stille der Natur und
der Ruhe der Sinne redet das verborgen Erkenntnisvermdgen des unsterblichen Geistes
eine unnennbare Sprache und gibt unausgewickelte Begriffe, die sich wohl empfinden,
aber nicht beschreiben lassen."[**]

In dieser kantischen Vision des gestirnte Himmels setzt sich die Konzeption der Welt-
hohle fort, d.h. eines in sich geschlossenen Wirklichkeitsbereiches, aus dem die Sub-
jektivitat nicht mehr abflieRen kann. Beide Subjekt sowohl wie Objekt, sind in dieser
Welthohle unentrinnbar eingeschlossen und deshalb gezwungen, sich in alle Ewigkeit
aufeinander zu beziehen. Es ist deshalb unmdglich, daB in diesem Weltbild die Abbil-
dung des Subjekts auf das Objekt auf halbem Wege arretiert wird und daR ein freier, in
seinem Wesen unabbildbarer Reflexionsrest sich von dem gesamten Objektbereich
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Noch Kepler hat die innere Legitimitat der Astrologie erlebnismaRig gefuhlt.
Kant: WW VII, S. 145.
Kant: A. a. O. VII. S. 163. Die Sperrung ist die unsrige.
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schlechthin abwendet. Wohin sollte er sich in dieser "Hohle" wenden? Ihr ganzer inne-
rer Raum ist sowohl metaphysischer Modus der Objektivitat wie auch des subjektiven
Lebens. Wohin auch die Reflexion sich immer wendet, dort wo sie auf sich selbst
trifft, begegnet sie zugleich dem Objekt. Daher die absolute Sinnlichkeit dieser Welt-
anschauung. Das Ich kann nirgends in der unsinnlichen Anonymitat der absoluten
Innerlichkeit verschwinden. Dieser Weg steht nur im fernen Asien offen.

Mit der Beziehung auf Kant aber haben wir den geschichtlichen Schritt, der von dem
magischen und antiken Weltgefuhl zur faustischen Metaphysik fihrt, schon weitge-
hend vorgegriffen. VVorerst stehen wir in der Analyse zweier vorbereitender transzen-
dentaler Situationen des Menschen, die durch die einseitigen Symbole des endlichen
Korpers und des begrenzten héhlenhaften Raumes représentiert werden. Die relative
Vorlaufigkeit der beiden durch diese Ursymbole pradizierten Kulturen ergibt sich aus
dem Umstande, dal jede eins der beiden mdglichen Mittel wahlt, durch die die Sub-
jektivitat in der sinnlichen Welt festgehalten werden kann. Eine solche Lésung kann
nur vorlaufig sein. Die Antike béandigt die Subjektivitat zwar in der objektiven Kor-
perlichkeit. Aber sie ist machtlos gegen ihr Zerflielen im Unkdorperlichen. Deshalb
begegnen wir in dieser Geschichte einer spirituellen Dualitat in dem Antiken Paralle-
lismus von apollinischen und dionysischem Lebensgefiihl. Neben Plato und Phidias
steht der Kult des Pan und die eleusinischen Mysterien. Auf magischem Boden ist es
nicht anders: Hier ist die Subjektivitat zwar im Raum gefangen und gebandigt (die
Rezeption des Aristoteles in der magischen Religiositét, in dessen System die Tiefen-
dimension dieser Seele abgebildet wird, ist ein Beispiel); dafir lauft diese selbe Sub-
jektivitat dem Korper gegenliiber Amok. Die Arabeske entsteht! "Sie ist, antiplastisch
bis zum AuRersten, dem Bilde wie dem Korperhaften gleich feindlich, das eigentlich
magische Motiv. Selbst unkdrperlich, entkdrpert sie den Gegenstand, den sie in endlo-
ser Fille tiberzieht."[**] Im Bannkreis des magischen Weltbildes 1aRt sich die Seele
durch den Korper nicht binden. Es ist nicht zufallig, dalR sich das chemische Denken
gerade in dieser Epoche der zweiwertigen Geschichte zu entwickeln beginnt. Im
chemischen Prozel3 versucht man den Kérper dadurch zu beherrschen, dall man ihn in
seine letzten sinnlichen Bestandteile auflost.[*°]

In beiden Weltverhaltnissen, dem antiken sowohl wie dem magischen, ist die Subjek-
tivitat nur partiell in der Welt gebunden, weshalb es ihr unmdglich ist, sich endgltig
mit dem Sein zu identifizieren. Wird sie im Korper fixiert, so bricht sie im Raum aus
und ist sie im Raum streng systematisiert, so 1aRt sie ihre Willkir am Korper aus.
Immerhin liegt, wenn wir z.B. die antike Statue mit der dgyptischen vergleichen, im
Griechentum bereits ein betrachtlicher Fortschritt im Sinn einer generellen Abbildung
des zweiwertigen BewuBtseins auf das Sein vor. In der &gyptischen Statue ist eine
wilde Subjektivitat wie in einer Grabkammer eingeschlossen. Diese Statue besitzt im
intensivsten MaRe ein Inneres. Es ist aber ein Inneres, zu dem der die Figur beschau-
ende Mensch keinen Zugang hat. Auch wenn wir den Stein zerbrechen, gelangen wir
nicht an das Innere, auf das die auBere Form hinweist. Wir wissen das ganz genau. Die
Subjektivitat lauert im Innern wie der Djinn in der Flasche. Wird das GefaR der aufe-
ren Form ge6ffnet, dann entweicht sie sofort und bedroht das sie suchende Ich von
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O. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 279 (dtv-Ausgabe *°2003)

In der Molekularstruktur der Materie besitzen wir die elementare GesetzméaBigkeit der
unmittelbaren sinnlichen Gegebenheit des Objekts. In der atomaren Struktur ist nur noch ver-
mittelt gegeben.
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AuBen. Im Gegensatz dazu hat die griechische Statue Gberhaupt kein Inneres. Sie ist in
einem sehr préazisen Sinn seelenlos. Alles was durch sie ausgedriickt werden soll, ist in
ihrer gesehenen Oberflache enthalten. Unter dieser Oberflache ist nichts als indiffe-
rentes und gleichgultiges Material. Indem aber alles an die Oberflache, d.h. ins Offen-
bare verlegt ist, hat man das moglichste HochstmaR an Deutlichkeit und Eindeutigkeit
gewonnen.[*°] Alles Seelische, das iberhaupt ausgedriickt werden soll, wird dem
Beschauer der antiken Statue durch die anatomisch (berzeugende Behandlung der
Oberflache des Leibes vermittelt. Sowohl der magische wie der faustische Mensch
mag diesem euklidischen Kunstideal gegenuber empfinden, daB hier nicht genug aus-
gedrickt sei und vielleicht das Wesentliche ungesagt bleibt. Solche Einwénde aber
sind in diesem Zusammenhang irrelevant. Worauf es ankommt ist, dal} wir diese Ein-
bildung eines BewuBtsein in die Materie deshalb als "klassische empfinden, weil sich
in ihr Subjekt und Objekt gegenseitig vollkommen beherrschen und ohne unbeteiligte
"irrationale” Rostbestdnde aufeinander abgebildet sind. Es ist eine endglltige Stille
um diese Figuren. Sie sprechen von einer gelosten Aufgabe, an der die Arbeit vollen-
det ist. Demgegenuber fallt nicht ins Gewicht, dal3 die Subjektivitat, die in dem grie-
chischen Marmor eingegangen ist, keine Tiefendimension besitzt und in mehr als
einem Sinn "flach™ und formal erscheint. Diese Auffassung mag bestritten werden und
das asthetisch genieRende Individuum mag behaupten, daf} diese Kunst ihm "Alles"”
sagt. Aber ein solches Kunsturteil ist das der subjektiven Privatheit. Um es ausspre-
chen zu kdnnen, addiert die dsthetische Person ihre Arbeit des Genusses zum objektiv
gewordenen Ausdruck der Subjektivitat im Material. Und gerade diese Addition ist es,
die ein solches Urteil privat machen muB, denn diese Arbeit variiert notwendig vom
Ich zum Du. Es bleibt dabei, so lange wir jenes "Alles", zu dem das Individuum sich
und das Kunstwerk aufaddiert, ignorieren, bleibt die in der griechischen Statue ausge-
driickte Geistigkeit flach und perspektivlos. Sie besitzt dafiir aber ein HochstmaR an
Ausdrucksprézision und objektiver Verbindlichkeit fir jedermann. Der griechische
Geist ist Uberhaupt viel starker bindend als alles, was in Indien je gedacht und
geschaffen worden ist, eben weil er relativ zu den ungeheuren Tiefenperspektiven der
Upanishaden, des Vedanta und der beiden Buddhismen flach und auf die Unmittelbar-
keit des korperlichen Objekts beschréankt geblieben ist. Diese Beschrénktheit tut
seinem historischen Ausdruckswert nicht den geringsten Abbruch. Gilt doch fir das
Material, in dem er sich ausdruckt, genau dasselbe. Es ist ein Minimum an Material
(was physische Differentiation angeht), das in das Abbildungsverhaltnis von Subjekt
und Objekt, das die griechische Kultur darstellt, eingegangen ist. Was die griechische
Kunst und das griechische Denken klassisch macht und ontologisch begriindendes
Vorbild fir die Zukunft, ist, dal} diese Geistigkeit uns lehrt, da3, um aus seiner unver-
bindlichen Privatheit herauszutreten, das Subjekt nur soviel auf das Objekt abbilden
kann, als das Sein jeweilig zu absorbieren imstande ist. Subjekt und Objekt mussen
sich in einem solchen Verhaltnis vollkommen gegenseitig determinieren. Keiner Seite
darf eine Uberdetermination erlaubt sein. Die Uberdetermination durch das Subjekt
resultiert in unverbindlicher und immer auf Anarchie hin dréngender Privatheit; tber-
waéltigt aber das Objekt seinen Gegensatz im Ich, so enthillt sich die resultierende
Realitat als sinnlos brutale Kontingenz. Falls der Mensch ein Mehr an Subjektivitat
auf das Sein abbilden will, so muR er erst ein korrespondierendes Mehr an objektiver
Materialitat besitzen. Nur wenn beide sich gleichmaRig determinieren, ist die Gefahr

% Daher der aufRerst unbefriedigende Eindruck, den antike Venusstatuen machen. Soviel Deutlich-

keit ist in diesem Falle gar nicht erwiinscht.
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beseitigt, dal anarchisch gewordene Restbestdnde legitim thematischen Ursprungs die
metaphysische Homogenitat einer Kultur zerstéren.['] Je tiefer eine Subjektivitat ist,
die sich dem Sein einbilden will, desto differenzierter mu auch die Objektwelt sein,
die von der anderen Seite her in dieses Abbildungsverhaltnis eintritt.

Eine solche Tiefenschichtigkeit der Objektwelt, die einer gestuften Subjektivitat ent-
spricht, ist nun nicht etwa a priori gegeben. Die Umwelt des primitiven Naturmen-
schen besitzt praktisch Uberhaupt keine ontischen Differentiationen in sich selbst. Das
Sein als Naturzustand zeigt schlechterdings keine Grade der Existenz. Es ist objektiv
vorhanden — oder auch nicht, das ist alles. Das Bewul3tsein des Primitiven nennen wir
deshalb primitiv, weil es voll-thematisch an diesem einsinnigen Charakter der Welt
orientiert ist. Nur sub-thematisch und fir die betreffende historische Stufe irrelevant
schleichen sich hier anonyme und auf Anarchie angelegte Bewul3tseinszustande ein,
die voraussetzen, dal es mit der Einsinnigkeit des Seins und seinem absoluten Ober-
flachencharakter eine nur vorlaufige Bewandtnis haben konnte. Der generelle Tenor
der primitiven Kultur, d.h. das, das ihren spezifischen historischen Charakter aus-
macht, schlie8t eine Tiefenschichtigkeit des Objektseins und intensivere und schwé-
chere Grade der Existenz aus. Es gibt in dieser Welt relativ zum Menschen[*] kein
Ding, das mehr Ding ist als ein anderes. Zwischen der Dinglichkeit eines Felsens und
der hypostasierten Dinglichkeit der Seele existiert kein prinzipieller Unterschied. Das
ontologische Gefélle wird im Sein erst erfahren, sobald das BewuRtsein den Korper
und den Raum als verschiedene thematische Varianten seiner Ausrichtung auf die
Objektivitat erlebt, und auf einmal entdeckt, daR die zweiwertige Spaltung zwischen
Ich und Nicht-ich, in der er sich erhalt, sich im Nicht-ich noch einmal in den ontologi-
schen Modus von Raum und korperlichem Rauminhalt wiederholt.

Es ist zu vermuten — und wird durch die aktuelle Geschichte der regionalen Hochkul-
turen bestatigt —, dall die Subjektivitéat in ihren Versuchen, sich in das objektive Sein

o7 Wir begegnen hier einem der Griinde, warum die historischen Entwicklungen in Mexiko und im

Inkareich es nie zum Rang einer vollgiltigen regionalen Hochkultur gebracht haben. Es fehlte
der Wille einer sich entwickelnden tieferen Geistigkeit, addquate materielle Abbildungsebenen
zu liefern. Es ist der Reflexion unmdglich, sich in der dirftigen Objektwelt, die ihr geboten
wird, reflexiv festzuhalten. Der Abstand zwischen der in diesen Kulturen potentiell gelagerten
Spiritualitdt und den sie vertretenden Schriftsystemen ist einfach enorm. Vgl. hierzu auch
Spenglers Bemerkung Uber den "mangelnden Willen zur Macht in der Technik", der fir die
Azteken verhédngnisvoll wurde. (Der Untergang..., S.606 — dtv-Ausgabe). Hand in Hand geht
damit der mangelnde Wille zu ad&quater Schreibtechnik. Die Schrift, in der Popol Vuh das
heilige Buch der Quiche Maya geschrieben hat, waren Zeichen, die man vermutlich auf geweb-
ten weien Stoff malte. Vgl. dazu Fr. Francisco Ximenez, Las Historias del Origen de los Indios
de esta Provincia de Guatemala. Ed. 1857. S. 161 und Sahagun, Historia general de las cosas
de nueva Espana. Ed. 1938 I.1l. S. 80. Die Inkas hinwiederum benutzten verschiedenfarbige
Schnire. Dies Inkasystem eignete sich ausgezeichnet fir die Zwecke einer verwaltungstechni-
schen Buchhaltung. Platos Dialoge hétte man damit nicht "schreiben™ kdnnen. — Die Fiskus-
rindenblcher der Maya-Quiche Region (amatles anahtecs) scheinen sehr spéte Erzeugnisse zu
sein. Der Inhalt aller dieser Texte ist gegenstandlich-primitiv. Man Lese nur einmal das Popol
Vuh Buch. Es enthélt nicht eine einzige zweiwertige Reflexion.

Dieser Gesichtspunkt muR sorgfaltig unterschieden werden von dem, dal fir uns die Natur rela-
tiv zu sich selbst verschiedene Existenzgrade besitzt. Ein Stein ist viel dinglicher als eine
Pflanze. Und eine Pflanze hat eine intensivere ontische Dichte als das Tier. Das letztere zeigt im
Naturzusammenhang den hochsten Antil meontischer Komponenten in seiner Existenz. Das aber
ist eine Betrachtungsweise, zu der der Primitive nicht fahig ist. Der Mensch kann nur soviel
ontische Grade in der Natur entdecken, wie er subjektive Stufen in sich selbst entdeckt hat.
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einzubilden, dabei zuerst die eine oder andere thematische Variante der generellen
Seinsthematik bevorzugen wird. Dies liegt in der Natur der Sache. Wir dirfen nicht
vergessen, dall Zweiwertigkeit des Bewultseins voraussetzt, da die Werte im Wett-
bewerb miteinander stehen und ewig um den Vorrang im Ich kdmpfen. Diese Kampf
bleibt in dem vom Sein sich distanzierenden Ich grundsatzlich unentschieden. Das lai3t
sich schon aus dem System der formalen aristotelischen Logik ablesen. Dort gelten als
theoretische Werte "wahr" und "falsch” — wenn man diese Logik auf die Gegen-
standswelt anwendet. Der erste Wert ist hier eindeutig der bevorzugt. Interpretiert man
das aristotelische System aber als Darstellung des Reflexionsprozesses, also als for-
malen Grundrif3 der Subjektivitat, dann heien die Werte "positiv*" und "negativ"”, und
in dieser Deutung gilt der zweite Wert als der berlegene, denn die Negativitat ist
kraft ihrer Vieldeutigkeit von unendlich héherer Méchtigkeit und Reflexionskraft als
das Positive. Das Negative impliziert sich selbst und die Positivitdt, wogegen das
Positive immer nur sich selbst impliziert.

Wenn dies der Fall ist und sich andererseits die Zweiwertigkeit des Bewul3tseins in der
Struktur des Seins, das durch diese Subjektivitat erlebt wird, wiederholt, dann wird
dem Menschen dieses wechselnde Wertverhaltnis auch in der gegenstandlichen Welt
entgegentreten. D.h. je nach der reflexiven oder irreflexiven Vororientierung seiner
Seinsthematik wird er entweder im Raum oder im Korper das "wahre" Wesen der
objektiven Wirklichkeit erblicken. Diese Alternative ist in Asien in dem spirituellen
Gegensatz zwischen der indischen und der chinesischen Hochkultur zum ersten Mal in
thematisch praziser Form mit nicht miRzuverstehenden Wertakzenten realisiert.[*°] In
Indien wird der leere Raum als die charakteristische Essenz der AuBenwelt empfun-
den. In China hingegen besteht die Wirklichkeit aus Dingen. Die Frihlingsaste im
Leeren der chinesischen Farbenholzschnitte fuhren uns eindringlich vor Augen, dal3
die Existenz im Detail wurzelt und dall sich das Leere nur im Ding zur Existenz
zusammendrangt. Dasselbe sagen auch die japanischen Tore, die fur sich selbst in der
Landschaft stehen und aus nichts in nichts eintreten lassen. Die bis zur Absurditat
nichterne Gegenstandlichkeit des konfuzianischen Denkens ist bekannt. Das ldeo-
gramm, die symbolischste Schopfung dieser Kultur, beschreibt jeden Begriff als ein
sichtbares Ding im Raum und die Bewegung des Pinsels, der Ideogramme schreibt,
lauft nicht in gleicher Distanz an der Schreibebene entlang, sondern n&hert und ent-
fernt sich von dem Papier gemaR &sthetischen Regeln, die fur den Duktus des Schrift-
zeichens maligeblich sind. D.h. man fuhlt mit dem Pinsel den Widerstand der Schreib-

9 Man hat den Eindruck, daB in dem Unterschied der agyptischen Kultur von dem babylonischen

Kulturkreis diese seinsthematischen Wertakzente noch nicht so stark ausgesprochen sind wie in
den anderen regionalen Geschichtsablaufen. In Agypten wie in Babylon scheint die Seins-
thematik noch unentschieden zwischen Raum und Rauminhalt zu oszillieren. Man kann, mit
auRerster Reserve, vielleicht sagen, dal am Nil das Weltgefiihl vielleicht eher geneigt war, die
Essenz der Objektivitat im Raum zu sehen, wahrend sich im Zweistromland eher der Rauminhalt
in den Vordergrund zu dréangen scheint. Die babylonische Pyramide oder "Turm" war ein Bau-
werk, um das man auf steigender Rampe herumwandelte, bis man die Spitze erreicht hatte. Ein
Muster dieser Architektur war die Stufenpyramide vor Sargensburg (Chorasabad). Eine solche
Pyramide war ein Gegenstand, dessen man sich bemdchtigte, indem man ihn bestieg. In der
Spirale des Anstiegs wurde man seiner Kérperhaftigkeit besonders gewahr. Wo man keine Ram-
pen hatte, gab es wenigstens Treppen, die nach oben fihrten. Dagegen war die viel abstrakter
empfundene &gyptische Pyramide nicht zum Besteigen da. Die Stufenpyramide von Sakkara
hatte nur fiinf Stufen, die viel zu hoch waren, als daR man sich unter ihnen Treppenschritte hatte
vorstellen kénnen. Die &gyptische Pyramide war nicht zum Ersteigen gedacht. Sie war kein
Ding, dessen man sich beméchtigen konnte.
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flache ab. Das Ideogramm ist so ein Gegenstand, der im Druck gegen die AulRenwelt
entstanden ist.

Im Gegensatz dazu hat die Devanagari-Schrift einen ganz abstrakten Charakter. Ihre
Silbenzeichen sind durchweg Variationen eines rechten, nach links offenen Winkels,
wobei der Horizontalstrich sich unveranderlich gleich bleibt und die Variation entwe-
der den Vertikalstrich ersetzt oder an ihn innerhalb des Winkels angesetzt ist. Jedes
Zeichen kann seine Selbstandigkeit und Grundfigur dadurch verlieren, dal es in eine
"Ligatur" mit einem anderen eingeht. In diesem Fall wird in den komplizierteren
Zeichenkomplex von dem urspringlichen Zeichen nicht mehr als das genaue Mini-
mum Ubernommen, durch das das attachierte Zeichen gerade noch identifizierbar ist.
Die Silbenzeichen haben also keine objektive Dinggestalt, die ihnen unverénderlich
anhangt. Sie treten im Schriftbild sehr hdufig nur als kiirzeste Andeutungen auf. Es ist,
als ob jedes Zeichen im Kontakt mit den anderen die Tendenz zum unmittelbaren Ver-
schwinden, zum sich Auflésen ins Nichts hat. Die Zeichen reprdsentieren ein absolutes
Minimum an Bildhaftigkeit und an gestalthafter Individualitat und stellen damit nicht
nur einen krassen Gegensatz zu den chinesischen Ideogrammen, sondern auch zu den
Hieroglyphen, der chinesischen oder der gotischen Schrift dar. Derselbe ungegen-
standliche, den Charakter des Materials auflésende Zug aufert sich in der indischen
Architektur. Man betrachte unter diesem Gesichtspunkt einmal die mehr als 500
Tempel von Bhunesvara. "Unmadglich, sich im ganzen wie im einzelnen zurechtzufin-
den. Das Auge, nirgends festgehalten, an keine Form geheftet, irrt hilflos von Bau zu
Bau und bewundert eine wilde Phantastik, ohne sie zu begreifen. Jeder Tempel ist in
der Hauptsache ein ungeheurer Turm, der wie ein zuckender Korper ist und dessen
Glieder wie lebende Glieder sind. Es sind Stein gewordene Mollusken, Stein gewor-
dene Pflanzen. Der Leib schwillt in Pfeilern aufwarts, schmalen zwischen breiten,
jeder wie eine Riesenraupe, der hier wie eine zuckende Qualle wirkt, die versteinerte
und doch einmal bereit war, zu atmen und zu leben. So steht ein Turm neben dem
anderen, kleinen zwerghafte und riesige, als wiesen sie verschiedene Wachstums-
stadien derselben Pflanze und nicht jeder das Heiligtum einer anderen Gottheit."[*%"]
Es ist bezeichnend fir diese Kunst, dal} sie den Wesenscharakter des gegebenen Mate-
rials vollkommen verachtet und den Stein als lebendig wachsende Pflanze behandelt.
Der Stein als solcher ist zu sehr objektiver Gegenstand. Die Pflanze viel weniger. In
ihren Formen laRt sich die Massivitat des Steins wenigstens bis zu einem gewissen
Grade auflésen. Nirgends eine glatte, den Charakter des Materials spiegelnde Fléche.
Zugellos drangt sich tberall die Skulptur hinein und Uberspinnt die glatten Quadern
mit Skulpturen, die tief unterschnitten in einem dunstigen Tanz von Licht und Schat-
ten die Konturen der Bauwerke in das blendende Licht des indischen Tages aufzulésen
scheinen. Es ist alles auf Entkorperlichung, aufs VerflieRen ins Unbestimmte angelegt.
Dazu die Gesichter der Gotterfiguren! Nicht nur die Buddhakopfe zeigen einen von
der Welt abgekehrten, nach innen gewendeten Ausdruck, auch der tanzende Shiva, der
seine vielen Arme in ekstatischem Wirbel um sich schwingt, hat die Augenlider
gesenkt. Nie spiegelt das Antlitz die Bewegung des Korpers. Immer bleibt es die
Maske des stillen In-sich-seins der Subjektivitat, die dem leidenschaftlichen Drang
dieser Welt langst entwachsen ist. Welch ein Unterschied zum Antlitz der antiken
Statue, das unbefangen in die Welt hinausschaut. In Indien aber ist die Korperwelt
nichts und die Subjektivitat verfliel3t in der Leere des aller Inhalte beraubten unendli-

100 Ernst Cohn-Wiener: Asia. Bln. 1929. S. 9f. Sperrungen im Zitat von uns.
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chen Raumes. —

Es scheint, als ob sich die regionalen Hochkulturen an dem antithetischen Doppelsym-
bol von Kérper und Raum gemal ihrer individuellen Weltorientierung zu Paaren ord-
nen. In diesem Sinn existiert zweifellos eine historische Affinitat zwischen der baby-
lonischen und der agyptischen Kultur. Eine parallele Affinitat besteht zwischen der
indischen und chinesischen Kultur. Die Rezeption des Buddhismus in Ostasien ist ein
sichtbares Zeichen davon. Und schlieRlich besteht eine analoge apriorische Verwandt-
schaft und Zusammengehdorigkeit zwischen der antiken und der magischen Geschichte
des zweiwertigen BewuRtseins. Sie wird unter anderem durch die Ubernahme des
Avristoteles auf die arabische Seite bezeugt. Das metaphysische Grundthema aller
dieser Geschichtsabldufe ist, die neue zweiwertige Subjektivitidt des Menschen, in der
er sich von der Welt distanziert hat, von sich aus auf das Sein abzubilden und dadurch
dem Bewulitsein ein Birgerrecht in der Welt zu erwerben, das es a limine nicht
besitzt.

Jeder dieser Versuche wird auf doppelte Weise unternommen: Man versucht entweder
den Subjektscharakter des zweiwertigen Ichs in dieser Abbildung unveréndert festzu-
halten, oder aber man ist bereit ihn aufzugeben. Im ersten Fall interpretiert man die
Essenz der Welt als Raum, d.h. als bestimmungslose Homogenitat, und behélt sich
vor, die eigenen inneren Bestimmungen in diese Dimension der Leerheit (sunyata)
flieBen zu lassen. Im zweiten Fall jedoch erkennt man das Wesen der Realitat im
objektiven Kdrper an und ist willig, die Fluchtigkeit der eigenen subjektiven Bestim-
mungen fir die Sicherheit und Permanenz des substantiell Kdérperlichen aufzugeben.
Die Berichte iiber Agypten und Babylon sind zu dirftig, als daR diese regionalen
Gebilde als taugliche historische Versuche angesehen werden konnen. Von Agypten,
wo wir in dieser Hinsicht etwas mehr wissen, koénnen wir nur sagen: diese Subjektivi-
tat ist noch so geartet, dal von ihr viel zu viel vom Sein abgewiesen und zurtickgewor-
fen wird. Was von der Innerlichkeit dieser Menschen in ihre Umwelt eindrang, reichte
bei weitem nicht aus, um die empirische Existenz zu bewaéltigen und im Sinne dieser
Seele umzuwandeln. Warum aber der weniger innerlich veranlagte Mensch im Zwei-
stromland gegenuber der gleichen Aufgabe versagte, ist heute kaum mehr festzustel-
len.

