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1. Die Angewiesenheit an die Auflenwelt

Nachdem in den bisherigen Uberlegungen iiber das Prinzip der Unvertret-
barkeit ausfiihrlich vom Ich als dem Subjekt des unvertretbaren Lebens die
Rede war, muB in diesem Kapitel danach gefragt werden, ob der innerliche,
unvertretbare Mensch der ichbezogene und solipsistische Mensch ist, der ohne
Kontakt mit der AuBBenwelt ausschlieBlich in seiner inneren Welt lebt, oder
ob nicht vielmehr die innere Welt des Menschen selbst immer schon die le-
bendige Kommunikation mit der Aulenwelt als ihre unentbehrliche Grund-
lage voraussetzt. Sowohl der Nativismus als der Empirismus bleiben inso-
fern einseitig, als das Innere ohne das AuBere nicht existieren kann und um-
gekehrt. Erst die volle Kommunikation zwischen beiden Welten ermdglicht
die wirkliche Entfaltung des menschlichen Lebens.

Wenn man Claude Bernard folgt, ist es in der Dimension der Natur das
physikalisch-chemische Gesetz, das sowohl die Innenwelt wie die Aulenwelt
durchwaltet. Von hier aus ist es verstdndlich, daB Dewey die Kontinuitét der
Erfahrungen mit dem Gang und der Ordnung der Natur zu seinem beson-
deren Thema gemacht hat. Gestalt und Funktion des Lebewesens sind darum
dadurch bestimmt, daf3 es durch die Aulenwelt bedingt ist. Als einen konkre-
ten Beweis dafiir kann man den Fall der Tiere anfiihren, die zwar als Gat-
tung ganz andersartig sind (wie Fische und Meeresséuger), aber durch die An-
passung an eine dhnliche Umwelt zur Aneignung der gleichen Funktion und
Gestalt gekommen sind. Diese Erscheinung 146t sich zoologisch aus dem Ge-
setz der Konvergenz erkliren. Bei dem Lebewesen, dessen Gestaltwerdung
primédr durch den Einflu3 der AuBenwelt bestimmt ist, sind seine Bestand-
teile und deren Funktion in die unausgesetzte Kommunikation mit der
AuBlenwelt eingegliedert, was die Erhaltung des dynamischen Gleichgewichts
zur Folge hat. Dieser Zustand der ,,Homoostase", der im folgenden noch
etwas ndher betrachtet werden soll, beweist auch fiir den Menschen, wie tief
er auf die Realitét als die Natur in der Dimension der Materie bezogen ist.
Im Zustand der Homoostase ist das menschliche Leben wie alles Leben ohne
den Kontakt mit der dufleren Realitit ganz und gar unmdglich. Der Mensch
kann in der Sicht des Lebens ohne einen solchen Kontakt keinen Augenblick
leben. So stirbt er eben, um nur ein Beispiel zu nennen, wo es ihm auch nur
fiir eine Weile am nétigen Sauerstoff mangelt. Diese Tatsache ist der not-
wendige Ausdruck dafiir, dal die Innenwelt des Menschen immer den fun-
damentalen dynamischen Kontakt mit der AuBenwelt voraussetzt. In der
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Homoostase ermoglicht das Lebewesen seine Anpassung an die Umwelt durch
einen lebendigen Kontakt mit der Natur, der in der Tiefenschicht wegen sei-
ner unbewufiten Regulierung durch das autonome Nervensystem selbst auto-
nom und pflanzenhaft bleibt.

Auf einer hoheren Ebene soll demgegeniiber die Technik als dasjenige ge-
nannt werden, was die aktive Anpassung des Menschen an die Auflenwelt
ermoglicht und damit seine Grundfihigkeit zu realisieren vermag. Die
menschliche Technik, fiir deren typische Weise die Herstellung und der Ge-
brauch des Werkzeugs charakteristisch ist, setzt schon einen intensiven Um-
gang mit der Natur und ein Aufnehmen ihrer Grundverfassung voraus.
Wenn man hier Kapps Gedanken iiber das technische Denken folgt, denkt
der Mensch nicht auBerhalb der Natur und in der Distanzierung von ihr,
sondern vermag erst im Umgang mit ihr die Technik in ihre volle Kraft zu
setzen. Eben dieses technische Denken manifestiert somit die Notwendigkeit
der Ubereinstimmung der verschiedenen Bedingungen des Kosmos mit der
biologischen Anlage des Menschen. Das Handwerkszeug als Produkt des tech-
nischen Denkens, das grundsitzlich durch das natiirliche Dasein bestimmt ist,
ist, wie schon Noiré betont hat, in Gestalt und Funktion dem natiirlichen
Organ des Menschen so dhnlich, daB3 es als dessen duflere Projektion betrach-
tet werden konnte.”® Der Mensch lebt, wie daraus klar wird, in bezug auf
seine Gestalt, seine Funktion und sein technisches Denken in der unablds-
baren Verbindung mit der Natur.

Auch im Prozef3 der Charakterbildung ist der Mensch durch die rdumliche
Struktur und Dynamik seiner Umwelt bestimmt. In dieser Hinsicht hat Kurt
Lewin nachgewiesen, daf} die Person nicht als Ergebnis der Entwicklung inne-
rer Anlagen, sondern als Funktion des soziodynamischen Orts aufgefalit wer-
den kann. Dies bestitigt die empirische Erfahrung in der Erziehung, die das
Kind in den verschiedenen sozialen Feldern als ein durchaus anderes an-
trifft. So kann z. B. ein beim Unterricht schiichterner Schiiler sich in den
freien Stunden als ein Raufbold erweisen und ganz andere Ziige zeigen. Der
Charakter des Kindes kann in dieser Beziehung als die Funktion oder auch als
die Verzerrung des Orts formuliert werden, in dem es sich jeweils befin-
det.

Allgemein kann aus dieser Tatsache gefolgert werden, dafl der Mensch ein
Dasein ist, das mit der gesellschaftlichen Realitét einen lebendigen Kontakt
unterhélt und intensiv von ihr beeinflufit wird.

Der normale Mensch ist also, um mit Minkowski zu sprechen, ein Da-
sein, das stidndig einen lebendigen Kontakt mit der Realitit, sei es im Sinne
der Natur oder der Gesellschaft, unterhélt. Deshalb soll hier als zweites an-
thropologisches Grundprinzip das Prinzip der Realitdt aufgestellt und auf die
AuBenwelt angewandt werden, so wie das Prinzip der Unvertretbarkeit auf
die Innenwelt angewandt wurde. Der lebendige Kontakt mit der Realitét
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ist es, der dem Zogling als Subjekt der unvertretbaren Entwicklung ,,dic Be-
dingung des Menschen" gibt und ihn allererst zur Menschenbildung fiihrt.
In dieser Bezichung bestimmt die Umwelt grundsitzlich die Bildung des
Menschen. Die besondere Aufgabe der Erziehung liegt darin, wie und in
welcher Weise die geeignete erziecherische Umwelt fiir den zu Erziehenden als
das unvertretbare Subjekt geschaffen werden kann. Die richtige Gestaltung
der umgebenden Realitét ist darum die wesentliche Aufgabe der Totalitdts-
padagogik. In diesem Sinn ist fiir die Erziehung der Ort bzw. die Umwelt
Néhrboden und Medium fiir die vollkommene Entwicklung des unvertret-
baren Subjekts.

Durkheim hat die Aufgabe der Pddagogik darin erblickt, das erzieherische
Phénomen als die objektive Realitdt, ndmlich als soziale Tatsache (,,fait so-
cial" oder ,,chose sociale") zu beschreiben und daraus sein Gesetz abzuleiten.
Unter einem solchen Gesichtspunkt betrachtet muf3 die Realitdt an sich auto-
nom und objektiv sein, wenn man Durkheims Gedanken folgen will. Hier
erhebt sich die erkenntnistheoretische Frage, ob es dabei auf das Abbilden
der Realitit ankommt oder ob man im Sinne der kopernikanischen Wende
Kants die transzendentale Synthese von Kategorien und sinnlicher Gegeben-
heit zugrunde legen soll, der geméf die Realitét zur Erscheinung des Seins
gehort und phénomenologisch aufgefalit werden muf3. Als Antwort auf eine
solche Fragestellung soll hier festgestellt werden, da3 die Realitit im erziehe-
rischen Sinn eben als das Reale betrachtet werden muf3, wobei in dieser Hin-
sicht das Objekt und das Subjekt der Erziehung und die wechselseitige Kom-
munikation zwischen beiden im gleich urspriinglichen Sinne real sind. Die
Grundstruktur des erzieherischen Verhiltnisses selbst soll hier im ganzen als
Realitdt angesprochen und zugrunde gelegt werden. Bei der Herstellung der
erzieherischen Realitét handelt es sich darum, wie der Mensch den Inhalt der
Wirklichkeit seiner selbst und des Anderen durch wechselseitigen Kontakt
und kommunikativen Umgang bereichern kann. Die Erziehung kann im Sinne
der Totalitdtspddagogik erst da ihren Zweck erreichen, wo das Ich wie das
Du und schlieBlich das Grundverhiltnis zwischen beiden verwirklicht wor-
den ist. Die Totalititserziehung ist in der Tat erst moglich, wo der Mensch
einen lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit unterhélt und immer fester
schliefit, um darin seine Anlage im gegenseitigen Verhéltnis zur vollkomme-
nen Entfaltung zu bringen und durch die Vertiefung der menschlichen Bezie-
hung zu guter Letzt die gemeinsame Freude des Lebens zu erfahren. Der
Mensch ist im wahren Sinn des Wortes erst dann ein Mensch, wenn er in
allen Dimensionen seines Daseins einen lebendigen Kontakt mit der Wirk-
lichkeit unterhalten kann. Von hier aus wird klar, eine wie entscheidend
wichtige Rolle das Prinzip der Realitdt im Sinne des lebendigen Kontakts mit
der Wirklichkeit in der Totalititspadagogik spielt, die auf wahre Menschen-
bildung abzielt.
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2. Das leibliche Eingepalitsein in die Umwelt

In diesem Abschnitt soll die fundamentale Struktur des lebendigen Kon-
takts mit der Realitdt ndher analysiert werden. Sie betrifft weder blof3 die
geschlossene Innenwelt noch bloB die dulere Welt, sondern setzt immer das
gebrochene Verhiltnis zwischen dem Inneren und dem AuBeren als ihre
Grundlage voraus, wo das eine das andere einschlieft und umgekehrt, ohne
daB3 die Differenz zwischen beiden je aufgehoben wire. Eine solche Struktur
ist schon in der Materie nachweisbar. Die moderne Physik hat beispielsweise
den einheitlichen Charakter des in zwei zueinander komplementdren Er-
scheinungsformen begegnenden Lichts bewiesen, das sowohl Partikel als auch
Wellenbewegung ist. Die Materie bildet, wie daraus ersichtlich wird, einer-
seits die partikular geschlossene Einheit, wihrend sie andererseits im Zustand
der wellenartigen offenen Bewegung ist. Offensichtlicher ist die wechselseitige
Beziiglichkeit komplementérer Ergéinzung und Entsprechung zwischen Inne-
rem und AuBerem beim Lebewesen. Sein Grundverhiltnis besteht in dem
funktionellen Zusammenhang zwischen dem Inneren und dem AuBeren, auf
dessen Grundlage es sich in seiner kosmischen Stellung oder in seiner organi-
schen Ganzheit als eine selbstindige unvertretbare Einheit bewidhrt. Die or-
ganische, sich zur Ganzheit der inneren Welt vereinigende Funktion vollzieht
sich in jedem Teil und in jedem Individuum nur im lebendigen Kontakt mit
dem dufleren Lebensraum. Die organische Einheit des Lebewesens impliziert
schon seine unvertretbare Eigentiimlichkeit, und sein Lebensraum ist nichts
anderes als ein bestimmter Ort, mit dem es einen eigentiimlichen Kontakt
unterhdlt. Zum Beispiel lebt ein Tier in einem bestimmten Bezirk der Nah-
rungskette (food chain) und hat seinen eigenen Lebensraum als ,,personal
space", der ihm irgendwie seine eigene Struktur aufzeigt. Indem ein solches
Tier kein anderes sachliches Interesse als das an seinem Wohnort zeigt, unter-
hilt es einen lebendigen Kontakt mit der Realitdt. Diese merkwiirdige Tat-
sache hat David Katz mit ,,local attachment" gekennzeichnet.

Von hier aus betrachtet sind die Innenwelt und die Aulenwelt des Lebe-
wesens in ihrer vollkommenen wechselseitigen Entsprechung scheinbar sehr
statisch. Beide Welten erscheinen aber nach Goldsteins Formulierung nur des-
halb so, weil man das Verhéltnis zwischen beiden in einer bestimmten Er-
scheinung statisch beobachtet, wihrend es in Wirklichkeit jedoch, wie die ent-
wicklungsgeschichtliche Betrachtung zeigt, dynamisch und elastisch ist. Wenn
man hier seiner Ansicht folgt, wiirde die Aulenwelt fiir das Lebewesen immer
ungeborgener und gefahrlicher und seine Bemiihung um das Essen immer
komplizierter und schwieriger, wenn es seinen Ort verlieBe und z. B., nach-
dem es sich im Ozean entwickelt hat, in eine FluBmiindung einziehen und an
Land gehen wiirde.

Die Auseinandersetzung des Menschen mit der Auflenwelt hat von vorn-
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herein solche schwierigen Bemiihungen zur Voraussetzung, die in der Tat viel
geistige Energie in Anspruch nehmen. Die menschliche Beziehung ist der
Kampfplatz, auf dem der Mensch an der Dynamik des komplizierten und
schweren Lebens vielfiltig leiden muB3. Kurt Goldstein hat mit Recht darauf
hingewiesen, da3 das Lebewesen in der Erfahrung des Konflikts mit der
Welt das Gleichgewicht in dem flieBenden Ubergang von einer Krise zu der
anderen zu halten versucht. Es kann darum keine klare Scheidungs- oder
Grenzlinie zwischen der Innen- und der Aulenwelt des Lebewesens geben.
Beide Welten konnen weder klar unterschieden noch fixiert werden, sondern
sind im wechselseitigen Verhiltnis sowohl einander iibergreifend als auch in
ihrer Zuordnung mit einem Moment der Unbestimmtheit behaftet. Mit Berg-
son zu sprechen, lassen sie sich erst durch das Medium der unbestimmten oder
nicht zu bestimmenden Grenze gegenseitig entstehen. Das Lebewesen ist so-
mit kein geschlossener einheitlicher Korper, der durch seine Haut von der
Auflenwelt grundsétzlich abgeschieden wire. Die Haut ist zwar die Grenze
zwischen der Innen- und der AuBenwelt, zugleich aber auch ein Organ des
Austausches zwischen beiden. Wo der materielle Austausch zwischen dem
Inneren und dem AuBeren durch die gemeinsame Grenze beider Welten ge-
schieht, hélt das Lebewesen automatisch das dynamische Gleichgewicht zwi-
schen beiden, indem es sich der Verdnderung der Aulenwelt anpalit und
seine Innenwelt dementsprechend umstellt. Dieses Gleichgewicht ist aber rela-
tiv auf das, was durch die Bedingungen seines Lebensraums funktionell be-
stimmt werden kann. Wenn der Mensch beispielsweise auf einen hohen Berg
steigt, erfahrt er zunéchst einen Kopfschmerz, Ekel, Atemnot und Frost an
Hinden und FiiBen. Solche Symptome einer Hohenkrankheit verschwinden
aber nach einer Weile, weil die Zahl der roten Blutkdrperchen im Korper
zunimmt. Der Grund, warum das relative Gleichgewicht zwischen Innen-
und AuBlenwelt automatisch gehalten werden kann, liegt darin, daf die
Innenwelt des Lebewesens als Platz fiir seine funktionelle Selbstregelung es
instandsetzt, als Ergebnis der Homoostase das dynamische Gleichgewicht zu
halten. Durch das autonome Nervensystem, das den Widerstand leistet und
zugleich alles in erstaunlicher Weise harmonisiert, behélt der Korper des
Lebewesens durch den Stoffwechsel und in ihm seine bestimmte Qualitét
und vermag er in der funktionellen dynamischen Kontinuitéit den gleicharti-
gen Zustand zu bewidhren. Wenn diese dynamische Kontinuitdt nicht mehr
aufrecht zu erhalten ist, geht der Kdrper in den krankhaften Zustand
hiniiber und stirbt. Der homdgostatische Gleichgewichtszustand bedeutet so-
mit als Ausdruck der fundamentalen Struktur des Lebewesens die Grund-
eigenschaft der Gesundheit, in der der Kdrper den lebendigen Kontakt mit
der Natur des Materials unterhalt.

Dieser korperliche Kontakt und Austausch bedingt auch die Entwicklung
der menschlichen Moglichkeiten. Der Mensch kann seine Funktion in voll-

29



kommene Titigkeit setzen und arbeiten, wenn er in der leiblichen Dimen-
sion einen lebendigen Kontakt mit der Realitdt als Natur oder Materie unter-
hélt. So kann gesagt werden, dafl der Appetit als das fundamentale Verlan-
gen des Menschen in einem Sinne das ganze menschliche Leben bedingt. In
dieser Hinsicht ist ,,volo ergo sum" noch urspriinglicher als ,,cogito ergo
sum". Werfel hat jenem Satz iiber die Grundverfassung des Menschen
einen prizisen Ausdruck gegeben, indem er schreibt: ,,Der Durst beweist
die sichere Existenz von Wasser." Menschliches Leben ist insofern mog-
lich, als es durch die Begierde einen lebendigen Kontakt mit der Realitét
unausgesetzt unterhalten kann. Der Mensch steht wie das Lebewesen iiber-
haupt vor der Alternative, durch den lebendigen Kontakt mit der materiellen
Natur seine Homdostase zu verwirklichen oder durch irgendeine Stdrung
nicht mehr dazu zu kommen und mit dem Gleichgewicht der Innen- und der
AuBlenwelt sich selbst zu verlieren. Dieses Gleichgewicht ist fiir den Men-
schen in seiner Relativitdt sowohl dynamisch als gefdhrlich, denn es ist
immer der Krise und der Bedrohung preisgegeben. In der materiellen Dimen-
sion ist die ambivalente Moglichkeit vorhanden, als der tragende Grund
dem Menschen die Kraft zum Leben zu geben und andererseits als die duflere
Macht den Menschen zum Sterben zu zwingen. Der lebendige Umgang
mit der Materie ist daher sowohl positiv in der entsprechenden Beziiglich-
keit des Inneren und AuBeren als auch negativ in seiner zerstérenden Kraft.
In diesem Sinne ist er ambivalent und erscheint eben wegen dieser Zweideu-
tigkeit im wahren Sinn des Wortes als real.

Es kommt hier der Widerstand der Sache als Ausdruck fiir die Erfahrung
der Realitéit in den Umkreis der weiterfiihrenden Betrachtungen - ein Wider-
stand, der in seiner Ambivalenz sowohl innerlich als auch duferlich und positiv
wie negativ ist. Auf dieses Problem mochte ich im ndchsten Abschnitt ein-
gehen.

3. Der Widerstand der Sache

Ohne die Erfahrung des Widerstands der Sache ist man nicht imstande,
sich mit der Wirklichkeit ausdriicklich einzulassen und sie gegensténdlich zu
haben. Ohne sie bliebe der Mensch ein ekstatisches Wesen, das im Einklang
mit der Umwelt sein Leben fiihrt und weder sich selbst als Subjekt ergreifen
konnte noch seine Welt sich zu vergegenstdndlichen vermochte. Das Tier
und der primitive Mensch sind darum Wesen, die ihre Objekte nur eksta-
tisch haben. Nach Levy-Bruhl ist das Lebensverhéltnis des im Animismus
lebenden Primitiven durch ,,participation" in der voranalytischen Dimen-
sion bestimmt, die genau dem empathetischen Verhéltnis der Vereinigung
zwischen dem Subjekt und dem Objekt entspricht. Psychologen haben darauf
hingewiesen, da} der Sidugling noch kein gegenstindliches BewufBtsein hat.
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In dieser Beziehung hat Piaget festgestellt, dal zuweilen noch das sechsjah-
rige Kind in der Erfahrung der direkten Vereinigung lebt, wo es keinen
Unterschied zwischen dem Inneren und dem AuBeren, dem Ich und dem
Anderen, der Wirklichkeit und der Unwirklichkeit gibt. Es muf3 hier danach
gefragt werden, was diese empirische Tatsache bedeutet. Aus dem Beispiel
des Tieres und des primitiven Menschen ist schon klar geworden, da3 bei
ihnen die Subjektivitit noch nicht erweckt ist, die sich reflektierend mit dem
Objekt einldft. Erst wenn der Mensch sich durch die Vertiefung der integrie-
renden Subjektivitit des Ich der Situation entziehen kann, in der er im ek-
statischen Einswerden mit der Umwelt aufgegangen war, kommt er dazu,
das Objekt des Lebensvollzugs als Ding aufzufassen und fiir sich zu setzen.
Hier wird der Horizont des Wirklichkeitsbewuftseins im Sinne des Gegen-
standsbewuBtseins in urdoxischer Weise geoffnet. Das Objekt wird um so
wirklicher, je mehr die Integration des Ich intensiviert wird, was dazu fiihrt,
daB man in der dynamischen Beziehung der wachsenden Spannung zwischen
dem Inneren und dem AuBeren den Widerstand der Sache erfihrt.

Als die primitive Form dieser Erfahrung soll der Tastsinn genannt wer-
den. Seit Aristoteles ist libereinstimmend behauptet worden, daB3 der Tast-
sinn die urspriingliche Wahrnehmung sei. Wenn man hier Katz folgt, hat
der Tastsinn, der die Erfahrung des Widerstands vermittelt, den erkenntnis-
theoretischen Primat, insofern erst durch ihn die Polaritit zwischen der
Wahrnehmung der AuBlenwelt und der Kenntnis des inneren Korpers zu-
géinglich wird. Es kann hierbei gesagt werden, daB das Innere fiir den Tast-
sinn zugleich das AuBere bedeutet und umgekehrt. Die Realitiit des duBeren
Objekts steht daher in unablésbarem Zusammenhang mit derjenigen des
inneren Ich, so dal} beider Realitit stets von der Intensitdt der untrennbaren
Wechselbeziehung abhingig ist. Das innere Ich beweist in unvertretbarer
Weise seine Wirklichkeit, indem es diejenige der Aullenwelt als den Wider-
stand der Sache erfiahrt. Das Nicht-Ich als das der Realitdt des inneren Ich
Gegeniiberstehende, das Fichte zur Forderung der Verwirklichung der abso-
luten Aktivitdt des Ich gemacht und als einen Ansto3 urdoxisch formuliert
hat, nimmt dabei urspriinglich den Charakter des anderen Ich an. Die Wirk-
lichkeit des duBeren Objekts als Nicht-Ich kann also nur durch die gegenseitig
zu veranlassende Wechselwirkung mit derjenigen des inneren Ich festgestellt
werden. Diese Struktur des seine Realitdt urdoxisch beweisenden Ver-
hiltnisses zwischen dem Inneren und dem AuBeren ist, wie schon deutlich
wurde, an den verschiedenen Beispiclen der Wahrnehmung sichtbar. So hat
Héberlin, der die Wirklichkeit des Ich zum Ansatzpunkt fiir den Aufbau
seiner systematischen Theorie gemacht hat, darauf hingewiesen, daBl alles
Reale in der Wahrnehmung Ich-Form annimmt.*® Dies meint nicht, daB das
AuBere aus dem Ich abgeleitet werden kénnte. Das AuBere ist in seiner
Wirklichkeit eben dadurch so intensiv wie das innere Ich, dal3 es als die
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selbstdndige Macht erscheint, die von der Willkiir des Ich ganz unabhéngig
am Werk ist. Der duBere Gegenstand steigert in dem Malle seine konkrete
Wirklichkeit, wie das innere Ich in unvertretbarer Weise seine integrale Wirk-
lichkeit zur Steigerung bringt, und umgekehrt. Die Steigerung der inte-
gralen Ganzheit findet ihre unterscheidende Beziiglichkeit in der konkreten
Wirklichkeit des &ufleren Gegenstandes und umgekehrt. Erst durch die Er-
fahrung des Widerstands in der Beziehung zwischen dem Inneren und dem
AuBeren wird so das dynamische relative Gleichgewicht zwischen der Innen-
und der AuBenwelt, dem unvertretbaren Ganzen und dem bestimmten
Lebensraum moglich. Eben die integrale Steigerung der inneren Wirklichkeit
fithrt uns dazu, die duBlere Wirklichkeit als das entscheidend Notwendige
oder auch als das Fatale zu erfahren.

Die damit geleistete Uberwindung der Grenze der idealistischen Erkennt-
nistheorie hat Dilthey eingeleitet, indem er verdeutlichte, dal gerade im
Widerstand der Sache die duflere Wirklichkeit emotionell erfahrbar ist auf
eine Weise, die idealistisch zu deuten nicht moglich ist. Wie die Abbildtheo-
rie erkenntnistheoretisch gesehen naiv ist, die die dulere Wirklichkeit ohne
den Bezug auf das subjektive Bewulitsein zum Ansatzpunkt macht, so ist es
auch der solipsistische Subjektivismus des Idealismus. Fiir diesen bleibt die
AuBenwelt nur die Kette der subjektiven Eindriicke des Individuums. Aber
weder diejenigen, die wie Descartes und Helmholtz die Auflenwelt von der
Innenwelt ableiten wollen, noch diejenigen, die wie Avenarius in der umge-
kehrten Weise verfahren, konnen die BewuBtseinsstruktur verstehen. Nur
wo der Widerstand der Sache und in ihm die Spannung zwischen dem Aufe-
ren und dem Inneren, dem Subjekt und dem Objekt erfahren wird, wird die
Wirklichkeit oder die Realitdt zum empirischen Datum.

Scheler hat die Erfahrung des Widerstands in Verbindung mit dem Lebens-
drang gebracht.”’ Die Realitit gehort demgemiB gar nicht unter die theore-
tischen Kategorien, sondern ist eine voluntative Kategorie, die erst im dyna-
mischen praktischen Verhalten als solche existiert. Scheler hat Dilthey darin
kritisiert, daB3 er nur die dullere Gegebenheit zur Grundlage der volunta-
tiven Erfahrung gemacht habe. Er hat im Zusammenhang damit darauf hin-
gewiesen, daf die Erfahrung des Widerstands weder eine sensitive noch die
peripherische ist, sondern im Zentrum des sich organisierenden Lebens ge-
schieht. In der Tat wird sie erst im Willen als dem Ausdruck der Integra-
tion der Personlichkeit moglich. Schelling hat schon die merkwiirdige Fest-
stellung gemacht, dal der Widerstand nur im bezug auf den Willen und
Wirklichkeit also nur da gegeben ist, wo man den Widerstand erfahrt. Dies
fithrt thn zu der SchluBfolgerung, daB3 es fiir das Dasein unmdglich ist, liber
sein Wesen hinauszugehen.

Um das Gesagte zusammenzufassen: Die Erfahrung des Widerstands in
der fundamentalen Struktur des BewuBtseins bedeutet nichts anderes als den
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unmittelbaren Beweis flir die Wirklichkeit der Bezichung, in die dieses Be-
wulltsein eingeht. Erst hier wird der lebendige Kontakt mit der Realitét als
solcher mdglich, der jedenfalls nicht in die peripherische, partielle Erfahrung
fallt, sondern gerade die integrale, ganzheitliche, voluntative Erfahrung
meint, flir die es in der ambivalenten und sehr problematischen Weise keinen
klaren Unterschied zwischen dem Inneren und dem AuBeren gibt. Dariiber
schreibt Minkowski: ,,Der lebendige Kontakt mit der Realitét scheint sich
auf die irrationalen Faktoren des Lebens zu beziehen. Die gewdhnlichen,
von der Physiologie und Psychologie ausgearbeiteten Begriffe wie Reiz, Sen-
sation, Reflex, motorische Reaktion usw. gehen daran vorbei und treffen
nicht das Phianomen, ja sie beriihren es nicht einmal. Die Blinden, Verstim-
melten, Geldhmten kénnen in viel intimerem Kontakt mit der Umwelt leben
als Personen, deren Gesicht intakt ist und die alle ihr Glieder haben. Die
Schizophrenen, auf der anderen Seite, verlieren diesen Kontakt, ohne dal3 ihr
sensomotorischer Apparat, ihr Gedéchtnis, ja selbst ihre Intelligenz in Mit-
leidenschaft gezogen wire. Der lebendige Kontakt mit der Realitit betrifft
viel mehr den Tiefengrund selbst, das Wesen der lebendigen Person in ihren
Beziigen zur Umwelt.**"

4. Die Triebe und ihre Erfiillung

Es muf3 nun ndher gefragt werden, was die Grundlage der Person im le-
bendigen Kontakt mit der Wirklichkeit bestimmt. Ich meine damit die zen-
trale integrierende Erfahrung des Lebens, die im Grunde genommen zum
Bereich des Willens gehort. Dabei darf man unter dem Willen zunéchst
nicht den schon rational gewordenen, verniinftigen Willen verstehen, der in
der Erweckung der allgemeinen Grundlage der Tat ethisch motiviert ist,
sondern den totalen Trieb des leibhaften Lebens in der Dimension des Unter-
bewuBtseins, wie ihn Scheler als ,,Gefiihlsdrang" oder ,,Triebwillen" be-
zeichnet hat. Dieser bestétigt schon die Realitéit des Ich. Die leibliche Begierde
ist der notwendige Ausdruck der inneren und &ufleren Realitit. Das Leben als
Brennpunkt der Begierde ist darum sowohl &uflerlich-innerlich als auch
innerlich-auBerlich. Das Leben kann gerade da sein Dasein fiihren, wo es
das AuBerliche als Gegenstand seiner Begierde gewinnt, zugleich ist es damit
aber auch der Bedrohung des Todes preisgegeben, wo dieses Aufere ihm ent-
zogen wird. In diesem Sinn steht das Leben immer an der Grenze zwischen
dem Moglichen und dem Nicht-mehr-Moglichen. Hier finde ich den Grund
dafiir, warum man unter dem Leben die Objektivierung des Willens ver-
standen hat. Bei Schopenhauer heiflit es dariiber: ,,Aber wenn wir nun die
Realitét dieses Leibes und seine Aktionen analysieren, so treffen wir auBer-
dem, daB er unsere Vorstellung ist, nichts darin an, als den Willen: damit ist
selbst seine Realitit erschopft."*’ Die Objektivierung des Willens, der bei
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Schopenhauer ,,Ding an sich" ist, ist so zuletzt der Leib. In diesem Sinne
durchdringt der Wille zum Leben den ganzen Leib.