Hingegen ist es flir Indien und China ganz evident, warum hier die Geschichte der
hohen Kultur schlieRlich in einen Zustand suspendierten Seelentums und die Stagna-
tion einer "ewigen" Zivilisation auslief. Diese beiden viel kraftigeren VorstoRe in die
Realitat scheitern daran, dal es dieser fern-asiatischen Subjektivitat nicht moglich ist,
die Wirklichkeit, in die sie sich einbilden will, endlich zu begrenzen. Man begreift
weder in Indien noch in China, dal man ja die Unendlichkeit in den grenzenlosen
Tiefenperspektiven der eigenen Innerlichkeit besitzt und dall man drauflen in der Welt
sie nicht zu suchen hat. Im Gegenteil versucht man diese Subjektivitat auf eine Welt
abzubilden, die auch ihrerseits keine endgultigen Bestimmungen und letzten Mark-
steine mehr hat, so kann die Innerlichkeit keinen eindeutigen und definitiven Halt in
der Realitat finden und sie rennt schlieBlich Amok. Der Amoklauf ist etwas typisch
Ferndstliches, dem seelisch nichts im Westen entspricht. Es ist die Explosion eines
BewuBtseins, dem nirgends in der Welt endgultige und uniberwindbare Widerstande
begegnen. Nachdem die Innerlichkeit sich ihre Welt als Vishnu erschaffen hat, zerstort
sie dieselbe in ihrer Gestalt als Shiva in tobsiichtigen Tanzschritten. Im Nirvana zer-
flieRt die Subjektivitat in unendlicher Verdinnung in einem grenzenlosen leeren Raum
bis alles in Gestalt- und formloser Anonymitét zergangen ist — und zergehen muB, weil
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diese wesenlose Dimension der Hinterwelt nirgends einen Horizont besitzt; — in China
aber verliebt man sich in das unendliche Detail und die grenzenlose Vieldeutigkeit des
individuellen Gegenstandes, d.h. man begreift ihn nur &sthetisch. Man wird im
Umgang mit ihm selber objektiv und extrovertiert, aber zugleich auf dem Weg uber
das Asthetische fein, subtil und nervés raffiniert. Das individuelle Objekt besitzt eine
unerschopfliche Fulle von intimen Reizen, und man ist bereit, sich ihnen allen hinzu-
geben und ist fest gewillt, keinen zu versdumen. Eine solche Haltung aber schlief3t die
Macht tber den Gegenstand aus. Es wird nicht ernst genug genommen, und man behélt
seine Subjektivitdt im Genul3 vor ihm zurick. Man betrachte daraufhin einmal ein
Produkt der HOhe chinesischer Malerei, etwa die berihmte dem Tung Yuan zuge-
schriebene Landschaftsrolle.[*°*] Aus einem gestaltlosen Nichts wachsen intermittie-
rend und teilweise im Leeren schwebend die Konturen einer Landschaft heraus. lhre
Gegenstéandlichkeit reicht von nebliger Irrealitat der Bergwéande bis zu messerscharfen
Konturen der Gipfellinien und der Baumstdmme im Vordergrund. Individuellstes
Detail kontrastiert mit Gestalt- und wesenlosem Nichts, aber man bekommt zu fihlen,
daR es dieses Nichts selber ist, das sich hier zu eindeutiger Gestalt und intensivster
gegenstandlicher Wirklichkeit zusammenballt. Der landschaftliche Gegenstand ist
nicht in der Leere als ihr indifferenter Inhalt, sondern er ist die Essenz dieser Leere,
ihre geoffenbarte Bedeutung und dingliche Existenz. In Indien verschwindet Sinn
sowohl wie Sein im Nichts. In China treten beide aus ihm hervor, weil sich die
Subjektivitat der objektiven Erscheinung mit genielRerischer Subtilitdt beméchtigt und
sie in sich hineinzieht. Der Gegenstand wird hier nur in der Vorstellung besiegt, aber
nicht in der groben materiellen Realitdt seines faktischen Daseins. In Tung Ylans
Landschaft ist nicht ein einziger Baumzweig faktisch. Uber den Unterschied im Ver-
halten zu dem als ontologische Existenz empfundenen Gegenstand in China und
Europa hat ein europaischer Asthetiker die folgende den Nagel auf den Kopf treffende
Bemerkung gemacht: "Der europdische Kunstler verlegt die Durcharbeitung des Bildes
in dieses selbst. Die Idee wird auf die Leinwand gebracht und, h&ufig mit exaktem
Studium aller Einzelheiten, in langer Arbeit zur Vollendung gefuhrt. China legt die
Durcharbeitung in die Seele des Kunstlers. Erst wenn sie ganz voll von Erlebnis ist,
schreibt er mit moglichst wenig Strichen alles im Wesentlichen — und nur dieses — hin
.... Als einmal ein furstlicher Besteller ungeduldig wird, weil ein Bild nicht fertig
wurde und drangte, zeigte ihm der Kdinstler eine ganze Kammer voller Skizzen und
warf dann sofort mit ein paar Strichen das Bild fertig auf die Seide. So sehr war es
sein inneres Eigentum geworden, so sehr beherrschte er seine Form. Fir diese seeli-
sche Essenz ist die chinesische Tusche so das vollkommene Material wie Olfarbe und
Tempera flr Europas bemiihte Beherrschung des einzelnen. Denn die Seide saugt beim
Strich die Tusche ein und duldet keine Korrektur, geschweige denn ein Radieren. Was

der Kiinstler malt, muR gleich vollkommen sein."[**]

Der Unterschied in der seelischen Haltung verglichen mit Europa ist deutlich. Der
Asiate hélt auch in der Identifikation mit dem Gegenstand seine innerliche Subjekti-
vitét fest. Er saugt den Gegenstand, um ihn zu beherrschen, in sich hinein und hélt ihn
dort fest, anstatt sich in ihn unter Aufgabe der eigenen Innerlichkeit zu werfen. Die
Landschaften der chinesischen Malerei sind alle Seelenlandschaften aus den Garten im
Paradies des Westens. Sie geben nirgends das Gefihl einer handgreiflichen materiel-
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Jetzt im Museum in Boston.
Ernst Cohn-Wiener, A. a. O. S. 90f
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len Existenz. Der Kunstler hat die Idee des Baums, die Idee des Berge gemalt, aber
sein Pinsel enthdllt uns nicht das Geheimnis, wie diese Idee sich in Empirie und die
Zufélligkeit des physischen Stoffes umsetzt. An innerer &sthetischer Form aller euro-
paischen Kunst unvergleichlich Uberlegen und in sich vollendeter, fehlt diesen
Erzeugnissen doch der Ernst der Uberwindung der widerstehenden Negativitit der
toten Materie. Der Inder fluchtet vor ihr, und der Chinese spielt mit ihr. Beide aber
weigern sich, das physische Dasein ernst zu nehmen. Nur die Innerlichkeit ist in Asien
absolut, das objektive ist immer nur ein phantastisches Spiel. Deshalb ist in Indien
sowohl wie in China die Macht des BewuRtseins tber das Ding nur eine scheinbare.
Eine solche Macht ist da, aber sie ist ganz privat, ganz dsthetisch und ganz unmittel-
bar. Dieselbe subjektive Privatheit, die das indische Nirvana auszeichnet, finden wir
auch im chinesischen Landschaftsbild. Sein funktioneller Sinn liegt nicht in dem, was
es objektiv gegenstandlich darstellt, sondern in dem subjektiven Zustand, den es im
Betrachter auslost. Es fordert uns zu einer Arbeit am Ich, aber nirgends zur Té&tigkeit
am Ding heraus; deshalb ist es so privat wie die indische Erlésung. Die Macht dieser
Arbeit aber wirkt nicht auf den physischen Gegenstand zurtick. Sie ist nicht Macht
(iber das Ding selbst, sondern nur die Dingvorstellung.[**] In Indien wie in China I&st
sich die Welt im Ich auf, weil ihre endliche Grenze in der Kontingenz und in ihrer
Undurchdringlichkeit der Materialitat nicht ernst genommen wird. Sie bietet weniger
Widerstand, wenn man sie als nur vorldufiges Medium der eigenen unendlichen Sub-
jektivitat versteht, als solches aber ist sie auch unendlich und deshalb nur im Inneren
und nicht im AuBeren zu bezwingen. An dieser Fehlinterpretation der Realitit gehen
diese Kulturen zugrunde, und das zweiwertige Bewuf3tsein sieht sich wiederum vor die
Aufgabe gestellt, sein Wesen unter anderen thematischen Intensionen dem Sein einzu-
bilden.

Diese neuen Weltintrojektionen des Ichs, die uns in der Antike und der magischen
Geschichte entgegentreten, tun zum ersten Mal dem gegenstandlichen Wesen des
Seins Gerechtigkeit an, indem sie zwar noch nicht aussprechen — soweit ist man in der
Entwicklung des Realitatssinns noch nicht — wohl aber unmiverstandlich implizieren,
daR das objektive Sein endlich ist. Wenn die Welt, wie das antike Gefuhl glaubt, der
Inbegriff aller Korper ist, dann ist die Ordinalzahl jedes Dinges eine endliche Ziffer.
Mithin gibt es nur eine endliche Anzahl von Kérpern. Und wenn die Welt eine Hohle
ist, wie das magischen Gefuhl empfindet, dann muR ihr Raum endlich sein. Eine Hohle
mit unendlichem Rauminhalt ist ein Widerspruch in sich selbst. In diesen beiden
Geschichtsablaufen wird die Endlichkeit zum ersten Mal richtig als die Essenz des
objektiven Seins erlebt — und damit dem physisch Wirklichen metaphysischer Rang
gegeben.

Hier mul3 einem alten geistesgeschichtlichen Vorurteil entgegengetreten werden, das
zu mindestens bis auf die Urspriinge unserer weltgeschichtlichen Existenzstufe zurlick
datiert. Es ist das Urteil, da es zum Wesen der metaphysischen Existenz gehort
unendlich zu sein. Nur das Unendliche ist unbegreifbar, ewig und transzendent. Das
Endliche hingegen ist empirisch, verstehbar und ganz diesseitig. Diesem Fehlurteil
unterliegen noch die metaphysisch sonst so begabten asiatischen Kulturen ... und der
durchschnittliche Gebildete bekennt sich auch heute noch zu diesem Glauben. In

193 Hierzu macht Spengler die auBerst treffende Beobachtung mit Ricksicht auf die chinesische

Technik: "Der Chinese schmeichelt der Natur etwas ab, er vergewaltigt sie nicht." Der
Untergang.... S. 1186, Anm. 2 (dtv-Ausgabe **2003)
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Wahrheit aber ist Endlichkeit genau so unbegreiflich und metaphysisch wie ihr
Gegenteil. Es kann gesagt werden, dalR die metaphysischen Kategorien, deren der
Mensch fahig ist, sich in die folgende antithetische Tafel aufteilen lassen:

Subjekt Objekt
Introszendenz Transzendenz
Unendlichkeit Endlichkeit
Transparenz Kontingenz
Potenz Aktualitat
Privatheit Offentlichkeit
Reflexionstiefe Reflexionsbreite

Diese beiden Gruppen von Kategorien unterscheiden sich durch die folgenden Eigen-
schaften: Alle Motive der Subjektivitdt sind schlechthin unendlich. D.h. sie sind
sowohl unendlich relativ zu sich selbst wie relativ zu den Motiven der Objektivitét.
Die Kategorien auf der Seite des Seins aber sind unendlich nur in der unwesentlichen
Relation auf sich selbst (Hegels "schlechte™ Unendlichkeit). Sie sind hingegen von
dezidierter Endlichkeit gegentber allen Motiven der Innerlichkeit. Fallt man die kate-
gorialen Eigenschaften des Objekts als unendlich und verliert sich dementsprechend in
ihnen, so dringt man nirgends zur metaphysischen Essenz der Gegenstandlichkeit vor.
Dieselbe offenbart sich unerwarteter Weise nur, wenn man das Sein als Endlichkeit
anerkennt und sich ihm ausschlieflich in diesem Sinn anvertraut.

Eine erste Ahnung dieses neuen Verhéltnisses zum Absoluten in der Gestalt des
Objekts schwebt tber den Bemihungen der Antike und der magischen Kultur. Hier
wird in beiden Fallen die Welt als endlich gefallt und die Subjektivitat, die sich in
dieses Sein einbildet, flielt deshalb nicht mehr aus ihr ab. Im antiken und im magi-
schen BewuBtsein ist zum ersten Mal die Innerlichkeit der Welt endgltig verpflichtet
und auf Gedeih und Verderb mit ihr verbunden. In beiden Kulturen aber geht die
Introszendentalitat des Subjekts in inversen Thematiken ein. Fir das antike Fihlen
liegt die Essenz des Seins im Korper und die unerfullte Raumlichkeit der Welt ist a-
thematisch. Ist also der Sinn oder die Innerlichkeit als Gegensatz des Korpers in die
Welt gezogen, dann wird sie im weltlichen Gegensatz des Korpers, d.h. im leeren
Raum wohnen. Darum definiert Aristoteles die Wahrheit als einen Strukturzusammen-
hang raumlicher, gesehener Beziehungen. Ihre Gesetze sind die der Lichtstrahlen im
Raum, die sich an den Objekten brechen. Die klassische Logik beschreibt die
Perspektiven einer objektiv vorgestellten Dimension des Ausgedehntseins, aus dem
man die Inhalte fortgedacht hat. (Abstraktion und Formalismus). Damit hat man die
Transparenz der Innerlichkeit gewahrt und sie trotzdem auf die Reflexionsbreite der
Seinsebene im Bilde des perspektivisch gesehenen Raums abgebildet. Es ist kein
Zufall, dalk sich alle Relationen des klassischen Wahrheitsbegriffes zweidimensional
zeichnen lassen.

Auf der magischen Seite dominiert ein invers thematisches Prinzip. Als Essenz der
Objektivitat und der Materialitdt des Seins gilt hier der (héhlenhafte) Raum. Wenn
also in diese Welt die Introszendenz der Subjektivitat eingebildet werden soll, dann
kann sie nicht wie im Griechentum als abstraktes System von als Licht erblickten
Raumbeziehungen erscheinen, sondern sie mu3 diesmal sich als Korper inkarnieren.
Die Wahrheit ist fiir das magische Denken eine kérperliche Substanz.[***] Sie befindet

104 Vgl. O. Spengler, Der Untergang des Abendlandes. Band Il S. 287. (Anmerkung_vgo: in der
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sich als eine Substanz neben anderen (z.B. dem Irrtum) in der Welthohle und 143t von
sich physische Wirkungen ausgehen. Nur so erklért sich die Alchemie des Steins der
Weisen. Die Substanz dieses Steins ist das Blut des Erlosers. Und da dieses Blut,
indem es vergossen wurde und auf die niedere Seinsform der Welt flol3, eben dieses
Sein substantiell transformiert und erldst hat, so kann der Weise, der die Essenz dieses
Blutes chymisch destilliert und in der Retorte wieder herstellt, dadurch die Macht uber
alle Materie erhalten.

Das Gemeinsame, das das antike und magische Weltgefiihl von der fern-asiatischen
Metaphysik trennt, ist deutlich sichtbar. In Indien und China geht die Introszendenz
auf threm Wege zur Erlésung nur durch die Welt hindurch. Sie verweilt nicht in ihr.
Im griechischen und magischen Logos aber soll sich die Subjektivitat im Objekt erlo-
sen und als Objekt. "Das Wort ward Fleisch" heif3t es im Evangelium Johannis. Damit
ist ein irreversibler metaphysischer ProzeR gemeint, weshalb auch alle konsequente
magische Religion die Auferstehung als eine Auferstehung des Fleisches geglaubt
hat.['®°] Denn der Logos ist in seiner Herabkunft ganz zum objektiven Dasein in der
Welt geworden und kann von nun an nicht mehr in seine Introszendenz zuriickkehren
ohne das "Fleisch" — seine neue Identitdt — mit sich zu nehmen. Das "Fleisch aber ist
der consensus, die Gemeinde. Damit ist angedeutet, dall das, was hier erldst werden
soll, nicht mehr die private, bei-sich-seiende, "in dem Bauch der Welt schmachtende”
Innerlichkeit ist, sondern die objektive Existenz des Menschen als erscheinende
Wirklichkeit. Die Schopfung kann nur im sinnlich konkreten Menschen erlést werden.
Deshalb ist das aus magischen Wurzeln entsprossene Christentum "die einzige Reli-
gion der Weltgeschichte, in welcher ein Menschenschicksal der unmittelbaren Gegen-
wart zum Sinnbild und Mittelpunkt der gesamten Schépfung geworden ist."[*°®] Das
Christi ist die faktische Existenz des Menschen im Verhdltnis von Ich und Du. Des-
halb quillt aus den Evangelien oft eine Innigkeit des Gefuhls, das der kihle Buddhis-
mus in seiner auBersten Reserviertheit der Subjektivitdt so ganz vermissen laRt. Im
Akzent auf den objektiven, substantiellen Charakter des pneumatischen Logos ist
namlich das Du als Objektivitat des Innerlichen impliziert. Von jetzt ab schwingt die
Subjektivitat zwischen dem Ich und Du hin und her und ist so in der Welt gebunden.

Auf der griechischen Seite aber ist die Innerlichkeit die Wahrheit, die deshalb nicht
mehr aus der Welt abflielen kann, weil sie in dem neuen detachierten Bewulitsein des
theoretischen Menschen die logische Form des ontologischen Naturgesetzes annimmt

dtv-Ausgabe *°2003 entspricht dies vermutlich S. 844) N

In diesen magischen Gedankengdngen wird eine ontologische Identifikation vollzogen. Das
"Wort" ist das Fleisch. Es hat sich in seiner Herabkunft selbst transsubstantiiert. Daraus folgt,
daR die Seele am Tag des Jiingsten Gerichts als Korper auferstehen usw. Spenglers Formulie-
rung, dall das des Menschen "in seinem Leibe Wohnung genommen hat" verschleiert den im
magischen Denken konzipierten metaphysischen Tatbestand etwas. (Vgl. Der Untergang... S.
624 — dtv-Ausgabe '°2003). Im pneumatischen Menschen — im Gegensatz zum Somatiker und
Psychiker — ist das der Leib, der bereits transsubstantiiert und damit auferstehungsféhig ist. Im
Gegensatz zur Immaterialitat Gottes ist das transparente Substanz, wie die der Himmelspharen
(des magischen Raums). Vgl. Sa'adja ben Josef, Kitab al Amanat wa'l I'tiquadat. Ed. S.
Landauer, Leiden 1960. Nach Saadja ist die Seele substantiell, aber sie ist nicht in dem Sinn
substantiell wie Luft und Feuer. Im Christentum kehrt diese ldee der transsubstantiierten
Substanz in der Vorstellung vom "verklarten Leibe" wieder.

O. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, S. 815 (dtv-Ausgabe, **2003)
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und deshalb von jetzt ab fiir ewig auf experimentelle Bestatigung[*°’] angewiesen ist.

Das Wahre ist von jetzt an das Objektive. Subjektivitat als solche ist nur eine Quelle
des Irrtums (Anarchie). Was aber das Objektive wirklich ist, das mulR erst erfragt
werden. Nur der Gegenstand kann auf diese Frage antworten. In seiner ontischen
Essenz ist die Wahrheit gebunden, und nur von dort her ist sie offenbarungsfahig. Aus
diesem Weltgefuhl, das zum ersten Mal den metaphysischen Charakter des Endlichen
als sichtbarer Existenz des einzelnen Kdérpers entdeckt, entsteht jetzt die merkwirdige
Doppelsinnigkeit des Wortes "objektiv"”, das von nun an beides bedeutet: physisch-
gegenstandlich und allgemein-verbindlich wahr. Die Einsicht, die sich in dieser Ambi-
guitat der Vokabel "objektiv" manifestiert, ist evident. Seit der antiken Kultur beginnt
man zu begreifen — was man in den asiatischen Formen der hohen Geschichte noch
nicht weill — dal sich die Subjektivitat nicht selbst als private Innerlichkeit festhalten
kann, wenn sie sich auf die Wirklichkeit abbilden will. Um aber aus der privaten in die
Offentliche Existenz (berzugehen, muf3 sie zugleich auf ihre unendlichen Tiefenper-
spektiven und die gleichfalls unendliche Vieldeutigkeit ihrer Identitét verzichten und
endlich, substantiell und eindeutig werden. Das ist der Fortschritt, den die antike und
magische Kultur in der Selbstauslegung des zweiwertigen Bewul3tseins darstellt, dal}
hier zum ersten Mal begriffen worden ist, dal3 der Geist nur im objektiv Endlichen zu
seinem eigenen Wesen kommt und nur in dieser konkreten Gestalt eine Garantie fir
die historische Zukunft des Menschen bietet.

Trotzdem aber stellt weder die klassische noch die magische Geschichtsverfassung des
zweiwertigen BewuRtseins den letzten und &uBersten Existenzzustand dar, dessen der
Mensch auf dieser Stufe féhig ist. Beide eben erwéhnte Kulturen sind, wie bereits
bemerkt, metaphysisch einseitig, insofern sie ihre Thematik der Beschrankung auf das
Endliche nur entweder auf den Kdérper oder auf den Raum zu richten wissen. D.h. es
wird immer nur eine Seite der Welt in dem jeweiligen historischen Apriori als reell
bewertet. Die andere bleibt a-thematisch. in Griechenland war das der Raum und in
der arabischen Kultur ist es der physische Korper. Das magische Weltgefihl sieht den
Korper immer schon transsubstantiiert, ehe es ihn Uberhaupt als empirische Umwelt-
realitat anerkannt hat. In der Antike hingegen leugnet das BewuBtsein die physische
Realitat des Raumes hinweg. In beiden Féllen fuhrt das zu dem Resultat, dal} die
Abbildungsdimension, die der Subjektivitat in der Welt zur Verfligung steht, prinzipi-
ell unzureichend ist. In der Antike kann sich das zweiwertige BewuRtsein objektiv nur
im Korper interpretieren; soweit es sich im Raum spiegelt, bleibt es subjektiv, d.h.
real-thematisch: Nichts. Im magischen Bereich ist es genau umgekehrt. Hier ist es das
Physisch-Kdorperliche, das keine Identitat hat und deshalb sich in fortwahrender chy-
mischer Umschmelzung befindet. Realitat in der "Welthohle" ist rhumliche Identifika-
tion, aber nicht substantielle Beharrung. Das berihmte "alexandrinische Weltschema"
(eine echte magische Konzeption!) ist ein metaphysisches Koordinatennetz fur belie-
bige und variable substantielle Inhalte.

Die direkte Folge dieser komplementaren Einseitigkeit zweier historischer Apriori ist,
dal in beiden Fallen die endliche Objektivitat des sich in der Welt realisierenden Gei-
stes zweideutig bleibt. In der Antike muf’ alle diejenige Subjektivitat, die legitimer-
weise auf den Raum abgebildet werden sollte, thematisch verfehlt dem Korper zuge-
ordnet werden. Das korperliche Objekt symbolisiert damit beide Komponenten des
zweiwertigen BewuBtseins, eine, die es orthothematisch, also legitim vertritt. Und eine

07 ph, Bestatigung durch die Handlung.
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zweite, deren Reprasentation es pseudo-thematisch, sozusagen faute de mieux, Uber-
nimmt. Die verwirrende Doppelbedeutung des Wortes "objektiv" ist eine direkte Folge
der Zweideutigkeit der Dingwelt, die aus dieser metaphysischen Doppelbesetzung des
physischen Gegenstandes resultiert.

Dasselbe geschieht auf der magischen Seite mit dem Raum. Der Raum ist die existie-
rende Aullenwelt als Nicht-Gegenstand. Ebenso wie sich an der substantiellen Perma-
nenz des Dinges das Bewul3tsein bricht und die Undurchdringlichkeit des Gegenstan-
des anerkennt, der ihm entgegensteht, ebenso selbstverstdndlich geht dasselbe
Bewul3tsein durch die Welt als Raum widerstandslos hindurch. Die Welt als Raum hat
genau die entgegengesetzte Eigenschaft als die Welt als Inbegriff der Dinge. Das Ding
ist trage, dem BewuBtsein undurchleuchtbar und mit unendlichem Widerstand gegen
die lebendige Subjektivitat geladen. Der Raum ist in strengem ontologischen Sinn
genauso AuBenwelt wie die dingliche Sache. Aber er ist derjenige Modus der AulRen-
welt, der vor dem Ich zurlckweicht, ihm nirgends eine eigene Gestalt entgegensetzt
und durch und durch transparent ist. Trotzdem ist er vollkommen Nicht-Ich und in
dieser Eigenschaft legitimes thematisches Leitmotiv fur ein Ich, das sich aus sich
selbst heraussetzen und in Ihrem objektiven Medium 6ffentlich allgemein werden will.
Aber dieser magischen Weltintrojektion haftet dieselbe Zweideutigkeit an, wie der
klassisch-antiken. Nur ist es diesmal der Raum, der neben seiner legitimen die pseu-
dothematische Représentation des BewuBtseins Gbernehmen muf3. Da aber der Raum
dem frei schweifenden Bewulitsein keinen Widerstand leistet, ist die Welt des magi-
schen Bewul3tseins die des Marchens. Im Raum lauern die Djinns, die den Menschen
bedrohen und in ihm schweben die Feen, die ihn beschitzen. Zuweilen ballt sich die
raumliche Essenz zusammen in der Gestalt von zauberkraftigen Amuletten und Talis-
manen. Sie hat geheimnisvolle Knotenpunkte im Siegel Salomons und im Stein der
Weisen, und ihre dreidimensionale Tiefe spiegelt sich in den drei Triaden des Areopa-
giten, den himmlischen Hierarchien. Die den Raum durchschwebende Subjektivitat
teilt sich auf in Seraphim, Cherubim, Throni; dann Dominationes, Virtutes, Potestates
und auf der untersten Stufe und dem Menschen am né&chsten: Principatus, Archangeli
und Angeli.[*°®] Diese Ordnung setzt sich im Menschen in seiner dreifachen Existenz
als Hyletikerm Psychiker und Pneumatikers fort.[*°°] Zwar ist es die Bestimmung der
Hyle (der unteren Materialitat) schlieBlich und letztlich transsubstantiiert zu wer-
den[**°] — in dem geschlossenen Raum der Welthéhle kann nichts verloren gehen —

108 " Wistorisch faktisch ist hier anzumerken, daB sich in der Theologie des Dionysius Areopagita

antike und frih-magische Elemente sehr widerspruchsvoll mischen. Das ist unmagisch. DaR
aber die "himmlischen Heerscharen™ nicht als sukzessive Emanation einer Klasse aus der ande-
ren erklart werden, sondern daf jede als unmittelbar aus Gott hervorgegangen betrachtet wird,
das wiederum ist unantik. "Emanation” ist ein Begriff, der zur Thematik des Kdrpers gehdrt. Der
korrespondierende magische Begriff ist "Irradiation

Charakteristisch dafur ist noch bei Thomas Aquinas das Bemihen "die Reihe der Einzelwesen
von den niedersten Formen des materiellen Daseins an Uber pflanzliches und tierisches Leben
hinaus durch die menschliche Seele mit ununterbrochener Kontinuitdt in die Welt der reinen
Intelligenzen, der Engel hintber und endlich bis zu der absoluten Form, der Gottheit" fortzufiih-
ren. Siehe W. Windelband: Lehrbuch d. Gesch. d. Philos. Tib. 1928. S. 273.

Bereits fir Plotin ist die sinnliche Materie wesentlich unkdrperlich. Die islamischen Neuplatoni-
ker gehen dariiber noch hinaus. sie betrachten die den Korper bildende Materie als ein positives
geistiges Prinzip. Alle Kdorperlichkeit ist damit nur abgeleitete Existenz. Hier wirkt das selbe
Weltgefuhl, das Irendus dazu bewegt, gegen die Annahme der Vernichtung der Materie am
Jungsten Tag zu protestieren.
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aber die Unterscheidung von Psychiker und Pneumatiker bleibt. Alle Substantialitat ist
im .... gegrindet. Das Pleroma ist der ungegenstédndliche, aber ganz mit Spiritualitat
erfiullte Raum. Derselbe ist fur das pneumatisache Bewulfitsein vollkommen durch-
dringlich im Gegensatz zu der physischen Korperwelt der Antike. Diese Transparenz
der Fille im Pleroma hat aber eine sehr betrachtliche Konsequenz. Da das Bewul3tsein
in dieser pleromatischen Welt keinen absoluten Widerstand findet, kann es sich
nirgends gegen das Nicht-Ich abgrenzen. Es verliert an Identitat und wird sich selber
zweideutig. Diese Zweideutigkeit der Reflexion im Verhé&ltnis zu sich selbst ist der
eigentliche Sinn, der der metaphysischen Unterscheidung der Menschen in Psychiker
und Pneumatiker zugrunde liegt.

Wir konnen sagen, dal’ in der Antike dem Menschen die erste permanente Abbildung
seiner selbst auf das Objekt gegliickt ist. Permanent war diese Abbildung deshalb, weil
die Welt in ihr als endliche interpretiert wurde und in dieser letzteren Eigenschaft die
Kraft besal3, die auf sie geworfene Reflexion festzuhalten. Der Preis dieser Ich-Intro-
jektion war allerdings, dall das Objekt in ihr zweideutig wurde. Auf der magischen
Seite begegnen wir dem komplementédren Vorgang. Wiederum ist die Abbildung
erfolgreich, weil auch hier die Welt in der Raumkonzeption der Hohle als endlich
erlebt wird, aber wiederum muf} der Tribut daftir gezahlt werden, daR das Abbil-
dungsmedium nicht der unendlichen Kapazitat des Subjektiven gerecht werden kann.
Das Resultat der Introjektion ist auch diesmal zweideutig. Nur ist es diesmal nicht das
Objekt, sondern das Subjekt selbst, dem diese Doppeldeutigkeit anhdngt. Der Raum
vertritt in diesem Weltgefiihl namlich die Rolle der Subjektivitat. Die magische Hoh-
lendimension ist wesentlich ein Seelenraum. Seine rdumlichen Abstande sind spiritu-
elle Distanzen und seine Durchdringlichkeit entspricht der Transparenz des Bewul3t-
seins. Und genau so wie das Ich vom inneren Licht des Begreifens erleuchtet ist, so
wird der Raum in den Lichtstrahlen, die seine Dimension ausmessen, erst dem Auge
offenbar. In diesem Gegensatz zwischen bloRer transparenter Dimension und dem
Licht, das dieselbe sichtbar macht, wird die Zweideutigkeit des Subjekts reflektiert.
Als introjiziert in die absolute Widerstandslosigkeit der ungegenstdndlichen R&um-
lichkeit ist das Ich frei und nur mit sich selbst identisch, aber als Teil des Lichtes, das
diesen Raum erst offenbar macht, ist es in dem "optischen™ Gesetzeszusammenhang
der Transparenz gefangen, in dem Licht und Raum sich zusammen als Pleroma kon-
stituieren. Theologisch gesprochen: die Subjektivitat ist pradestiniert.

Der unlésbare Gegensatz von Freiheit und Prédestination ist das metaphysische
Grundproblem, das den Menschen der magischen Welt bewegt hat, und in ihm
erscheint er sich selbst essentiell zweideutig als Pneumatiker oder Psychiker. Als
Pneumatiker ist er frei, als Psychiker hingegen ist er vollkommen determiniert. Er
steht in der letzteren Eigenschaft genau zwischen der Fulle des .... und der spirituellen
Substanzlosigkeit des .... und ist von Ewigkeit her flr das eine oder das andere
pradestiniert. Das Kenoma ist derselbe Raum wie das Pleroma, aber entleert von allen
Lichtstrahlen und darum finster und trotz aller Widerstandslosigkeit transparenzlos
wie die unterste Materie. Projiziert auf diesen doppelten Aspekt des Raums als bloRe
widerstandslose Ausdehnung und als System der Sichtbarkeit in Lichtbeziehungen
bleibt der Mensch sich in der magischen Kultur ebenso tief zweideutig wie ihn auf der
antiken Seite das Objekt seine ldentitat in der Zweideutigkeit von Sein und Wahrheit
verliert. Bei den Griechen resultiert die Abbildung des Ichs auf die Welt in dem
paradoxen Satz, dall die Wahrheit (die geheimste subjektive Innerlichkeit) in
Wirklichkeit das offentliche und Objektive ist; beim magischen Menschen hingegen
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entwickelt sich das Paradox, dal3 die Identitdt des Ichs mit sich selbst in Wahrheit
Nichtidentitdt im Fleisch und damit Pré&destination sein muf. Dadurch, dalR das
Subjekt Fleisch wird, d.h. sich nur in der Substanz identifiziert, ist es der Erbsiinde,
d.h. der Unfreiheit verfallen. Es kann nicht anders als stindigen (non posse non
peccare). Angesichts der substantiellen Einheit des ganzen Menschengeschlechts hat
in Adam jeder Mensch gesuindigt. Deshalb ist jedes Ich der Gnade bedurftig. Aber dal3
dem Subjekt diese Gnade zuteil wird, hat es nicht verdient. Folglich, meint St.
Augustin in Verteidigung der Pradestinationslehre, ist es keine Ungerechtigkeit, wenn
Gott diese Gnade, auf die niemand Anspruch erheben darf, nicht allen sondern nur
einigen — und es bleibt vollig unbegreiflich, wer im einzelnen Fall von der Gnade
erwahlt wird — von oben her zuwendet. Dieser Gnadenwahl aber entspricht der Zwang
der gottlichen Gerechtigkeit, daB bei einem Teil der Menschheit die Strafe fur den Fall
Adams und Evas im Paradiese aufrecht erhalten werden muRB. (Denn geschieht dies
nicht, dann ware der Fall nachtraglich gerechtfertigt und die Erbsiinde kein Abfall
mehr!). Da aber diejenigen, die erwéhlt sind, alle gleich siindig und zur Besserung aus
eigener Kraft unfahig sind, geschieht die Wahl der Begnadeten nicht nach der
individuellen Wiirdigkeit sondern nach dem unerforschlichen Ratschluf Gottes.[**!]
Wen er erlésen will, dem wendet er seine erleuchtende Gnade mit der sie begleitenden
Kraft zu (gratia irresistibilis); wen er aber verwirft, und wessen Namen er nicht in das
Buch des Lebens schreibt, der bleibt auf ewig unerlost.

Dazu bemerkt W. Windelband in seiner Darstellung der Philosophie St. Augustins: "In
der Pradestinationslehre erstickt somit ... die absolute Kausalitdt Gottes den freien
Willen des Individuums. Dem letzteren wird mit der metaphysischen Selbstédndigkeit
auch alle Spontaneitat des Tuns abgesprochen: entweder bestimmt ihn seine Natur zu
Stinde oder die Gnade zum Guten ... Es wird immer eine erstaunliche Tatsache blei-
ben, dal} der selbe Mann, der seine Philosophie auf die Selbstgewi3heit des bewul3ten
Einzelgeistes grundete, der das Senkblei feinster Prufung in die Tiefen der inneren
Erfahrung warf und im Willen den Lebensgrund der geistigen Personlichkeit ent-
deckte, sich ... zu einer Ansicht der Heilslehre gedrangt sah, welche die Handlungen
des Einzelwillens als unabanderlich bestimmte Folgen entweder einer generellen Ver-
derbnis oder der gottlichen Gnade betrachtete. Individualismus und Universalismus in
der Auffassung der seelischen Wirklichkeit ist kaum durch die Vieldeutigkeit des
Wortes Freiheit verdeckt, das in der einen Richtung nach seiner psychologischen, in
der anderen nach seiner ethisch-religiésen Bedeutung verstanden wird."[**?]

Zu der Vieldeutigkeit des Wortes "Objektivitat" bei den Griechen tritt jetzt in den
magischen Weltbildern die Vieldeutigkeit des Wortes "Freiheit" hinzu, die darauf
deutet, da sich in dieser Introjektion des Ichs in die Realitat die Seele zu einem unbe-
greiflichen Ratsel wird. Die vielgerihmte Entdeckung der reinen theoretischen Ein-
stellung des griechischen Menschen gegeniiber seiner Umwelt beruht darauf, dall ihm
in seiner auf den Korper abgestimmten Introjektion das Sein zu einem Rétsel wird und
er beginnt, hier etwas fragwuirdiges zu entdecken. Diese Fragwirdigkeit, die seine
Verwunderung () anspornt, entspringt aus der Erfahrung, dal ihm die Wirklichkeit

M1 g st charakteristisch, daR im magischen Weltgefiihl das Undurchdringlichkeitsmotiv, das fir

den Griechen der Index duRerster Objektivitét ist (nur der physische Korper, der Gegenstand, ist
undurchdringlich) auf die subjektive Seite Uberwandert und als "unerforschlicher RatschluBR"
Ausdruck der absoluten Unzulénglichkeit subjektivster Innerlichkeit wird.

12 A a.0.5.329.
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zugleich als objektive Gegenstandlichkeit im Anderssein und Uberdies als objektive
Wahrheit, als innerliches Selbstsein entgegentritt und sich ihm in einem dauernden
Identitatswechsel entzieht. Von nun an strebt sein Wissen danach, das Gesetz dieses
Identitatswechsels zu entdecken. Dies ist ein notwendiges Bedurfnis, das von der
drangenden Einsicht motiviert wird, dall andernfalls das Bewuf3tsein sich in der zwei-
deutigen Gestalt seiner Introjektion unweigerlich verlieren muf3. Deshalb fragen die
ionischen Naturphilosophen zuerst danach, was es ist, das seine ldentitat dauernd im
eigenen Gegensatze aufgibt. Es ist die Frage nach dem Urgrund. Und es tut wenig zur
Sache, ob Thales antwortet, dal es das "Wasser" ist oder ob die platonischen Dialoge
uns in den subtileren ldentitatsbegriff der "lIdee" einfihren. In beiden Féllen ist es nur
eine Name fir jenes unbekannte Dritte, in dem die Doppelsinnigkeit der objektiven
Welt eine einsinnige Losung finden soll. Genau die inverse Situation begegnet uns in
der magischen Konzeption der Realitat. In dieser vom endlichen Korper auf den
geschlossenen Raum verlegten Ich-Introjektion wird nicht das Objekt, wohl aber das
Subjekt vieldeutig. Wahrend seit den Griechen das Wort "Objektivitat" zwischen den
Bedeutungen von "Gegenstandlichkeit” und "Allgemeingultigkeit" oszilliert,
entdecken wir in der Prédestinationstheorie, dalR das Wort "Freiheit" zwischen "Vor-
bestimmung" und "Wahlfreiheit" hin und her schwankt.[***] Je innerlicher und tiefer
der Mensch in seinem Selbst lebt und desto freier er dementsprechend ist, desto
unausweichlicher ist seine Existenz prédeterminiert. Ein solcher Satz ist fir ein
BewuRtsein, das sich einseitig auf einen gesonderten Weltaspekt — d.h. die Welt als
Raum, und unter thematische Vernachldassigung der Korperhaftigkeit des Daseins —
projiziert, von unldsbarer Paradoxie. So wie dem antiken Menschen das objektive Sein
zum Ratsel und zur aufstachelnden Frage wird, so wird dem magischen Menschen sein
eigener Wille, also seine innerlichste Essenz zu einer ratselhaften Kraft, deren Gesetz-
lichkeit er in der Projektion in die Welt nicht mehr versteht ... mehr noch: nicht ver-
stehen kann. Das historisch-metaphysische Apriori, unter dem sich seine Geschichte
entwickelt, schliel3t ein solches Verstéandnis grundsétzlich aus, weshalb die Lésung als
Gnade von Oben und als Entscheidung aus "unerforschlichem™ Ratschluf3 erscheint.

Dies ist duf3erst wichtig, die Losung des Paradoxes wird also weder im Ich noch in der
Welt gefunden, sondern in einem Dritten, das sowohl fir das Objekt wie fir das Sub-
jekt gleichmé&Rig transzendent ist. In anderen Worten: Die LOsung liegt jenseits der
Geschichte und der konkreten Existenz des Individuums. Das hat zur Folge, dal} dem
Menschen nichts anderes als passive Ergebung in diese paradoxe Grundbefindlichkeit
des Daseins Ubrig bleibt. Die seelische Konsequenz dieser Situation ist die Religion
des Islam. "Islam" bedeutet Ergebung. Aber das Wort ist wieder doppelsinnig![***]
Einmal bedeutet es Preisgabe des Willens mit der daraus resultierenden Passivitat,
dann aber auch aktivste Ubernahme und Durchfiihrung des Willens Gottes. In dieser
Situation ist nur eins gewil: das Individuum kennt in beiden Féllen seinen "eigenen”
Willen nicht. Sowie dem antiken Menschen das Sein zum Ratsel wurde, so wird in
inverser thematischer Ausrichtung seines Weltbewuf3tseins dem magischen Typ seine
Seele zweideutig und rétselhaft. Dies fuhrt zu der Theorie vom Seelendualismus, denn

13 Zum Pradestinationsmotiv in der Freiheit des Menschen vgl. die subtile Freiheitsanalyse bei

Arnold Gehlen, die in der These gipfelt: "Die echte Freiheit aber ist die freiwillige Unfreiheit,
die die Selbstsucht von sich abgestoRen hat und nun im freien Bejahen und Wiederholen des
Notwendigen lebt." Theorie der Willensfreiheit. (BIn. 1933) S. 163.

Es ist 6fters darauf hingewiesen worden — von Syed Amir'Ali und anderen — daf} diese Ergebung
einen "doppelten Boden" hat. Vgl. The Spirit of Islam. Ed. 1891. S. 226.
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wenn man das eigene Ich nicht eindeutig identifizieren kann, bleibt nichts anderes
ubrig als die sich widersprechenden und einander ausschlieRenden Identifikations-
motive, in denen die Reflexion sich auf sich selbst orientiert, zwei verschiedenen
Identitaten der Subjektivitdt zuzuschreiben. Vorbereitet ist diese Tendenz bereits in
der &lteren persischen Unterscheidung von "spenta mainyu"” und "angra mainyu", d.h.
von heiligem und unheiligem Geist. Spéater klart sich dieser Gegensatz in die spiritu-
elle Stufendifferenz von Geist und Seele ab. Im Hebréischen haben wir dementspre-
chend "ruach"” und "nephesch”, wéahrend im Griechischen dieser Unterschied durch die
Termini "pneuma™ und "psyche" bezeichnet wird. Hinter dieser Differenz verbirgt sich
die doppelte Identitat der Subjektivitat als 6ffentlich-objektiver und innerlich privater.
Sie spiegelt den unterschied der unmittelbaren Erfahrung der subjektiven Innerlichkeit
im Ich und ihrer vermittelten Bewegung im objektiven Du der anderen Person.

Es ist wichtig, sich der tiefen metaphysischen Verschiedenheit dieser magischen Auf-
fassung von der indischen Unterscheidung von "atman™ und "brahman” und spdater von
"ahamkara" und "buddhi" bewuRt zu sein.[***] Bei den indischen Termini handelt es
sich um reflexive Tiefenstufen der mit sich selbst identischen Subjektivitat. Es ist ein
und dieselbe Seele, die sich in Indien gegen die Welt in n&heren und entfernteren
Reflexionsschichten absetzt. Was den magischen Menschen hingegen innerlich
beschaftigt, ist die bis dahin historisch nicht realisierte Erfahrung, dafl die Subjektivi-
tat zwei sich widersprechende Identitaten (Seelen) besitzt: erstens ihre private Identi-
tat, in der sich der Welt vorbehaltenden Innerlichkeit, und zweitens eine 6ffentliche,
anerkennbare ldentitat als existentielle Person zwischen den Dingen. Die unbezweifel-
bare Tatsache, daB sich die Selbst-Erfahrung der Subjektivitdt um zwei verschiedene
und von einander unabhangige Brennpunkte der Identitdt sammelt, ist uns in der
ontologischen Differenz zwischen "Ich™ und "Du" gegeben. Die Innerlichkeit als Ich
ist immer privat, unmittelbar und unanerkennbar. Als "Du" aber ist dieselbe Inner-
lichkeit 6ffentlich, erzwingt Anerkennung und ist ontisch-allgemein.

Das Sein hat eine einfache ldentitdt mit sich selber. Es ist deshalb, transzendental
betrachtet, bloRe Natur (natura naturata). Es mag als solche doppeldeutig sein, wie
das in der philosophischen Thematik der Ontologie in der Tat der Fall ist, aber diese
Doppeldeutigkeit betrifft stets dieselbe Identitat, oder genauer gesagt, welchen Sinn
auch immer das Sein gegenuber dem Bewuftsein annimmt, es verliert in seiner
Doppeldeutigkeit als Gegenstand und nicht-gegenstédndlicher Sinn niemals seine ur-
sprungliche Qualitat der unmittelbaren und unveréanderlichen identischen Einheit mit
sich selbst. Das .... der Griechen ist der in sich ewige und ruhende Weltgrund, aus dem
sich die Doppelsinnigkeit des .... und ..... erst nachtraglich entfaltet. Je néher etwas
diesem absolut einen steht, desto mehr objektive Identitat besitzt es und desto eindeu-
tiger bestimmt sich seine Existenz und verschmilzt in sich die relativen Gegensétze
des Dies und des Anderen in dem unbeweglichen wahren Sein (...) des absoluten
Wesens (...). Aber das ... ist griechisch und der Ausdruck eines Weltgefihls, das sich
von dem absoluten Widerstand des Gegenstandes beugt und ganz in der Offentlichkeit
der Seinsgesetzlichkeit aufgeht. In der klassisch-antiken Einheit von Subjekt und
Objekt dominiert die metaphysische Thematik der Objektivitat uneingeschrénkt, und
das Subjekt verschwindet vollkommen in ihr. Was von ihm in dieser radikal seins-

115 . . . . . . . .. .
Es sind allerdings von Indien zumindestens terminologische Einflisse nach Persien

hinlbergegangen. Dem "ahamkara" (dem Ichmacher) entspricht persisch "ahu" in der Antithese
von "ahu™ und "urvan®.
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thematisch begriffenen unmittelbaren ldentitat beider nicht aufgehen will, ist bloRer
Irrtum einer ontologisch verlorenen Reflexion. Das ist die Bilanz einer Weltan-
schauung, die den Sinn der Wirklichkeit mit dem des (endlichen) Korpers identifiziert.
Subjektivitat ist fir das antike Bewul3tsein nur Pradikat am Sein. Deshalb ist fur die
antike Philosophie "die Seele im Grunde ein Es, ein Unpersénliches, ein Naturfaktor...
Der Gedanke, dal’ die Seele gerade als einsame Seele vor Gott steht und seinen Blick
auf sich ruhen fuhlt, ist ... nicht antik. Der Christ, dem groRen Beispiel der Propheten
und Jesu folgend, spricht zu Gott im Gebet, als Ich zum DU, als umschlossene Per-
sonlichkeit zur anderen, wenn auch unermeRlich erhabenen."[**°]

Antik betrachtet hat das Ich nur eine Identitat, ndmlich im Sein und als Sein. D.h.
seine ldentitat ist objektive Existenz ganz wie die jedes anderen Korpers. Es ist
evident, dal dies nur die halbe Wahrheit sein kann, denn diese metaphysische Position
laRt vollig unerklart, woher es kommt, dal3 die Identitat des Ichs fahig ist, auf sich
selbst zu reflektieren, wéhrend dem bloRen Gegenstand diese Eigenschaft fehlt. Ware
wirklich alle Identitdt nichts als Seinsidentitdat, dann mifRte nicht nur das Subjekt
sondern auch das Objekt Selbstreflexion besitzen. Aber in der antiken Weltanschauung
geht die Subjektivitat im Objekt unter — und kehrt aus ihr erst in der absolut 6ffentli-
chen Gestalt des Geistes, d.h. als (Natur)Wissenschaft zurtck.

Die magische Weltintrojektion des Ichs hingegen hat invers Folgen. Die Welt wird
hier nicht als Inbegriff aller Korper interpretiert. Folglich wird das Sein des Absoluten
nicht mehr in der Undurchdringlichkeit des Gegenstandes und seinem untuberwindli-
chen Widerstand gegen die Reflexion gesucht. Die Welt, in die sich die magische
Subjektivitat einbildet, ist nicht starrer Korper sondern transparenter Raum. Somit
wirft die Objektivitat dem Ich jetzt nicht mehr die gleichgiltige und unbewegliche
Indifferenz der faktischen Existenz entgegen, eine Indifferenz, an der die Subjektivitat
sich aufgeben und selber in objektives Sein tbergehen mul}; die Welt als Raum ist
durchdringlich und damit subjektiv erfillbar. Dominierte in der antiken Existenzform
des BewuBtseins die ontologische Seinsthematik und absorbierte alle legitime Subjek-
tivitat, so regiert auf der magischen Seite unbestritten die meontische Thematik der
Innerlichkeit. Zwar einer Innerlichkeit, die sich in einer endlichen Welt gefangen hat
und aus derselben nicht mehr abflieRen kann, die aber von der Objektivitat nicht mehr
uberwadltigt wird, sondern die die letztere thematisch beherrscht und alle welthafte
Existenz in sich auflést. Deshalb fillt sich die Welt als leere Hohle (...) mit dem magi-
schen Licht, das sich von oben in sie hinein ergieRt und sie allméhlich zu einer inhalt-
lichen Fulle (...) anwachsen laRt. Aber die Substanz aller dieser Gegenstande, mit
denen sich die Hohle fillt, ist metaphysisch betrachtet Subjektivitat. Deshalb behélt
die "objektive" Existenz in dieser Welt einen transparenten Charakter, hat eigene sub-
jektive Beweglichkeit und ist bereit, im gegebenen Augenblick die eigene Gestalt zu
verwandeln. Das beginnt bei der Verwandlung der niederen Erdstoffe im alchemisti-
schen Prozel3, setzt sich in der Welt des arabischen Marchens in der Verwandlung der
lebendigen Gestalten von Pflanzen, Tieren, Menschen und Damonen fort und fihrt
schliel3lich zu der Metamorphose der Identitat der Seele in der Pradestination.

Die antike Seele, die in den Korper projiziert worden ist, hat nur eine Identitat als
primordiales Sein (...)[**"] Das magische Ich hingegen besitzt zwei deutlich geschie-
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Ernst von Aster: Geschichte der Philosophie. Lpz. 1935. S. 113.
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Das "..." ist bald mit "essentia" ibersetzt worden. Spater in der scholastischen Philosophie .
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dene Identitaten: die eine wird durch den eigen Willen bestimmt, die andere durch die
Pradestination. Die Idee des uns heute so anstofligen Pradestinationsbegriffes fliel3t
aus dem Bemdihen zwei ldentitatszentren der Subjektivitat zu etablieren, ohne dal} die
zweite ldentitatsbestimmung aus dem absoluten Objekt herkommt. Man mache sich
die transzendentale Situation der magischen Seele einmal voll gegenwaértig. Die Welt
iIst Raum — in einer lebendigen Spannung vom absolut leeren Kenoma bis zur Fille des
Pleroma. In diesem Raum bestimmt sich die einsame Subjektivitat als Psyche durch
ihren eigenen Willen. Sie ist aber, da sie sich aus dieser Welt nicht mehr zurtickziehen
kann (nur eine unendliche Welt hat keine Grenzen und erlaubt der Subjektivitat wieder
aus ihr abzuflieBen) nicht nur durch sich selbst sondern auch durch ihre Welthohle
bestimmt. In dieser Bestimmung ist sie Pneuma. Da diese Welt aber innere Transpa-
renz ist, muB3 jene zweite Bestimmung, die "von AuBBen" kommt, ebenfalls transparent,
d.h. innerlich sein. Sie kann also nicht vom undurchdringlichen Objekt (absolutes
Sein) herstammen wie in der Antike. Ihre Quelle mul3 die Subjektivitat selbst sein,
aber eine Subjektivitat, die relativ zu jedem empirischen Ich im Weltverhaltnis steht.
Damit ist gemeint, dal} jener zweite transzendentale Wille, der die Person "von
AuBen™ her bestimmt, nicht im Umtauschverhéltnis von Ich und Du mit dem pradesti-
nierten Subjekt stehen kann. Ein solches Umtauschverhaltnis der empirischen Ichs
untereinander ist eine symmetrische Relation in der Welt. Das Verhaltnis des Indivi-
duums zu dem es pradestinierenden goéttlichen Willen ist zwar auch eine Ich-Du-Rela-
tion. Dieselbe aber ist weder symmetrisch (d.h. sie ist kein Umtauschverhéltnis, in
dem das Ich an die Stelle des Du treten kann) noch ist sie eine Beziehung, die in der
Welt existiert. Sie ist vielmehr der Ausdruck des Grundverhdltnisses, in dem das
einsame Ich zum Ganzen steht. Wir nannten das das Weltverhaltnis der Subjektivitat.

Was die Idee der Pradestination der Seele nun impliziert, ist folgendes: dieses Welt-
verhdltnis soll nicht objektiv und — hegelsch gesprochen — "duf3erlich™ sein, d.h. unter
ihm ist keine Relation zu verstehen, die aus der Subjektivitat herausfiihrt und sich von
ihr aus hin zu einem indifferenten Objekt und zur Undurchdringlichkeit des Seins an
sich erstreckt; der pradestinierende Wille Gottes etabliert vielmehr eine Relation, die
zwar aus der Innerlichkeit des privaten Willens der einzelnen Person in ein Anderes
ubergreift. Aber dieses Andere ist ebenso innerlich und von gleicher subjektiver Inten-
sitat wie die Psyche des Individuums. Es ist das Pneuma: jene zweite Innerlichkeit des
Menschen, in der er sich nicht selbst privat bestimmt, sondern allgemein bestimmt
wird. Von diesem Verhéltnis spricht der Apostel Paulus, wenn er schreibt:

Ich lebe aber; doch nun nicht ich,
sondern Christus lebet in mir.[**%]

In diesen Worten sowohl wie in der allgemeinen Pradestinationslehre des magischen
WeltbewuBtseins ist der alte spekulative Gedanke ausgesprochen, daR innere Freiheit
nicht ein Minus an Determination sondern gerade im Gegenteil ein Mehr an innerli-
cher Determiniertheit bedeutet. Der Unterschied in der Bestimmung der Innerlichkeit
durch den psychischen, den "eigenen™ Willen und der Pradestination des Ichs durch
den pneumatischen, den gottlichen Willen ist der, dall wie bereits angedeutet, die
Selbstbestimmung der Psyche von absoluter, nicht kommunizierbarer Privatheit ist. In

immer: "quod quid erat esse". In allen diesen Termini geht es um das Sein, das zugleich Wesen

relativ zu sich selbst ist. Es ist bezeichnend, dal in der_weiteren Entwicklung "..." sowohl als
"substantia” wie als "essentia" interpretiert worden ist. © ___.,
18 Galater 2,20.
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ihr ist die Innerlichkeit in sich selbst isoliert und deshalb transzendental impotent. Der
Pradestination aber sind alle Seelen in gleicher Weise "ohne Ansehn der Person" und
ohne Wirdigung des individuellen Verdienstes unterworfen. D.h. nur die Psyche des
Menschen ist privat — seine Innerlichkeit im Pneuma aber ist 6ffentlich. DaR die tiefste
Innerlichkeit des Ichs vollkommen 6ffentlich und unprivat ist, ist die paradoxe Glau-
bensthematik des magischen Bewulf3tseins, die sich im Islam schliellich in der Gestalt
einer Weltreligion kristallisiert.

Diese Idee der pneumatischen Innerlichkeit, die von gleicher subjektiver Intensitat wie
die Psyche und doch dabei vollkommen 6ffentlich und allgemein — verbindlich ist, hat
zu der historisch bedeutendsten Schopfung der arabischen Jurisprudenz, der nicht phy-
sischen (pneumatischen) Rechtsperson gefiihrt. Das antike Recht erwirbt seine Allge-
meinheit und 6ffentliche Gultigkeit dadurch, dal3 es ein Recht ontischer Seinsrelatio-
nen, d.h. ein Sachenrecht auch dort ist, wo von Personen die Rede ist. Es ist ein Recht
der Korper. Denn nur der Korper (auch des Menschen) ist 6ffentlich. Im arabischen
Recht hingegen wird zum ersten Mal vorausgesetzt, dafl auch das Nichtkorperliche,
physisch nicht vorhandene eine Offentliche, allgemein verbindliche Geltung hat. Die
pneumatische Gemeinde, d.h. der Verband aller derer, die sich dem Willen Gottes
ergeben haben, ist eine juristische Person.[**?] Was die Gemeinde konstituiert, ist das
"idjma™ oder der "consensus", d.h. eine in allen beteiligten Individuen identisch reali-
sierte Innerlichkeit, durch die dieselben im Erleben sowohl wie ihm Handeln (die
Gebote halten) vollkommen determiniert sind. Eine unbeschreibliche seelische Span-
nung erflllt die Gemeinde. In ihr ist der Glaubige als Ich, d.h. in der privaten Inner-
lichkeit erlost, aber er ist fir den Anderen das Du, also offentliche Innerlichkeit, und
als solche steht er unter dem unerforschlichen Ratschlul} des ihn préadestinierenden
Gottes, dem alle gleichmaRig unterworfen sind. Das Kismet ist die ¢ffentlich in die
Geschichte eingetretene Innerlichkeit, wo sie sich selbst sofort Gestalt in dem nicht
korperlichen Rechts- und Handlungssubjekt der juristischen Person gibt. Diese juristi-
sche Person vertritt die Rechtsanspriiche der psychisch-individuell existierenden
empirischen Subjekte, deren Pneuma in der Gemeinde, d.h. im consensus objektive
Wirklichkeit erlangt hat. Das arabische Recht ist darum im genauen Gegensatz zum
romischen eine Offentliche Anerkenntnis innerlicher Belange. Eine Trennung von
weltlichen und religiésen Angelegenheiten ist deshalb in diesem Recht unméglich und
widersinnig. Zwischen weltlichem und geistlichem Recht kann nur dort unterschieden
werden, wo dem Einzelnen ein metaphysischer Widerstand gegen den gottlichen
Willen gestattet ist, wo also das Heil der Seele nicht durch einen unerforschlichen
Ratschlull von oben pradestiniert sein kann. Im magischen Recht aber geht die physi-
sche Einzelperson idealiter in der generellen, nicht-kérperlichen Person des "consen-
sus" auf. Das Schicksal der Pradestination, das alle gleichmaRig betrifft, ist ein inner-
liches Schicksal. In ihm ist deshalb die Privatheit zwar bewahrt, aber da diese pneu-
matische Bestimmung der individuellen Psyche von allen geteilt wird, wird das Inner-
liche zugleich 6ffentlich und objektiven Regeln zugéanglich, die in den Maximen des
magischen Rechts niedergelegt sind. Der Gegensatz von Innerlichkeit und AuRerlich-
keit ist damit aufgehoben, weshalb nicht nur der Unterschied von weltlichen und
geistlichen Rechtsanspriichen fortfallt, sondern auch der zwischen Privatrecht und
Recht der 6ffentlichen Hand.

19 v/gl. hierzu Der Untergang... II. S. 78ff. Auch S. 208ff. (dtv-Ausgabe 32003, S. 634-642. Auch

S. 766ff.)
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Es ist bemerkenswert und des 6fteren von Kennern speziell des islamischen Rechtes
ausdricklich anerkannt worden, dall die Einzelperson bei dieser pneumatischen
Rechtstheologie keineswegs zu kurz kommt. Alle legitimen Anspriiche des Indivi-
duums stammen aus dem consensus. Sie sind in ihm sowohl begriindet wie anerkannt.
Es kann also zwischen der Privatperson und der die rechtlich vertretenden Gemeinde
keine legitime Rechtsdifferenz geben. Das Pneuma umfalit beides: den privaten Willen
des Einzelichs wie die gottliche Vorbestimmung der Innerlichkeit. Bezeichnend
hierfir ist die islamische Willensspekulation, die mit zwei Ichzentren der Innerlichkeit
rechnet. Es wurde — speziell bei den Mu'taziliten — die These aufgestellt, dall Gott
kraft eines von ihm geschaffenen Willens die Wirklichkeit bestimmt.[*?°] Vom Men-
schen her gesehen erscheint dieser Gegensatz als Differenz zwischen dem individuel-
len psychischen Ich der physischen Einzelperson und dem generellen pneumatischen
Ich der unkorperlichen Person, die sich in der Gemeinde der Rechtsglaubigen, der
Gemeinschaft der Heiligen, im consensus, im idjma — kurz in einer objektiv geworde-
nen Innerlichkeit einen allgemeinen bindenden Ausdruck gibt.

Was hier gewollt worden ist, ist leicht zu durchschauen: Beide, die antike wie die
magische Seele haben das gemeinsam, daR sie ihre zweiwertige Subjektivitat auf eine
Umwelt abbilden, die laut ihrem historischen Apriori endlich und deshalb imstande ist,
die auf sie projizierte Innerlichkeit permanent festzuhalten. Das magische Weltgefiihl
aber differiert von dem antiken insofern als es sich bemdiht, den innerlichen Charakter
der Subjektivitat in diesem Abbildungsverhéltnis festzuhalten, um auf diese Weise den
anderweitig unuberbrickbaren Gegensatz zwischen der absoluten Privatheit der Psy-
che und der allgemeinen 6ffentlichen Verbindlichkeit ihrer objektiven Existenz aus der
Welt zu schaffen. Das Problem hatte fir den griechisch-romischen Geist der antiken
Welt nicht existiert. Bei Plato sowohl wie bei allein seinen legitimen Vorgangern und
Nachfolgern wird die Innerlichkeit so in das (6ffentliche) Sein aufgesogen, dal} sie in
ihm thematisch verschwindet und nicht mehr fahig ist, legitime Rechtsanspriiche sub-
jektiver Herkunft aufzustellen. Soweit das Recht des Menschen "gottlich™ ist, hat es
seine Wurzel in der "Natur”, d.h. im gegenstédndlichen Sein. Es ist Naturrecht, d.h.
abstrakte Vernunft in der Kontingenz; deshalb ist es subjektiv betrachtet formal und
idealistisch normativ, und objektiv gesehen dringlich und ein Recht der korperlichen
Existenz. Im Gegensatz dazu ist das fundamentale Rechtsthema des magischen
BewuRtseins die Person, oder besser: ihr spiritueller Kern, die Seele. Deshalb ist die
Quelle des antiken Rechtes die Faktizitdt der objektiven Welt, die des magischen
Rechts aber der Wille. Ob man in der antiken Welt zu einer Rechtsgemeinschaft
gehorte oder nicht, lag vollstandig jenseits des Willensbereiches der Person. Man war
Angehoriger eines solchen Verbandes durch des Faktum der Geburt oder anderer
ebenso objektiver Daten (administrative Einblrgerung, Freilassung) wie z.B. die
constitutio Antoniana des Caracalla,[**'] durch die auf dem ErlaRwege allen vollfreien
Provinzialen das romische Birgerrecht verliehen wurde.