Hier erhebt sich die Frage, warum das Leben insgesamt fiir die Objekti-
vierung des Willens zum Leben gehalten werden kann. Dazu miissen wir
daran erinnern, daf3 das Leben der Ort der Homoostase ist. Wenn der Leib
sein Dasein bestindig fithren will, ist die materielle Erhaltung durch den
stindigen Stoffwechsel notwendig. Man konnte den Leib bildlich mit der
Stromschnelle vergleichen, die durch stidndigen Zuflu3 eines gleichen Quan-
tums an Wasser immer dieselbe Gestalt behilt. Aber der Leib ist nicht nur der
natiirliche, flieBend sich verhaltende Zustand; er ist von dem sich selbst er-
haltenden Willen (,,conatus" bei Spinoza) durchdrungen und unterstiitzt,
der die dynamische Bestidndigkeit als ,,das meine" zu erhalten unternimmt.
So ist der Leib z. B. durch die EBlust bestimmt und erhélt durch die Einnah-
me der Nahrung seine Homoostase. Die EBlust ist fiir das Individuum der
Ausdruck des Willens zur homoostatischen Selbsterhaltung, sie ist aber an-
dererseits auch eine Grundlage fiir das Bestreben, eine Familie zu griinden
und die Rasse zu erhalten. Darin verbindet sie sich mit dem Geschlechts-
trieb.

Die Tiefenstruktur des Menschen ist nach Freud durch das Es bestimmt,
in dem die Libido als die geschlechtliche Energie ihren Ort hat. Die Libido
ist insofern die urspriingliche Kraft und durchstimmt den ganzen Korper.
Zwar wirkt sich der Geschlechtstrieb primér auf bestimmte Organe des Kor-
pers aus, aber der grofite Teil des menschlichen Korpers ist nach Freud eben-
falls erogene Zone. Dall das menschliche Leben insgesamt von der Libido
durchdrungen ist, ist der Grundgedanke der Tiefenpsychologie. Die Libido
geht aber als der Lust suchende Faktor immer auf ein Objekt, sei es auf den
dulleren Gegenstand oder in der Form des NarziBmus auf den eigenen Kor-
per. Fiir Freud ist die Libido der allgemeine Name fiir die Liebe in der Welt,
die in der Form der Geschlechtsliebe, der Selbstliebe, der Freundschaft oder
der Menschheitsliebe zum Ausdruck kommt.” Solche Geschlechtsliebe be-
deutet wesentlich den Willen zum Fortpflanzen. In dieser Beziehung hat
Freud einen glinzenden Beitrag zur Erhellung der Tiefenstruktur des Men-
schen gemacht und fiir das menschliche Dasein als real und urspriinglich
nachgewiesen, was das BewuBtsein in der Grundsicht unterstiitzt und zugleich
bedroht. B. Russell, der die grofle anthropologische Bedeutung der Tiefen-
psychologie als ErschlieBung der menschlichen Tiefenstruktur erkannte, hat
mit Recht die Leistung Freuds und die Freisetzung der Atomenergie als die
zwei groBten Entdeckungen fiir die Menschheit im 20. Jahrhundert bezeich-
net.

Alfred Adler, von der Schule Freuds ausgehend, hat nicht den Geschlechts-
trieb, sondern den Geltungstrieb oder den Willen zur Macht als das gekenn-
zeichnet, was die Grundlage des menschlichen Daseins urspriinglich bestimmt.
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Eine solche pessimistische Einsicht hatte schon Hobbes mit letzter Klarheit
ausgesprochen, indem er die Eitelkeit oder ,,vanity" als die fundamentale
Begierde des Menschen bezeichnete und alle anderen Begierden auf den Wil-
len zur Macht zuriickfiihrte. Er hat, wie bekannt, im , Leviathan" ausge-
fithrt, daB3 es im primitiven menschlichen Zustand nur den Kampf aller gegen
alle (bellum omnium contra omnes) gibt, wo jeder durch den Willen zur
Macht danach strebt, den Anderen zu iibertreffen. Schopenhauer und Nietz-
sche konnen als diejenigen genannt werden, die solche Gedanken weiterent-
wickelt haben. Schopenhauer hat das Wesen des Menschen sehr zutreffend
als den blinden Willen zum Leben charakterisiert, und Nietzsche hat diesen
in die Philosophie des Ubermenschen umgedeutet. Wenn die Leiblichkeit
des Menschen letztlich die Objektivierung des Willens zum Leben bedeutet,
die sich beispielsweise im Hunger oder im Geschlechtstrieb konkretisiert,
kann der Wille zur Macht in der Tat als allumgreifend bezeichnet werden.
Jedenfalls bildet er so gefaflit den Kern der Tiefenstruktur des Menschen,
die ihn unterstiitzt und zugleich bedroht. Die Grundschicht des Menschen ist
von hier aus der Ort fiir allerlei brennende Begierden. Jede Begierde ist vom
Lustprinzip abhingig, das immer nach seiner Erfiillung verlangt. Der mit
allen Kréften nach der Erfiillung des Appetits, des Geschlechtstriebs und des
Uberlegenheitsgefiihls trachtende Mensch ist immer auf der Suche nach der
Lust. Dabei ist seine Begierde nicht nur vom Lustprinzip abhingig, sondern
auch urspriinglich egozentrisch. Sie bleibt in diesem Sinn, buddhistisch aus-
gedriickt, in der Dimension der weltlichen Sorgen. Durch seine egozentrische
Begierde wird das menschliche Dasein und seine Aktivitdt einerseits ermog-
licht und andererseits bedroht. Solange der Mensch lebt, ist er immer von
den Flammen der Begierde verzehrt und den weltlichen Sorgen preisgege-
ben. Ja es kann gesagt werden, da3 der Mensch insofern lebt, als die Flamme
der Begierde in ihm noch aufgeht.

Es bleibt darum ein eitles Spiel des Gedankens, ohne Riicksicht auf diese
Tiefenstruktur des menschlichen Daseins {iberhaupt von der Erziehung zu re-
den. So ist das Essen nebst der Kleidung und der Wohnung grundlegend fiir
die Erhaltung der Gesundheit und des Wohlbefindens des Menschen. Eine
Erziehung, die diesen Gedanken zum zentralen Thema hat, konnte als Prag-
matismus bezeichnet werden. Sontoku Ninomiya, der schon genannte Fiih-
rer der Bauern in Japan (1787-1856), schreibt dariiber: ,,Die Politik und
die Erziehung oder alles, was zu den Angelegenheiten der menschlichen
Welt gehort, alles betrifft immer die Versicherung des Essens und der Klei-
dung. Andere Angelegenheiten sind leider ganz nebenséchlich und iiberfliis-
sig." Diese Erkenntnis, die der Grundlage des menschlichen Lebens nédher
korr;lmt, bildet den Ausgangspunkt der Erziehungsphilosophie Ninomi-
yas.

Die menschliche Begierde, auf deren Erfiillung es so entscheidend an-
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kommt, kann aber nur in einem Verhiltnis zum AuBeren erfiillt werden, das
weit liber dasjenige zum eigenen Leib hinausreicht. Alle Begierden erfiillen
sich letztlich nur da, wo sie sich im realen Verhéltnis zur Aulenwelt auf die
Wirklichkeit real auswirken. Von hier aus ist es verstindlich, warum der le-
bendige Kontakt mit der Wirklichkeit in jedem Sinne die entscheidende
Rolle spielt und warum Freud das Realitétsprinzip in sein System eingefiihrt
und nebst dem Lustprinzip als zweites Grundprinzip fiir das seelische Ge-
schehen thematisiert hat. Er hat damit gezeigt, dal er die Bedeutung der
Funktion der Realitit tief verstanden hat.*?

Das vom Realitétsprinzip abhingige Ich sucht nach dem Nutzen und der
Sicherheit vor dem Schaden, wie das vom Lustprinzip abhéngige nach Lust
verlangt und die Unlust vermeidet. Wenn das Realitétsprinzip anstelle des
Lustprinzips in den Vordergrund tritt, bedeutet das nicht, dafl dieses damit
auller Kraft gesetzt wire. Der Mensch folgt als endliches Dasein immer dem
Realitétsprinzip und muBl einen lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit
unterhalten, um iiberhaupt nach Lust suchen und deren Erfiillung erfahren zu
konnen. Er kann daher nur insofern seine Begierde erfiillen und sein Dasein
ausfiihren, als er den lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit unterhélt.
Wenn er diesen Kontakt verliert, wird dies als eine krankhafte Erscheinung
sichtbar, die beispielsweise die Form der Geisteskrankheit, des Verbrechens
oder des Selbstmordes annimmt.

So ist der Geschlechtstrieb abnorm, wenn er autoerotisch ist. Er bringt seine
Begierde durch die Objektbesetzung zur Erfiillung. Die Libido wird zur
Objekt-Libido und erfiillt ihre Begierde oder ihr Verlangen nach Lust, indem
sie durch die Objektbesetzung in ein bestimmtes Objekt hineinfliet und sich
darin festsetzt, was nichts anderes als eine Form des lebendigen Kontakts
mit der Realitdt ist. Das Lustprinzip kann so gar nicht unabhédngig vom
Realititsprinzip betrachtet werden, wenn die Lust als die Erfiillung der Be-
gierde ohne den Bezug zur Realitét unmdglich ist.

Entsprechendes gilt auch fiir den Willen zur Macht. Wenn man hier Adler
folgen darf, ist das Ich ein Kampfplatz zwischen Gefiihlen der Uberlegen-
heit und der Minderwertigkeit. Der Wille zur Macht wird so erst in einem
Verhiltnis in Kraft gesetzt, das zu solchen Uberlegenheits- oder Minderwer-
tigkeitsgefithlen Anlaf3 gibt. Der iiberlegene Mensch veranlaf3it den andern
zur Eifersucht, das Gliick des einen wird zur Ursache fiir das Ungliick des
anderen. Wo ein Mensch auf dem Gipfel seines Erfolges steht, lauert schon
ein anderer auf die Gelegenheit zur Rache. Der Wille zur Macht treibt den
Menschen zum Kampf, wo der Kontakt mit der Realitdt in egozentrischer
Weise gesucht wird. Als ein typisches Beispiel dafiir kann der politische
Kampf angefiihrt werden, der den Unterschied zwischen Freund und Feind
setzt. Daran wird deutlich, da3 das Leben fiir den vom Appetit, vom Ge-
schlechtstrieb und vom Willen zur Macht getriebenen Menschen Leiden be-
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deutet. Der Mensch ist von seinen Begierden in der untersten Schicht des
Daseins erfiillt und bedroht.

Wie aus den bisherigen Betrachtungen klar geworden ist, versucht der
Mensch seine Begierde im Kontakt mit der Realitét zu erfiillen. Aber diese
im tiefsten Grund des UnterbewuBtseins entspringende Begierde ist egozen-
trisch und gegebenenfalls allzu selbstsiichtig. Wenn man sich hier den Be-
gierden tiiberldBt und sie ohne Riicksicht auf das MaB erfiillt, verfallt die Ge-
sellschaft der Anarchie. Hier setzt fiir Freud die Funktion des Uber-Ich ein,
das den UberfluB der unendlichen Begierde in MaB hilt und sozialer Kon-
trolle unterwirft. Die Menschen, insbesondere die Kinder sind durch den
Druck und die Verwaltung des Uber-Ich in Zaum gehalten und dadurch so-
wohl geschiitzt als auch auf eine neue Weise bedroht. Das von den Eltern,
besonders vom Vater in solcher Weise vertretene Uber-Ich kann in seiner
Verinnerlichung letztlich die Form der Moral und des Gewissens annehmen,
aber auch zur seelischen Verdringung und Personspaltung fiihren. Hier
kommt es auf das schwer zu l6sende Problem an, wie man den Konflikt zwi-
schen der Begierde und dem Uber-Ich zum guten Austrag bringen kann.

Die Begierde erfiillen zu konnen setzt voraus, dafl der Mensch die kon-
krete Situation der Auflenwelt genau kennenlernt und sich die verschie-
denen Mittel zur Vermittlung der Erfiillung aneignet. Er muf sich mit den
Schwierigkeiten des Lebens auseinandersetzen und ist darin von allen Seiten
bedroht. Wenn man hier Janet folgen darf, macht das Problem des politi-
schen oder strategischen Gebrauchs der enormen Energie den Menschen in be-
drohlicher Weise leiden, weil er sich in dieser Situation noch zusétzlich um das
Problem der menschlichen Beziehung kiimmern muB. In ihr hat das Verhalt-
nis zur Auflenwelt seine grofiten Chancen und Schwierigkeiten. So ist der
Mensch dreifach, ndmlich von unten durch die Libido, von oben durch das
Uber-Ich und von auBen durch die Schwierigkeiten des Lebens bedroht. Sich
hier anzupassen und inmitten solchen dreifachen Bedrohtseins das Gleich-
gewicht zu halten, bedeutet nichts anderes als die Erfiillung des Realitts-
prinzips, bei dem es auf den lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit an-
kommit.

Die Aufrechterhaltung dieses Kontakts durch den Menschen setzt, wie Ja-
net klar gemacht hat, die volle Integration der ganzen Person voraus, die zu
ihrem ,,zweiten Verhalten" gehort. Als ,erstes Verhalten" kann man Dinge
nennen wie den Grul} zwischen Bekannten, wenn sie sich treffen, mit dem
Rad fahren, an das man sich gewohnt hat usw. Zum ,,zweiten Verhalten" ge-
hort, um entsprechende Beispiele zu nennen, die Verhandlung mit einem
Menschen, mit dem man erstmals spricht, das erste Radfahren usw. Das erste
Verhalten ist gewohnheitsmiBig, monoton und geschieht ohne Uberlegung.
Das zweite dagegen ist schopferisch, kompliziert und reflektierend. Wéhrend
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dem ersten die Ergriffenheit und Intensitdt mangelt, impliziert das zweite
entsprechend dem erfahrenen Widerstand die Intensitit der gefiihlsméfBigen
Beteiligung. Jenes ist abstrakt und ideal, dieses konkret und real. Kurz zu-
sammengefafit ist das erste das unpersonliche und das zweite das volle per-
sonliche, die ganze seelische Spannung in Anspruch nehmende Verhalten. Der
lebendige Kontakt mit der Realitdt impliziert somit auch fiir Janet die ge-
steigerte Erfahrung des Widerstands. Man muf} sich mit der vollen Integra-
tion der ganzen Person einsetzen, wo man die Bedrohung von Seiten der
AuBenwelt im Sinne Freuds erféhrt.

Hier steht zu guter Letzt das Uber-Ich mit seiner strengen Autoritit dem
Ich gegeniiber, bewacht es und tut ihm Zwang an. Dieser Zwang ist beson-
ders fiir die kleinen Kinder iiberwiltigend.” Wenn die Begierden infolge
des Lustprinzips nach Erfiillung verlangen, kann die Strenge des Uber-Ich
oder die sachliche Bedingtheit dies gegebenenfalls verhindern. Es kommt zum
Konflikt des Es mit der Realitdt, der weder durch Geld noch durch das Ge-
setz der Gesellschaft gelost werden kann, wo er als Konflikt des Es mit dem
Uber-Ich erfahren wird. Das an einem solchen Konflikt leidende Ich wird
bald der Sklave des Es, bald Opportunist oder Liigner werden. Es kann sich
weder zur Auseinandersetzung mit der Realitét entscheiden, noch die strenge
Autoritit des Uber-Ich geduldig ertragen. In dieser Hinsicht ist das Ich ein
armes Ding und die eigentliche Angststitte.** Die Angst vor den weltlichen
Sorgen, dem Gewissen und der Aulenwelt zieht den Menschen in den Wir-
bel unendlicher Unruhe hinein.