120 Vgl. hierzu die Formulierung Mu'Ammars, daR der Wille Gottes weder mit Gott noch mit der

geschaffenen Welt identisch sei, sondern auf ein unbekanntes Drittes hinweise. In abge-
schwachter Form findet sich diese erstaunliche Lehre in der Theorie des Salomo ibn Gabirol,
dall der Wille in bestimmter Hinsicht mit Gott identisch, in anderen Beziehungen hingegen von
ihm verschieden ist. Dazu S. Horowitz: Die Psychologie der judischen Rechtsphilosophen des
Mittelalters von Saadia bis Maimuni. Breslau 1898-1912.

121 Vgl. J. Kromayer: Staat u. Gesellschaft der Rémer. Kultur d. Gegenwart 11, IV 1 S. 291,330.
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Worauf es ankommt ist die Tatsache, da dem Individuum sein Recht aus objektiven
Tatsachen, Uber die der Wille keine Gewalt hat, zuflieBt. Die Anspriiche der eigenen
Innerlichkeit sind machtlos, sie z&hlen nicht in der Welt, und durch sie kann kein
Recht erworben werden. Diese Situation anderte sich radikal, als das magische
BewuRtsein das Imperium Romanum dberwéltigt und Konstantin in instinktivem
Begreifen der neuen historischen Situation die imperiale Residenz nach Byzanz ver-
legt. Das Christentum wurde zur Staatsreligion erhoben und von jetzt ab ist das antike
romische Reich ein magischer Staat, dessen Umfang nicht mehr geographisch-phy-
sisch definiert werden soll (die alte Limespolitik ist langst in Verfall geraten,[**]
sondern [des} idealiter mit der Zahl aller Rechtsgldubigen zusammenfallt). Johannes
Chrysostomos entwirft das Bild eines Christlichen Gottesstaates auf Erden, und fur
Justinian hangt die Einheit des Reiches von der Einheit der Religion bei den Bewoh-
nern des Imperiums ab.[***] Ganz unantik aber echt magisch wird das metaphysische
Problem, Monophysitismus oder Dyophysitismus, zu einem weltlich-politischen. Die
Zugehorigkeit zu einer politischen Fraktion ist identisch mit dem Bekenntnis zu einem
spezifischen theologischen Dogma.[***] Einem solchen Staatswesen gehdrt man nicht
durch das Faktum der Geburt an und man wird in dasselbe nicht durch einen admini-
strativen Erlall eingeblrgert. Birger einer magischen Nation wird man durch den
Glauben, durch den Anschluf3 an den pneumatischen consensus. Die Zugehdorigkeit ist
also eine innerliche und sie ist ganz von dem personalen Willen abhéangig, dessen
Quelle — phanomenal betrachtet — die eigene Psyche ist und — transzendental — der
Wille Gottes ist. Die Zugehorigkeit zu einem antiken Staat ist faktisch physisch, die zu
einer magisch-politischen Gemeinschaft ist nicht-physisch[***] und sie wird durch
einen rituellen Eintritt (z.B. die Taufe) vollzogen, in dem das Individuum sein inneres
spirituelles Birgerrecht symbolisch bestatigt bekommt.

Beide Rechtsauffassungen, die antike sowohl wie magische, stehen unvermittelt
nebeneinander und haben sich in ihren Konsequenzen auch in der spéteren abendlandi-
schen Hochkultur erhalten. Ein Ausdruck echt antiken Rechtsgefihls ist das "habeas

122
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Sie wird zwar von Justinian wieder aufgenommen, aber mit wenig Erfolg.

Siehe A. Heisenberg: Staat u. Gesellschaft des Byzantin. Reiches. Ebenda II, 1V, 1, S. 368.
Nichts aber ist irrtimlicher, als wenn Heisenberg diesen Gedanken als "echt romisch” (also doch
wohl "antik") bezeichnet. Trotzdem muR zugegeben werden, dal in der Gesamtbilanz des Regie-
rungswerkes Justinians das antike Motiv dominiert und das magische nur in verzerrten Formen
auftritt. Er "zwang die Ostlichen Provinzen diejenigen Normen des Glaubens als orthodox anzu-
erkennen, die ihre scharfste Verteidigung im Westen fanden. So entwickelte sich in der syri-
schen Kirche und unter den Kopten in Agypten jener Hass gegen das Reich und das herrschende
Griechentum, der verhéngnisvoll werden sollte, als der Arabersturm das Reich erschitterte."”
Ebenda. Vgl. auch S. 369.

"In dem Streit ob Christus ... oder ... sei, das heifit, von gleicher oder ahnlicher Beschaffenheit
mit Gott, hat der eine Buchstabe i vielen Tausenden das Leben gekostet"”, bemerkt schon Hegel
in seinen Vorlesungen Uber die Philosophie der Geschichte. Er zitiert auch jene beriihmt gewor-
dene Stelle von Gregor von Nazianz: "Diese Stadt (Constantinopel) ist voll von Handwerkern
und Sklaven, welche alle tiefe Theologen sind, und in ihren Werkstatten und auf den Stralen
predigen. Wenn ihr von einem Mann ein Silberstiick gewechselt haben wollt, so belehrt er euch,
wodurch der Vater von dem Sohne unterschieden sei; wenn ihr nach dem Preis eines Laibs Brot
fragt, so wird euch zur Antwort, daR der Sohn geringer sei als der Vater, und wenn ihr Fragt, ob
das Brot fertig sei, so erwidert man euch, dal der Sohn aus Nichts geworden". Hegel, Ed.
Glockner, IX, S. 434,

Deshalb gibt der Glaubige im Akt der Beschneidung ein Stiick seines physischen Koérpers auf,
als Ausdruck der nicht-kdrperlichen Zugehorigkeit zum allgemeinen idjma.
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corpus” aus der entsprechenden Akte Karls Il. von 1679. Die Frage der Schuld ist
identisch mit der, wer den Korper des Angeschuldigten besitzen soll, der Staat oder
der Angeschuldigte selbst. Diese Formel ist ein wesentlicher Bestandteil des angel-
sdchsischen Rechtes, von wo aus sie in das amerikanisch Rechtswesen eingegangen
ist.[**°] Ein charakteristisches Zusammenwirken magischer und antiker Rechtsmotive
in einem "dyaphysitischen " Verfahren ist in der bekannten Prozedur der Inquisition zu
sehen, in der dem angeklagten Haretiker kein Verteidiger zugestanden wurde[**’] und
in der derselbe, wenn zwei glaubwirdige Zeugen ihn beschuldigten, ipso facto als
schuldig angesehen wurde. Dies ist von den Kritikern der Inquisition fast immer
mildverstanden worden. Hier spielen Motive einer magischen Innerlichkeit hinein. Die
Inquisition war kein Gericht, das die Absicht hatte, einen objektiven, von einer Partei
bestrittenen und von der anderen behaupteten Tatbestand festzustellen, sie war viel-
mehr als seelsorgerische Institution gedacht, die sich der Aufgabe widmete, spirituelle
Differenzen zu korrigieren. Wenn jemand von zwei glaubwiirdigen[*?®] Zeugen ange-
klagt war, so galt dies dem Zeitgefiihl als zureichender Beweis, dal} die betreffende
Person aus dem allgemeinen consensus der glaubigen Gemeinde ausgefallen war. Der
Inquisitor war keinesfalls gendtigt, einer Anzeige nachzugehen, wenn es ihm schien,
daR die gegen den Haretiker protestierenden Personen nicht den geistlichen consensus
der Gemeinde représentierten. Tat er es aber, so galt die zu untersuchende spirituelle
Situation als etabliert und ein Verteidiger, wenn ein solcher zugelassen worden ware,
wurde sich in der unmdglichen Position befunden haben, gegen den consensus der
Kirche Stellung zu nehmen. Uberdies ist die Institution der Vertretung durch den
Anwalt ein institutionalisierter Ausdruck der Uberzeugung, dal nur objektive Tatbe-
stande und Relationen (auch auf der psychologischen Seite) Gegenstand der Verhand-
lung bilden sollen und daB innere subjektive Belange und private Wertsetzungen von

126 Allgemein kann gesagt werden, dall in der abendlandischen Tradition das antike Erbe einen
starkeren Einfluf in den westlichen L&ndern der faustischen Kultur ausgetibt hat (Spanien ist
hier auch leicht begreiflichen Griinden ausgenommen), wéhrend im Osten die magischen Motive
bis in den transzendentalen Idealismus Schellings hinein das metaphysische Bewuftsein des
faustischen Menschen dominieren. Goethes Faust selbst ist in der "klassischen™ Walpurgisnacht
sowohl als auch anderswo mehr magisch als antik.

Vernahmst Du nichts von Nebelstreifen,

Die auf Siziliens Kiisten schweifen?

Dort, schwankend klar, im Tageslicht,

Erhoben zu den Mittelliften,

Gespiegelt in besondern Diiften,

Erscheint ein seltsames Gesicht:

Das schwanken Stédte hin und wieder,

Da steigen Gérten auf und nieder,

Wie Bild um Bild den Ather bricht. Faust I,4.
Das ist keine antik-klassische Landschaft. Das in diesen Versen gesehene Naturbild ist voll-
kommen magisch und der objektiven Bestimmtheit der antiken Wirklichkeit ganz entriickt.
Diese Zeilen hétten in dem Frankreich oder England der Aufkl&rungsperiode schon nicht mehr
geschrieben werden kdnnen. Geschweige denn unter den amerikanischen Européern.

127 GemaR der Bulle Innocenz I11., Sie adversus nos (1205).

128

Der Begriff der Glaubwirdigkeit differierte allerdings vollkommen von dem im weltlichen
Recht Ublichen. Wéhrend dort gewisse Vergehenskategorien eine Person objektiv von der
Zeugenschaft ausschlof3, ist er in der Inquisition allméhlich so erweitert worden, dalR selbst
Haretiker gegeneinander zeugen konnten. Das Ermessen der Glaubwuirdigkeit war also schlief3-
lich nur der subjektive Malstab des Inquisitors.
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der Diskussion ausgeschlossen bleiben sollen.[**]

Indem der Angeklagte den Anwalt fiir sich sprechen laRt, zeigt er damit an, dal sein
Ich nur als objektives, 6ffentliches vor Gericht steht, und dal’ er sich im tbrigen eine
subjektive Privatheit reserviert, die auch der Gerichtshof nicht antasten kann. Es ist
aber gerade diese intimste Privatheit des einsamen Ich, die Gegenstand der Inquisiti-
onsprozedur sein soll.[**°] Die Inquisition macht es zur Aufgabe des geistlichen
Richters, das private Ich von seiner Abweichung vom consensus zu Uberzeugen und in
den allgemeinen Zusammenhang des Pneuma zurtickzufiihren. Das setzt eine direkte
Ich-Du-Beziehung voraus, aus der jede dritte Person (die in diesem Fall das "Es" der
Welt reprasentiert) ausdrucklich ausgeschlossen ist. Zweck der inquisitiven Prozedur
war die Wiederherstellung des unterbrochenen consensus zwischen dem haretischen
Subjekt und der Kirche, wobei dem untersuchenden Kleriker die Rolle des Mittlers
zufiel. Die Strafen, die verhangt wurden, waren deshalb auch nur geistliche BulRproze-
duren, die je nach der Schwere des Falls von leichten Ubungen ganz privaten Charak-
ters zu den schwereren und demutigenden 6ffentlichen BulRen (poenae confusibiles)
und von da zu leichterer und schwerster EinschlieBung (murus largus und strictus)
fortschritten. Jedenfalls waren sie durchweg als psychische Strafen gemeint, die sich
in der Dimension des Subjektiven vollziehen und dort ihre heilsame Wirkung haben
sollten. Der murus largus und strictus war schon seit vielen Jahrhunderten in byzanti-
nischen Klostern in Gebrauch gewesen.[***]

Die Haresie aber war eine Erscheinung, die mitunter sehr intensive weltliche, soziale
und politische Folgen hatte. Sie unterlag deshalb nicht nur einem geistlichen Recht,
das sich — theoretisch wenigstens — ausschlieRlich auf spirituelle Daten und Relationen
bezog. Sie hatte in den schweren Fallen auch weltliche Rechtsfolgen: den weltlichen
Kerker oder die Todesstrafe. Das war aber nicht Sache der Kirche, weshalb in den
dafur in Betracht kommenden Prozessen die Prozedur der Inquisition damit endete,
daR der hartnackige Ketzer dem weltlichen Arm tbergeben wurde. Die Kirche distan-
zierte sich von diesem Verfahren: Ecclesia abhorret a sanguine. Die alte magische
Tradition der Kirche hatte sich unmif3verstandlich gegen die Todesstrafe fur Ketzer
erklart. Origenes, Cyprianus, Lactantius, Chrysostomus und St. Augustin hatten hier
unzweideutig Stellung genommen. Damit, dal} der Korper des Ketzers vernichtet wird,
ist spirituell weder fir ihn noch fur andere etwas gewonnen. Aber die antike Haltung
ist genau entgegengesetzt.[**] Wir begegnen einem von der Antike beeinfluRten
Denken in objektiv korperlich thematisierten Begriffen, wenn in der Ekloge Leos IlI.
jenes System infamer Leibesstrafen auftritt, das mit relativ leichten korperlichen
Zichtigungen beginnt und von da zum Handabhauen, Abschneiden der Nase oder
Zunge oder gar zum Blenden fiihrt. Mit dem thematischen Uberwiegen antiker Denk-
motive im Abendland verliert die Stellung der Kirche im Hinblick auf die Todesstrafe
fur Ketzer etwas von ihrer Eindeutigkeit. Das geistliche Gericht verhangt zwar auch

129 Der Eideshelfer der alteren Tradition ist deshalb kein Anwalt. Das geht auch daraus hervor, daf3

der Eideshelfer spater im angelsdchsischen Recht in die Figur des "character witness™ Uberge-
gangen ist.

130 pas spiegelt sich in den ungewdhnlich rigorosen moralischen und spirituellen Qualifikationen,
die in den Kkirchlichen Vorschriften vom Inqusitor gefordert worden sind.

131 Siehe A. Heisenberg, A.a.0. S.394 und 398.

132

Siehe U. v. Wilamowitz-Méllendorf: Staat und Gesellschaft der Griechen. In: P. Hinneberg:
Kultur der Gegenwart 11, 1V,1 S. 95.
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jetzt grundsétzlich keine Todesstrafe, aber sie 1&463t es zu, daB dies durch da weltliche
Gericht geschieht.[***] Die Verteidigung dieses Standpunkts durch Innocenz Il. hatte
allerdings noch sehr apologetisch geklungen.[***] Rechtlich betrachtet geschah in der
Ubergabe des Ketzers an den weltlichen Arm nichts anderes, als daB die Kirche ihren
Schutz von dem UnbuBfertigen zuriickzog und seinen Korper zur "geblhrenden
Beachtung” (animadversio debita) den politischen Gewalten abtrat.[***] In diesem
Euphemismus distanzierte sich das geistliche Gericht von dem, was dann weiter
geschah.[***] Trotzdem muB gesagt werden, daB der Ruf, in den die Inquisition
gekommen ist, zumindest fur ihre frihere Periode keinesfalls zutrifft. Sie bedeutete
mit ihrem Eingehen auf seelisch Motive nicht nur einen Fortschritt Gber die summari-
sche Justiz der gleichzeitigen weltlichen Gerichte, die Zahl der Opfer, die der sakula-
ren Gerichtsbarkeit Gbergeben wurden, ist gleichfalls sehr Ubertrieben worden. Die
uberwiegende Arbeit des Inquisitors war seelsorgerisch, und seine Strafen beschrank-
ten sich auf geistliche BufRen. Von den 930 Prozessen, denen der beriihmte GroRinqui-
sitor Bernard Gui vorgesessen hat, endeten nur 43 damit, dall die Opfer dem weltli-
chen Arm Ubergeben wurden (relicti curiae seculari). Und auch in diesem duf3ersten
Fall war die letzte Entscheidung tber Leben oder Tod ganz in die eigene Hand des
Delinquenten gelegt, dem es freistand, noch auf dem Scheiterhaufen zu widerrufen
und sich dadurch vor der Verbrennung zu retten.[**'] An dem Prinzip, daB die innere
Entscheidung der sich dem consensus beugenden Subjektivitat den Vorrang der dulle-
ren Entscheidung der weltlichen Macht hat, wurde grundséatzlich festgehalten. Der
Gegensatz von Leben und Tode transzendiert hier noch das Recht des sdkularen
Staates.[***] Und es bleibt dem intimsten privaten Willen der Subjektivitat vorbehal-
ten, sich der auRersten Strafe durch die Macht der weltlichen Gewalt zu entziehen.
Trotzdem ist die animadversio debita der bedeutsame Index eines metaphysischen
Prozesses, der im Abendland erfolgte und in dem das antike Koérperrecht das spiritu-
elle Seelenrecht des magischen Bewulf3tseins mehr und mehr dominiert.

Ende des Textfragments aus dem Nachlall von Gotthard Giinther

133 "...parceque la justice spirituelle ne doit nul mettre & mort." Establishments der Saint Louis
Coutumes de Beauvoisiers (Ed. Société de I'histoire de France, Paris 1842). Dies wurde aus-
drucklich festgestellt, nachdem Gregor IX. die Dominikaner mit der Inquisition in Frankreich
beauftragt hatte und Robert le Bougre zum ersten GroRinquisitor Frankreichs ernannt worden
war.

134 wcum longe sit gravius aeternam quam temporalem laedere majestatem."” Viterbo 1199. Dieser
Vergleich ist der eines Politikers und nicht der eines Seelsorgers.

135 Dpas geistliche Gericht "never condemned to death but merely withdrew the protection of the
Church." H.C. Lea: History of the Inquisition of the Middle Ages. Lo 1888. S. 460.

136 Diese Distanzierung ist stets aufrecht erhalten worden, obwohl Thomas Aquinas im Gegensatz
zu den dlteren Kirchenvétern die Todesstrafe in der Summa Theologica ausdriicklich verteidigt.

137 Die Strafe des Feuertodes wurde in diesem Fall in die des murus strictus umgewandelt.

138

Dies ist um so wesentlicher, als es hauptséchlich weltliche, politische Erwdgungen gewesen
sind, die zu der Einfihrung der Todesstrafe als Appendix zu der geistlichen Gerichtsbarkeit
gefiihrt haben. Noch uber das Mittelalter hinaus erhdlt sich das Gefihl, dal die Zerstérung des
Karpers (der fleischgewordene Logos) tber die Kompetenz aller Gerichtsbarkeit hinausgeht. Ein
charakteristischer Ausdruck dieser Haltung ist die noch anl&Rlich der Hinrichtung Maria Stuarts
gelbte Sitte, daR der Henker vor der Exekution sein Opfer um Verzeihung bittet fir das, was er
ihm antun mug.

93



Gotthard Ginther: Dieser Substanzverlust des Menschen

How to cite:
letzte Mythologie (Textfragment aus dem Nachlass), in:

Gotthard Gunther: Das Ende des Idealismus und die
www.vordenker.de (Edition: Dezember 2007), J. Paul (Ed.),
URL: < http://www.vordenker.de/ggphilosophy/gg_substanzverlust.pdf >

The text was originally edited and rendered into PDF file for the e-journal <www.vordenker.de> by E. von Goldammer

Copyright 2007 © vordenker.de
This material may be freely copied and reused, provided the author and sources are cited

a printable version may be obtained from webmaster@vordenker.de
RXidenker

ISSN 1619-9324

zum lext von Oswald Spengler
"Der Mensch und die Technik"

94


Administrator
Textfeld
zum Text von Oswald Spengler
"Der Mensch und die Technik"

www.vordenker.de

Oswald Spengler [*]
Der Mensch und die Technik

VORWORT L. e 1
DIE TECHNIK ALS TAKTIK DES LEBENS ... 2
L 2
TP O PP POPPPOPPORR 4
PFLANZENFRESSER UND RAUBTIERE.........coooiiiiii 7
B e 7
G et et 10
DIE ENTSTEHUNG DES MENSCHEN: HAND UND WERKZEUG.......cccc.ccoiiiiiiiiiniiieennn. 12
ST T PSP UP T UPRUUPOPIEN 12
b ettt et 14
DIE ZWEITE STUFE: SPRECHEN UND UNTERNEHMEN .......cccooiiiiiiiiiiinceee, 16
OO PP PPN 16
S T O PO PO P PP PUPPERPPIR 18
e 21
DER AUSGANG: AUFSTIEG UND ENDE DER MASCHINENKULTUR...........cc.oooiinnn. 25
L0 e 25
L e e 27
D e 30
VORWORT

Ich lege auf den folgenden Seiten eine kleine Anzahl von Gedanken vor, die ich einem grofB3eren
Werk entnommen habe, an dem ich seit Jahren arbeite. Es war meine Absicht, die
Betrachtungsweise, welche ich im "Untergang des Abendlandes" ausschlieBlich auf die Gruppe
der hohen Kulturen angewandt hatte, nun an deren historischer Voraussetzung, der Geschichte
des Menschen von seinem Ursprung an, zu erproben. Ich habe bei jenem Werk die
Erfahrung gemacht, daB die meisten Leser nicht imstande sind, den Uberblick iiber die ganze
Gedankenmasse zu behalten, dafl sie sich deshalb in die ihnen geldufigeren Einzelgebiete
verlieren und das {iibrige schief oder gar nicht sehen und infolgedessen ein falsches Bild
gewinnen sowohl von dem, was ich sagte, als von dem, wovon es gesagt war. Es ist nach wie vor
meine Uberzeugung, daB man das Schicksal des Menschen nur verstehen wird, wenn man alle
Gebiete seines Wirkens zugleich, vergleichend, betrachtet und nicht den Fehler begeht, etwa von
der Politik, der Religion oder der Kunst allein aus einzelne Seiten seines Daseins zu erleuchten
in dem Glauben, damit alles erschlossen zu haben. Trotzdem wage ich den Versuch, hier eine
kleine Anzahl von Fragen zu stellen, die in sich zusammenhédngen und deshalb wohl geeignet
sind, einen vorldufigen Eindruck von dem groBen Geheimnis des Menschenschicksals zu
gewihren.

*  Erschienen: C.H.Beck'sche Verlagsbuchhandlung, Miinchen 1931 — die jweiligen Seitenzah-

len sind im vorliegenden Text in roter Farbe und in geschweiften Klammern angegeben.
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DIE TECHNIK ALS TAKTIK DES LEBENS
1

Das Problem der Technik und ihres Verhiltnisses zu Kultur und Geschichte taucht
erst im 19. Jahrhundert auf. Das achtzehnte hatte mit der griindlichen Skepsis, dem
Zweifel, welcher der Verzweiflung gleichkommt, die Frage nach Sinn und Wert
der Kultur gestellt—eine Frage, die zu weiteren, immer zersetzenderen Fragen
fiihrte und damit die Grundlagen der Moglichkeit schuf, im 20. Jahrhundert, heute,
die Weltgeschichte iiberhaupt als Problem zu sehen.

Damals, im Zeitalter von Robinson und Rousseau, der englischen Parks und der
Schéferpoesie, hatte man im "urspriinglichen" Menschen selbst eine Art von
Schiflein gesehen, friedlich und tugendhaft und spéter nur durch die Kultur ver-
dorben. Technisches {ibersah man vollstindig und hielt es jedenfalls—moralischen
Betrachtungen gegeniiber—der Beachtung nicht fiir wert.

Aber die seit Napoleon ins Riesenhafte wachsende Maschinentechnik Westeuropas
mit ihren Fabrikstddten, Eisenbahnen und Dampfschiffen zwang endlich dazu, das
Problem ernstlich zu stellen.{1} Was bedeutet Technik? Welchen Sinn innerhalb
der Geschichte, welchen Wert im Leben der Menschen, welchen sittlichen oder
metaphysischen Rang hat sie? Es gab zahlreiche Antworten darauf, aber sie lassen
sich im Grunde auf zwei zuriickfiihren.

Auf der einen Seite waren es die Idealisten und Ideologen, die Nachziigler des
humanistischen Klassizismus der Goethezeit, welche technische Dinge und Wirt-
schaftsfragen lberhaupt als auflerhalb und unterhalb der Kultur stehend ver-
achteten. Goethe in seinem groflen Sinn fiir alles Wirkliche hatte im zweiten Faust
versucht, in die tiefsten Tiefen dieser neuen Tatsachenwelt einzudringen. Aber
schon bei Wilhelm von Humboldt beginnt die wirklichkeitsfremde, philologische
Ansicht der Geschichte, wonach man schlie8lich den Rang einer historischen Epo-
che an der Menge von Bildern und Biichern abzidhlte, die damals entstanden
waren. Ein Herrscher besall nur dann Bedeutung, wenn er sich als Maizen
bewidhrte. Was er sonst noch war, kam nicht in Betracht. Der Staat war eine
bestindige Storung der wahren Kultur, die in Horsdlen, Gelehrtenstuben und Ate-
liers vor sich ging, der Krieg eine unwahrscheinliche Barbarei aus vergangenen
Zeiten und die Wirtschaft{2} irgend etwas Prosaisches und Dummes, iiber das man
hinwegsah, obwohl man es tédglich in Ansprach nahm. Einen groBen Kaufmann
oder Ingenieur neben Dichtern und Denkern zu nennen war beinahe Majestitsbe-
leidigung gegeniiber der "wahren" Kultur. Man sehe sich daraufhin Jakob Burck-
hardts "Weltgeschichtliche Betrachtungen" an. Aber das war der Standpunkt der
meisten Kathederphilosophen und selbst vieler Historiker bis herab zu den Litera-
ten und Astheten heutiger GroBstidte, welche die Anfertigung eines Romans fiir
wichtiger halten als die Konstruktion eines Flugzeugmotors.

Auf der andern Seite stand der Materialismus von wesentlich englischer Herkunft,
die grole Mode der Halbgebildeten in der zweiten Hélfte des vorigen Jahrhun-
derts, der liberalen Feuilletons und radikalen Volksversammlungen, der Marxisten
und der sozialethischen Schriftsteller, die sich fiir Denker und Dichter hielten.
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Fehlte es jenen an Sinn fiir die Wirklichkeit, so diesen in bestiirzendem Grade an
Tiefe. Das Ideal war ausschlieSlich der Nutzen. Was der "Menschheit" niitzlich
war, gehorte zur Kultur, war Kultur. Das andre war Luxus, Aberglaube oder Bar-

barei.{3}

Aber niitzlich war, was dem "Gliick der Meisten" diente. Und Gliick bestand im
Nichtstun. Das ist im letzten Grunde die Lehre von Bentham, Mill und Spencer.
Das Ziel der Menschheit bestand darin, dem einzelnen einen mdglichst grofen Teil
der Arbeit abzunehmen und der Maschine aufzubiirden. Freiheit vom "Elend der
Lohnsklaverei" und Gleichheit im Amiisement, Behagen und "KunstgenuB": das
"panem et circenses" der spiten Weltstidte meldet sich an. Die Fortschritts-
philister begeisterten sich liber jeden Druckknopf, der eine Vorrichtung in Bewe-
gung setzte, die—angeblich—menschliche Arbeit ersparte. An Stelle der echten
Religion frither Zeiten tritt die platte Schwirmerei fiir die "Errungenschaften der
Menschheit", worunter lediglich Fortschritte der arbeitersparenden und amiisie-
renden Technikverstanden wurden. Von der Seele war nicht die Rede.

Das ist nicht der Geschmack der groBen Erfinder selbst, mit wenigen Ausnahmen,
und auch nicht der Kenner technischer Probleme, sondern ihrer Zuschauer, die
selbst nichts erfinden kénnen und jedenfalls nichts davon verstanden, die aber da-
bei etwas fiir sich witterten. Und mit dem ganzen Mangel an Einbildungskraft, der
den Materialismus aller Zivilisationen kennzeichnet, wird nun{4} ein Bild der Zu-
kunft entworfen, die ewige Seligkeit auf Erden, ein Endziel und Dauerzustand
unter Voraussetzung der technischen Tendenzen etwa der achtziger Jahre—in be-
denklichem Widersprach zum Begriff des Fortschrittes, der den "Zustand" aus-
schlieBt: Biicher wie "Der alte und neue Glaube" von Straufl, Bellamys "Riickblick
aus dem Jahre 2000" und Bebels "Die Frau und der Sozialismus". Kein Krieg
mehr, kein Unterschied mehr von Rassen, Vdlkern, Staaten, Religionen, keine
Verbrecher und Abenteurer, keine Konflikte infolge von Uberlegenheit und
Anderssein, kein HaB, keine Rache mehr, nur unendliches Behagen durch alle
Jahrtausende hin. Solche Albernheiten lassen heute noch, wo wir die Endphasen
dieses trivialen Optimismus erleben, mit Grauen an die entsetzliche Langeweile
denken—das taedium vitae der romischen Kaiserzeit—die sich beim bloflen
Lesen solcher Idyllen iiber die Seele breitet und in Wirklichkeit bei auch nur teil-
weiser Verwirklichung zu massenhaftem Mord und Selbstmord fithren wiirde.

Beide Ansichten sind heute veraltet. Das 20. Jahrhundert ist endlich reif gewor-
den, um in den letzten Sinn der Tatsachen einzudringen, aus deren Gesamtheit
die wirkliche Weltgesschichte{5} besteht. Es handelt sich nicht mehr darum,
nach dem privaten Geschmack einzelner und ganzer Massen die Dinge und Erei-
gnisse im Hinblick auf eine rationalistische Tendenz, auf eigne Wiinsche oder
Hoffnungen hin zu deuten. An Stelle des "So soll es sein" oder "So sollte es sein"
tritt das unerbittliche: So ist es und so wird es sein. Eine stolze Skepsis legt die
Sentimentalitidten des vorigen Jahrhunderts ab. Wir haben gelernt, dal Geschichte
etwas ist, das nicht im geringsten auf unsere Erwartungen Riicksicht nimmt.