Dies ist die Dynamik der Realitét bei Freud. Der Mensch, der vermdge
des Es in den Abgrund der unendlichen Begierde hineingezogen ist, erfahrt
den Druck des Uber-Ich und erkennt seinen Nachteil im Verhiltnis zur dule-
ren Wirklichkeit, so dal er nicht aufhort sich zu drgern oder zu beklagen,
wenn er nicht zur Befriedigung kommt. Von hier aus wird es klar, warum
die buddhistische Anthropologie die drei Laster der Armut, des Argers und
der Dummbheit als die innere Verfassung des realen menschlichen Daseins be-
zeichnen konnte und warum ,,das Labyrinth der Welt" (Comenius) oder
»der Kot der Welt" (Pestalozzi) allerlei Probleme einschliet und den
Menschen in den Wirbel der unendlichen Angst und Unruhe hineinzieht. Im
Hinblick auf die oberste Schicht des menschlichen Daseins als BewuBtsein
kann zwar gesagt werden, dal es das Dunkle und Irrationale ist, was den
Menschen in den Abgrund der Angst versetzt. Wir miissen uns aber klar
dariiber sein, daf3 das Irrationale in Wirklichkeit der notwendige Ausdruck
des menschlichen Grundcharakters ist. Hier macht die Angst als Unruhe und
Leere des Herzens das menschliche Leben 6de und wiist und fiithrt zum Ver-
lust des Gleichgewichts des Herzens. Dieses Phédnomen kann man zu den
Grundproblemen einer pddagogischen Pathologie rechnen, die in der Gegen-
wart an Aktualitit und Einsicht gewonnen hat. Die Bedrohung des Men-
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sehen in seinem Verhiltnis zur Realitdt, die Freud mit dem ihm eigenen
Scharfsinn analysierte, ist fiir uns in ihrer eigentiimlichen Charakteristik
zunehmend realer geworden. Gleichzeitig empfinde ich die Notwendigkeit, in
dieser faktisch gegebenen Situation die Erkenntnis des Realitdtsprinzips mit
Hilfe der sozialen Einsicht noch zu vertiefen.

Wir sind in Anlehnung an das Prinzip der Homdostase zur Einsicht ge-
kommen, dafl das menschliche Dasein im Kontakt mit der Wirklichkeit, so-
weit sie als Materie und Natur biologisch betrachtet werden kann, sehr unge-
sichert ist. Im Anschlufl an Freuds tiefenpsychologische Einsichten haben wir
erkannt, da3 das menschliche Dasein auf der Stufe des Lebensbewuf3tseins im
Verhiltnis von Libido, Uber-Ich und AuBenwelt urspriinglich der Angst
preisgegeben ist. Es bleibt die Frage zu klaren, wie man den Menschen in der
Dimension der Gesellschaft und des Geistes verstehen soll. In der heutigen
Gesellschaft steht die biirgerliche Mittelklasse im Widerspruch zu der Pro-
phezeiung von Marx nicht vor ihrem nahen Untergang, sondern befindet
sich in einem ProzeB3 zunehmender Vermehrung. C. W. Mills, der die Seins-
weise dieser mittleren Klasse in Amerika unter dem Stichwort , white colour"
analysierte, hat gezeigt, wie die Menschen in der heutigen Gesellschaft unter
dem Zwang des biirokratischen Konformismus und der technischen Zivilisa-
tion in den Mechanismus der Hierarchie eingeordnet sind. Sie sind dadurch
gezwungen, ein melancholisches Dasein ohne Freude an der Arbeit und ohne
Ansprache der Personlichkeit zu verbringen. In diesem Zusammenhang hat
Riesman darauf hingewiesen, dal der moderne Mensch ohne die Freude des
Lebens und die Féhigkeit zur Selbstwerdung die auf den anderen bezogene
und von auBlen gesteuerte Person ist, die sich die Begierde, die weltliche
Wiirdigung, den EinfluB3 und das Verhalten der anderen angelegen sein 146t.
Dieser Mensch, der in die menschliche Beziehung als in eine feindliche Zusam-
menarbeit (antagonistic cooperation) mit anderen eintreten muf, bleibt ohne
volle Entfaltung seiner Individualitidt und ohne die Freude der innerlichen
Verstindigung eine ,,einsame Masse". Marx, der die kapitalistische Gesell-
schaft zum Gegenstand seiner Analyse gemacht hat, hat verdeutlicht, daf} in
dem gesellschaftlichen Verhiltnis zwischen den Ausbeutenden und den Ausge-
beuteten die Armen wegen ihrer Armut und die Reichen wegen ihres Reich-
tums die Menschlichkeit verloren haben, so daf3 HaB3 und Gram unter ihnen
walten. Von hier aus ist Marx zur Uberzeugung gekommen, daB das ge-
sellschaftliche Problem nur durch die Umstiirzung der biirgerlichen Gesell-
schaft zur Losung gebracht werden kann. Die reale Moglichkeit dazu sah er
im Aufruhr des Proletariats und dessen Diktatur.

So zeichnet sich insgesamt ein sehr negatives Bild ab: in der materiellen
Dimension ist der Mensch ungeborgen, in der Dimension des Lebensbewuft-
seins angstvoll und schlieBlich in der Dimension des sozialen und geistigen
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Bewulitseins melancholisch, einsam und konfliktvoll. In diesem Sinn ist der
moderne Mensch, mit Toynbee zu sprechen, von dem Zwiespalt der Seele be-
droht oder existentialistisch ausgedriickt in der Grenzsituation der Verzweif-
lung befindlich, wo ihm wegen der Trennung vom Ewigen die Menschlich-
keit schon verloren gegangen ist. Was diese Krise entscheidend mitbedingt
hat, ist das technische Zeitalter und in seiner Konsequenz die Bedrohung
durch den Atomkrieg. Sehr treffend hat Mumford darauf hingewiesen, daf3
der Aufgang der Maschine und der Untergang der Menschheit nur zwei ver-
schiedene Seiten ein und desselben Prozesses sind. Auf dem Gipfel der Ent-
wicklung der menschlichen Zivilisation, die die hochste Bequemlichkeit und
Niitzlichkeit des Lebens zeitigt, ist der Menschheit die Menschlichkeit als
die ihr wesentlich zugehdrige Tugend verlorengegangen, indem sie die Freude
als Essenz des Herzens nicht mehr kennt und in ihrer Heimatlosigkeit und
Seelenlosigkeit einsam geworden ist. Hier sei an Dale erinnert, der eine sehr
scharfsinnige Theorie iiber den dokumentarischen Film entwickelt hat. Er be-
zeichnet unser mechanisiertes Zeitalter als Zeit der Einsamkeit der arbeiten-
den Menschen. Heute erfahrt der Mensch bei der Arbeit nur die Heimatlosig-
keit und die Einsamkeit; es fehlt der Stolz auf die Arbeit, die Freude daran
und die Kameradschaft dabei. Die gegenwértige Situation findet ihre Wider-
spiegelung in der zeitgendssischen Literatur. Steinbeck hat beispielsweise in
,»The Grapes of Wrath" den einsamen Menschen beschrieben, der an der
Schwierigkeit leidet, sein heimatliches Haus nicht finden zu kdnnen. Der
selbst einsame Schriftsteller Thomas Wolfe hat eines seiner stirksten Stiicke
,»You can't go home again" genannt und damit eine treffende Charakteristik
der Situation der Heimatlosigkeit gegeben. In der Tat erfihrt der moderne
Mensch in allen méglichen Bereichen die Ungeborgenheit, Angst, Melancholie,
Einsamkeit und Verzweiflung. Er kann weder durch seine Arbeit zur
Selbstwerdung und zur vollen Entfaltung seiner Individualitdt kommen,
noch in die innere menschliche Beziehung zum Anderen eintreten. Hier
kommt das Problem der Flucht vor der Wirklichkeit in den Umkreis der
weiterfilhrenden Betrachtungen — einer Flucht, die der moderne Mensch
wegen des Verlusts der Lebensfreude auf alle mogliche Weise zu unterneh-
men gezwungen ist.

5. Die Integration von Ich, Uber-Ich und AuBenwelt und die For-
men der Flucht vor der Realitét

Das Ich ist das selbstbewuf3t handelnde Subjekt, das von der inneren Be-
gierde getrieben, einen lebendigen Kontakt mit dem Uber-Ich und der
AuBenwelt als der komplizierten wirklichen Gesellschaft unterhélt und so
das Gleichgewicht zwischen der Innenwelt und der AuBenwelt herstellt.
Wihrend im Zustand der Homdoostase das leibhafte Ich in unbewu8-
ter und automatischer Weise dieses Gleichgewicht hilt, ist das handelnde Ich
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schon das erweckte Subjekt, das sich in selbstbewullter Weise sein Verhéltnis
zur Wirklichkeit zurechtmacht. Das Gleichgewicht ist dadurch im Unter-
schied zur autonom geregelten Homdostase subjektiv und schopferisch ge-
worden. Dieser Unterschied 148t sich als physiologisch lokalisieren. Wéhrend
die Homoostase durch das autonome Nervensystem geregelt wird, handelt
es sich hier um den EinfluBBbereich des Klein- und des GroB3hirns, in dem das
Verhiéltnis von Innen- und Aulenwelt in selbstbewullter Weise erfahren und
gestaltet wird. Die Wahrnehmungsreize werden als eine eigentiimlich sinn-
volle Kondition im GroBhirn als dem Analysator zergliedert, und dement-
sprechend reagiert das Lebewesen darauf. Damit geht das Problem in die
Dimension des BewuBtseins und der Seele hiniiber.

Das Grundproblem der Schulerziehung liegt nun darin, wie man den dul3e-
ren Reiz bzw. die gegenstidndliche Wirklichkeit genau analysiert und die
neue Form der sinnvollen Aktivitdt gestaltet, die zum schopferischen Gleich-
gewicht zwischen der Innen- und der AuBenwelt fiihrt. Der so herzustel-
lende lebendige Kontakt mit der Realitdt und das dadurch gewonnene
dynamische Gleichgewicht zwischen der Innen- und der AuBenwelt ist die uns
gestellte schwierigste Aufgabe, fiir die wir uns mit der ganzen Integration
der Person einsetzen und die gesteigerte Energie des Geistes aufwenden
miissen. Die Energie des Geistes konnte hier mit der Kampffahigkeit einer
Truppe verglichen werden. Auch die stirkste Kampfkraft ist ohne die Unter-
stiitzung durch eine gute Strategie und kluge Politik sinnlos und erfolg-
los. Es ist schon fiir die einfachste Handlung selbstverstidndlich, wie
wichtig die Integration als die Funktion der Wirklichkeit beispielsweise
in der Form der Aufmerksamkeit oder des Willens ist, um die geistige Energie
in volle Wirkung umzusetzen. Hier entsteht das von Janet so genannte
zweite Verhalten als die bewulite schopferische Aktivitit im Unterschied
zum ersten, unbewuliten und gewohnheitsmédfigen Verhalten. Dieses
zweite Verhalten kann nicht zuletzt durch die enorme Energie des
Geistes und die gesteigerte seelische Spannung wie durch die Mobilisierung
eines bedachtsamen politischen Intellekts einen lebendigen Kontakt mit der
Realitét unterhalten.

Das strategische Verhalten, das, um mit Freud zu sprechen, unter den drei
bedrohlichen Michten des Es, des Uber-Ich und der AuBenwelt steht und
keine davon in Kraft oder auBler Geltung setzen kann, bringt fiir das Ich
eine fast unertrégliche Last mit sich. Das schwache und unpolitische Ich, das
diese Last nicht ertragen kann, hat wenig Anpassungsfahigkeit an die Realitét
und wird neurotisch, indem es den Fluchtversuch vor ihr unternimmt. Das
haben schon Janet und Freud in voller Ubereinstimmung klar gemacht. Wo
das Gleichgewicht zwischen den verschiedenen Instanzen verlorengegangen
ist, wird menschliches Verhalten verwickelt und unberechenbar. Unter den
zahlreichen Spielarten mdchte ich den Fall eines Jungen anfiihren, der mit
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zwolf Jahren den strengen Vater verlor und danach unter der Ubergebor-
genheit und der grofen Erwartung seiner Mutter verzogen wurde. Er ist,
wie er spiter selbst bekannte, kleinmiitig und neurotisch geworden und hat
den Kontakt mit der Realitdt nicht ertragen konnen, der im Schulleben oder
in der gemeinsamen Arbeit unterhalten werden soll. Statt dessen vertiefte
er sich leidenschaftlich in sentimentale Biicher und Filme, ziichtete Fische und
spielte mit seiner Katze. In dieser Weise hat er ein einsames, introvertiertes
Leben gefiihrt und ist letztlich verbrecherisch geworden, indem er die Mutter
hin und wieder mit plétzlich trotzig gewordenem Verhalten und Gewalt be-
drohte, um sie des Geldes fiir seine Vergniigungen zu berauben. Im Bild dieses
Jiinglings zeichnet sich deutlich die desintegrierende Dynamik ab, zu der
sich die verschiedenen Bedrohungen von Seiten des Uber-Ich als der viter-
lichen Autoritét, vom wirklichen Leben und dem Verlangen des Es nach ego-
zentrischer Ausschweifung zusammenfinden kdnnen. Wenn das Ich nicht das
integrale Subjekt wird, das das dynamische Gleichgewicht zwischen solchen
Bedrohungen hilt, ist ein gesundes Wachstum der ganzheitlichen Person un-
moglich. Der Mensch gerit dann in die Lage des problematischen Verhaltens,
das beispielsweise die Form der Geisteskrankheit, der Ubeltat, des Flucht-
versuchs oder des Rausches annimmt.

Als kennzeichnende Merkmale fiir ein solches Verhalten kdnnen folgende
Erscheinungen genannt werden:

1. Der Mensch gibt sich dem Autoerotismus hin und bleibt narzistisch in-
trovertiert, indem er sich nach auflen verschliefit und die Libido auf sich selbst
richtet, ohne die Autoritit des Uber-Ich und den Druck der AuBenwelt zu
berticksichtigen.

2. Er wird neurotisch und melancholisch, ist von Schuldgefiihlen gequailt,
von der Begierde gefangen und vom Uber-Ich iiberwiltigt, ohne sich mit der
Wirklichkeit selbst auseinanderzusetzen, die ihm Befriedigung und Befreiung
verschaffen konnte. In Auflehnung gegen die Autoritit des Uber-Ich begeht
er brutale Verbrechen. Er wird aggressiv und unterdriickt gegebenenfalls den
Menschen im Namen der Familie, der Gesellschaft, des Publikums, der Klasse,
des Staates, der Menschheit oder Gottes, indem er die Autoritit des Uber-Ich
zu seinem Vorteil benutzt.

3. Er tut nichts zur Erfiillung der Begierde, vermeidet die direkte Aus-
einandersetzung mit der Autoritit des Uber-Ich und neutralisiert die An-
spriiche im Wachtraum oder in der Welt der Phantasie, oder er vertieft sich
in die Lust der Karikatur. Im Sport, Spiel, Schlager oder Rauschgift findet
er Moglichkeiten, um den Kontakt mit der Realitdt im Rausch zu ver-
lieren.

In solchen Erscheinungen manifestieren sich verschiedene Formen der
Flucht vor der Realitit, wenn aus der Bedrohung vom Es, dem Uber-Ich
und der AuBenwelt die Unfahigkeit resultiert, durch Integration das Gleich-
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gewicht zu halten. Dabei lassen sich die Formen der Flucht vor der Wirklich-
keit in jeder Dimension des menschlichen Daseins beobachten: im materiellen
Bereich, dem Leben, BewuBltsein, Geist und der Transzendenz. Dies 1463t
einige weitere Modifikationen des Gedankens und entsprechende Schluf3-
folgerungen zu.

Die strategische oder politische Integration im Verhiltnis von Es, Uber-
ich und AuBlenwelt ist, wie schon klar wurde, die schwer zu erfiillende Auf-
gabe des Lebens. Diese nimmt, wie wir glauben, die intellektuelle Arbeit des
Menschen in einem hochsten Sinne in Anspruch. Die existentielle Analyse hat
schon verdeutlicht, dal die Sorge, die Angst und der Schmerz das reale
menschliche Dasein zur Verzweiflung fithren kénnen. Es sind nun nicht weni-
ge Psychopathologen, wie z. B. Manakow, die alles auf die biologische Di-
mension des Daseins reduzieren und die Bedeutung der hheren Dimensio-
nen als Ort fiir die intellektuell belastete Bemiihung des Lebens in der Grenz-
situation aufler acht lassen. Dies entspricht aber selbst schon einer patholo-
gischen Verfassung. Die Auflosung des praktischen Ich, das auf die Integra-
tion von Es, Uber-Ich und AuBenwelt abzielt, fiihrt dazu, den Kontakt mit
der Wirklichkeit zu verlieren und den dem Ich gegeniiberstehenden Gegen-
stand nicht mehr in vollem Bewultsein ins Auge zu fassen. Damit verliert
die Innenwelt die AuBBenwelt als Gegeniiber. Das reale Bild wird in die cha-
otische Fliissigkeit des BewuBtseinsstromes verwandelt, das Ich fillt den un-
personlichen psychischen Instanzen zum Opfer und der Korper wird zu
einem Teil der Natur gemacht. Wenn so das Ich durch die Flucht in die
Natur sich seines natiirlichen biologischen Daseins versichern zu kdnnen
glaubt, bedeutet dies in Wirklichkeit die Auflésung des Ich, das gerade
wegen seines Unvermdgens zur bewuliten Integration seiner selbst in die
Natur hineingeflohen ist. Der Mensch fiihrt dann gleichsam als lebendige
Leiche ein von der Begierde getriebenes tierisches Dasein. Der introver-
tierte, die Bedrohungen des Uber-Ich und des realen Lebens nicht ertra-
gende und sich in seiner Lust hingebende Mensch geht als der der auto-
erotischen Begierde Erlegene in die Dimension des Lebens zuriick und
verliert so den Kontakt mit der Realitit. Wenn er aus irgendeinem An-
laB das kaum gehaltene Gleichgewicht verliert, schldgt seine introver-
tierte Lebenshaltung nicht selten in plotzliche Aggressivitit um und geht
in das gewalttitige Verbrecherische iiber.

In der Dimension des Lebens flieht der Mensch vor der Wirklichkeit, indem
er sich dem Geschlechtstrieb und dem Machttrieb hingibt. Als stirkste Ver-
mittlung zu diesem Fluchtversuch kénnen der Wein und das Morphium ge-
nannt werden. Wer dagegen die Realitit vermeidet, indem er sich der Phan-
tasie, dem Wachtraum oder der Karikatur hingibt, hat den Kontakt mit der
Wirklichkeit in der Dimension des Bewulitseins neutralisiert.
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Aber auch die soziale Identifikation kann eine Flucht darstellen. Um
dem subjektiven Versuch der Selbstwerdung und der Auseinandersetzung
mit der Realitdt zu entgehen, flieht der Mensch in die Autoritdt des Kol-
lektivs oder des Publikums und sucht darin seine Geborgenheit zu finden.
Dieser Mensch hat zwar in seiner Ablehnung des am Uber-Ich gescheiterten
introvertierten Daseins den Anschein des Subjektiven, aber auch er gibt sich
in Wirklichkeit als ein subjektloses ungeistiges Dasein dem Ober-Ich hin und
findet darin seine Herberge. Der représentative japanische Literat in der Zeit
der Modernisierung, Soseki Natsume (1867-1916) hat in der Verteidigung
und Rechtfertigung des Individualismus in ironischer, aber iiberzeugender
Weise zu denjenigen gesprochen, die durch gemeinsamen Schwur eine Auto-
ritdt oder sich im Namen der Autoritdt der Biinde rechtfertigen wollten:
»Auch das Dasein des Brennholzes ist sicher und geborgen, wenn es die
Biindel bildet." Hier sehen wir die Veranlassung oder den Ansto3 zum Kol-
lektivismus und zum Faschismus. Im gleichen Sinnzusammenhang hat Karl
Mannheim formuliert, dal der Mensch abgeschieden von der Masse genauso
einsam und dngstlich ist wie die Krabbe ohne ihre Hiille, ohne die sie nicht
leben kann.”> Aus der Einsicht in die Flucht des Menschen in die Autoritit
hat er die Folgerung gezogen, daB3 Hitler diese Psychologie zur Aufrichtung
des Nationalsozialismus in vollem Maf3 ausgenutzt hat.

Auch in sublimen geistigen Formen ist die Flucht vor der Wirklichkeit
moglich. Der Fall, daB8 der Mensch sich der Autoritdt des Publikums iiberlaft
und sich etwa in fanatischer Weise als das Ebenbild Gottes ausgibt, bedeu-
tet nichts anderes als die Flucht in das Publikum in der Dimension des Gei-
stes. Als Beispiel fiir die Flucht in sich selbst in der Dimension des Geistes
kann der in seiner Uberzeugung introvertierte Mensch gelten, der ohne die
Beriicksichtigung des Anderen nur daran denkt, im Glauben an seine eigene
Ideologie und Meinung zu handeln. Er verliert dadurch den emotionalen
Bezug zum Anderen, hat keinen Zugang zu der Gesellschaft und lebt als ein
in sich Geschlossener immer in der Einsamkeit.

SchlieBlich ist die Flucht in die Transzendenz zu nennen, die in der Reli-
gionskritik haufig beschrieben wurde. Der Mensch schneidet hier den Kon-
takt mit der Wirklichkeit absichtlich ab und findet im Verzicht auf alles
Weltliche in der Transzendenz die Geborgenheit. Hinsichtlich einer solchen
Flucht hat Karl Marx die Religion als das Opium bezeichnet, mit dem das
Volk sich iiber die Unzufriedenheit und iiber das wirkliche Elend hinweg-
hilft.*® Auch die Philosophie des absoluten Nichts, die in der entscheidenden
Offenbarung und Erleuchtung den lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit
gar nicht in Betracht zieht, ist eine solche Form der Flucht in die
Transzendenz.

Die dem Menschen gestellte schwierige Aufgabe des Lebens hat wesent-
lich mit der politischen oder verniinftigen Integration von Es, Uber-Ich und
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Realitit zu tun. Wo der Mensch diese Last und Schwierigkeit nicht ertragen
kann, werden die verschiedenen Formen der Flucht vor der Realitét in den
unterschiedlichen anthropologischen Dimensionen sichtbar. Hier wird die tra-
gische Komik des Lebens in mannigfaltigen Formen gespielt. Der Mensch
kann aber nur insofern Mensch sein, als er sowohl in der Innenwelt als auch
in der Auflenwelt einen lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit unterhal-
ten kann. Das reale Dasein des Menschen ist gerade durch diesen lebendigen
Kontakt mit der Wirklichkeit bestimmt. In ihm wird das Spannungsver-
héltnis zwischen dem Inneren und dem AuBeren durchgehalten, das gege-
benenfalls die Form des Widerstands und des Gegensatzes annimmt. Die In-
nenwelt des Menschen kann vermdge der Vertiefung der Kenntnisse und der
Erlernung der Techniken und der Kunst gerade da die AuBlenwelt verinner-
lichen und erweitern, wo jene als mikrokosmische Einheit mit dieser als dem
Kosmos nur teilweise zusammenfillt und Briiche spiirbar sind. Die Auf3en-
welt erweckt das ProblembewuBtsein des Menschen und steht ihm als etwas
gegeniiber, was ihn reizt und seine Begierde verlockt. Der sich fiir sein eige-
nes Problem einsetzende Mensch erfiahrt, wie Minkowski formuliert, daf}
die Grundlage der Person in das lebendige Verhiltnis zur Umwelt einge-
lassen ist.

Die Funktion der Technik und des Studiums ist so darin begriindet, daf3
der Mensch durch die Losung des Problems die AuBlenwelt in seine Innen-
welt hineinnimmt und beide verinnerlicht. Der mdgliche Raum fiir das Zu-
sammenkommen des Inneren mit dem AuBeren als Bedingung des erfiillten
Daseins erweitert sich, und das Ich gewinnt das Gleichgewicht zwischen
beiden in gesteigertem Maf3e und in weiterem Umfang wieder. Dieses Gleich-
gewicht ist eben dadurch dynamisch und elastisch, dafl es die Auseinander-
setzung mit neuen Problemen ermoglicht und sich selbst immer aufs neue ver-
tieft. Das so gewonnene Gleichgewicht ist aber fiir den Menschen notwendi-
gerweise relativ und bedroht und muf3 durch den dynamischen Prozef} stin-
dig erneuert werden. Im Gegensatz dazu ist Gott der absolut Erweckte, der
im Zustand der ,energeia" als der absoluten Wirklichkeit alles kennt und
erweckt, wo die Auflenwelt in ihrer Vollkommenheit schon verinnerlicht ist.
In der gottlichen Dimension bedeutet die Realitdt so nichts anderes mehr als
die absolute Kenntnis selbst, wo alles in dem ewigen Jetzt oder in der stehen-
den Ewigkeit zur vollkommenen Erfiillung kommt und buddhistisch ausge-
driickt alle wirklichen Dinge der Welt in der Dimension des Lichts als Ver-
korperung der absoluten Liebe wohnen. Auf dieser Stufe wird das absolute
Gleichgewicht in der vom Irdischen ganz und gar unerschiitterlichen
Wiedervereinigung der Liebe, der Kenntnis und der Gerechtigkeit im absolu-
ten Sinn so vollkommen verwirklicht, da3 alles den lebendigen Kontakt mit
der absoluten Realitét unterhalt.

Wenn es also in jedem Fall auf das Verhiltnis von AuBBenwelt und Innen-
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weit ankommt, konnte man sagen, da3 bei Gott Innenwelt und AuBBenwelt
wie zwei ineinanderliegende Kreise voll koinzidieren, wahrend sie sich beim
normalen Menschen mehr oder weniger iiberschneiden und beim Geisteskran-
ken auseinanderfallen. Der Geisteskranke oder der Selbstmorder bildet so
den ausgeprigtesten Gegensatz zum Absoluten, indem er den Kontakt ver-
liert und selbst zerstort, den jenes auf vollkommene Weise realisiert. Der
Geisteskranke kann nur noch vermoge der leiblichen Homoostase den natiir-
lichen Kontakt mit der Natur unterhalten, wihrend der Selbstmorder auch
diesen noch absichtlich abschneidet. Minkowski hat mit Recht das besondere
Merkmal des Geisteskranken darin gesehen, da3 er den Kontakt mit der
Wirklichkeit verloren hat. Diese seine Formulierung trifft genau die anthro-
pologische Wahrheit iiber den Menschen. Der Mensch ist in der Tat als das
geschichtliche Sein das Subjekt, das im lebendigen Kontakt mit der Realitét
das dynamische Gleichgewicht mit der Innen- und der Auflenwelt hélt und
stdndig erneuern mufB. Er nimmt zwischen dem absoluten Gleichgewicht
des Absoluten und dem nur noch natiirlichen des Geisteskranken als der le-
bendigen Leiche seine mittlere Stellung ein. In diesem Sinne ist der Mensch
das Sein, das das Gleichgewicht zwischen dem irdischen Horizont als dem
Material und dem himmlischen Horizont als der Transzendenz irgendwie
halten kann, obgleich er darin stets der Gefahr und Bedrohung ausgesetzt
ist. Meines Erachtens kann damit der Bereich des menschlichen Daseins zu-
reichend umschrieben werden.

Der so gesehene Mensch ist aber mit Frankl ein ,homo patiens", der den
lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit unterhilt, indem er die bedrohliche
Realitidt ertrdgt und daran leidet. Wenn er die Schwierigkeit des Lebens nicht
bestehen kann, unternimmt er die Flucht vor der Realitdt, die in vielen Va-
riationen der Sache nach die Form der Geisteskrankheit, des Verbrechens, des
Selbstmordes und des Rausches annimmt. Der Sinn des Lebens liegt eben
darin, da8 der Mensch einen neuen Horizont des Lebens schopferisch eroff-
net und die unendliche Tiefe der Bedeutung des Gleichgewichts und der
Freude des Lebens erkennt, indem er in der existentiellen Auseinanderset-
zung mit allen moglichen Bedrohungen die Gefahr der Grenzsituationen
durchleidet. Frankl, der im Verlust dieses Lebenssinnes das Wesen des Esca-
pismus gesehen hat, schreibt dariiber folgendermafien: ,,Allein der wahre
Escapism, das wahre Ausweichen vor der Wirklichkeit, liegt gerade dort, wo
der Mensch auf der Flucht ist vor der Wirklichkeit des Leidens und vor der
schicksalhaften Notwendigkeit des Leidens - und vor der Mdglichkeit, das
Leiden mit Sinn zu erfiillen. Gerade der Neurotiker gehort zu den Men-
schen, denen es an Mut zum Leiden gebricht; er versagt sich dem Wagnis
des Leidens."” Von hier aus hat Frankl den leidenden Menschen als den im
existentiellen Sinn besten Menschen gekennzeichnet, der im Imperativ ,,pati
aude" sein Leiden mit Sinn zu erfiillen vermag.
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6. Der Zerfall der integralen Einheit der Person beim Schizophre-
nen und beim Manisch-Depressiven

Das konkrete Ich des Menschen kann nur da in volle Funktion treten, wo
dieser den lebendigen Kontakt mit der Realitdt unterhdlt. Wenn dem Men-
schen die Leidensfihigkeit verloren geht, verliert er auch die Fahigkeit des
Handelns und mit ihr seine Personlichkeit. In diesem Sinn bedeutet Dereali-
sation dasselbe wie Depersonalisation. Der lebendige Kontakt mit der Reali-
tdt setzt schon, wie ich zu zeigen versuchte, die integrale Einheit der ganzen
Person voraus, die in ihrer Funktion weit {iber die einzelnen psychologi-
schen Funktionen beispielsweise des Reizes und der Reaktion, der Wahrneh-
mung und der Erinnerung hinausgeht. Wo die integrale Einheit der Person
aufgelost und mit ihr der Realitdtskontakt verloren ist, zerféllt die Hand-
lung des Menschen, obwohl seine psychologischen Organe als einzelne vollig
funktionieren. Die Handlung des Geisteskranken bleibt ohne sinnvolle Ein-
heit und kann in keinen zweckmaifig geordneten kausalen Zusammenhang
eingegliedert werden. Es ist hier etwas Merkwiirdiges und AuBerordentliches
spiirbar, was mit dem Zerfall des Wertsystems bezeichnet werden konnte.
Hier wird jedes einzelne Element autonom und in seiner Isolierung ohne
den Zusammenhang mit dem sinnvollen Ganzen gleich bedeutend bzw. gleich-
giiltig. Die Nivellierung der Werte, die Verselbstindigung aller einzelnen
Elemente, die Wiederholung von isolierten und fixierten Handlungen, der
paranoische Glaube an eine fixe Idee oder der paranoische Umgang mit einem
festgesetzten unbeweglichen Objekt, alle diese Phdnomene sind hier spiirbar
und aufzeigbar. Hier waltet eine Psyche, deren Stereotypie man gelegentlich
als krankhafte Geometrie oder als krankhaften Rigorismus charakterisiert
hat. Die Handlungen und Gedanken eines solchen Menschen, dem die Fahig-
keit zur Verstdndigung und das Versténdnis fiir die feineren Nuancen der
menschlichen Beziehung mangeln, weisen eine zackige und abrupte Linie
auf, die in scharfem Gegensatz zu dem runden und fliissigen Duktus im Ver-
halten des normalen Menschen steht, der mit feiner Sensibilitdt einen emo-
tionellen Bezug mit dem Anderen eingeht.