Der physiognomische Takt, wie ich das bezeichnet habe['], was allein zum
Eindringen in den Sinn alles Geschehens befdhigt, der Blick Goethes, der Blick

Unterg. d. Abendl. Bd. I Kap. II.
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geborener Menschenkenner, Lebenskenner, Geschichtskenner iiber die Zeiten hin
erschlieft im einzelnen dessen tiefere Bedeutung.

2

Um das Wesen des Technischen zu verstehen, darf man nicht von der Maschinen-
technik ausgehen, am wenigsten von dem verfithrerischen Gedanken, dall die Her-
stellung von Maschinen und Werkzeugen der Zweck der Technik sei.

In Wirklichkeit ist die Technik uralt. Sie ist{6} auch nichts historisch Besonderes,
sondern etwas ungeheuer Allgemeines. Sie reicht weit iiber den Menschen zuriick
in das Leben der Tiere, und zwar aller Tiere. Zum Lebenstypus des Tieres im
Unterschied von dem der Pflanze gehdrt die freie Beweglichkeit im Raum, die
relative Willkiir und Unabhéingigkeit von der gesamten librigen Natur und damit
die Notwendigkeit, sich gegen diese zu behaupten, dem eigenen Dasein eine Art
von Sinn, Inhalt und Uberlegenheit zu geben. Nur von der Seele her 148t sich die
Bedeutung des Technischen erschliefen.

Denn das freibewegliche Leben der Tiere[?] ist Kampf und nichts anderes, und die
Taktik des Lebens, ihre Uber- oder Unterlegenheit dem "anderen" gegeniiber, sei
es die lebende oder leblose Natur, entscheidet liber die Geschichte dieses
Lebens, dariiber, ob es dessen Schicksal ist, Geschichte von anderen zu erleiden
oder selbst fiir andere zu sein. Die Technik ist die Taktik des ganzen
Lebens. Sie ist die innere Form des Verfahrens im Kampf, der mit dem Leben
selbst gleichbedeutend ist.

Das ist der andere Fehler, der hier vermieden werden muf3: Technik ist nicht
vom Werkzeug{7} her zu verstehen. Es kommt nicht auf die Herstellung von
Dingen an, sondern auf das Verfahren mit ihnen, nicht auf die Waffe, son-
dern auf den Kampf. Und wie im modernen Krieg die Taktik, also die Technik der
Kriegfithrung das Entscheidende ist, und die Techniken des Erdenkens, des Her-
stellens, der Anwendung von Waffen nur als Elemente des Gesamtverfahrens gel-
ten diirfen, so ist es liberall. Es gibt zahllose Techniken ohne irgendwelche Werk-
zeuge: die Technik eines Lowen, der eine Gazelle iiberlistet, und die diplomati-
sche Technik. Die Verwaltungstechnik als das In-Form-Halten des Staates fiir die
Kémpfe der politischen Geschichte. Es gibt chemische und gastechnische Verfah-
ren. Es gibt bei jedem Kampf um ein Problem eine logische Technik. Es gibt eine
Technik der Pinselfithrung, des Reitens, der Lenkung eines Luftschiffes. Es han-
delt sich nicht um Dinge, sondern immer um eine Tatigkeit, die ein Ziel
hat. Das wird gerade von der vorgeschichtlichen Forschung oft iibersehen, die
viel zu viel an die Gegenstidnde in den Museen denkt, und zu wenig an die zahllo-
sen Verfahren, die vorhanden gewesen sein miissen, aber keine Spur hinterlassen
haben.

Jede Maschine dient nur einem Verfahren und{8} ist aus dem Denken dieses
Verfahrens heraus entstanden. Alle Verkehrsmittel haben sich aus dem Denken
des Fahrens, Ruderns, Segelns, Fliegens entwickelt und nicht etwa aus der Vor-
stellung des Wagens oder Bootes. Die Methode selbst ist eine Waffe. Und deshalb
ist Technik kein "Teil" der Wirtschaft, so wenig Wirtschaft neben Krieg und Poli-

Unterg. d. Abendl. Bd.II Kap. 1. Aufg.
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tik ein fiir sich bestehender "Teil" des Lebens ist. Alles das sind Seiten des
einen, tdtigen, kdmpfenden, durchseelten Lebens. Aber es fiihrt aller-
dings ein Weg vom Urkrieg frither Tiere zu den Verfahren der modernen Erfinder
und Ingenieure, und ebenso von der Urwaffe, der List, zur Konstruktion der
Maschine, mit welcher der heutige Krieg gegen die Natur durchgefiihrt, die Natur
iiberlistet wird.

Man nennt das Fortschritt. Es war das groe Wort des vorigen Jahrhunderts. Man
sah die Geschichte wie eine Strafle vor sich, auf welcher "die Menschheit" tapfer
immer weiter marschierte, das heifit im Grunde nur die weillen Volker, das heil3t
nur die Grof3stiadter unter ithnen, das heif3t unter diesen nur die "Gebildeten".

Aber wohin? Wie lange? Und was dann?

Er war etwas ldacherlich, dieser Marsch ins Unendliche, nach einem Ziel, an das
man nicht ernsthaft{9} dachte, das man nicht deutlich vorzustellen suchte, nicht
vorzustellen wagte, denn ein Ziel ist ein Ende. Niemand tut etwas, ohne den
Gedanken an den Augenblick, wo er das erreicht hat, was er wollte. Man fiihrt
keinen Krieg, man fiahrt nicht zur See, man macht nicht einmal einen Spaziergang,
ohne an die Dauer und den Abschlull zu denken. Jeder wirklich schopferische
Mensch kennt und fiirchtet die Leere, die auf die Vollendung eines Werkes folgt.

Zur Entwicklung gehort die Vollendung—jede Entwicklung hat einen Anfang,
jede Vollendung ist ein Ende—, zur Jugend gehort das Alter, zum Entstehen
das Vergehen, zum Leben der Tod. Das Tier, mit seinem Denken an die Gegenwart
gebunden, kennt und ahnt den Tod als etwas Zukiinftiges, ihm Drohendes nicht. Es
kennt nur die Todesangst im Augenblick des Getdtetwerdens. Der Mensch aber,
dessen Denken sich von dieser Fessel des Jetzt und Hier befreit hat und {iber das
Gestern und Morgen, das "Einst" von Vergangenheit und Zukunft griibelnd hin-
schweift, kennt ihn im voraus, und es hdngt von der Tiefe seines Wesens und sei-
ner Weltanschauung ab, ob er die Furcht vor dem Ende iiberwindet oder nicht.
Nach einer althellenischen{10} Sage, die in der Ilias vorausgesetzt wird, war
Achill von seiner Mutter vor die Wahl gestellt worden, ob er ein langes Leben
wiinsche oder ein kurzes voller Taten und Ruhm, und er wéhlte das letzte.

Man war—und ist—zu flach und feige, die Tatsache der Vergidnglichkeit alles
Lebendigen zu ertragen. Man wickelt sie in einen rosaroten Fortschrittsoptimis-
mus, an den im Grunde selbst niemand glaubt, man deckt sie mit Literatur zu, man
verkriecht sich hinter Idealen, um nichts zu sehen. Aber Vergéinglichkeit, Entste-
hen und Vergehen, ist die Form alles Wirklichen, von den Sternen an, deren
Schicksal fiir uns unberechenbar ist, bis herab zu dem fliichtigen Gewimmel auf
diesem Planeten. Das Leben des einzelnen—ob Tier, Pflanze oder Mensch—ist
ebenso verginglich wie das von Volkern und Kulturen. Jede Schopfung erliegt
dem Verfall, jeder Gedanke, jede Erfindung, jede Tat dem Vergessenwerden.
Uberall ahnen wir verschollene Geschichtsliufe von groBem Schicksal. Ruinen
gewesener Werke abgestorbener Kulturen liegen iiberall vor unsern Augen. Zur
Hybris des Prometheus, der in den Himmel greift, um die goéttlichen Méachte dem
Menschen zu unterwerfen, gehdrt der Sturz. Was soll{11} uns das Geschwitz von
den "ewigen Errungenschaften der Menschheit"?

Die Weltgeschichte sieht sehr viel anders aus, als selbst unsere Zeit sich trdumen
1aBt. Die Geschichte des Menschen ist, an der Geschichte der Pflanzen- und Tier-
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welt auf diesem Planeten gemessen, um von der Lebensdauer der Sternenwelten zu
schweigen, kurz, ein jdher Aufstieg und Fall von wenigen Jahrtausenden, etwas
ganz Belangloses im Schicksal der Erde, aber fiir uns, die wir da hineingeboren
sind, von tragischer Grofe und Gewalt. Und wir Menschen des 20. Jahrhunderts
steigen sehend hinab. Unser Blick fiir Geschichte, unsere Fahigkeit, Geschichte
zu schreiben, ist ein verrédterisches Zeichen dafiir, dall sich der Weg abwiérts senkt.
Nur auf dem Gipfel hoher Kulturen, bei ihrem Ubergang zur Zivilisation, tritt fiir
einen Augenblick diese Gabe durchdringender Erkenntnis auf.

An und fiir sich ist es belanglos, welches Schicksal unter den Scharen "ewiger"
Sterne dieser kleine Planet hat, der irgendwo im unendlichen Raume fiir kurze Zeit
seine Bahnen zieht; noch belangloser, was auf seiner Oberfliche fiir ein paar
Augenblicke sich bewegt. Aber jeder einzelne von uns, an und fiir sich ein Nichts,
ist fiir einen unnennbar kurzen{12} Augenblick, eine Lebensdauer, in dieses Ge-
wimmel hineingeworfen. Und deshalb ist sie fiir uns iiber alle MaBlen wichtig,
diese Welt im Kleinen, diese "Weltgeschichte". Und dariiber hinaus ist es das
Schicksal jedes einzelnen, daB3 er durch seine Geburt nicht nur in diese Weltge-
schichte tiiberhaupt versetzt ist, sondern in ein bestimmtes Jahrhundert, ein
bestimmtes Land, ein bestimmtes Volkstum, eine bestimmte Religion, einen
bestimmten Stand. Wir konnen nicht wihlen, ob wir der Sohn eines dgyptischen
Bauern um 3000 v. Chr., eines persischen Konigs oder eines heutigen Landstrei-
chers sein wollen. Diesem Schicksal—oder Zufall—hat man sich zu fiigen. Es
verurteilt zu Lagen, Anschauungen und Leistungen. Es gibt keinen "Menschen
an sich", wie die Philosophen schwatzen, sondern nur Menschen zu einer Zeit, an
einem Ort, von einer Rasse, einer personlichen Art, die sich im Kampfe mit einer
gegebenen Welt durchsetzt oder unterliegt, wihrend das Weltall gottlich unbe-
kiimmert ringsum verweilt. Dieser Kampf ist das Leben, und zwar im Sinne
Nietzsches als ein Kampf aus dem Willen zur Macht, grausam, unerbittlich, ein
Kampf ohne Gnade.{13}
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PFLANZENFRESSER UND RAUBTIERE
3

Denn der Mensch ist ein Raubtier. Feine Denker wie Montaigne und
Nietzsche haben das immer gewullt. Die Lebensweisheit in alten Méarchen und
Sprichwortern aller Bauern- und Nomadenvdlker, die ldchelnde Einsicht groBer
Menschenkenner—Staatsmanner, Feldherren, Kaufleute, Richter—auf der Hohe
eines reichen Lebens, die Verzweiflung gescheiterter Weltverbesserer und das
Schelten erziirnter Priester waren weit davon entfernt, das zu verschweigen oder
leugnen zu wollen. Nur der feierliche Ernst idealistischer Philosophen und—ande-
rer Theologen besall nicht den Mut zu dem, was man im stillen recht gut wuBlte.
Ideale sind Feigheiten. Und trotzdem kdnnte man aus ihren Werken eine hiibsche
Sammlung von Spriichen zusammenstellen, die ihnen iliber die Bestie Mensch ge-
legentlich entschliipft sind.

Aber mit dieser Einsicht mufB3 endlich Ernst gemacht werden. Die Skepsis, die
letzte philosophische Haltung, die diesem Zeitalter noch moglich, die seiner wiir-
dig ist, gestattet kein Vorbeireden mehr. Dennoch und gerade deshalb wende{14}
ich mich gegen Ansichten, die von der Naturwissenschaft des vorigen Jahrhun-
derts her entwickelt worden sind. Die anatomische Betrachtung und Ordnung
des Tierreiches wird ihrer Herkunft entsprechend durchaus von materialistischen
Gesichtspunkten beherrscht. Wenn das Bild des Leibes, wie er sich dem
menschlichen Auge und nur diesem darstellt, noch dazu des zerschnittenen, che-
misch préparierten, durch Experimente milhandelten Leibes zu einem System
fiihrte, das Linné begriindet und die Schule Darwins paldontologisch vertieft hat,
einem System von ruhenden, optischen Einzelheiten, so gibt es daneben noch eine
ganz andere, unsystematische Ordnung von Arten des Lebens, die sich nur dem
ungelehrten Miterleben, der innerlich gefiihlten Verwandtschaft von Ich und Du
erschliet, wie sie jeder Bauer kennt, aber auch jeder echte Dichter und Kiinstler.
Ich denke gern iiber die Physiognomik[’] der Arten von tierischem Leben,
tiber die Arten von Tierseelen nach und iiberlasse die Systematik des Korper-

Untergang des Abendlandes, Bd.1 Kap. II §§ 4, S. 15

Wikipedia: Als Physiognomik (griech. @uoig/physis = Korper, yvoue/gnome = Wissen,
Lehre) bezeichnet man die Kunst, aus dem unverinderlichen physiologischen AuBeren des
Korpers, besonders des Gesichts, auf die seelischen Eigenschaften eines Menschen zu
schliefen. Sie zdhlt heute zu den Pseudowissenschaften, nachdem sie seit der Antike als
Geheimwissen zirkulierte, im Zeitalter der Aufkldrung zu einer populdrwissenschaftlichen
Bliite kam und im 19. und 20. Jh. als "wissenschaftlicher" Unterbau fiir Rassismus und
Eugenik herangezogen wurde. Traditionell steht sie hdufig im Gegensatz zur Pathognomik,
d.h. der Kunst, aus der Physiognomie als stehend gewordenem Ausdruck von Gefiihlen,
Affekten, Neigungen und Gewohnheit den Charakter zu lesen, sowie zur Mimik, die sich mit
dem durch die Gesichtsmuskulatur spontan gebildeten Ausdruck beschaftigt. [...]

Auch der Historiker Oswald Spengler gebraucht den Begriff Physiognomik in seiner
Philosophie der Geschichte (Der Untergang des Abendlandes). Gemeint war damit die
Morphologie der Geschichte, also Geschichte kultureller Formen, die wie Organismen gebo-
ren werden, sich entwickeln und sterben. Indem er die Geschichte der Kulturen mit dem
Korper von Lebewesen verglich, konnte er von der Tétigkeit des Historikers als einer Art
Physiognomik sprechen.



http://de.wikipedia.org/wiki/Oswald_Spengler
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baus den Zoologen. Und dann ergibt sich eine ganz andere Rangordnung des
Lebens, nicht des Leibes.

Eine Pflanze lebt, obwohl sie nur im eingeschriankten{15} Sinne ein Lebewesen
ist‘[4] In Wirklichkeit lebt es in ihr oder um sie herum. "Sie" atmet, "sie" néhrt
sich, "sie" vermehrt sich, und trotzdem ist sie ganz eigentlich nur der Schau-
platz dieser Vorginge, die mit solchen der umgebenden Natur, mit Tag und
Nacht, mit Sonnenbestrahlung und der Garung im Boden eine Einheit bilden, so
dal3 die Pflanze selbst nicht wollen und wéhlen kann. Alles geschieht mit ihr und
in ihr. Sie sucht weder den Standort, noch die Nahrung, noch die andere Pflanze,
mit welcher sie die Nachkommen erzeugt. Sie bewegt sich nicht, sondern der
Wind, die Wéarme, das Licht bewegen sie.

Uber diese Art von Leben erhebt sich nun das freibewegliche Leben der Tiere,
aber in zwei Stufen. Es gibt eine Art, durch alle anatomischen Gattungen hin-
durch, vom einzelligen Urtier bis zu Schwimmvdgeln und Huftieren, deren Leben
auf die unbewegliche Pflanzenwelt als Nahrung angewiesen ist, um sich zu
erhalten. Pflanzen fliehen nicht und kénnen sich nicht wehren.

Aber dariiber erhebt sich eine zweite Art von Leben, Tiere, die von anderen Tieren
leben, deren Leben im Toten besteht. Da ist die Beute selbst sehr beweg-
lich, selbst kimpfend, selbst reich an{16} Listen aller Art. Auch dieses Leben ist
iiber alle Gattungen des Systems verbreitet. Jeder Wassertropfen ist ein Schlacht-
feld, und wir, die den Kampf auf dem Lande so bestdndig vor Augen haben, daf
wir seine Selbstverstdndlichkeit, ja sogar sein Vorhandensein vergessen, sehen
heute mit Grauen, wie phantastische Formen der Tiefsee das Leben des Totens und
Getotetwerdens fiihren.

Das Raubtier ist die hochste Form des freibeweglichen Lebens.
Es bedeutet das Maximum an Freiheit von andern und fiir sich, an Selbstverant-
wortlichkeit, an Alleinsein, das Extrem der Notwendigkeit, sich kimpfend, sie-
gend, vernichtend zu behaupten. Es gibt dem Typus Mensch einen hohen
Rang, dal} er ein Raubtier ist.

Ein Pflanzenfresser ist seinem Schicksal nach ein Beutetier und sucht sich die-
sem Verhdngnis durch kampflose Flucht zu entziehen. Ein Raubtier macht Beute.
Das eine Leben ist in seinem innersten Wesen defensiv, das andere ist offensiv,
hart, grausam, zerstorend. Schon die Taktik der Bewegung unterscheidet sie—auf
der einen Seite die Gewohnheit des Fliehens, der schnelle Lauf, das Winkelschla-
gen, Ausweichen, Sichverstecken, auf der andern die geradlinige Bewegung des
Angriffs,{17} der Sprung des Lowen, das Herabstoen des Adlers. Es gibt eine
List, ein iiberlisten im Stile des Starken und des Schwachen. Klug im menschli-
chen Sinne, aktiv klug, sind nur Raubtiere. Pflanzenfresser sind im Vergleich
dazu dumm, nicht nur die Tauben "ohne Falsch" und der Elefant, sondern selbst
die edelsten Arten der Huftiere: der Stier, das Pferd, der Hirsch, die erst in der
blinden Wut und der geschlechtlichen Erregung féhig sind zu kdmpfen, und sich
sonst zihmen und von einem Kinde leiten lassen.

Unterg. d. Abendl. Bd. II, S. Iff.
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Zum Unterschied der Bewegungen tritt noch gewaltiger der in den Sinnesorganen.
Und mit den Sinnen unterscheidet sich auch die Art, eine "Welt" zu haben. An
und fiir sich lebt jedes Wesen in der Natur, in einer Umgebung, ob es sie nun
bemerkt oder sich ihr bemerkbar macht oder nicht. Erst durch die geheimnisvolle
und von keinem menschlichen Nachdenken zu erklirende Art der Beziehungen
zwischen dem Tier und seiner Umgebung mittels der tastenden, ordnenden, ver-
stehenden Sinne entsteht aus der Umgebung eine Umwelt fiir jedes einzelne
Wesen.[?] Die héheren Pflanzenfresser werden neben dem Gehér vor allem durch
die Witterung beherrscht,{18} die hoheren Raubticre aber herrschen durch
das Auge. Die Witterung ist der eigentliche Sinn der Verteidigung. Die Nase
spiirt Herkunft und Entfernung der Gefahr und gibt damit der Fluchtbewegung
eine zweckmaédfBige Richtung von etwas fort.

Das Auge der Raubtiere aber gibt ein Ziel. Schon dadurch, daB3 die Augenpaare der
groflen Raubtiere wie beim Menschen auf einen Punkt der Umgebung fixiert wer-
den konnen, gelingt es, das Beutetier zu bannen. Im feindlichen Blick liegt fiir
das Opfer schon das unentrinnbare Schicksal, der Sprung des ndchsten Augen-
blicks. Das Fixieren der nach vorn und parallel gerichteten Augen ist aber gleich-
bedeutend mit dem Entstehen der Welt in dem Sinne, wie der Mensch sie
hat, als Bild, als Welt vor seinen Blicken, als Welt nicht nur des Lichtes und
der Farben, sondern vor allem der perspektivischen Entfernung, des Raumes
und der in ihm stattfindenden Bewegungen und an bestimmten Orten ruhenden
Gegenstdnde. In dieser Art des Sehens, wie sie nur die edelsten Raubtiere
besitzen—Pflanzenfresser, z.B. Huftiere, haben seitwérts stehende Augen, von
denen jedes einen anderen, unperspektivischen Eindruck hat—, liegt schon
die{19} Idee des Herrschens. Das Weltbild ist die vom Auge beherrschte
Umwelt. Das Raubtierauge bestimmt die Dinge nach Lage und Entfernung. Es
kennt den Horizont. Es bemifit in diesem Schlachtfeld die Objekte und Bedin-
gungen des Angriffs. Wittern und Spidhen—das Reh und der Habicht—verhalten
sich wie Sklave-sein und Herr-sein. Ein unendliches Machtgefiihl liegt in diesem
weiten ruhigen Blick, ein Gefiihl der Freiheit, die aus Uberlegenheit entspringt
und auf der groBeren Gewalt beruht, und die Gewillheit, niemandes Beute zu
sein. Die Welt ist die Beute, und aus dieser Tatsache ist letzten Endes die
menschliche Kultur erwachsen.

Und endlich hat sich diese Tatsache der angeborenen Uberlegenheit wie nach
aullen zur Lichtwelt mit ihren unendlichen Fernen, so nach innen zur Seelenart
starker Tiere vertieft. Die Seele, das riatselhafte Etwas, das bei diesem Wort ge-
fithlt wird und dessen Wesen keiner Wissenschaft zugidnglich ist, der gottliche
Funke in diesem lebendigen Leibe, der in des gottlich grausamen, gottlich unbe-
kiimmerten Welt herrschen oder unterliegen muf}: was wir Menschen als Seele
fiihlen, in uns und in andern, ist der Gegenpol der Lichtwelt um uns, in welcher
menschliches Denken{20} und Ahnen gern eine Weltseele annimmt. Die Seele
ist um so stirker ausgeprigt, je einsamer das Wesen ist, je entschiedener es eine
Welt fiir sich bildet, gegen alle Welt um sich herum. Was ist das Gegenteil der
Seele eines Lowen? Die Seele einer Kuh. Pflanzenfresser ersetzen die starke ein-
zelne Seele durch die grofe Zahl, die Herde, das gemeinsame Fiihlen und Tun von

° Uxkiill, Biologische Weltanschauung, 1913, S. 67 ff.
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Massen. Aber je weniger man die andern braucht, desto méchtiger ist man. Ein
Raubtier ist jedermanns Feind. Es duldet in seinem Revier niemand seinesglei-
chen—der konigliche Begriff des Eigentums hat hier seine Wurzel. Eigentum ist
der Bereich, in dem man unumschrinkte Macht ausiibt, erkimpfte, gegen seines-
gleichen verteidigte, siegreich behauptete Macht. Es ist kein Recht auf ein bloBes
Haben, sondern auf ein selbstherrliches Schalten und Walten damit.

Es gibt, wenn man es richtig versteht, eine Raubtier- und eine Pflanzenfresser-
ethik. Niemand ist imstande, etwas daran zu dndern. Es ist die innere Form, der
Sinn, die Taktik des ganzen Lebens. Es ist eine einfache Tatsache. Man kann
das Leben vernichten, aber nicht in seiner Art verdndern. Ein gezdhmtes, gefange-
nes Raubtier—jeder zoologische Garten bietet Beispicle dafiir—ist seelisch{21}
verstiimmelt, weltkrank, innerlich vernichtet. Es gibt Raubtiere, die freiwillig ver-
hungern, wenn sie gefangen sind. Pflanzenfresser geben nichts auf, wenn sie
Haustiere werden.

Das ist der Unterschied zwischen dem Schicksal von Pflanzenfressern und dem
Raubtierschicksal. Das eine bedroht nur, das andere spendet auch. Jenes
driickt nieder, macht klein und feig, dieses erhebt durch Macht und Sieg, durch
Stolz und Hab. Jenes erleidet man, dieses ist man selbst. Der Kampf der Natur
drinnen gegen die Natur drauBlen wird nicht mehr als Elend empfunden—so dach-
ten sich Schopenhauer und Darwin den struggle for life—, sondern als grofer
Sinn des Lebens, der es adelt—so dachte Nietzache: amor fati. Und der Mensch
gehort zu dieser Art.

4

Er ist kein Simpel, "von Natur gut" und dumm, kein Halbaffe mit technischen
Tendenzen, wie ihn Haeckel beschrieben und Gabriel Max gemalt hat.[°] Auf diese
Karikatur féallt noch der plebejische{22} Schatten Roussecaus. Im Gegenteil, die
Taktik seines Lebens ist die eines prachtvollen, tapfern, listigen, grausamen
Raubtieres. Er lebt angreifend, totend und vernichtend. Er will Herr sein, seitdem
es ihn gibt.

Also ist die "Technik" wirklich alter als der Mensch? Nein, doch nicht. Es ist ein
ungeheurer Unterschied zwischen dem Menschen und allen andern Tieren. Die
Technik dieser Tiere ist Gattungstechnik. Sie ist weder erfinderisch noch
lernbar noch entwicklungsfidhig. Der Typus Biene hat, seit er da ist, seine Waben
immer genau so gebaut wie heute, und wird sie so bauen, bis er ausstirbt. Sie
gehdren zu ithm wie die Form der Fliigel und die Farbung des Leibes. Nur der
anatomische Standpunkt der Zoologen 146t Korperbau und Lebensart auseinander-
fallen. Geht man von der inneren Form des Lebens aus, statt von der des Leibes,
so ist diese Taktik des Lebens und die Gliederung des Leibes ein und dasselbe,

Nur die systematische, klassifizierende Wut bloBer Anatomen hat ihn in die Ndhe der Affen
gebracht, und auch das stellt sich heute als voreilig und oberfldchlich heraus. Man sche
Klaatsch, der selbst Darwinianer war: "Der Werdegang der Menschheit", 1920, S. 29 ff.
Gerade im "System" steht der Mensch abseits und auBler aller Ordnung, in vielen Ziigen sei-
nes Korperbaus sehr primitiv, in andern wieder eine Ausnahmeerscheinung. Aber das geht
uns, die wir sein Leben betrachten, nichts an in seinem Schicksal, seelisch, ist er ein Raub-
tier.

10
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beides Ausdruck einer organischen Wirklichkeit. Die "Gattung" ist eine Form
nicht des sichtbar Ruhenden,{23} sondern der Beweglichkeit, nicht des So-seins,
sondern des So-tuns. Korperform ist die Form des titigen Korpers.

Bienen, Termiten, Biber fithren erstaunliche Bauten auf. Ameisen kennen Pflan-
zenbau, Stralenbau, Sklaverei und Kriegfiihrung. Brutpflege, Festungsanlagen und
planmédflige Wanderziige sind weit verbreitet. Alles was der Mensch kann, haben
einzelne Tierformen auch erreicht. Es sind Tendenzen, die im freibeweglichen Le-
ben liberhaupt als Mo glichkeiten schlafen. Der Mensch leistet nichts, was nicht
dem Leben im Ganzen erreichbar ist.

Und trotzdem—alles das hat mit menschlicher Technik im Grunde gar nichts zu
tun. Die Gattungstechnik ist unverédnderlich. Das bedeutet das Wort "Instinkt".
Weil das tierische "Denken" am unmittelbaren Jetzt und Hier haftet und weder
Vergangenheit noch Zukunft kennt, so kennt es auch weder Erfahrung noch Sorge.
Es ist nicht wahr, dafl Tierweibchen fiir ihre Jungen "sorgen". Die Sorge ist ein
Gefiihl, das ein Wissen in die Ferne hinaus voraussetzt, um das, was kommen
wird, wie die Scham e¢in Wissen um das, was war. Ein Tier kann weder bereuen
noch verzweifeln. Die Brutpflege ist wie alles andere ein dunkles, wissenloses{24}
Getriebensein in vielen Typen von Leben. Sie gehort zur Art und nicht zum
Einzelwesen. Die Gattungstechnik ist nicht nur unverdnderlich, sondern auch
unpersonlich.

Die Menschentechnik und sie allein aber ist unabhéidngig vom Leben der Men-
schengattung. Es ist der einzige Fall in der gesamten Geschichte des Lebens, daf
das Einzelwesen aus dem Zwang der Gattung heraustritt. Man muf}
lange nachdenken, um das Ungeheure dieser Tatsache zu begreifen. Die Technik
im Leben des Menschen ist bewuBt, willkiirlich, verdnderlich, personlich, erfin-
derisch. Sie wird erlernt und verbessert. Der Mensch ist der Schopfer seiner
Lebenstaktik geworden. Sie ist seine GroBle und sein Verhéngnis. Und die innere
Form dieses schopferischen Lebens nennen wir Kultur, Kultur besitzen, Kultur
schaffen, an der Kultur leiden. Die Schopfungen des Menschen sind Ausdruck die-
ses Daseins in persdnlicher Form.{25}

11
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DIE ENTSTEHUNG DES MENSCHEN: HAND UND WERKZEUG
3)

Seit wann gibt es diesen Typus des erfinderischen Raubtiers? Das ist
gleichbedeutend mit der Frage: Seit wann gibt es den Menschen?—Was ist der
Mensch? Wodurch ist er zum Menschen geworden ?