Es ist iiber den schizophrenen Menschen gesagt worden, daf3 er wegen des
Mangels an Dynamik in seinen Gedanken und Handlungen introvertiert
sei, was aber nur im Hinblick auf seine Abtrennung von der Realitét gilt. In
Wirklichkeit ist er nicht immer passiv und traumerisch, sondern gelegentlich
auch sehr energisch und aktiv. Aber seine Aktivitdt kommt merkwiirdiger-
weise immer aus dem Takt und steht nicht im Einklang mit der Umwelt, der
auf der Moglichkeit beruht, in rhythmischer Harmonie mit der Welt umzu-
gehen. Der Schizophrene hat zwar seinen eigenen Rhythmus, aber er hat da-
bei wegen des verlorenen Realititsbezuges keinen Anspruch auf Objektivitit.
Er schneidet oft absichtlich den lebendigen Kontakt mit der Realitét ab und
tut alles, was dazu beitragen kann, den Rhythmus seines eigenen Lebens zu
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weit ankommt, konnte man sagen, daB3 bei Gott Innenwelt und AuBBenwelt
wie zwei ineinanderliegende Kreise voll koinzidieren, wahrend sie sich beim
normalen Menschen mehr oder weniger iiberschneiden und beim Geisteskran-
ken auseinanderfallen. Der Geisteskranke oder der Selbstmdrder bildet so
den ausgeprigtesten Gegensatz zum Absoluten, indem er den Kontakt ver-
liert und selbst zerstort, den jenes auf vollkommene Weise realisiert. Der
Geisteskranke kann nur noch vermoge der leiblichen Homdostase den natiir-
lichen Kontakt mit der Natur unterhalten, wihrend der Selbstmorder auch
diesen noch absichtlich abschneidet. Minkowski hat mit Recht das besondere
Merkmal des Geisteskranken darin gesehen, da3 er den Kontakt mit der
Wirklichkeit verloren hat. Diese seine Formulierung trifft genau die anthro-
pologische Wahrheit iiber den Menschen. Der Mensch ist in der Tat als das
geschichtliche Sein das Subjekt, das im lebendigen Kontakt mit der Realitét
das dynamische Gleichgewicht mit der Innen- und der Auflenwelt hélt und
stdndig erneuern mufBl. Er nimmt zwischen dem absoluten Gleichgewicht
des Absoluten und dem nur noch natiirlichen des Geisteskranken als der le-
bendigen Leiche seine mittlere Stellung ein. In diesem Sinne ist der Mensch
das Sein, das das Gleichgewicht zwischen dem irdischen Horizont als dem
Material und dem himmlischen Horizont als der Transzendenz irgendwie
halten kann, obgleich er darin stets der Gefahr und Bedrohung ausgesetzt
ist. Meines Erachtens kann damit der Bereich des menschlichen Daseins zu-
reichend umschrieben werden.

Der so gesehene Mensch ist aber mit Frankl ein ,homo patiens", der den
lebendigen Kontakt mit der Wirklichkeit unterhilt, indem er die bedrohliche
Realitidt ertrdgt und daran leidet. Wenn er die Schwierigkeit des Lebens nicht
bestehen kann, unternimmt er die Flucht vor der Realitit, die in vielen Va-
riationen der Sache nach die Form der Geisteskrankheit, des Verbrechens, des
Selbstmordes und des Rausches annimmt. Der Sinn des Lebens liegt eben
darin, da8 der Mensch einen neuen Horizont des Lebens schopferisch eroff-
net und die unendliche Tiefe der Bedeutung des Gleichgewichts und der
Freude des Lebens erkennt, indem er in der existentiellen Auseinanderset-
zung mit allen moglichen Bedrohungen die Gefahr der Grenzsituationen
durchleidet. Frankl, der im Verlust dieses Lebenssinnes das Wesen des Esca-
pismus gesehen hat, schreibt dariiber folgendermafien: ,,Allein der wahre
Escapism, das wahre Ausweichen vor der Wirklichkeit, liegt gerade dort, wo
der Mensch auf der Flucht ist vor der Wirklichkeit des Leidens und vor der
schicksalhaften Notwendigkeit des Leidens - und vor der Mdglichkeit, das
Leiden mit Sinn zu erfiillen. Gerade der Neurotiker gehort zu den Men-
schen, denen es an Mut zum Leiden gebricht; er versagt sich dem Wagnis
des Leidens *." Von hier aus hat Frankl den leidenden Menschen als den
im existentiellen Sinn besten Menschen gekennzeichnet, der im Imperativ
»pati aude" sein Leiden mit Sinn zu erfiillen vermag.
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Das konkrete Ich des Menschen kann nur da in volle Funktion treten, wo
dieser den lebendigen Kontakt mit der Realitdt unterhdlt. Wenn dem Men-
schen die Leidensfihigkeit verloren geht, verliert er auch die Fahigkeit des
Handelns und mit ihr seine Personlichkeit. In diesem Sinn bedeutet Dereali-
sation dasselbe wie Depersonalisation. Der lebendige Kontakt mit der Reali-
tat setzt schon, wie ich zu zeigen versuchte, die integrale Einheit der ganzen
Person voraus, die in ihrer Funktion weit iiber die einzelnen psychologi-
schen Funktionen beispielsweise des Reizes und der Reaktion, der Wahrneh-
mung und der Erinnerung hinausgeht. Wo die integrale Einheit der Person
aufgeldst und mit ihr der Realitédtskontakt verloren ist, zerfillt die Hand-
lung des Menschen, obwohl seine psychologischen Organe als einzelne vollig
funktionieren. Die Handlung des Geisteskranken bleibt ohne sinnvolle Ein-
heit und kann in keinen zweckmiBig geordneten kausalen Zusammenhang
eingegliedert werden. Es ist hier etwas Merkwiirdiges und AuBerordentliches
spiirbar, was mit dem Zerfall des Wertsystems bezeichnet werden konnte.
Hier wird jedes einzelne Element autonom und in seiner Isolierung ohne
den Zusammenhang mit dem sinnvollen Ganzen gleich bedeutend bzw. gleich-
giiltig. Die Nivellierung der Werte, die Verselbstindigung aller einzelnen
Elemente, die Wiederholung von isolierten und fixierten Handlungen, der
paranoische Glaube an eine fixe Idee oder der paranoische Umgang mit einem
festgesetzten unbeweglichen Objekt, alle diese Phénomene sind hier spiirbar
und aufzeigbar. Hier waltet eine Psyche, deren Stereotypie man gelegentlich
als krankhafte Geometrie oder als krankhaften Rigorismus charakterisiert
hat. Die Handlungen und Gedanken eines solchen Menschen, dem die Féhig-
keit zur Verstdndigung und das Versténdnis fiir die feineren Nuancen der
menschlichen Beziehung mangeln, weisen eine zackige und abrupte Linie
auf, die in scharfem Gegensatz zu dem runden und fliissigen Duktus im Ver-
halten des normalen Menschen steht, der mit feiner Sensibilitit einen emo-
tionellen Bezug mit dem Anderen eingeht.

Es ist {iber den schizophrenen Menschen gesagt worden, daf3 er wegen des
Mangels an Dynamik in seinen Gedanken und Handlungen introvertiert
sei, was aber nur im Hinblick auf seine Abtrennung von der Realitit gilt. In
Wirklichkeit ist er nicht immer passiv und trdumerisch, sondern gelegentlich
auch sehr energisch und aktiv. Aber seine Aktivitdt kommt merkwiirdiger-
weise immer aus dem Takt und steht nicht im Einklang mit der Umwelt, der
auf der Moglichkeit beruht, in rhythmischer Harmonie mit der Welt umzu-
gehen. Der Schizophrene hat zwar seinen eigenen Rhythmus, aber er hat da-
bei wegen des verlorenen Realitdtsbezuges keinen Anspruch auf Objektivitit.
Er schneidet oft absichtlich den lebendigen Kontakt mit der Realitit ab und
tut alles, was dazu beitragen kann, den Rhythmus seines eigenen Lebens zu
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behalten. Emerson hat in ,,Society and Solitude" den zur Schizophrenie
neigenden Menschen folgendermalen beschrieben: ,,Er hatte gute Fahig-
keiten, eine angenehme Gemiitsart und keine charakterlichen Méngel; aber
er hatte einen Defekt - er konnte nicht sprechen im Ton der Leute. Es war
irgendeine Paralyse in seinem Willen, so daf er, wenn er sich mit Leuten
alltdglich unterhielt, schwach und an der Sache vorbei redete, wie ein zer-
streutes Midchen. Dal3 dieser Mangel ihm bewul3t war, machte es desto
schlimmer. Er beneidete jeden Viehtreiber und Holzfaller im Wirtshaus um
ihre ménnliche Sprache. Er begehrte Mirabeaus don terrible de la familiarité
in dem Glauben, daf} der, dessen Sympathie am geringsten ist, der Mann ist,
vor dem die Konige sich am meisten zu fiirchten haben. Fiir sich selbst gab
er vor, daf} er nicht soviel Zeit fiir sich finde, um einem Freund einen Brief
zu schreiben. Er verliel die Stadt und verbarg sich auf dem Lande. Der ein-
same FluB war ihm nicht einsam genug; die Sonne und der Mond storten ihn.
Als er ein Haus kaufte, war das erste, was er tat, dal er Bdume pflanzen
lieB. Er konnte nicht genug tun sich zu verstecken. Setzt eine Hecke hier;
setzt Eichen dort — Béaume und wieder Badume und vor allem, setzt immer-
griine Bédume, denn sie werden das ganze Jahr den geheimen Ort wahren. Das
willkommenste Kompliment, das man ihm machen konnte, war zu versichern,
man hétte ihn gar nicht gesehen in einem Haus oder auf der Strale, wo
man ihn getroffen hatte. Wahrend er darunter litt gesehen worden zu sein,
wo er war, trostete er sich mit dem kostlichen Gedanken an die unzihligen
Orte, wo dies nicht der Fall gewesen war. Von seinem Schneider wiinschte
er nichts, als daB dieser jenes unauffallige Mittlere an Farbe und Schnitt be-
schaffte, das nie das Auge auch nur fiir einen Moment fesseln wiirde ... Er
wiirde seine Seele gegeben haben fiir den Ring des Gyges ... Wegen seines
linkischen Wesens im Umgang mit anderen hatte er an Verzweiflung gren-
zende Gewissensbisse und ging Meilen um Meilen, um die Zuckungen aus
seinem Gesicht und das Auffahren und Zucken aus seinen Armen und Schul-
tern herauszubekommen."*® Dieser hier dargestellte Sonderling verhilt sich
so introvertiert zur Aulenwelt und héngt so paranoisch an seinem eigenen
Lebensrhythmus, daB3 er immer damit beschéftigt ist, sich moglichst weit von
anderen zu distanzieren.

Als Gegensatz zum Schizophrenen soll der Manisch-Depressive genannt
werden, der zwar einen Kontakt mit der Realitdt hat, aber weder seinen
eigenen Rhythmus findet noch seinen inneren Kern ausbilden kann. Im Ge-
gensatz zum Schizophrenen, der sich ohne Kooperation mit der Umwelt sei-
ner introvertierten Aktivitdt hingibt, hilt der Manisch-Depressive jeden
Augenblick mit der Umwelt Schritt und versdumt die Integration der ganzen
Person und die Einkehr in seine eigene Tiefe. Minkowski schreibt dartiber:
»Binet und Simon beschreiben die Haltung des manisch-depressiven Kran-
ken: ,Um die Art und Weise kennenzulernen, in der diese Kranken denken,
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urteilen und wollen, ist es notig sie zu sehen und sich mit ihnen zu unter-
halten. Aber wo sind sie? Wo ist die Personlichkeit des Kranken? Wo ist
dieser Jemand, mit dem man sich unterhalten konnte? Wenn er manisch ge-
stimmt ist, ist er ganz Reden und Gestik, ist er melancholisch, so ist er nichts
als ein Haufchen Elend "** Der Kontakt mit der Realitiit bleibt beim Manisch-
Depressiven unvollkommen und erweist sich als ,,syntonie deformée". Er ist
augenblicklich und fragmentarisch, aber nicht bestindig und dauerhaft. Im
Gegensatz zur Unbeweglichkeit und Starre des Schizophrenen sind am
Manisch-Depressiven die Beweglichkeit und Fliissigkeit auffillig. Bei der
Paralyse und der Dementia wird die Verfliissigung so extrem, dal3 alles
Bildliche sich in Bewegung versetzt und die Grenze zwischen dem Patienten
und dem Kosmos verschwindet. Wo alles fliissig geworden ist, ist der Mensch
aber nicht mehr dazu féhig, den FluB der Erfahrungen in den sinnvollen
Zusammenhang mit bestimmten Punkten einzugliedern. Minkowski hat als
Kontrast zu einem solchen Fall folgende Erfahrung eines Schizophrenen
angefiihrt: ,,Ich habe den Kontakt mit allen Dingen verloren ... Es gibt
keine Verbindung mehr zwischen ihnen und mir, ich kann mich nicht mehr
auf sie verlassen. Um mich herum ist alles erstarrt. Ich habe noch weniger
Beweglichkeit fiir die Zukunft als fiir die Gegenwart und die Vergangenheit .
.. Das schopferische ,ich kann' ist weggenommen in mir."*

Weder in der Festgelegtheit der Aktivitit des Schizophrenen noch in der
Fliissigkeit und Unbestindigkeit des Manisch-Depressiven kann der lebendige
Kontakt mit der Realitét hergestellt werden, der kennzeichnend fiir den nor-
malen Menschen ist. Dal3 sowohl die extreme Verfliissigung als auch die ex-
treme Festigkeit Zeichen von Geisteskrankheit und Geistesschwéche sind, be-
weist schon, daB die Struktur des normalen Geistes gleichermaflen durch
Dynamik und Bestdndigkeit unterstiitzt werden muf8 und ihren kontinuier-
lichen Ausgleich bedingt. Der lebendige Kontakt mit der Realitdt setzt in der
Tat das sich wechselseitig ergéinzende und durchdringende Verhéltnis zwi-
schen dem Dynamischen und dem Bestéindigen voraus. Das integrierende
Zentrum einer solchen dynamischen Einheit ist die Gegenwart als das Jetzt-
Hier, zu dem sich die Vergangenheit und die Zukunft gleichzeitig zusammen-
finden. Die Gegenwart im vollen Sinn des Wortes ist darum nichts anderes
als der Brennpunkt oder Kernpunkt des lebendigen Kontakts mit der Reali-
tat. Auf diesen zeitlichen Aspekt der Problematik wollen wir nun etwas
genauer eingehen.

7. Die Erfiilllung der Gegenwart durch die Integration von Ver-
gangenheit und Zukunft

Die Schizophrenie zwingt den Menschen, wie schon angedeutet, zur Unbe-
weglichkeit. Die Abtrennung der intellektuellen Tatigkeit von der prakti-
schen hat einen krankhaften Rationalismus zur Folge, fiir den einerseits das
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Denken ohne reale empirische Grundlage bleibt und andererseits eine er-
starrte oder verhartete Aktivitdt in den Vordergrund riickt. Die Aktivitét
des Schizophrenen hat weder die Elastizitdt noch die Relativitit des norma-
len Verhaltens. Hier ist eine Hypertrophie der Vergangenheit sichtbar: Der
Schizophrene hilt sich immer an die vergangene Begebenheit und bestimmt
die Zukunft schon im voraus. Das fiihrt letztlich zur Stockung der Dynamik
des Lebens. Das dynamische Werden des Lebens, mit Bergson zu sprechen
der ,¢lan vital", ist im Stehenbleiben der Zeit und in der Erstarrung und
Unproduktivitit verloren gegangen. Statt dessen findet sich die monotone
Wiederholung der Vergangenheit oder die Planung einer Zukunft, die ohne
die Sinngebung der Gegenwart bleibt.

Im Unterschied dazu bestimmt die Fliissigkeit das Verhalten des Manisch-
Depressiven. Der Sinn der Gegenwart geht hier dadurch verloren, dal3 er
im jeweiligen Kontakt mit der Realitdt nur momentan ergriffen und nicht
in einen Sinnzusammenhang integriert wird, der immer auch ein Zeitzusam-
menhang wire. Weder der Schizophrene noch der Manisch-Depressive kon-
nen so die Gegenwart mit dem Sinn erfiillen bzw. den von ihr zugespielten
Sinn aufnehmen und realisieren. Daf} der geisteskranke Mensch keinen le-
bendigen Kontakt mit der Realitdt unterhalten kann, bedeutet zugleich den
Verlust der mit Sinn erfiillten Gegenwart bei ihm. Diese Aussage schlief3t
ein, dafl die Gegenwart als der integrale Bezugspunkt in seiner dynamischen
Bestindigkeit die fundamentale Struktur des lebendigen Kontakts mit der
Realitdt bestimmt. Die Analyse der Struktur der Gegenwart kann daher da-
zu beitragen, eine neue Betrachtungsweise iiber den lebendigen Kontakt mit
der Realitit einzuleiten und die schwer zu l6sende anthropologische Proble-
matik unter dem Aspekt der Zeitlichkeit zu erschlieen.

Wir haben gesehen, daf der Verlust des lebendigen Kontakts mit der Rea-
litdt oder des Sinns fiir das Wirkliche den Verlust der Funktion des prakti-
schen Ich bedeutet, die in der Dimension der Zeitlichkeit darin liegt, die Ver-
gangenheit und die Zukunft in der Gegenwart zu integrieren und das
dynamische Gleichgewicht zwischen den Zeiten herzustellen. Der lebendige
Kontakt mit der Realitit vollzieht sich in der Gegenwart im wahren Sinn
des Wortes, deren integrale Struktur nun ndher geklart werden soll. Nach
allgemeiner Auffassung werden die Vergangenheit, die Gegenwart und die
Zukunft als die konstituierenden Elemente der Zeit genannt. Die zwischen
der Vergangenheit und der Zukunft liegende Gegenwart kommt uns im all-
taglichen Leben kaum ins BewuBtsein. Die Vergangenheit ist schon abge-
schlossen und gilt als unumkehrbar. Die Zukunft kann von nun an erdffnet
werden. So wird die Vergangenheit in den Bereich der Notwendigkeit ge-
riickt und die Zukunft als Bereich der Moglichkeit angesprochen. Die Gegen-
wart zwischen beiden ist der Augenblick, der wie ein Schaum voriibergeht.

Diese Auffassung der Zeit entspricht dem unreflektierten BewuBtsein des
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alltdglichen Daseins. Alltdglich verbringt der Mensch, um mit Heidegger zu
sprechen, in der Verfallenheit des Man den gegenwirtigen Augenblick mit
dem Vergniigen, dem Klatsch, dem Rausch und dem Geschéft, indem er die
Vergangenheit in ihrer Unumkehrbarkeit vergangen sein 1d8t und anderer-
seits auch die Zukunft ihrem natiirlichen Lauf {iberldt. Um es kurz zu
sagen: Er vertrdumt das Leben, ohne ihm den Sinn zu geben. Der Kontakt
mit der Realitét wird hier so neutralisiert, da3 der Mensch den Schwierigkeiten
des Lebens mdglichst aus dem Weg zu gehen versucht. Fiir eine solche all-
tigliche Lebensweise bedeutet die Vergangenheit schon die Notwendigkeit
selbst, weil sie nicht gutzumachen ist, und die Zukunft etwas, durch das
man irgendwie durchkommen konnte. Die Gegenwart ist dann der verrin-
nende Augenblick, auf den man nicht blicken darf, um nicht seine Fliichtig-
keit zu gewahren.

An diesem duflerlichen Verhéltnis der Zeiten ist mit der Kritik einzuset-
zen. Die Gegenwart ist nicht nur uneingestandener Ausdruck der Verging-
lichkeit, sondern im wortlichen Sinn der Augenblick, der uns als etwas Un-
vermeidliches bevorsteht und als eine aktuelle Aufgabe ergriffen werden
will. Sie zerstort das Gleichgewicht mit der zeitiiberbriickenden Macht, iiber
die wir im alltdglichen Verhalten verfiigen, ohne daf3 sie uns verfligbar ist.
Eben weil die zum BewuBtsein gekommene Gegenwart das Gleichgewicht
unseres Lebens erschiittert, diirfen wir ihr Problem nicht vermeiden, sondern
miissen uns intensiv damit befassen und es als unsere aktuelle Aufgabe hin-
nehmen. In dieser faktischen Situation erfahren wir notwendigerweise die
Angst, den Zweifel, das Leiden und die Verwirrung.

Hier erhebt sich die Frage, in welcher Weise unser selbstbewuftes Ich sich
mit dem gegenwirtigen Problem auseinandersetzen soll - unser subjektives
Ich, das sowohl auf die Vergangenheit als auch auf die Zukunft bezogen ist.
Wenn die Gegenwart der triumerischen Verganglichkeit enthoben ist und uns
als etwas Unvermeidliches angeht, verdndert auch die Vergangenheit ihren
Charakter der Notwendigkeit und muf3 die Zukunft als Mdglichkeit anders
bestimmt werden. Beide sind nicht mehr unbeziiglich aufeinander und wer-
den vielmehr durcheinander bestimmt. Kierkegaard hat die Realitét in die-
sem Sinne als die dynamische Einheit von Notwendigkeit und Mdglichkeit
begriffen und in bezug auf die menschliche Wirklichkeit geschrieben: ,,Die
Personlichkeit ist eine Synthesis aus Moglichkeit und Notwendigkeit. Es ist
daher mit ihrem Bestehen wie mit der Atmung, die ein Ein- und Ausatmen
ist."! Wenn die Gegenwart so zum Problem wird, kann der Mensch sich
nicht mehr einfach vom Gang der Ereignisse bestimmen lassen. Vielmehr
stellt sich ihm die Aufgabe, das Gleichgewicht in einem noch tieferen Sinn zu
halten und wiederzugewinnen, indem er sich zur Losung des gegenwértigen
Problems mit seiner Vergangenheit und seiner Zukunft existentiell ausein-
andersetzt. Hier transzendiert die Gegenwart schon den Augenblick, wenn
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der Mensch durch eine solche intensive Auseinandersetzung in den Sinnbezug
zu der Vergangenheit und der Zukunft eintritt.

In der Gegenwart als dem Ort fiir einen solchen Sinnbezug wird das Ich
zu dem die Vergangenheit und die Zukunft integrierenden Subjekt. Dabei
stellt sich die Frage, welchen Charakter die Vergangenheit in dieser Bezie-
hung annimmt. Wenn sie auch in einem Sinne unumkehrbar und insofern not-
wendig ist, kann sie doch das menschliche Dasein nicht mehr auf eine unab-
anderliche Notwendigkeit hin strukturieren. Vielmehr bildet sie fiir das Sub-
jekt mit ihren unendlich vielen Visionen den Hintergrund der Gegenwart
und wirkt als reine Dauer oder als die Reihe der Erfahrungen unmittelbar
auf die Gegenwart ein. In dieser Hinsicht iiben alle vergangenen Erfah-
rungen einen grofen EinfluB auf die Gegenwart aus. Aber dieser Einfluf} ist
so, daB} die Vergangenheit die Gegenwart nicht mit Notwendigkeit bestimmt,
sondern vielmehr die Mdglichkeit, zur Losung des gegenwértigen Problems
beizutragen, ihre Aktualitit bedingt. Bergson schreibt dariiber: ,,Unser ver-
gangenes psychisches Leben bedingt unseren gegenwértigen Zustand ganz
und gar, ohne ihn in einer notwendigen Weise zu determinieren."*” Was als
Vergangenheit bestimmend werden kann, ist so selbst wiederum durch die
gegenwirtige Situation und ihre Erfordernisse bestimmt. So wird gerade
dasjenige aus dem Gedichtnis hervorgerufen und fliet in das gegenwartige
Wahrnehmen ein, was am meisten dazu beitragen konnte, das gegenwartige
Problem zur Losung zu bringen. Diese primére Hinsicht auf die Gegenwart
macht erst den echten Bezug der Vergangenheit zur Gegenwart moglich, der
genauer betrachtet schon den Bezug der Gegenwart zur Zukunft in sich ein-
schlieft. Eine Vision aus den unzéhligen Visionen der Vergangenheit kommt
uns als etwas in den Gedanken, was fiir die Losung des gegenwirtigen Pro-
blems sinnvoll sein konnte. Derselbe Gedanke wird damit aber zugleich in
den Horizont der Zukunft gestellt, insofern er dazu geeignet ist, mit der Lo-
sung des Problems der Gegenwart eine neue Moglichkeit der Zukunft zu er-
offnen. Die Erinnerung bedeutet so nicht eine Wiederholung der Vergangen-
heit, sondern wird als eine Moglichkeit der Erneuerung im Horizont der Zu-
kunft vergegenwartigt.

Von hier aus wird deutlich, dafl der Bezug der Vergangenheit auf die Ge-
genwart erst durch den Bezug der Gegenwart zur Zukunft moglich ist. Das
zum Problembewuftsein gekommene subjektive Ich setzt sich im gegenseitig
verschrinkten Sinnbezug von Vergangenheit und Zukunft fiir die Losung
seiner gegenwartigen Probleme ein. Die fundamentale Struktur des lebendi-
gen Kontakts mit der Realitéit in der Gegenwart schlieit so fiir den Menschen
den integrierenden Sinnbezug zur Vergangenheit und Zukunft ein und wird
nur dadurch erfiillt. Natiirlich gibt es auch hier ein Abgleiten. Wer jeweils
durch den Reiz des gegenwirtigen Augenblicks handelt, ist ein Epikuréder.
Wer allein den Visionen der Vergangenheit folgt, ist ein sentimentaler Mensch.
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Und wer schlieBlich durch die isolierte Vorstellung der Zukunft handelt, ist
ein Fanatiker oder Trdumer. Auch am Geisteskranken sind die unkontrol-
lierte ErgieBung der gegenwirtigen triebhaften Begierde, der krankhafte
UberfluB der vergangenen Erinnerungen und das paranoische Haften der
fixierten Planung der Zukunft als Symptome spiirbar. Ein solcher Mensch ist
nicht dazu féhig, mit seinen Problemen fertig zu werden und kann weder sich
selbst noch andere akzeptieren. Erst das dynamische Gleichgewicht in der Ge-
genwart, das durch die gebrochene Einheit aus der Bestimmung der Vergangen-
heit und derjenigen der Zukunft moglich wird, fiihrt dazu, sich zur Wiederge-
winnung des lebendigen Kontakts intensiv mit der Realitit auseinanderzusetzen.

Dies ist die Struktur der Gegenwart im wahren Sinn des Wortes. Sie be-
deutet nicht nur den verginglichen Augenblick, sondern weit dariiber hinaus
den Bereich des Sinnzusammenhangs fiir die unendlichen Mdglichkeiten in
dem Horizont, in dem Vergangenheit und Zukunft miteinander in Bezie-
hung stehen. Die Gegenwart ist zwar, phdnomenologisch betrachtet, der vor-
iibergehende Augenblick, aber zugleich ist sie der Ort fiir das dynamische
Gleichgewicht, das unendliche Moglichkeiten in sich einschlieBt. Sie wird durch
den Widerspruch und die Beziiglichkeit von zwei entgegengesetzten Bewe-
gungen real, von denen die eine durch den Bezug zur Vergangenheit nach
riickwérts und die andere vorwarts in die Zukunft gerichtet ist. Sie bedeu-
tet, wenn man Platons Formulierung im ,,Parmenides" folgen darf, den
Augenblick als ,,die Ruhe in der Bewegung", der als das Jetzt im Fluf der
Zeit unerwartet die Ewigkeit sich zeigen 1at. Dieser Augenblick ist als die
erfiillte Reife der Zeit in der Dimension der Ewigkeit das Urspriingliche, das
allem den Sinn gibt. Man fiihlt sich hier an die Ruhe des Geistes im 0Ostlichen
Denken erinnert, der inmitten der Unruhe und der Erschiitterung das stille
Leben fiihren kann, indem er gefafliten Herzens den Berg und das Wasser
mit innerem Vergniigen anschaut. Das unendliche FlieBen macht hier die
tiefste Ruhe mdglich, und umgekehrt wird das Bei-sich-sein durch die Ver-
senkung in die Tiefe des Herzens zur Triebquelle fiir die unermiidliche Akti-
vitdt. Die Aktivitdt des Menschen wird sinnvoll, wenn das Eine als die
Stille in der Bewegung sie durchdringt und ihr zugrunde liegt.