Die Antwort lautet: Durch die Entstehung der Hand. Das ist eine Waffe ohneglei-
chen in der Welt des freibeweglichen Lebens. Man vergleiche sie mit der Tatze,
dem Schnabel, den Hornern, Ziahnen und Schwanzflossen anderer Wesen. Auf der
einen Seite konzentriert sich in ihr der Tastsinn in dem Grade, da3 man sie fast als
Tastorgan neben das Seh- und das Hororgan stellen kann. Sie unterscheidet nicht
nur warm und kalt, fest und fliissig, hart und weich, sondern vor allem Schwere,
Gestalt und Ort der Widerstidnde, kurz die Dinge im Raum. Aber dariiber hinaus
sammelt sich in ihr die Tadtigkeit des Lebens so vollstindig, dal sich die
gesamte Haltung und der Gang des Leib—gleichzeitig—daraufthin gestaltet hat. Es
gibt nichts in der Welt, was mit diesem tastenden und tédtigen Gliede verglichen
werden kann. Zum Raubtierauge,{26} das die Welt "theoretisch" beherrscht,
tritt die Menschenhand als praktische Beherrscherin.

Sie muBl plotzlich entstanden sein im Vergleich mit dem Tempo kosmischer
Stromungen, jah wie ein Blitz, ein Erdbeben, wie alles Entscheidende im Weltge-
schehen, epochemachend im hdéchsten Sinne. Wir miissen uns auch darin von den
Anschauungen des vorigen Jahrhunderts 16sen, wie sie seit Lyells geologischen
Forschungen im Begriffe "Evolution" liegen. Eine langsame, phlegmatische Ver-
dnderung entspricht dem englischen Naturell, nicht der Natur. Um sie zu stiitzen,
warf man mit Millionen von Jahren um sich, da sich in meflbaren Zeitrdumen
nichts dergleichen zeigte. Aber wir kdnnten keine geologischen Schichten unter-
scheiden, wenn sie nicht durch Katastrophen unbekannter Art und Herkunft
getrennt wiren, und keine Arten fossiler Tiere, wenn sie nicht plotzlich auf-
tauchten und sich unverdndert bis zu ihrem Aussterben hielten. Von "Ahnen"
des Menschen wissen wir nichts, trotz allen Suchens und anatomischen Ver-
gleichens. Seitdem Menschenskelette auftauchen, ist der Mensch so, wie er heute
ist. Den "Neandertaler" sieht man in jeder Volksversammlung. Es ist auch ganz
unmoglich,{27} daB sich Hand, aufrechter Gang, Haltung des Kopfes und so wei-
ter nach- und auseinander entwickelt hétten. Alles das ist zusammen und plotzlich
da.['] Die Weltgeschichte schreitet von Katastrophe zu Katastrophe fort, ob wir
sie nun begreifen und begriinden kdnnen oder nicht. Man nennt das heute, seit H.
de Vries,[°] Mutation. Es ist das eine innere Wandlung, die plétzlich alle Exem-

Uberhaupt diese "Entwicklung"! Die Darwinianer sagen, daB der Besitz solcher
ausgezeichneten Waffen die Art im Kampf ums Dasein begiinstigt und erhalten habe. Aber
erst die fertig ausgebildete Waffe wire ein Vorteil; die in Entwicklung begriffene—und
diese Entwicklung soll ja Jahrtausende gedauert haben—ist eine unniitze Last, die das
Gegenteil bewirken mufte. Und wie stellt man sich den Anfang einer solchen Entwicklung
vor? Diese Jagd auf Ursachen und Wirkungen, die schlielich Formen des menschlichen
Denkens sind und nicht des Weltwerdens, ist ziemlich téricht, wenn man glaubt, damit in die
Geheimnisse der Welt eindringen zu konnen.

Die Mutationstheorie (1901, 1903).

12



Oswald Spengler Der Mensch und die Technik

plare einer Gattung ergreift, ohne "Ursache" selbstverstindlich, wie alles in der
Wirklichkeit. Es ist der geheimnisvolle Rhythmus des Wirklichen.

Aber nicht nur miissen Hand, Gang und Haltung des Menschen gleichzeitig ent-
standen sein, sondern auch—und das hat bis jetzt niemand bemerkt—Hand und
Werkzeug. Die unbewaffnete Hand fiir sich allein ist nichts wert. Sie fordert
die Waffe, um selbst Waffe zu sein. Wie sich{28} das Werkzeug aus der Gestalt
der Hand gebildet hat, so umgekehrt die Hand an der Gestalt des Werk-
zeugs. Es ist sinnlos, das zeitlich trennen zu wollen. Es ist unmdglich, daB die
ausgebildete Hand auch nur kurze Zeit hindurch ohne Werkzeug tdtig war. Die
frithesten Reste des Menschen und seiner Gerite sind gleich alt.

Was sich aber geteilt hat, nicht zeitlich, sondern logisch, ist das technische
Verfahren, und zwar in Herstellung der Waffe und ihren Gebrauch. Wie es
eine Technik des Geigenbaus und eine Technik des Geigenspiels gibt, so eine
Kunst des Schiffbaus und eine Kunst des Segelns, eine Verfertigung des Bogens
und eine Fertigkeit im SchieBen. Kein anderes Raubtier wéhlt die Waffe. Der
Mensch aber wihlt sie nicht nur, sondern er stellt sie her, nach eigener per-
sonlicher Erwigung. Damit hat er eine furchtbare Uberlegenheit im Kampf ge-
wonnen gegen seinesgleichen, gegen andere Tiere, gegen die gesamte Natur.

Das ist die Befreiung vom Zwang der Gattung, etwas Einzigartiges in
der Geschichte des gesamten Lebens auf diesem Planeten. Damit ist der Mensch
entstanden. Er hat sein titiges Uben in hohem Grade von den Bedingungen sei-
nes Leibes unabhingig gemacht. Der Gattungsinstinkt{29} besteht weiter in voller
Gewalt, aber von ihm hat sich ein Denken und denkendes Handeln des Einzelnen
abgeldst, das vom Banne der Gattung frei ist. Diese Freiheit ist Wahlfreiheit. Jeder
stellt seine eigene Waffe her, nach eigenem Geschick und eigener Uberlegung. Die
vielen Funde von verfehlten und verworfenen Stiicken zeugen noch heute von der
Miihe dieses anfénglichen "denkenden Tune".

Wenn trotzdem die Stiicke so dhnlich sind, dall man nach ihnen—mit sehr zweifel-
haftem Recht—"Kulturen" wie Acheuléen und Solutréen unterscheidet, und durch
alle fiinf Erdteile—sicher mit Unrecht—danach Zeitvergleiche vornimmt, so liegt
das daran, daB3 diese Befreiung vom Zwang der Gattung zundchst nur als grofle
Moglichkeit wirkt und anfangs weit davon entfernt ist, verwirklichter Indivi-
dualismus zu sein. Niemand will den Originellen spielen. Ebensowenig denkt je-
mand daran, den andern nachzuahmen. Jeder denkt und arbeitet fiir sich, aber das
Leben der Gattung ist so méichtig, dall das Ergebnis trotzdem tiberall dhnlich ist—
wie im Grunde heute noch.

Zum "Denken des Auges", dem verstehenden scharfen Blick der grofBlen
Raubtiere—ist damit das "Denken der Hand" getreten. Aus{30} jenem
entwickelt sich seitdem das theoretische, betrachtende, beschauliche Denken, das
"Nachsinnen", die "Weisheit", aus diesem das praktische, tdtige, die Schlauheit,
die eigentliche "Intelligenz". Das Auge forscht nach Ursache und Wirkung, die
Hand arbeitet nach den Prinzipien von Mittel und Zweck. Ob etwas zweckmiBig
oder unzweckmidBig ist—das Werturteil der Tdtigen—hat mit wahr und falsch,
den Werten des Betrachtenden, mit Wahrheit nichts zu tun. Der Zweck ist eine
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Tatsache, der Zusammenhang von Ursache und Wirkung eine Wahrheit.[?] So
sind die sehr verschiedenen Denkweisen des Wahrheitsmenschen—des Priesters,
Gelehrten, Philosophen—, und des Tatsachenmenschen—des Politikers, Feldherrn,
Kaufmanns—entstanden. Seitdem und heute noch ist die befehlende, hinweisende,
zur Faust geballte Hand der Ausdruck eines Willens. Deshalb die Aufschliisse aus
Handschrift und Gestalt der Hand. Deshalb die sprachlichen Wendungen von der
schweren Hand des Eroberers, der gliicklichen Hand eines Geschiaftsmann, daher
die seclischen Merkmale der Verbrecher- und der Kiinstlerhand.{31}

Mit der Hand, der Waffe und dem personlichen Denken ist der Mensch schopfe-
risch geworden. Alles was Tiere tun, bleibt im Rahmen des Tuns der Gattung und
bereichert deren Leben nicht. Der Mensch aber, das schopferische Tier, hat einen
Reichtum von erfinderischem Denken und Tun tber die Welt verbreitet, der es
berechtigt erscheinen 1dBt, wenn er seine kurze Geschichte die "Weltgeschichte"
nennt und seine Umgebung als die "Menschheit" mit der gesamten ilibrigen Natur
als Hintergrund, Objekt und Mittel betrachtet.

Das Tun der denkenden Hand aber nennen wir die Tat. Tétigkeit gibt es mit
dem Dasein der Tiere, Taten erst mit dem Dasein des Menschen. Nichts ist so
bezeichnend fiir den Unterschied als das Anziinden des Feuers. Man sieht—Ursa-
che und Wirkung—wie Feuer entsteht. Auch viele Tiere sehen es. Aber der
Mensch allein denkt—Zweck und Mittel-—ein Verfahren aus, um es herzustellen.
Keine zweite Tat macht so den Eindruck des Schopferischen. Es ist die Tat des
Prometheus. Eine der unheimlichsten, gewaltigsten, rédtselhaftesten Erscheinungen
der Natur—der Blitz, der Waldbrand, ein Vulkan—wird vom Menschen selbst ins
Leben gerufen, gegen alle Natur. Wie mag das auf die Seele gewirkt{32} haben,
der erste Blick in die selbst entziindete Flamme!

6

Unter dem gewaltigen Eindruck der freien, bewuflten Einzeltat, die sich aus
dem gleichféormigen, triebhaften, massenhaften "Tun der Gattung" heraushebt, hat
sich nun die eigentliche Menschenseele gestaltet, sehr einsam selbst im Vergleich
zu anderen Raubtierseelen, mit dem stolzen und schwermiitigen Blick des Wis-
senden lber sein eignes Schicksal hin, dem unbdndigen Machtgefiihl in der tat-
gewohnten Faust, jedermanns Feind, totend, hassend, zu Sieg oder Sterben ent-
schlossen. Diese Seele ist tiefer und leidenvoller als die irgendeines Tieres. Sie
steht in unversdhnlichem Gegensatz zur gesamten Welt, von der sie durch ihr
eigenes Schopfertum getrennt ist. Es ist die Seele eines Emporers.

Der fritheste Mensch horstet einsam wie ein Raubvogel. Wenn sich auch einige
"Familien" zu einem Rudel zusammentun, so geschieht das in losester Form. Noch
ist von Stdmmen keine Rede, geschweige denn von Vdlkern. Das Rudel ist eine
zufdllige Sammlung von ein paar Médnnern, die sich gerade einmal nicht bekdmp-
fen, mit ihren{33} Weibern und deren Kindern, ohne Gemeingefiihl, in vollkom-
mener Freiheit, kein "Wir" wie eine Herde von bloen Gattungsexemplaren.

Die Seele dieser starken Einsamen ist durch und durch kriegerisch, mifitrauisch,
eifersiichtig auf die eigene Macht und Beute. Sie kennt das Pathos nicht nur des

Untergang des Abendlandes Bd. I Kap. IT § 16. Bd. II Kap. III § 6.
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"Ich", sondern auch des "Mein". Sie kennt den Rausch des Gefiihls, wenn das
Messer in den feindlichen Leib schneidet, wenn Blutgeruch und Stéhnen zu den
triumphierenden Sinnen dringen. Jeder wirkliche "Mann" noch in den Stddten
spater Kulturen fiihlt zuweilen die schlafende Glut dieses Urseelentums in sich.
Nichts von der jdimmerlichen Feststellung, dall irgend etwas "niitzlich" ist, dal} es
"Arbeit erspart". Noch weniger von den zahnlosen Gefiihlen des Mitleids, der Ver-
sohnung, der Sehnsucht nach Ruhe. Dafiir aber der volle Stolz darauf, weithin sei-
ner Stdarke und seines Gliicks wegen gefiirchtet, bewundert, gehalit zu sein, und
der Drang nach Rache an allem, seien es lebende Wesen oder Dinge, was diesen
Stolz auch nur durch sein Dasein verletzt.

Und diese Seele schreitet fort in wachsender Entfremdung gegeniiber der ganzen
Natur. Die Waffen aller Raubtiere sind natiirlich, nur die bewaffnete Faust des
Menschen, mit der kiinstlich{34} hergestellten, durchdachten, gewédhlten Waffe, ist
es nicht. Hier beginnt "Kunst" als Gegenbegriff zur Natur. Jedes
technische Verfahren des Menschen ist eine Kunst und ist immer so genannt wor-
den, die Kunst des Bogenschieens und Reitens wie die Kriegskunst, die Kiinste
des Bauens, des Regierens, des Opferns und Wahrsagens, des Malens und Verse-
machens, des wissenschaftlichen Experimentierens. Kiinstlich, widernatiirlich
ist jedes menschliche Werk vom Anziinden des Feuers bis zu den Leistungen, die
wir in hohen Kulturen als eigentlich kiinstlerische bezeichnen. Der Natur wird das
Vorrecht des Schopfertums entrissen. Der "freie Wille" schon ist ein Akt
der Emporung, nichts anderes. Der schopferische Mensch ist aus dem Ver-
bande der Natur herausgetreten, und mit jeder neuen Schdépfung entfernt er sich
weiter und feindseliger von ihr. Das ist seine "Weltgeschichte", die Geschichte
einer unaufthaltsam fortschreitenden, verhéngnisvollen Entzweiung zwischen Men-
schenwelt und Weltall, die Geschichte eines Empdrers, der dem Schofle seiner
Mutter entwachsen die Hand gegen sie erhebt.

Die Tragddie des Menschen beginnt, denn die Natur ist stdrker. Der
Mensch bleibt abhidngig{35} von ihr, die trotz allem auch ihn selbst, ihr
Geschopf, umfaflit. Alle groen Kulturen sind ebenso viele Niederlagen. Ganze
Rassen bleiben, innerlich zerstort, gebrochen, der Unfruchtbarkeit und geistigen
Zerriittung verfallen, als Opfer auf dem Platze. Der Kampf gegen die Natur ist
hoffnungslos, und trotzdem wird er bis zum Ende gefiihrt werden.
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DIE ZWEITE STUFE: SPRECHEN UND UNTERNEHMEN
7

Wie lange das Zeitalter der bewaffneten Hand dauerte, das heif3t, seit wann es den
Menschen gibt, wissen wir nicht. Die Zahl von Jahren ist auch belanglos, obwohl
sie heute noch viel zu hoch angenommen wird. Es handelt sich nicht um Millio-
nen, nicht einmal um mehrere Jahrhunderttausende; immerhin muf} eine betrachtli-
che Zahl von Jahrtausenden verflossen sein.

Nun aber tritt eine zweite Wandlung ein, die Epoche macht, ebenso jdh und
gewaltig, das Menschenschicksal von Grund aus umformend wie die erste, wieder
eine echte Mutation in dem eben erorterten Sinne. Die prihistorische Forschung
hat das lingst bemerkt. In der Tat zeigen die Dinge, die in unsern Museen liegen,
plotzlich ein anderes Gesicht. TongefdBle treten auf, Spuren von "Ackerbau" und
"Viehzucht", wie man es sorglos genug und viel zu modern genannt hat, Hiitten-
bau, Grdber, Andeutungen des Verkehrs. Eine neue Welt des technischen Denkens
und Verfahrens meldet sich an. Vom Museumsstandpunkt aus, viel zu flach und
auf die bloBe Anordnung von Funden{37} versessen, hat man é&ltere und jiingere
Steinzeit, Paldolithikum und Neolithikum, getrennt. Aber diese Einteilung des
vorigen Jahrhunderts erweckt langst Unbehagen, und man versucht seit Jahrzehn-
ten, sie durch etwas anderes zu ersetzen. Ausdriicke wie Mesolithikum, Mio-,
Mixoneolithikum beweisen indessen, dal man immer noch an einer bloflen Ord-
nung der Objekte haftet und deshalb nicht weiter kommt. Was sich verwandelt,
sind aber nicht die Gerédte, sondern der Mensch. Noch einmal: Nur von der
Seele aus 146t sich die Geschichte des Menschen erschliefen.

Diese Mutation 148t sich ziemlich genau festlegen, etwa ins fiinfte Jahrtausend v.
Chr.[*°] Lingstens zwei Jahrtausende spiter beginnen schon die Hochkulturen in
Agypten und Mesopotamien. Man sieht, das Tempo der Geschichte nimmt tragi-
sche MaBle an. Vorher spielten Jahrtausende kaum eine Rolle, jetzt wird jedes
Jahrhundert wichtig. Der rollende Stein ndhert sich in rasenden Spriingen dem
Abgrund.

Aber was ist geschehen? Dringt man tiefer in diese neue Formenwelt menschlicher
Taten ein, so sieht man bald sehr verwirrte und komplizierte{38} Zusammenhénge.
All diese Techniken setzen sich gegenseitig voraus. Die Haltung von gezdhmten
Tieren fordert das Anpflanzen von Futtermitteln, die Saat und Ernte von Nah-
rungspflanzen das Vorhandensein von Zug- und Lasttieren, diese wieder den Bau
von Gehegen, jede Art von Bauten die Herstellung und den Transport von Baustof-
fen, der Verkehr die Stralle, das Saumtier und das Schiff:

Was ist das seelisch Umwilzende an alledem? Ich gebe die Antwort: Das plan-
méBige Tun zu mehreren. Bis dahin lebt jeder Mensch sein eigenes Leben,
stellt selbst seine Waffe her, fiithrt allein seine Taktik im tdglichen Kampfe durch.
Keiner braucht den anderen. Das dndert sich plotzlich. Diese neuen Verfahren
dehnen sich iiber lange Zeitrdume, unter Umsténden iiber Jahre aus - man denke an

10 Auf Grund der Forschungen de Geen am schwedischen Bénderton: Reallex. d. Vorge-

schichte, Bd.II (Diluvialehronologie).
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den Weg vom Fillen der Bdume bis zur Abfahrt des mit ihnen gebauten Schiffes
und ebenso iiber weite Strecken. Sie zerfallen in Reihen von genau geordneten
Einzelakten und in Gruppen von nebeneinander durchgefiihrten Handlungen. Diese
Gesamtverfahren aber setzen als unentbehrliches Mittel die Wortsprache vor-
aus.

Das Sprechen in Sdtzen und Worten kann nicht frither oder spéter, es mufl damals
entstanden sein,{39} rasch wie alles Entscheidende, und zwar in engem Zusam-
menhang mit der neuen Art menschlicher Verfahren. Das 14Bt sich beweisen.

Was ist "Sprechen"?[ll] Ohne Zweifel ein Verfahren zum Zweck von Mitteilun-
gen, eine Tdtigkeit, die von zahlreichen Menschen fortgesetzt untereinander aus-
gelibt wird. "Sprache" ist nur eine Abstraktion davon, die innere—grammatische—
Form des Sprechens einschlie8lich der Wortformen. Diese Form mul} verbreitet
sein und eine gewisse Dauer haben, wenn Mitteilungen wirklich stattfinden sollen.
Ich hatte friiher[*?] gezeigt, daf dem Sprechen in Sitzen einfachere Formen der
Mitteilung vorausgehen—Zeichen fiirs Auge, Signale, Gesten, Warnungs- und
Drohrufe—die sdmtlich zur Unterstiitzung des Sprechens in Sdtzen fortbestehen,
auch heute noch, als Sprechmelodie, Betonung, Mienenspiel, Handbewegungen, in
der heutigen Schrift als Interpunktion.

Trotzdem ist das "flieBende" Sprechen dem Gehalt nach etwas ganz Neues. Seit
Hamann und Herder hat man sich denn auch immer wieder die Frage nach seiner
Entstehung vorgelegt. Wenn alle{40} Antworten bis zum heutigen Tage uns unbe-
friedigt lassen, so liegt das daran, daB3 die Frage falsch gemeint war. Denn der
Ursprung des Sprechens in Worten kann nicht in der Tétigkeit des Sprechens
selbst gesucht werden. So dachten die Romantiker, wirklichkeitsfremd wie immer,
welche die Sprache aus der "Urpoesie der Menschheit" ableiteten—nein, mehr
noch: die Sprache war die Urdichtung des Menschen; sie war Mythus, Lyrik,
Gebet zugleich, und Prosa war nur die spdtere Herabwiirdigung zum gemeinen
Gebrauch des Tages. Aber dann miifite die innere Form der Sprache, die Gramma-
tik, der logische Aufbau der Sédtze ganz anders aussehen. Gerade urwiichsige Spra-
chen wie die der Bantu- und der Turkatimme zeigen die Tendenz besonders deut-
lich, ganz klare, scharfe, unmiBverstdndliche Unterscheidungen zu treffen.[ls]

Aber das fiuhrt zum Grundfehler der Feinde aller Romantik, der Rationalisten. Sie
laufen stets der Meinung nach, dall der Satz ein Urteil oder einen Gedanken
ausdriicke. Sie sitzen an ihrem{41} Schreibtisch voller Biicher und griibeln iiber
ihr eigenes Denken und Schreiben nach. Da scheint ihnen der "Gedanke" der
Zweck des Sprechens zu sein. Weil sie allein zu sitzen pflegen, vergessen sie
iiber dem Sprechen das Horen, iiber der Frage die Antwort, iber dem Ich das
Du. Sie sagen "Sprache" und meinen die Rede, den Vortrag, die Abhandlung. Ihre
Ansicht vom Entstehen der Sprache ist monologisch und deshalb falsch.

11
12
13

Zum folgenden Untergang des Abendlandes Bd. 11: Kap. II, 1: Vélker, Rassen. Sprachen.
Ebenda.

Bis zu dem Grade, daB3 in manchen Sprachen der "Satz" ein einziges Wortungeheuer ist, in
dem durch klassifizierende Vor- und Nachsilben in gesetzmidBiger Ordnung alles ausge-
driickt wird, was gesagt werden soll.
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Die richtig gestellte Frage lautet nicht: Wie, sondern wann entsteht das Sprechen
in Worten? Und dann wird sehr bald alles klar. Der meist miflverstandene oder
iibersehene Zweck des Sprechens in Sétzen ergibt sich aus der Zeit, seit welcher
so, ndmlich flieBend gesprochen wird. Und der Zweck liegt in der Form der
Satzbildung klar zutage. Das Sprechen erfolgt nicht monologisch, sondern dialo-
gisch, die Satzreihen folgen nicht als Rede, sondern zwischen mehreren Men-
schen als Unterredung. Der Zweck ist nicht ein Verstehen aus dem Nachdenken
heraus, sondern eine wechselseitige Verstdndigung durch Frage und Antwort.
Welches sind denn die urspriinglichen Formen des Sprechens? Nicht das Urteil,
die Aussage, sondern der Befehl, der Ausdruck des Gehorsams, die Feststellung,
die Frage, die Bejahung,{42} die Verneinung. Es sind Sétze, die sich stets an
einen anderen wenden, urspriinglich sicher ganz kurz: Tu das! Fertig? Ja! Anfan-
gen! Die Worte als Begriffsbezeichnung[™] folgen erst aus dem Zweck der
Sdtze, so dall von Anfang an der Wortschatz eines Jigerstammes ganz anders ist
als der eines Dorfes von Viehziichtern oder einer seefahrenden Kiistenbevolke-
rung. Urspriinglich war die Sprache eine schwierige Tatigkeit,[*°] und man sprach
gewill nur das Notwendigste. Noch heute ist der Bauer schweigsam im Verhiltnis
zum Stddter, der infolge seiner Sprachgewdhnung den Mund nicht halten kann und
aus Langeweile schwatzt und Konversation macht, sobald er nichts zu tun hat, und
ob er etwas zu sagen hat oder nicht.

Der urspriingliche Zweck des Sprechens ist die Durchfiihrung einer Tat nach
Absicht, Zeit, Ort, Mitteln. Die klare, eindeutige Fassung derselben ist das Erste,
und aus der Schwierigkeit, sich verstdndlich zu machen, den eigenen Willen ande-
ren aufzuerlegen, ergibt sich die Technik der{43} Grammatik, die Technik der
Bildung von Sétzen und Satzarten, des richtigen Befehlens, Fragens, Antwortens,
der Ausbildung von Wortklassen auf Grund der praktischen, nicht der
theoretischen Absichten und Ziele. Das theoretische Nachdenken hat am Ent-
stehen des Sprechens in Sétzen so gut wie gar keinen Anteil. Alles Sprechen ist
praktischer Natur und geht vom "Denken der Hand" aus.

8

Das Tun zu mehreren nennen wir Unternehmen. Sprechen und Unter-
nehmen setzen sich in genau derselben Weise gegenseitig voraus wie frither
Hand und Werkzeug. Sprechen zu mehreren hat seine innere, grammatische
Form an der Durchfiihrung von Unternehmungen entwickelt, und die Gewohnheit
des Unternehmens ist von der Methode des sprachgebundenen Denkens geschult
worden. Denn Sprechen heifit, sich anderen denkend mitteilen. Wenn Spre-
chen ein Tun ist, so ist es ein geistiges Tun mit sinnlichen Mitteln. Es hat
die ummittelbare Verbindung mit kérperlichem Tun sehr bald nicht mehr nétig.
Denn das ist das Neue, welches jetzt, seit dem 5. Jahrtausend v. Chr., Epoche
macht: Das{44} Denken, der Geist, der Verstand oder wie man das nennen will,
was sich durch die Sprache von der Verbundenheit mit der titigen Hand emanzi-

4 Der Begriff ist die Unordnung von Dingen, Lagen, Tétigkeiten in Klassen von praktischer
Allgemeinheit. Der Pferdebesitzes sagt nicht "Pferd", sondern Schimmelstute oder Rapp-
fohlen, der Jager nicht "Wildschwein", sondern Keiler, Bache, Frischling.

15

Und sicher lernten erst Erwachsene flieBend sprechen, wie noch viel spéter schreiben.
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piert hat, tritt der Seele und dem Leben nun als eine Macht fiir sich entgegen.
Die rein geistige Uberlegung, die "Berechnung", welche hier plétzlich,
entscheidend, alles verdndernd auftaucht, ist diese, dal gemeinsames Tun als
Einheit eine Wirkung hat, als ob ein Riese etwas tite. Oder wie es Mephisto-
pheles im Faust ironisch ausdriickt:

Wenn ich sechs Hengste zahlen kann,
Sind ihre Kréfte nicht die meine?

Ich renne zu und hin ein rechter Mann,
Als hitt' ich vierundzwanzig Beine.

Das Raubtier Mensch will seine Uberlegenheit bewuBt steigern, weit iiber die
Grenzen seiner Korperkraft hinaus. Es opfert seinem Willen zu gréBerer Macht
einen wichtigen Zug gerade seines Lebens. Das Denken, das Berechnen
der groBBeren Wirkung ist das erste. Ihr zuliebe versteht man sich darauf, ein
wenig von seiner personlichen Freiheit aufzugeben. Innerlich bleibt man ja unab-
hangig. Aber kein Schritt in der Geschichte lalt sich zuriicktun. Die Zeit und also
das Leben sind nicht umkehrbar. Einmal an die{45} Tatigkeit zu mehreren
gewohnt und an ihre Erfolge, verwickelt sich der Mensch immer tiefer in diese
verhidngnisvollen Bindungen. Das unternehmende Denken greift immer
starker in das Seelenleben ein. Der Mensch ist Sklave seines Gedankens gewor-
den.

Der Schritt vom Gebrauch personlicher Werkzeuge zum Unternehmen von mehre-
ren bezeichnet eine ungeheuer wachsende Kiinstlichkeit der Verfahren. Das
Arbeiten mit kiinstlichen Stoffen, das Topfern, Weben und Flechten, will noch
nicht viel besagen, obwohl es viel durchgeistigter, viel schopferischer ist als
alles frithere. Aber iiber zahlreiche Verfahren, von denen wir nichts mehr wissen
konnen, ragen einige von gewaltiger Gedankenkraft hinaus, die Spuren hinterlas-
sen haben. Vor allem sind es die, welche aus dem "Gedanken des Bauens"
erwachsen sind. Wir kennen Bergwerke auf Feuerstein, lange vor aller Kenntnis
der Metalle, in Belgien, England, Osterreich, Sizilien, Portugal, die sicher bis in
diese Zeit zuriickreichen, mit Schichten und Stollen, Wetterfithrung und Abstiit-
zungen, in denen mit Werkzeugen aus Hirschgeweih gearbeitet wurde.[*®] Es gibt
in "friihneolithischer" Zeit starke Beziehungen zwischen{46} Portugal und Nord-
westspanien und der Bretagne unter Umgehung von Sidfrankreich, zwischen der
Bretagne und Irland, die eine geregelte Schiffahrt und also den Bau von leistungs-
fahigen Fahrzeugen unbekannter Art voraussetzen. Es gibt in Spanien Megalith-
bauten aus behauenen Steinen von gewaltiger GroBle, mit Deckplatten im Gewicht
von mehr als 100000 kg, die oft von weither herangeschafft und mit einer uns un-
bekannten Technik an ihren Platz gesetzt werden mufiten. Macht man sich klar,
was zu solchen Unternehmungen nétig ist an Nachdenken, Beratung, Aufsicht,
Befehlen, an monate- und jahrelanger Vorbereitung zur Gewinnung und zum
Heranbringen des Materials, zur zeitlichen und rdumlichen Verteilung der Aufga-
ben, dem Entwerfen des Planes, zur Ubernahme und Leitung der Ausfiihrung?
Welch langes Vorausdenken fordert das Unternehmen der Schiffahrt auf hoher See
im Vergleich zur Herrichtung eines Feuersteinmessers? Schon der "zusammenge-

1% Reall. d. Vorgeschichte Bd. I (Bergbau).
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setzte Bogen", der auf spanischen Felsbildern dieser Zeit vorkommt, verlangt zu
seiner Herstellung aus wechselnden Lagen von Sehnenmasse, Horn und bestimm-
ten Holzern ein kompliziertes Verfahren, das sich iiber 5-7 Jahre ausdehnt. Und
die "Erfindung des Wagens", wie{47} wir sehr naiv sagen, was setzt sie fiir ein
Nachdenken, Anordnen und Tun voraus, das sich von Zweck, Weg und Art des
"Fahrens", der Wahl und Herstellung der StrafBe, an die meist niemand denkt, der
Beschaffung oder Ziichtung von Zugtieren bis zu Erwidgungen iiber Grofle und Art
der Belastung, deren Sicherung, iiber Lenkung und Unterkunft erstreckt!

Eine ganz andere Welt von Schopfungen geht aus dem "Gedanken des Zeu-
gens" hervor, ndmlich der Ziichtung von Pflanzen und Tieren, durch welche der
Mensch selbst die Schopferin Natur vertritt, nachahmt, verdndert, verbessert und
vergewaltigt. Seit er—damals—Pflanzen anbaute, statt sie zu sammeln, hat er
sie sicherlich mit BewuBtsein fiir seine Zwecke umgestaltet. Jedenfalls gehoren
die Funde zu Arten, die wild wachsend nicht nachgewiesen sind. Und die &ltesten
Funde von Tierknochen, welche Viehhaltung in irgendeiner Form beweisen, zei-
gen bereits die Folgen der "Domestikation", die bestimmt zum Teil gewollt und
durch Ziichtung erreicht worden sind.['’] Der Begriff der Beute des Raubtieres
erweitert sich: Nicht nur das erlegte Tier ist Beute{48} und Eigentum, sondern
schon die freiweidende Wildherde,['®] ob man sie nun einhegt oder nicht.[lg] Sie
gehort jemandem, einem Stamm oder Jagertrupp, und dieser verteidigt sein Recht
auf Ausbeutung. Die Uberfiihrung in Gefangenschaft zum Zweck der Ziichtung,
die den Anbau von Futtermitteln voraussetzt, ist nur eine von mehreren Arten des
Besitzens.

Ich hatte gezeigt, dall die Entstehung der bewaffneten Hand die logische Tren-
nung von zwei Verfahren zur Folge hatte: die Herstellung und den Gebrauch der
Waffe. Ebenso folgt nun aus dem sprachgeleiteten Unternehmen die Trennung der
Tatigkeiten des Denkens und der Hand. Bei jedem Unternehmen 1df3t sich
Ausdenken und Ausfiihren unterscheiden, und von jetzt an ist die Leistung
des praktischen Denkens die erste und wichtigste. Es gibt Fiihrerarbeit und
ausfiithrende Arbeit: das ist fiir alle kommenden Zeiten die technische Grund-
form des gesamten menschlichen Lebens geworden.[*°] Ob es sich um{49} eine
Jagd auf groBes Wild oder einen Tempelbau, um ein kriegerisches oder landwirt-
schaftliches Unternehmen, die Griindung einer Firma oder eines Staates, um einen
Karawanenzug, einen Aufstand, selbst um ein Verbrechen handelt—immer muf3
zuerst ein unternehmender, erfinderischer Kopf da sein, der die Idee hat, die Aus-
fiilhrung leitet, der befiehlt, die Aufgaben verteilt, kurz, der zum Fiihrer geboren
ist iiber andere, die es nicht sind.

Es gibt aber nicht nur zwei Arten von Technik im Zeitalter des sprachgeleiteten
Unternehmens, die von Jahrhundert zu Jahrhundert schirfer auseinandertreten,
sondern auch zwei Arten von Menschen, die sich durch ihre Begabung fiir

17 Hilzheimer, Natiirliche Rassengeschichte der Haussdugetiere (1926).

18 Wie heute der Wildbestand unserer Wilder.

19 Noch im 19. Jahrh. folgten Indianerstimme den grofen Biiffelherden, wie jetzt noch die
Gauchos in Argentinien den Rinderherden, die Privateigentum sind. Des Nomadentum ist

20 zum Teil so, aus der SeBhaftigkeit heraus, entstanden.

Unterg. d. Abendl. Bd. II Kap. V § 2, 4.
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eins von ihnen unterscheiden. Es gibt bei jedem Verfahren eine Technik des Fiih-
rens und eine andere der Ausfiihrung, aber ebenso selbstverstdndlich gibt es von
Natur Befehlende und Gehorchende, Subjekte und Objekte der
politischen oder wirtschaftlichen Verfahren. Das ist die Grundform
des vielgestaltig gewordenen menschlichen Lebens seit dieser Wandlung, die nur
mit dem Leben selbst zu beseitigen ist.

Zugegeben, dall sie widernatiirlich und kiinstlich ist—aber das ist ja "Kultur". Sie
mag{50} verhdngnisvoll sein und ist es zu Zeiten wirklich gewesen, weil man sich
einbildete, sie kiinstlich beseitigen zu konnen, aber sie ist nichtsdestoweniger
eine unerschiitterliche Tatsache. Regieren, Entscheiden, Leiten, Befehlen ist
eine Kunst, eine schwierige Technik, die wie jede andere eine angeborene Bega-
bung voraussetzt. Nur Kinder glauben, dafl der Konig mit der Krone zu Bette geht,
und Untermenschen der Grofistddte, Marxisten, Literaten, glauben von Wirt-
schaftsfiihrern etwas dhnliches. Unternechmen ist eine Arbeit, welche die Handar-
beit erst moglich macht. Und ebenso ist das Erfinden, Ausdenken, Berechnen,
Durchfithren neuer Verfahren eine schopferische Tétigkeit begabter Kopfe,
welche die ausfithrende Tétigkeit der Unschopferischen zur notwendigen Folge
hat. Hierher gehdrt der etwas altmodische Unterschied von Genie und Talent.
Genie ist—wortlich[?']—die Schopferkraft, der heilige Funke im einzelnen Leben,
der in Stromen von Generationen rétselhaft auftaucht und erlischt und plétzlich
ein Zeitalter weithin erleuchtet. Talent ist eine Begabung fiir vorhandene Ein-
zelaufgaben, die sich durch Tradition, Lernen, Ubung, Dressur zu starker Wirkung
entwickeln{51} 14Bt. Talent setzt Genie voraus, um angewendet werden zu kénnen,
nicht umgekehrt.

Es gibt zuletzt einen natiirlichen Rangunterschied zwischen Menschen, die
zum Herrschen und die zum Dienen geboren sind, zwischen Fiihrern und Gefiihr-
ten des Lebens. Er ist schlechthin vorhanden und wird in gesunden Zeiten und
Bevolkerungen von jedermann unwillkiirlich anerkannt, als Tatsache, obgleich
sich in Jahrhunderten des Verfalls die meisten zwingen, das zu leugnen oder nicht
zu sehen. Aber gerade das Gerede von der "natiirlichen Gleichheit aller" beweist,
daB es hier etwas fortzubeweisen gibt.

9

Das sprachgeleitete Unternehmen ist nun mit einer gewaltigen EinbuBle an Frei-
heit, der alten Freiheit des Raubtieres, verbunden—fiir die Fihrer wie die
Gefliihrten. Sie werden beide geistig, seelisch, mit Leib und Leben Glieder einer
groBeren Einheit. Das nennen wir Organisation. Es ist die Zusammenfas-
sung des tdtigen Lebens in feste Formen, das In-Formsein fiir Unternehmungen
irgendwelcher Art. Mit dem Tun zu mehreren erfolgt der entscheidende Schritt
vom organischen zum organisierten Dasein,{52} vom Leben in natiir-
lichen zu dem in kiinstlichen Gruppen, vom Rudel zu Volk, Stamm, Stand
und Staat.

Aus Raubtierkdmpfen zwischen einzelnen ist der Krieg geworden, ein Unterneh-
men von Stamm gegen Stamm, mit Flihrern und Gefolgschaften, mit organisierten

2L Es kommt vom lateinischen genius, der ménnlichen Zeugungskraft.
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Mirschen, Uberfillen und Gefechten. Aus der Vernichtung des Besiegten wird das
Gesetz, das dem Unterliegenden auferlegt wird. Das menschliche Recht ist im-
mer ein Recht des Stidrkeren, das der Schwichere zu befolgen hat,[zz] und
dieses Recht zwischen Stdmmen als dauernd gedacht ist der "Friede". Einen sol-
chen Frieden gibt es auch innerhalb des Stammes, um seine Krifte fiir Aufgaben
nach auflen hin verfiigbar zu halten: der Staat ist die innere Ordnung
eines Volkes fiir den dufleren Zweck. Der Staat ist als Form, als Mo g-
lichkeit, was die Geschichte eines Volkes als Wirklichkeit ist.[?]] Geschichte
aber ist Kriegsgeschichte, damals wie heute. Politik ist nur der voriibergehende
Ersatz des Krieges durch den Kampf mit geistigeren Waffen. Und die Mannschaft
eines Volkes ist urspriinglich gleichbedeutend{53} mit seinem Heer. Der Cha-
rakter des freien Raubtieres ist in wesentlichen Ziigen vom einzelnen auf das
organisierte Volk ilibergegangen, das Tier mit einer Seele und vielen
Hinden.[*] Regierungs-, Kriegs- und diplomatische Technik haben dieselbe
Waurzel und zu allen Zeiten eine tief innerliche Verwandtschaft.

Es gibt Volker, deren starke Rasse den Raubtiercharakter bewahrt hat, rduberische,
erobernde, Herrenvolker, Liebhaber des Kampfes gegen Menschen, welche
den wirtschaftlichen Kampf gegen die Natur den andern iiberlassen, um sie zu
plindern und zu unterwerfen. Mit der Schifffahrt zugleich ist der Seeraub, mit
dem Nomadenleben der Uberfall auf HandelsstraBen, mit dem Bauerntum dessen
Knechtung durch einen kriegerischen Adel gegeben.

Denn mit der Organisation zu Unternehmungen trennt sich such die politische
und die wirtschaftliche Seite des Lebens, die Richtung auf Macht oder auf
Beute. Es gibt nicht nur eine Gliederung innerhalb der Volker nach Tatigkei-
ten, Krieger und Handwerker, Hauptlinge und Bauern, sondern auch die Organisa-
tion ganzer Stimme fiir cinen einzigen wirtschaftlichen Beruf.{54} Es muf
damals schon Jidger, Viehziichter-, Bauernstimme gegeben haben, Bergbau-, Top-
fer und Fischerdorfer, politische Organisationen von Seefahrern und Héandlern.
Und dariiber hinaus gibt es Eroberervolker ohne wirtschaftliche Arbeit. Je hérter
der Kampf um Macht und Beute, desto enger und strenger die Bindungen des ein-
zelnen durch Recht und Gewalt.

In den Stimmen dieser frithen Art bedeutet das einzelne Leben wenig oder gar
nichts. Man mache sich nur klar—die isldndischen Sagas geben einen Einblick—,
dal3 bei jeder Fahrt iiber See nur ein Teil der Schiffe ankommt, dal bei jedem gro-
Ben Bau ein erheblicher Teil der Arbeitenden zugrunde geht, dall ganze Stimme in
Zeiten der Trockenheit verhungern—es kommt nur darauf an, daB} so viele iibrig
bleiben, um die Seele des Ganzen zu reprdsentieren. Die Zahl wéchst rasch wie-
der nach. Als Vernichtung empfindet man nicht den Untergang einzelner oder
vieler, sondern das Erl6schen der Organisation, des "Wir".

In dieser wachsenden gegenseitigen Abhédngigkeit liegt die stille und tiefe Rache
der Natur an dem Wesen, das ihr das Vorrecht auf Schopfertum entril. Dieser
kleine Schopfer wider die Natur,{55} dieser Revolutionar in der Welt des Lebens

22 Unterg. d.Abendl. Bd.II Kap. I § 15; Kap. IV § 6.
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Und mit einem Kopf, nicht mit vielen.
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ist der Sklave seiner Schopfung geworden. Die Kultur, der Inbegriff kiinstlicher,
personlicher, selbstgeschaffener Lebensformen, entwickelt sich zu einem Kifig
mit engen Gittern fiir diese unbdndige Seele. Das Raubtier, das andere Wesen zu
Haustieren machte, um sie fiir sich auszubeuten, hat sich selbst gefangen. Das
Haus des Menschen ist das gro3e Symbol dafiir.

Und seine wachsende Zahl, in welcher der einzelne sich bedeutungslos verliert.
Denn das gehort zu den folgenschwersten Wirkungen menschlichen Unternehmer-
geistes, daB3 die Bevolkerung sich vervielfacht. Wo einst ein Rudel von wenigen
hundert Kopfen schweifte, sitzt jetzt ein Volk von Zehntausenden.[®] Es gibt
kaum noch menschenleere Rdume. Volk grenzt an Volk, und die bloe Tatsache
der Grenze, der Grenze eigener Macht, reizt die alten Instinkte zu Hal}, Angriff
und Vernichtung. Die Grenze jeder Art, auch die geistige, ist der Todfeind des
Willens zur Macht.

Es ist nicht wahr, daBB menschliche Technik Arbeit erspart. Es gehort zum Wesen
der sich verdndernden, personlichen Menschentechnik im Gegensatz zur Gat-
tungstechnik der Tiere, daBl jede{56} Erfindung die Moglichkeit und Notwen-
digkeit neuer Erfindungen enthidlt, dal jeder erfiillte Wunsch tausend andere
weckt, jeder Triumph iiber die Natur zu noch groBeren reizt. Die Seele dieses
Raubtiers ist unersittlich, sein Wollen nie zu befriedigen—das ist der Fluch, der
auf dieser Art von Leben liegt, aber auch die GroBe in ihrem Schicksal. Ruhe,
Gliick, GenuB} sind gerade den hochsten Exemplaren unbekannt. Und kein Erfinder
hat je die praktische Wirkung seiner Tat richtig vorausgesehen. Je fruchtbarer
die Fiihrerarbeit ist, desto groBer wird der Bedarf an ausfiihrenden Hénden. Des-
halb beginnt man die Gefangenen feindlicher Stimme, statt sie zu tdten, hinsicht-
lich ihrer Korperkraft auszubeuten. Das ist der Beginn der Sklaverei, die ge-
nau so alt sein mu3 wie die Sklaverei der Haustiere.

Diese Volker und Stimme vermehren sich gewissermallen nach unten. Nicht die
Zahl der "Kopfe" wichst, sondern die der Hinde. Die Gruppe der Fiihrernaturen
bleibt klein. Es ist das Rudel der eigentlichen Raubtiere, das Rudel der Be-
gabten, das iiber die wachsende Herde der andern in irgendeiner Weise verfiigt.

Aber selbst diese Herrschaft der wenigen ist von der alten Freiheit weit entfernt.
Das liegt in dem{57} Worte Friedrichs des GroBen: "Ich bin der erste Diener
meines Staates." Deshalb der tiefe verzweifelte Drang der Ausnahmemenschen,
innerlich frei zu bleiben. Hier und erst hier beginnt der Individualismus
als der Widerspruch gegen die Psychologie der "Masse". Es ist das
letzte Aufbdumen der Raubtierseele gegen die Gefangenschaft in der Kultur, der
letzte Versuch, sich der seelischen und geistigen Einebnung zu entzichen, die
durch die Tatsache der groBen Zahl bewirkt und dargestellt wird. Deshalb die
Lebenstypen des Eroberers, des Abenteurers, des Einsiedlers, selbst ein gewisser
Typus von Verbrechern und Bohemiens. Man will der Wirkung der saugenden
Zahl entgehen, indem man sich liber sie stellt, vor ihr flieht, sie verachtet. Die
Idee der Personlichkeit, dunkel beginnend, ist ein Protest gegen den Menschen der
Masse. Die Spannung zwischen beiden wéchst bis zum tragischen Ende.

% Und dringen sich heute Millionen.
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Der HaB, das eigentliche Rassegefiihl der Raubtiere, setzt voraus, dal man den
Gegner achtet. Es liegt eine gewisse Anerkennung der Gleichheit des seelischen
Ranges darin. Wesen, die tiefer stehen, verachtet man. Wesen, die selbst tief
stehen, sind neidisch. Alle friihen Mérchen,{58} Gottermythen und Heldensagen
sind voll von solchen Motiven. Der Adler haBt nur seinesgleichen. Er beneidet
niemand, er verachtet viele, alle. Die Verachtung blickt aus der Hohe herab, der
Neid schielt von unten herauf—es sind die welthistorischen Gefiihle der zu
Staaten und Stidnden organisierten Menschheit, deren friedliche Exemplare ohn-
machtig an den Stdben des Kéfigs riitteln, der sie zusammen einschlieft. Von
dieser Tatsache und ihren Folgen kann nichts befreien. So war es, so wird es
sein—oder es wird gar nichts mehr sein. Es hat einen Sinn, diese Tatsache zu
achten oder zu verachten. Sie zu verdndern ist unmoglich. Das Schicksal des Men-
schen ist im Laufe und mul} sich vollenden.{59}
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DER AUSGANG: AUFSTIEG UND ENDE DER MASCHINENKUL-
TUR

10

Die "Kultur" der bewaffneten Hand hatte einen langen Atem und hat die ganze
Gattung Mensch ergriffen. Die "Kulturen des Sprechens und Unternehmens"—es
sind bereits mehrere, die sich deutlich unterscheiden lassen—, diese Kulturen
des beginnenden seelischen Gegensatzes zwischen Personlichkeit und Masse, des
herrschsilichtig werdenden "Geistes" und des von ihm vergewaltigten Lebens
ergreifen nur noch einen Teil der Menschenwelt und sind heute, nach wenigen
Jahrtausenden, ldngst alle erloschen und zersetzt. Was wir "Naturvolker" und
"Primitive" nennen, sind nur die Reste des lebenden Materials, Ruinen einstiger
durchseelter Formen, Schlacken, aus denen die Glut des Werdens und Vergehens
entschwunden ist.

Aus diesem Boden wachsen seit 3000 v. Chr. hier und dort die hohen Kultu-
ren[?®] auf, Kulturen im engsten und gréBten Sinne, jede nur noch einen sehr klei-
nen Raum der Erdoberfldche erfiillend und von der Dauer kaum eines Jahrtau-
sends. Es ist{60} das Tempo der letzten Katastrophen. Jedes Jahrzehnt bedeutet
etwas, jedes einzelne Jahr fast hat "ein Gesicht". Es ist Weltgeschichte im eigent-
lichsten, anspruchsvollsten Sinne. Diese Gruppe von leidenschaftlichen Lebens-
laufen hat als ihr Symbol und ihre "Welt" die Stadt erfunden, gegeniiber dem
Dorf der voraufgehenden Stufe, die steinerne Stadt als das Gehduse des ganz
kiinstlichen, von der miitterlichen Erde getrennten, vollkommen gegennatiirlich
gewordenen Lebens, die Stadt des wurzellosen Denkens, welche die Strome des
Lebens vom Lande an sich zieht und verbraucht.[*"]

Dort entsteht die "Gesellschaft"[?®] mit ihrer stindischen Rangordnung—
Adlige, Priester, Bilirger—gegeniiber dem "groben Bauerntum" als die kiinstli-
che Stufung des Lebens—die natiirliche ist die in Starke und Schwache, Kluge
und Dumme—und als Sitz einer vollkommen durchgeistigten Kulturentwicklung.
Dort herrschen "Luxus" und "Reichtum". Das sind Begriffe, die von denen, die
nicht dazu gehdren, neidisch miflverstanden werden. Aber Luxus ist nichts als
Kultur in anspruchsvollster Form. Man denke an das Athen des Perikles, das Bag-
dad Harun al Raschids und an{61} das Rokoko. Diese Kultur der Stidte ist durch
und durch Luxus, in allen Schichten und Berufen, um so reicher und reifer, je
spéter die Zeiten werden, durch und durch kiinstlich, ob es sich nun um Kiinste der
Diplomatie, der Lebensfithrung, des Schmiickens, Schreibens und Denkens oder
des Wirtschaftslebens handelt. Ohne wirtschaftlichen Reichtum, der sich in weni-
gen Hianden sammelt, ist auch "Reichtum" an bildenden Kiinsten, an Geist, an vor-
nehmer Sitte unmoglich, um von dem Luxus an Weltanschauungen, an theoreti-
schem statt praktischem Denken zu schweigen. Wirtschaftliche Verarmung zieht
geistige und kiinstlerische sofort nach sich.

26 Unterg. d. Abendl. 1 Kap. II § 6.

Unterg. d. Abendl. II Kap. II: Die Seele dar Stadt.
28 Unterg. d. Abendl. 1I Kap. IV § 1 und 4.
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Und in diesem Sinne sind auch die technischen verfahren, die in der Gruppe dieser
Kulturen heranreifen, geistiger Luxus, spéte, siile, leichtverletzliche Friichte einer
wachsenden Kiinstlichkeit und Durchgeistigung. Sie beginnen mit dem Bau der
Griberpyramiden Agyptens und der sumerischen Tempeltiirme Babyloniens, die
im dritten Jahrtausend v. Chr. tief im Stiden entstehen und lediglich den Sieg iiber
schwere Massen bedeuten, und gehen iiber die Unternehmungen der chinesi-
schen, indischen, antiken, der arabischen und mexikanischen Kultur bis zu denen
der faustischen im zweiten{62} Jahrtausend n. Chr. im hohen Norden, welche den
Sieg iiber schwere Probleme reinen technischen Denkens darstellen.

Denn diese Kulturen wachsen unabhédngig voneinander und in einer Folge auf,
die von Siden nach Norden weist. Die faustische, westeuropdische Kultur ist
vielleicht nicht die letzte, sicherlich aber die gewaltigste, leidenschaftlichste,
durch ihren inneren Gegensatz zwischen umfassender Durchgeistigung und tiefster
seelischer Zerrissenheit die tragischste von allen. Es ist moglich, dal noch ein
matter Nachziigler kommt, etwa irgendwo in der Ebene zwischen Weichsel und
Amur und im ndchsten Jahrtausend, hier aber ist der Kampf zwischen der Natur
und dem Menschen, der sich durch sein historisches Dasein gegen sie aufgelehnt
hat, praktisch zu Ende gefithrt worden.

Die nordische Landschaft hat den Menschenschlag in ihr durch die Schwere der
Lebensbedingungen, die Kailte, die bestindige Lebensnot zu harten Rassen
geschmiedet, mit einem bis aufs duBerste geschérften Geist, mit der kalten Glut
einer unbdndigen Leidenschaft im Kdmpfen, Wagen, Vorwértsdringen—das, was
ich das Pathos der dritten Dimension genannt habe.[*] Es sind{63} noch
einmal echte Raubtiere, deren Seelenkraft nach der Unmdglichkeit ringt, die
Ubermacht des Denkens, des organisierten kiinstlichen Lebens iiber das Blut zu
brechen und in ein Dienen zu verwandeln, das Schicksal der freien Personlich-
keit zum Sinn der Welt zu erheben. Ein Wille zur Macht, der aller Grenzen von
Zeit und Raum spottet, der das Grenzenlose, das Unendliche zum eigentlichen Ziel
hat, unterwirft sich ganze Erdteile, umfaB3t zuletzt den Erdball mit den Formen
seines Verkehrs und seines Nachrichtenwesens und verwandelt ihn durch die
Gewalt seiner praktischen Energie und die Ungeheuerlichkeit seiner technischen
Verfahren.

Am Anfang jeder hohen Kultur bilden sich die beiden Urstidnde, Adel und Prie-
stertum, als die Anfinge der "Gesellschaft" {iber dem bduerlichen Leben des fla-
chen Landes.[30] Sie verkdrpern Ideen, und zwar Ideen, die einander ausschlieen.
Der Adlige, Krieger, Abenteurer lebt in der Welt der Tatsachen, der Priester,
Gelehrte, Philosoph in seiner Welt der Wahrheiten. Der eine erleidet oder ist
ein Schicksal, des andere denkt in Kausalitdten. Jener will den Geist in den
Dienst eines starken Lebens stellen, dieser sein Leben in{64} den Dienst des Gei-
stes. Nirgends hat der Gegensatz unversohnlichere Formen angenommen als in der
faustischen Kultur, in der das stolze Blut der Raubtiere sich zum letzten Male ge-
gen die Tyrannei des reinen Denkens auflehnt. Von dem Kampf zwischen den
Ideen des Kaisertums und Papsttums im 12. und 13. Jahrhundert an bis zum Kampf

Unterg, d. Abendl. I Kap. IIT § 2f., Kap. V § 3.

30 Unterg. d. Abendl. II Kap. IV § 2.
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zwischen den Méchten einer vornehmen Rassetradition—Konigtum, Adel, Heer—
und den Theorien eines plebejischen Rationalismus, Liberalismus, Sozialismus—
von der franzosischen bis zur deutschen Revolution—wurde immer wieder die
Entscheidung gesucht.

11

Dieser Unterschied besteht in voller Groe zwischen den Wikingern des
Blutes und den Wikingern des Geistes im Aufstieg der faustischen Kultur.
Jene erreichen in unstillbarem Drang nach unendlichen Fernen vom hohen Norden
aus 796 Spanien, 859 das Innere RuBlands, 861 Island und zur selben Zeit Ma-
rokko, von dort her die Provence und die Ndhe von Rom, 865 iiber Kijew (Kaenu-
gard) das Schwarze Meer und Byzanz, 880 das Kaspische Meer, 909 Persien. Sie
besiedeln um 900 die Normandie und Island, um 980 Gronland,{65} entdecken um
1000 Nordamerika. 1029 sind sie von der Normandie her in Unteritalien und Sizi-
lien, 1034 von Byzanz aus in Griechenland und Kleinasien, 1066 erobern sie von
der Normandie aus England.[31]

Mit derselben Kiihnheit und demselben Hunger nach geistiger Macht und Beute
dringen nordische Monche des 13. und 14. Jahrhunderts in die Welt tech-
nisch-physikalischer Probleme ein. Hier ist nichts von der tatfremden miilligen
Neugierde chinesischer, indischer, antiker und arabischer Gelehrten. Hier gibt es
keine Spekulation mit dem Ziel, eine bloBe "Theorie", ein Bild zu erhalten von
dem, was man nicht wissen kann. Zwar ist jede naturwissenschaftliche Theorie
ein Mythus des Verstandes von den Michten der Natur, und jede ist von der
zugehorigen Religion durch und durch abhéingig.[32] Hier aber, und hier allein,
ist die Theorie von Anfang an Arbeitshypothese.[**] Eine Arbeitshypothese
braucht nicht "richtig", sie mull nur praktisch brauchbar sein. Sie will die Geheim-
nisse der Welt rings um uns her nicht enthiillen, sondern bestimmten Zwecken
dienstbar{66} machen. Deshalb die Forderung der mathematischen
Methode, die von den Engldndern Grosseteste (geb. 1175) und Roger Bacon (geb.
um 1210), den Deutschen Albertus Magnus (geb. 1193) und Witelo (geb.1220)
erhoben wurde. Deshalb das Experiment, Bacons scientia experimentalis, die
Befragung der Natur mit der Folter, mit Hebeln und Schrauben.[*] Experimen-
tum enim solum certificat, wie Albertus Magnus schrieb. Es ist die Kriegslist
geistiger Raubtiere. Sie glaubten, dafl sie "Gott erkennen" wollten, und wollten
doch allein die Krdfte der anorganischen Natur, die unsichtbare Energie
in allem, was geschieht, isolieren, faBbar, benutzbar machen. Die faustische
Naturwissenschaft und diese allein ist Dynamik, gegeniiber der Statik der Grie-
chen und der Alchymie der Araber.[35] Nicht auf Stoffe, sondern auf Kriafte kommt
es an. Die Masse selbst ist eine Funktion der Energie. Grosseteste entwickelt eine
Theorie des Raumes als einer Funktion des Lichtes, Petrus Peregrinus eine Theorie
des Magnetismus. In einer Handschrift von 1322 wird die kopernikanische Theorie

81 K. Th. Strasser, Wickinger und Normannen (1928).
32 7. folg. Untern. d. Abmdl. Bd. I Kap. VL.

% Ebenda Bd. 11 Kap. 111 § 19.

z;‘ Ebenda Bd.II Kap. V §6.

Ebenda Bd. I Kap. VI § 12.
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von der Bewegung der Erde um die Sonne angedeutet, worauf fiinfzig Jahre{67}
spéter Nikolaus von Oresme in "De coelo et mundo" diese Theorie klarer und tie-
fer begriindet als Kopernikus selbst und in "De differentia qualitatum" die Fallge-
setze Galileis und die Koordinatengeometrie von Descartes vorwegnimmt. Man
erblickt in Gott nicht mehr den Herrn, der von seinem Thron aus die Welt regiert,
sondern eine unendliche, kaum noch personlich gedachte Kraft, die iiberall in der
Welt gegenwirtig ist. Es war ein seltsamer Gottesdienst, diese experimentelle
Erforschung der geheimen Krifte durch fromme Mdnche. Und, wie ein alter deut-
scher Mystiker sagte: Indem du Gott dienst, dient Gott dir.

Man hatte es satt, sich mit dem Dienste von Pflanzen, Tieren und Sklaven zu
begniigen, die Natur ihrer Schitze zu berauben—der Metalle, Steine, Hdlzer,
Faserstoffe, des Wassers in Kanédlen und Brunnen—, ihre Widerstdnde zu besiegen
durch Schiffahrt, Strallen, Briicken, Tunnels und Deiche. Sie sollte nicht mehr in
thren Stoffen gepliindert, sondern in ihren Krédften selbst ins Joch
gespannt werden und Sklavendienste tun, um die Stirke des Menschen zu ver-
vielfachen. Dieser ungeheuerliche Gedanke, so fremd allen andern, ist so alt wie
die faustische Kultur. Schon im 10. Jahrhundert treffen wir technische Konstruk-
tionen{68} von einer ganz neuen Art. Schon Roger Bacon und Albertus Magnus
haben tliber Dampfmaschinen, Dampfschiffe und Flugzeuge nachgedacht. Und
viele griibelten in ihren Klosterzellen iiber der Idee des Perpetuum mobile I3

Dieser Gedanke liel uns nicht wieder los. Das wire der endgiiltige Sieg iiber Gott
oder die Natur—deus sive natura—gewesen: Eine kleine selbst, geschaffene Welt,
die sich wie die grof3e aus eigener Kraft bewegt und nur dem Finger des Men-
schen gehorcht. Selbst eine Welt erbauen, selbst Gott sein—das war der fausti-
sche Erfindertraum, aus dem von da an alle Entwiirfe von Maschinen hervorgin-
gen, die sich dem unerreichbaren Ziel des Perpetuum mobile so sehr als moglich
ndherten. Der Begriff der Beute des Raubtieres wird zu Ende gedacht. Nicht dies
und das, wie das Feuer, das Prometheus stahl, sondern die Welt selbst wird mit
dem Geheimnis ihrer Kraft als Beute davon geschleppt, hinein in den Bau dieser
Kultur. Wer nicht selbst von diesem Willen zur Allmacht {iber die Natur besessen
war, mullte das als teuflisch empfinden, und man hat die Maschine stets als die
Erfindung des Teufels empfunden und{69} gefiirchtet. Mit Roger Bacon beginnt
die lange Reihe derjenigen, die als Zauberer und Ketzer zugrunde gingen.

Aber die Geschichte der westeuropdischen Technik schritt vorwédrts. Um 1500
beginnt mit Vasco da Gama und Kolumbus eine neue Reihe von Wikingerziigen.
Neue Reiche werden in West- und Ostindien geschaffen oder erobert und ein
Strom von Menschen nordischen Blutes[*'] ergieBt sich nach Amerika, wo einst
die Islandfahrer vergeblich gelandet waren. Und gleichzeitig werden die Wikin-
gerfahrten des Geistes in gewaltigem Malstabe fortgesetzt. SchieBpulver und
Buchdruck werden erfunden. Seit Kopernikus und Galilei folgen unzdhlige techni-
sche Verfahren aufeinander, die sdmtlich den Sinn hatten, anorganische Kraft aus

3 Unterg. d. Abendl. Bd. II Kap. V: Die Maschine.—Epistola de Magnete des Petrus Peregri-

nos von 1269.

Denn auch was aus Spanien, Portugal und Frankreich hiniiber wandert, sind sicherlich zum
grofften Teil Nachkommen der Eroberer aus der Volkerwanderung gewesen. Was zuriick
blieb, war der Menschenschlag, der schon Kelten, Romer und Sarazenen iiberdauert hatte.
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der Umwelt zu isolieren und an der Stelle von Tieren und Menschen Arbeit leisten
zu lassen.

Die Technik ist mit den wachsenden Stiddten biirgerlich geworden. Der Nach-
folger jener gotischen Monche war der weltlich gelehrte Erfinder, der wissende
Priester der Maschine.{70} Mit dem Rationalismus endlich wird der "Glaube
an die Technik" fast zur materialistischen Religion: Die Technik ist ewig und
unvergdnglich wie Gott Vater; sie erlost die Menschheit wie der Sohn; sie
erleuchtet uns wie des Heilige Geist. Und ihr Anbeter ist der Fortschrittsphilister
der Neuzeit, von Lamettrie bis Lenin.

In Wirklichkeit hat die Leidenschaft des Erfinders mit ihren Folgen gar nichts
zu tun. Sie ist sein persdnlicher Lebenstrieb, sein persdnliches Gliick und
Leiden. Er will fiir sich den Triumph iiber schwierige Probleme geniefen, den
Reichtum und Ruhm, den ihm der Erfolg einbringt. Ob seine Erfindung niitzlich
oder verhdngnisvoll ist, schaffend oder zerstérend, das ficht ihn nicht an, selbst
wenn irgendein Mensch imstande wére, das von Anfang an zu wissen. Aber die
Wirkung einer "technischen Errungenschaft der Menschheit" sieht niemand
voraus, abgesehen davon, dall "die Menschheit" nie etwas erfunden hat. Chemi-
sche Erfindungen wie die Synthese des Indigo und in kurzer Zeit wahrscheinlich
die des kiinstlichen Gummi zerstoren die Lebensbedingungen ganzer Lénder, die
elektrische Kraftiibertragung und die ErschlieBung der Wasserkrdfte haben die
alten Kohlengebiete Europas samt ihrer Bevolkerung{71} entwertet. Haben
solche Uberlegungen je einen Erfinder dahin gebracht, sein Werk zu vernichten?
Dann kennt man die Raubtiernatur des Menschen schlecht. Alle groen Erfindun-
gen und Unternehmungen stammen aus der Freude starker Menschen am Sieg.
Sie sind Ausdruck der Persdnlichkeit und nicht des Niitzlichkeitsdenkens der
Massen, die nur zusehen, aber die Folgen hinnehmen miissen, wie sie auch sind.

Und diese Folgen sind ungeheuerlich. Die kleine Schar der geborenen Fiihrer, der
Unternehmer und Erfinder, zwingt die Natur, eine Arbeit zu leisten, die nach Mil-
lionen und Milliarden von—Pferdekriften bemessen wird und der gegeniiber das
Quantum menschlicher Korperkraft nichts mehr bedeutet. Man versteht die
Geheimnisse der Natur so wenig als je, aber man kennt die Arbeitshypothese, die
nicht "wahr", sondern nur zweckmifig ist, mit deren Hilfe man sie zwingt, dem
menschlichen Befehl, dem leisesten Druck auf einen Knopf oder Hebel zu
gehorchen. Das Tempo der Erfindungen wichst ins Phantastische, und trotzdem,
es mull immer wieder gesagt werden, es wird dabei nichts von menschlicher
Arbeit gespart. Die Zahl der notwendigen Hidnde wédchst mit der Zahl der
Maschinen, weil der technische Luxus{72} jede andere Art von Luxus steigert[?’g]
und weil das kiinstliche Leben immer kiinstlicher wird.

Seit der Erfindung der Maschine, der listigsten aller Waffen gegen die Natur, die
tiberhaupt moglich ist, haben Unternehmer und Erfinder die Zahl der Hinde, deren
sie bediirfen, im wesentlichen auf deren Herstellung verwendet. Die Arbeit
der Maschine wird von der anorganischen Kraft geleistet, der Spannkraft von
Dampf oder Gas, der Elektrizitit und der Wéarme, die aus oder durch Kohle, Erdol

3 Man vergleiche das Leben von Arbeitern um 1700 und 1900 und die Lebenshaltung stéadti-

scher Arbeiter iiberhaupt mit der von Bauern.
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und Wasser befreit werden. Aber damit ist die seelische Spannung zwischen Fiih-
rern und Gefiihrten gefdhrlich gewachsen. Man versteht einander nicht mehr. Die
frithesten "Unternehmungen" der vorchristlichen Jahrtausende forderten die ver-
stehende Mitarbeit aller, die wulliten und fiihlten, um was es ging. Es war eine
Art Kameradschaft dabei, wie heute auf der Treibjagd und beim Sport. Schon bei
den groBen Bauten im friihen Agypten und Babylonien kann das nicht mehr der
Fall gewesen sein. Der einzelne Arbeiter begriff weder das Ziel noch den Zweck
des ganzen Verfahrens. Sie waren ihm auch gleichgiiltig,{73} vielleicht verhaBt.
"Arbeit" war ein Fluch, wie es die Paradieserzahlung am Anfang der Bibel dar-
stellt. Jetzt aber, seit dem 18. Jahrhundert, arbeiten die zahllosen "Hdnde" an Din-
gen, von deren tatsdchlicher Rolle im Leben, auch im eigenen, sie gar nichts mehr
wissen und an deren Gelingen sie gar keinen inneren Anteil nehmen. Eine seeli-
sche Verddung greift um sich, eine trostlose Gleichféormigkeit ohne Hohen und
Tiefen, die Erbitterung weckt—gegen das Leben der Begabten, die schopferisch
geboren sind. Man will es nicht sehen, man versteht es nicht mehr, dall Fiihrer-
arbeit die hdrtere Arbeit ist, daB das eigene Leben von ihrem Gelingen ab-
hédngt. Man fiihlt nur, daf diese Arbeit gliicklich macht, dal sie die Seele be-
schwingt und bereichert, und darum halit man sie.

12

In der Tat aber vermdgen weder die Kdpfe noch die Hinde etwas an dem Schick-
sal der Maschinentechnik zu dndern, die sich aus innerer, seelenhafter Notwendig-
keit entwickelt hat und nun der Vollendung, dem Ende entgegen reift. Wir stehen
heute auf dem Gipfel, dort, wo der fiinfte Akt beginnt. Die letzten Entscheidungen
fallen. Die Tragddie schlieBBt.{74}

Jede hohe Kultur ist eine Tragddie; die Geschichte des Menschen im Ganzen ist
tragisch. Der Frevel und Sturz des faustischen Menschen aber ist groBer als alles,
was Aschylus und Shakespeare je geschaut haben. Die Schopfung erhebt sich ge-
gen den Schopfer: Wie einst der Mikrokosmos Mensch gegen die Natur, so emport
sich jetzt der Mikrokosmos Maschine gegen den nordischen Menschen. Der Herr
der Welt wird zum Sklaven der Maschine. Sie zwingt ihn, uns, und zwar alle ohne
Ausnahme, ob wir es wissen und wollen oder nicht, in die Richtung ihrer Bahn.
Der gestiirzte Sieger wird von dem rasenden Gespann zu Tode geschleift.

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts sieht die "Welt" auf diesem kleinen Planeten so
aus: Eine Gruppe von Nationen nordischen Blutes unter der Fiihrung von Engldn-
dern, Deutschen, Franzosen und Yankees beherrscht die Lage. lhre politische
Macht beruht auf ihrem Reichtum, und ihr Reichtum besteht in der Stdrke ihrer
Industrie. Diese aber ist an das Dasein von Kohle gebunden. Die Lage der
erschlossenen Kohlengebiete sichert vor allem den germanischen Voélkern beinahe
das Monopol und fiihrt zu einer Vermehrung der Bevolkerung, die in der gesamten
Geschichte ohne Beispiel ist.{75}Auf dem Riicken der Kohle und an den Knoten-
punkten der von ihr ausstrahlenden Verkehrswege sammelt sich eine Menschen-
masse von ungeheurem Ausmall, die von der Maschinentechnik geziichtet ist,
fiir sie arbeitet und von ihr lebt. Die librigen Volker werden, ob in der Gestalt von
Kolonien oder als scheinbar unabhidngige Staaten, in der Rolle von Rohstofferzeu-
gern und Abnehmern erhalten. Diese Verteilung wird gesichert durch Heere und
Flotten, deren Unterhalt den Reichtum von Industrieldndern voraussetzt,
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und die infolge ihrer technischen Durchbildung selbst Maschinen geworden sind
und auf einen Fingerdruck hin "arbeiten". Wieder zeigt sich die tiefe Verwandt-
schaft, ja fast Identitdt von Politik, Krieg und Wirtschaft. Der Grad der militéri-
schen Macht ist vom Rang der Industrie abhdngig. Industriearme Lander sind arm
iiberhaupt, also konnen sie kein Heer und keinen Krieg bezahlen, also sind sie
politisch ohnmaichtig, also sind die Arbeiter in ihnen, Fiihrer wie Gefiihrte,
Objekte der Wirtschaftspolitik ihrer Gegner.

Gegeniiber den Massen ausfithrender Hande, die der miBBgiinstige "Blick der Klei-
nen" allein sieht, wird der steigende Wert der Fihrerarbeit{76} weniger
schopferischer Kopfe, der Unternehmer, Organisatoren, Erfinder, Ingenieure, nicht
mehr begriffen und gewiirdigt,[39] am meisten noch im praktischen Amerika, am
wenigsten im Deutschland der "Dichter und Denket". Der alberne Satz: "Alle Réa-
der stehen still, wenn dein starker Arm es will" umnebelt die Gehirne von Schwit-
zern und Schreibern. Das kann auch ein Ziegenbock, der ins Getriebe gerdt. Aber
diese Rdder erfinden und beschiftigen, damit jener "starke Arm" sich erndhren
kann, das vermdgen nur wenige, die dazu geboren sind.

Diese Unverstandenen und Verhaliten, das Rudel der starken Personlichkeiten,
haben eine andere Psychologie. Sie kennen noch das Triumphgefiihl des Raubtie-
res, das die zuckende Beute unter den Klauen hilt, das Gefiihl des Kolumbus, als
am Horizont das Land erschien, das Gefiithl Moltkes bei Sedan, als er am Nach-
mittag von der Hohe von Frénois aus beobachtete, wie sich der Ring seiner Artil-
lerie bei Illy schloB und damit den Sieg vollendete. Solche Augenblicke, der Gip-
fel dessen, was ein Mensch erleben kann, sind die, in denen ein grofles Schiff vor
den Augen seines Erbauers die Helling verldflt, eine neu erfundene{77} Maschine
tadellos zu arbeiten beginnt, oder der erste Zeppelin sich vom Boden erhob.

Aber das gehort zur Tragik dieser Zeit, dall das entfesselte menschliche Denken
seine eigenen Folgen nicht mehr zu erfassen vermag. Die Technik ist esoterisch
geworden wie die hohere Mathematik, deren sie sich bedient, wie die physikali-
sche Theorie, die bei ithrem Zerdenken von Abstraktionen der Erscheinung bis zu
den reinen Grundformen menschlichen Erkennens vorgedrungen ist, ohne es recht
zu bemerken.[40] Die Mechanisierung der Welt ist in ein Stadium
gefihrlichster Uberspannung eingetreten. Das Bild der Erde mit ihren Pflanzen,
Tieren und Menschen hat sich verdndert. In wenigen Jahrzehnten sind die meisten
groBen Wilder verschwunden, in Zeitungspapier verwandelt worden und damit
Verdanderungen des Klimas eingetreten, welche die Landwirtschaft ganzer Bevol-
kerungen bedrohen; unzéhlige Tierarten sind wie der Biiffel ganz oder fast ganz
ausgerottet, ganze Menschenrassen wie die nordamerikanischen Indianer und die
Australier beinahe zum Verschwinden gebracht worden.

Alles Organische erliegt der um sich greifenden Organisation. Eine kiinstliche
Welt durchsetzt{78} und vergiftet die natiirliche. Die Zivilisation ist selbst eine
Maschine geworden, die alles maschinenmdfig tut oder tun will. Man denkt nur
noch in Pferdekridften. Man erblickt keinen Wasserfall mehr, ohne ihn in Gedan-
ken in elektrische Kraft umzusetzen. Man sieht kein Land voll weidender Herden,

Unterg. d. Abendl. Bd. IT Kap. V § 9.

40" Unterg. d. Abendl. Bd. 1 Kap. VI § 14-15.
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ohne an die Auswertung ihres Fleischbestandes zu denken, kein schones altes
Handwerk einer urwiichsigen Bevolkerung ohne den Wunsch, es durch ein moder-
nes technisches Verfahren zu ersetzen. Ob es einen Sinn hat oder nicht, das tech-
nische Denken will Verwirklichung. Der Luxus der Maschine ist die Folge
eines Denkzwanges. Die Maschine ist letzten Endes ein Symbol, wie ihr gehei-
mes Ideal, das Perpetuum mobile, eine seelisch-geistige, aber keine vitale Not-
wendigkeit.

Sie beginnt der wirtschaftlichen Praxis vielfach zu widersprechen. Der Zerfall
meldet sich schon allenthalben. Die Maschine hebt ihren Zweck durch ihre Zahl
und ihre Verfeinerung zuletzt auf. Das Automobil hat sich in den groBen Stiddten
durch seine Massenhaftigkeit um die Wirkung gebracht und man kommt schneller
zu Full vorwirts. In Argentinien, Java und anderswo erweist sich der einfache
Pferdepflug der kleinen Besitzer den grolen Motoren gegeniiber als wirtschaftlich
tiberlegen{79} und verdringt sie wieder. Schon ist in vielen tropischen Gebieten
der farbige Bauer mit seiner primitiven Arbeitsweise ein gefihrlicher Konkurrent
des modernen technischen Plantagenbetriebes der Weillen geworden. Und der
weille Industriearbeiter im alten Europa und Nordamerika beginnt mit seiner Ar-
beit fragwiirdig zu werden.

Es ist Torheit, wie es im 19. Jahrhundert Mode war, von der drohenden Erschdp-
fung der Kohlenlager in wenigen Jahrhunderten und deren Folgen zu reden. Auch
das war materialistisch gedacht. Abgesehen davon, daBl heute schon Erddl und
Wasserkraft als anorganische Kraftreserven von groBtem Umfang herangezogen
sind, wurde technisches Denken sehr bald noch ganz andere Quellen entdecken
und erschlieen. Aber es handelt sich gar nicht um solche Zeitrdume. Die westeu-
ropaisch-amerikanische Technik wird frither zu Ende sein. Kein platter Umstand
wie der Mangel an Stoffen wiirde diese gewaltige Entwicklung aufhalten konnen.
Solange der in ihr wirkende Gedanke auf der Hohe ist, wird er immer die Mittel
zu seinen Zwecken zu schaffen wissen.

Aber wie lange wird er auf der Hohe sein? Um auch nur den gegenwirtigen Be-
stand an technischen{80} Verfahren und Anlagen auf dem gleichen Niveau zu
erhalten, sind, sagen wir, 100000 hervorragende Kopfe notig, Organisatoren,
Erfinder und Ingenieure. Es miissen starke, sogar schopferische Begabungen sein,
fiir ihre Sache begeistert und mit eisernem Fleil und groBen Kosten durch Jahre
hindurch daraufhin ausgebildet. In der Tat haben seit 50 Jahren die meisten star-
ken Begabungen unter der Jugend der weillen Volker eine vorherrschende Neigung
gerade fiir diesen Beruf empfunden. Schon die Knaben spielten mit technischen
Dingen. In den stddtischen Schichten und Familien, deren S6hne hier vorwiegend
in Betracht kommen, waren Wohlstand, eine Tradition geistiger Berufe und ver-
feinerte Kultur vorhanden, die normalen Voraussetzungen fiir die Ausbildung die-
ses reifen und spdten Produktes, des technischen Denkens.

Das wendet sich seit Jahrzehnten immer deutlicher, in allen Ldndern mit grofer
und alter Industrie. Das faustische Denken beginnt der Technik satt zu werden.
Eine Miidigkeit verbreitet sich, eine Art Pazifismus im Kampfe gegen die Natur.
Man wendet sich zu einfacheren, naturniheren Lebensformen, man treibt Sport
statt technischer Versuche, man haflt die grolen Stidte, man{81} mdchte aus dem
Zwang seelenloser Tadtigkeiten, aus des Sklaverei der Maschine, aus der klaren
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und kalten Atmosphire technischer Organisation heraus. Gerade die starken und
schopferischen Begabungen wenden sich von praktischen Problemen und Wissen-
schaften ab und der reinen Spekulation zu. Okkultismus und Spiritismus, indische
Philosophien, metaphysische Griibeleien christlicher oder heidnischer Férbung,
die man zur Zeit des Darwinismus verachtete, tauchen wieder auf. Es ist die
Stimmung Roms zur Zeit des Augustus. Aus Lebensiiberdrul} fliichtet man aus der
Zivilisation in primitivere Erdteile, ins Landstreichertum, in den Selbstmord. Die
Flucht der geborenen Fiithrer vor der Maschine beginnt. Bald wer-
den nur noch Talente zweiten Ranges, Nachziigler einer grolen Zeit, verfiigbar
sein. Jeder grofe Unternehmer stellt die Abnahme der geistigen Qualitdten des
Nachwuchses fest. Aber die groBartige technische Entwicklung des 19. Jahrhun-
derts war nur auf Grund des bestindig steigenden geistigen Niveaus mdglich
gewesen. Nicht die Abnahme allein, schon der Stillstand ist gefédhrlich und weist
auf ein Ende, mogen noch soviel gutgeschulte Hinde zur Arbeit bereit sein.

Aber wie steht es damit? Die Spannung zwischen{82} Fiihrerarbeit und ausfiihren-
der Arbeit hat den Grad einer Katastrophe erreicht. Die Bedeutung des ersteren
und der wirtschaftliche Wert jeder echten Persdonlichkeit in ihr ist so grof
geworden, daB sie den meisten von unten her nicht mehr sichtbar und verstindlich
ist. In der andern, der Arbeit der Hinde, ist der einzelne nun ganz ohne Bedeu-
tung. Nur die Zahl hat noch Wert. Das Wissen um diese unabédnderliche Lage,
das von egoistischen Rednern und Schreibern gereizt, vergiftet und finanziell aus-
gebeutet wird, ist so trostlos, daB eine Auflehnung gegen die Rolle, welche die
Maschine, nicht deren Besitzer, den meisten zuweist, menschlich genug
ist. Es beginnt in zahllosen Formen, vom Attentat {iber den Streik bis zum Selbst-
mord, die Meuterei der Héadnde gegen ihr Schicksal, gegen die
Maschine, gegen das organisierte Leben, zuletzt gegen alle und alles. Die Organi-
sation der Arbeit, wie sie seit Jahrtausenden im Begriff des Tuns zu meh-
reren[*] liegt, und welche den Unterschied von Fiihrern und Gefiihrten, von
Kopfen und Hénden zur Grundlage hat, wird von unten her aufgeldst. Aber
"Masse" ist nur eine Verneinung, und zwar des Begriffes der Organisation,
nichts was fiir sich lebensfidhig wére.{83} Ein Heer ohne Offiziere ist nur ein tiber-
flissiger und verlorener Menschenhaufe.[**] Ein Gewirr von Ziegeltrimmern und
Eisenfragmenten ist kein Gebdude mehr. Diese Meuterei rings auf der Erde droht
die Moglichkeit technisch-wirtschaftlicher Arbeit aufzuheben. Die Fiihrer kon-
nen fliehen, aber die iliberfliissig gewordenen Gefiihrten sind verloren. Thre Zahl
bedeutet ihren Tod.

Das dritte und schwerste Symptom des beginnenden Zusammenbruchs aber liegt in
dem, was ich den Verrat an der Technik nennen mdchte. Es handelt sich um
Dinge, die jeder kennt, die aber nie in dem Zusammenhang gesehen werden, der
erst ihren verhidngnisvollen Sinn offenbart. Die ungeheure Uberlegenheit Westeu-
ropas und Nordamerikas in der zweiten Hélfte des vorigen Jahrhunderts an Macht
jeder Art, wirtschaftlicher, politischer, militdrischer, finanzieller Macht, beruht
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Die Sowjetherrschaft versucht seit 15 Jahren nichts anderes, als unter neuen Namen die
politischen, militdrischen und wirtschaftlichen Organisationen wiederherzustellen, die sie
zerstort hat.
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auf einem unbestrittenen Monopol der Industrie. Gro3e Industrien gab es nur im
Zusammenhang mit Kohlenlagern in diesen nordischen Lidndern. Der Rest
der Welt war Absatzgebiet, und die Kolonialpolitik wirkte stets in der Richtung
der ErschlieBung{84} neuer Absatz- und Rohstoff-, nicht Produktionsgebicte.
Kohle gab es auch anderswo, aber nur der "weille" Ingenieur hitte sie erschlieBen
konnen. Wir waren im Alleinbesitz nicht der Stoffe, sondern der Methoden und
der Gehirne, die zu deren Anwendung geschult waren. Darauf beruht die luxu-
riose Lebenshaltung des weillen Arbeiters, der im Vergleich zum farbi-
gen[43] flirstliche Einnahmen besitzt, ein Umstand, den der Marxismus zu
seinem Verderben unterschlagen hat. Das rdcht sich heute, wo von hier aus das
Problem der Arbeitslosigkeit in die Entwicklung geworfen wird. Der Lohn des
weillen Arbeiters, heute eine Gefahr fiir sein Leben, beruht in seiner Hohe aus-
schlielich auf dem Monopol, das die Fiihrer der Industrie um ihn herum aufge-
richtet hatten.[*']

Da beginnt am Ende des Jahrhunderts der blinde Wille zur Macht entscheidende
Fehler zu begehen. Statt das technische Wissen geheim zu halten, den grofBten
Schatz, den die "weillen" Volker besallen, wurde es auf allen Hochschulen, in
Wort und Schrift prahlerisch aller Welt dargeboten, und man war{85} stolz auf die
Bewunderung von Indern und Japanern. Die bekannte "Industriezerstreuung" setzt
ein, auch aus der Uberlegung, daB man die Produktion dem Abnehmer nihern
miisse, um groflere Gewinne zu erzielen. Es beginnt statt des Exports ausschlief3-
lich von Produkten der Export von Geheimnissen, von Verfahren, Methoden, In-
genieuren und Organisatoren. Selbst Erfinder wandern aus. Der Sozialismus, der
sie in sein Joch spannen mochte, vertreibt sie. Alle "Farbigen" sahen in das
Geheimnis unserer Kraft hinein, begriffen es und niitzten es aus. Die Japaner wur-
den binnen 30 Jahren technische Kenner ersten Ranges und bewiesen im Kriege
gegen RuBland eine kriegstechnische Uberlegenheit, von welcher ihre Lehrmeister
lernen konnten. Heute sind allenthalben, in Ostasien, Indien, Siidamerika, Sid-
afrika, Industriegebiete entstanden oder in Bildung begriffen, die infolge ihrer
niedrigen Lohne eine tddliche Konkurrenz darstellen. Die unersetzlichen Vor-
rechte der weillen Volker sind verschwendet, verschleudert, verraten worden.
Die Gegner haben ihre Vorbilder erreicht, vielleicht mit der Verschmitztheit farbi-
ger Rassen und der iiberreifen Intelligenz uralter Zivilisationen iibertroffen. Wo es
Kohle, Erdél und Wasserkrifte gibt, kann eine{86} neue Waffe gegen das Herz der
faustischen Kultur geschmiedet werden. Hier beginnt die Rache der ausgebeuteten
Welt gegen ihre Herren. Mit den unzdhligen Hénden der Farbigen, die ebenso
geschickt und viel anspruchsloser arbeiten, wird die Grundlage der weillen wirt-
schaftlichen Organisation erschiittert. Der gewohnte Luxus des weillen Arbeiters
gegeniiber dem Kuli wird zu seinem Verhédngnis. Die weile Arbeit selbst wird
iiberfliissig. Die gewaltigen Massen auf der nordischen Kohle, die Industrieanla-
gen, das angelegte Kapital, ganze Stddte und Landstriche drohen der Konkurrenz
zu erliegen. Das Schwergewicht der Produktion verlagert sich unaufhaltsam,
nachdem der Weltkrieg auch der Achtung der Farbigen vor dem Weillen ein Ende

3 Ich verstehe unter "Farbigen" auch die Bewohner Ruflands und eines Teils von Siid- und

Stidosteuropa.
Schon die Spannung zwischen dem Lohn eines Knechtes auf dem Lande und dem Einkom-
men eines Metallarbeiters beweist das.
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gemacht hat. Das ist der letzte Grund der Arbeitslosigkeit in den weillen Landern,
die keine Krise ist, sondern der Beginn einer Katastrophe.

Fiir die Farbigen aber—die Russen sind hier immer einbegriffen—ist die fausti-
sche Technik kein inneres Bediirfnis. Nur der faustische Mensch denkt, fiithlt und
lebt in ihrer Form. Sie ist ihm seelisch ndtig, nicht ihre wirtschaftlichen Fol-
gen, sondern ihre Siege: navigare necesse est, vivere non est necesse. Fiir "Far-
bige" ist sie nur eine{87} Waffe im Kampf gegen die faustische Zivilisation, eine
Waffe wie ein Baumast im Walde, den man fortwirft, wenn er seinen Zweck erfiillt
hat. Diese Maschinentechnik ist mit dem faustischen Menschen zu Ende und wird
eines Tages zertriimmert und vergessen sein—Eisenbahnen und Dampfschiffe
so gut wie einst die Romerstralen und die chinesische Mauer, unsere Riesenstddte
mit ithren Wolkenkratzern ebenso wie die Palédste des alten Memphis und Babylon.
Die Geschichte dieser Technik ndhert sich schnell dem unausweichlichen Ende.
Sie wird von innen her verzehrt werden wie alle groBen Formen irgendeiner Kul-
tur. Wann und in welcher Weise wissen wir nicht.

Angesichts dieses Schicksals gibt es nur eine Weltanschauung, die unser wiirdig
ist, die schon genannte des Achill: Lieber ein kurzes Leben voll Taten und Ruhm
als ein langes ohne Inhalt. Die Gefahr ist so grofl geworden, fiir jeden einzelnen,
jede Schicht, jedes Volk, daB3 es kldglich ist, sich etwas vorzuliigen. Die Zeit 148t
sich nicht anhalten; es gibt keine weise Umkehr, keinen klugen Verzicht. Nur
Traumer glauben an Auswege. Optimismus ist Feigheit.

Wir sind in diese Zeit geboren und miissen tapfer{88} den Weg zu Ende gehen, der
uns bestimmt ist. Es gibt keinen andern. Auf dem verlorenen Posten ausharren
ohne Hoffnung, ohne Rettung, ist Pflicht. Ausharren wie jener romische Soldat,
dessen Gebeine man vor einem Tor in Pompeji gefunden hat, der starb, weil man
beim Ausbruch des Vesuv vergessen hatte, ihn abzuldsen. Das ist GroBBe, das heif3t
Rasse haben. Dieses ehrliche Ende ist das einzige, das man dem Menschen nicht
nehmen kann.
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