Ob es dem Menschen an einer solchen Grundeinstellung gebricht oder
nicht, bestimmt am deutlichsten den Unterschied zwischen dem Normalen
und dem Geisteskranken. Wihrend der Geisteskranke nur die Aktivitit und
nicht die wahre Ruhe kennt, erfahrt der normale Mensch die Freude der tief-
sten Ruhe in der unausgesetzten Aktivitdt. Der Schizophrene arbeitet zwar
unabldssig und energisch, aber es gebricht seiner Aktivitdt an etwas, genauer
gesagt am Leben selbst. Minkowski weist darauf hin, dal dem Schizophre-
nen die Ruhe in und nach der Aktivitit und mit ihr das tiefste Gefiihl des
Einklangs mit dem alles durchdringenden Leben fehlt: ,,Die Schizophrenen
und Schizoiden wissen sehr oft nicht, was Ruhe ist, wie wir sie oben definiert
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haben. Dieses Element des Lebens scheint in ihrem Psychismus nicht zu exi-
stieren. Ist es nicht auch der Ausdruck reiner Syntonie und stellt es nicht
eine besondere Gabe dar, sich in einer vollig ruhigen und harmonischen At-
mosphére in die Welt zu versenken und darin eine Quelle der Freuden zu fin-
den, sicherlich voriibergehend, aber doch tief? Der Schizophrene hat nicht den
notwendigen Sinn dafiir, diesen entspannten Zustand zu geniefen. Tut er
aber nichts, dann tut er auch wirklich gar nichts; das ist die Leere in ihm, eine
kalte und schaurige Leere, die sich auf dem entgegengesetzten Pol der Ruhe
befindet."* Bei den Schizophrenen gibt es so nur den Wechsel zwischen der
zu einseitigen Aktivitdt und der zu einseitigen Ruhe. Er kennt nicht die tief-
sinnige Wahrheit des Lebens, die besagt, da3 die wahre Aktivitit im dyna-
mischen Gleichgewicht als die Stille in der Beweglichkeit zur Einsicht in die
wahre Ruhe fiihrt, und dal der Mensch durch die wahre Ruhe die wahre
Aktivitit erkennt. Derselbe Mangel an solchem Tiefsinn trifft fiir den Ma-
nisch-Depressiven zu, der sein Selbst in der Ruhelosigkeit des oberflachlichen
Einswerdens mit der Umwelt verloren hat. Beide kénnen weder zum Ver-
stehen in der inneren Tiefe noch zur Ruhe des Geistes kommen. Sie verlieren
dadurch den Kontakt mit der Wirklichkeit und entfremden sich von sich
selbst. Nur der im dynamischen Gleichgewicht als der Stille in der Beweg-
lichkeit lebende Mensch ist imstande, durch den lebendigen Kontakt mit der
Realitit die Geborgenheit in sich selbst zu erfahren und sich selbst wie
andere zu akzeptieren. Die Aktivitdt des Menschen, der sich diesen tiefen
Sinn angeeignet hat, ist nicht steif und zackig, sondern wirklichkeitsgemaf
und voller Nuancen. Sie kann als Zeichen der wahren Verstindnisfahigkeit
Anspruch auf Objektivitit haben, ohne ihren eigenen Rhythmus als ihr we-
sentliches Zubehor zu verlieren. Der Mensch, der seinen eigenen Rhythmus
als seine Individualitdt hat und dadurch zugleich objektiv handelt, kann als
ein geborgener oder hinnahmefahiger Mensch den lebendigen Kontakt mit
der Realitdt im wahren Sinn des Wortes unterhalten. Wer sich selbst hin-
nehmen kann, ist auch allererst imstande, den anderen hinzunehmen und in
den emotionalen Kontakt mit ihm einzugehen. Der introvertierte, sich in
sich verschlieBende Mensch kann dagegen weder sich selbst noch den anderen
hinnehmen und wird zum Misanthropen. Damit soll gesagt sein, dal der
normale Mensch dazu féhig ist, jetzt und hier der Forderung der Vergangen-
heit und der Zukunft nachzukommen und Innenwelt und AuBlenwelt in ihrer
vollen gegenseitigen Beziehung zur letzten Erfiillung zu bringen.

8. Die Integration der Realitdt durch Sprache, Technik und Kunst

Der Schizophrene hort nur auf die innere Stimme und hat kein Ohr fiir die
duBlere. Es kommt 6fters vor, da3 er zum Mystizismus neigt. Wer dagegen
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nur auf die dullere Stimme reagiert, aber kein Ohr fiir die innere Stimme hat,.
neigt zum Manisch-Depressiven. Der normale Mensch tritt in die Beziehung
zum Anderen dadurch ein, daf3 er sowohl der inneren Stimme und der duf3e-
ren Stimme zuhdrt. Er kann als das Subjekt der Integration das andere Ich
hinnehmen und in seiner inneren Tiefe verstehen, wie dieses auch seinerseits
imstande ist, sein Ich hinzunehmen. Er kann dadurch eine emotionale Bezie-
hung zum Anderen haben und ist vermoge dessen der soziale Mensch, der im
zeitlichen und rédumlichen sozialen Verhdltnis zwischen dem Ich und dem
Anderen, der Innenwelt und der Aulenwelt den lebendigen Kontakt mit
der Realitét unterhalt.

Hier kommt die Sprache in den Umkreis der Betrachtungen, denn die
Sprache ist es, die diesen Kontakt materialisiert und symbolisiert. In der Tat
vermittelt die Sprache den gegenseitigen Bezug zwischen der Vergangenheit
und der Zukunft und zwischen dem Ich und dem Anderen, denn erst durch
die Sprache kann das Ich von innen heraus das andere Ich ansprechen, er-
génzen und bestdtigen. In der Kommunikation bestitigt die Sprache den le-
bendigen Kontakt des Menschen mit der Realitdt und wird zu deren Ver-
mittler. Dies bedeutet, dal die Sprache erst da einen lebendigen Kontakt
mit der Realitidt vermittelt, wo sie als soziale Realitdt konkretisiert worden
ist und die Beziehung des Ich zum Anderen impliziert.

Von daher ist es zu verstehen, daf die Unordnung der sprachlichen Funk-
tion als Sprachlosigkeit oder Neologismus héufig an den Geisteskranken be-
obachtet werden kann, denen der lebendige Kontakt mit der Realitit und
mit ihm der emotionale Bezug zum Anderen verloren gegangen ist. In die-
ser Beziechung ist Bubers Bemerkung sehr aufschluireich: ,,Das echte Ge-
sprach, und so jede aktuale Erfiillung der Beziehung zwischen Menschen,
bedeutet Akzeptation der Andersheit."** Wer den emotionalen Bezug mit
dem Anderen verliert und ihn nicht akzeptiert, kann in kein echtes Gespriach
als reale Erfiillung der Beziehung eingehen. Es gebricht ihm an der Moglich-
keit der inneren Beziehung, in der der Logos als der gegenseitige Anruf zwi-
schen dem Ich und dem Anderen sich selbst erfiillt. Er kann daher nicht die
Freude des Lebens erfahren, die erst da zuganglich wird, wo das Ich und das
andere Ich ihre Objektivitdt durch die Sprache bestitigen und in der vollen
gegenseitigen Entfaltung ihrer Individualitdten zur Selbstwerdung kom-
men.

Die Sprache materialisiert in der Dimension des BewuBtseins den lebendigen
Kontakt mit der sozialen Realitdt. Was diese Funktion in konkreter Weise
in Tatigkeit versetzt, ist die Technik. Diese konkretisiert den lebendigen
Kontakt mit der Realitét, indem sie sich mit dem gegenwartigen Problem be-
schéftigt und es zur Losung bringt. Die Technik gehort so einerseits als
Eigentum des Menschen zum menschlichen Rhythmus und hat andererseits
Objektivitit, insofern sie von den Gesetzen der objektiven Realitét ab-
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hingig ist. So ist der Kontakt mit der Realitét durch die Sprache in bewuB-
ter Weise und durch die Technik in konkreter Weise vermittelt.

In demselben Zusammenhang steht auch die Kunst. Freud hat ihre Funk-
tion darin gesehen, das auf die Begierde des Subjekts bezogene Lustprinzip
mit dem auf die objektive Wirklichkeit bezogenen Realitétsprinzip in der ihr
eigenen Weise zur Vereinigung und Verséhnung zu bringen. Der Kiinstler,
dessen Streben nach Lust von der Wirklichkeit verweigert wird, versucht seinen
Geschlechtstrieb und Ehrgeiz in der Welt der Phantasie zu erfiillen. Er kehrt
von der Welt der Einbildungskraft in die Welt der Wirklichkeit zuriick,
indem er seine Phantasie und das wertvolle Bild der wirklichen Welt in eine
neue Realitét hinein gestaltet. Von hier aus hat Freud den Entstehungsprozef3
der Kunst als die Bewegung gekennzeichnet, die sich von der Wirklichkeit in
die Welt der Phantasie und von ihr wiederum in eine neue Wirklichkeit hinein
dynamisch entwickelt. Die Kunst ist so weder einfach subjektive Einbildung
noch einfach Abbild objektiver Wirklichkeit.”® Sie bedeutet weder den
objektiven Eindruck noch den subjektiven Ausdruck, ist nicht eine Technik
zum Abbilden der Wirklichkeit und auch nicht die phantastische Rhapsodie
des Herzens. Vielmehr entsteht Kunst nur da, wo die innere Stimme der ganzen
Person und die duBere Stimme des Dings sich im Zustand des dynamischen
Gleichgewichts zur Ergéinzung zusammenfinden. Buber hat die Kunst sehr
zutreffend als Produkt der Wechselbeziehung zwischen der ,,substantia
humana" und der ,,substantia rerum" oder als ,,das dargestellte Zwischen"
bezeichnet. Hier kommt es jedenfalls auf den lebendigen Kontakt mit der
Realitdt entscheidend an. Wenn man daran anschlieBend Sartre folgt,
verdirbt das Gefiihl des Nicht-Seins des realen Gegenstandes das Gefiihl
selbst und fiihrt zu seiner Verarmung. Die Fiille und Tiefe des Gefiihls ist so
nicht vom Gefiihl selbst, sondern vom Gegenstand her gegeben. In dieser
Hinsicht hat Picard darauf aufmerksam gemacht, dal es in der
gegenstandslosen modernen Malerei keine Begegnung des Malers mit dem
von ihm gemalten Gegenstand mehr gidbe. In der Tat setzt die Kunst die
Begegnung mit dem Gegenstand, die in sich gebrochene Einheit von Subjekt
und Objekt und das dynamische Gleichgewicht zwischen beiden als Bedin-
gung ihrer Entstehung voraus.

Es wire hier zweckmiBig, die Worte bedeutender Maler iiber ihr Schaf-
fenserlebnis anzufiihren. Ein bedeutender japanischer Maler, Kazan Wata-
nabe (1793-1841) hat sich im Sinn des Gesagten in iiberzeugender Weise
geduBert, indem er sowohl die einfache objektive Darstellung als auch die
Darstellung der subjektiven Stimmung kritisiert: ,,Wenn das Malen zu wirk-
lichkeitstreu und zu realistisch ist, ist die Malerei zur Niedertrachtigkeit
geneigt. . . Wenn das Malen zu subjektiv und zu hochgesinnt ist, ist die Malerei
leer und ungeschickt." In bezug auf dieses Grundproblem des Schaffens ist
auch der nachstehende Satz von Yiin Shou-ping (1633-1690), dem bedeu-

56

# Vel. S. Freud, a. a. 0., S. 14.



tenden chinesischen Maler, sehr aufschlufireich: ,,Wenn die Malerei dem ge-
malten Gegenstand zu dhnlich ist, ist sie in der Ndhe des Philistertums.
Wenn sie dagegen ihm nicht dhnlich ist, ist sie weit von ihm distanziert."
Nicht ghnlich und nicht distanziert zu sein: In dieser Forderung kommt das
Subjekt und das Objekt, Innen- und AuBenwelt zur wechselseitigen Ergén-
zung und Bestitigung. Erst hier fithrt die ,,Urdistanzierung" (Buber) zur
,Wiedervereinigung" (Tillich) durch das Eine, das Subjekt und Objekt zu-
sammenfiihrt und darin beider Dimension schon weit transzendiert. Die
Kunst kann dadurch den Menschen das Ewige erfahren lassen und ihn zu der
tiefsten unendlichen Erfiillung und Freude fiihren. Erst durch diesen sinnvol-
len Bezug wird die Gegenwart zum Augenblick, in dem sich die Ewigkeit of-
fenbart. Hier macht die Gegenwart in ihrer vollen Struktur als Ort fiir das
dynamische Gleichgewicht zwischen Vergangenheit und Zukunft den lebendi-
gen Kontakt mit der Realitét in jeder Dimension des Lebens moglich und
fiihrt im Bezug von Innerem und AufBerem, Subjekt und Objekt zum Kairos
der Begegnung des Zeitlichen mit dem Ewigen.

9. Die Erziehung zur Realitit

Wenn das wesentliche kennzeichnende Merkmal des normalen Menschen
der lebendige Kontakt mit der Realitdt ist, muBl es einer anthropologischen
Piadagogik auf die Erziehung zur Realitit oder zum Leben entscheidend
ankommen. Die Herstellung des lebendigen Kontakts mit der Realitét ist die
wichtigste Aufgabe der Erziehung. Dabei kommt es wesentlich darauf an,
mit welcher Realitdt man die Jugend in Beriihrung bringt. Die Wirklichkeit
ist stets ambivalent, sowohl erzieherisch und bildend als auch das Gegen-
teil. In Hinsicht darauf sind Lewins Gedanken iiber eine ,,Erziehung zur
Realitit"*® sehr aufschluBreich. Lewin fragt nach dem Realititsgrad (de-
gree of reality) und der Stufe der Realitdt (level of reality), die die Erzie-
hung beim Kind jeweils erreichen kann. Das Ich kann auf seiner primitiven
unentwickelten Stufe im Zustand der traumerischen Konfusion keinen Un-
terschied zwischen dem Objekt und dem Subjekt finden. In der Erfahrung
der kleinen Kinder dringt das Ich iiber seine Grenze hinaus in den Gegen-
stand ein, der wiederum seinerseits in das Ich hineinfliet. Ich und Gegen-
stand bilden hier zusammen einen groBen FluB. In diesem Zustand gibt es
noch keine disjunktive Einheit zwischen dem Subjekt und dem Objekt, weil
die subjektiv integrierte Innenwelt als Voraussetzung des lebendigen Kon-
takts mit der Realitdt noch fehlt. Das Ich kann hier darum noch keinen
Widerstand der Sache erfahren, in dem ihm der Gegenstand als etwas Selb-
stindiges gegeniibertritt. In dieser Lage bildet der Mensch sich ein, iiber alle
Dinge méchtig zu sein, oder dafl im Gegenstand selbst eine mystische All-
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macht verborgen sei. Dies ist, um mit Lewin zu sprechen, ,,cine magische, ani-
mistische Ansicht der Welt". Die irreale Welt mischt sich hier in die reale ein,
so daB} die Lebensbedeutung bzw. das Gewicht, das etwas fiir das Leben hat,
sich in ein Vakuum auflost. Der Mangel an ,,Schwerkraft" des Lebens hat
zur Folge, dal es wie ein Gebdude ohne feste Grundlage leicht umstiirzt.
Von daher erhebt sich die Frage, ob der Mensch in der Welt ohne die Gravitét
des Lebens, d. h. ohne die Dichtigkeit, die es haben muf3, um von ,,Gewicht"
bzw. von Bedeutung zu sein, heranwachsen kann, und wie der Mensch sich da
verhdlt, wo das Gewicht der Realitét fiir das Ich iiberwiltigend und uner-
traglich wird.

Das Ich ist, wie schon ausgefiihrt wurde, durch die Begierde von unten
her, durch das Uber-Ich von oben und durch die Schwierigkeit des Lebens
von der Auflenwelt her dreifach bedroht. Die zu heftige Begierde, der zu
starke Zwang des Uber-Ich oder die zu groBe Schwierigkeit des Lebens trei-
ben den Menschen zum Verbrechen, zum Rausch, zur Flucht in die Scheinwelt
des Traumes oder zum Wahnsinn, weil das Ich hier ohne den lebendigen Kon-
takt mit der Realitdt das Gleichgewicht nicht mehr halten kann. Fiir den Er-
wachsenen ist es die schwierigste Aufgabe, durch die Auseinandersetzung mit
einer solch heiklen Struktur der Realitit zum dynamischen Gleichgewicht zu
kommen. Aber auch unter den Kindern gibt es ungliicklicherweise viele, die in
dieser Beziehung scheitern. Das Leid des Herzens oder die Verzerrung des
Charakters prigt sich der ganzen Person der Kinder tief ein, wenn sie wegen
allzu schwieriger Lebensumstéinde die Ungestilltheit ihrer Bediirfnisse zu er-
fahren gezwungen sind. Ein solcher Anblick kann den wissenden Erzieher zu
tiefster Enttduschung und Verzweiflung fithren. Wenn man beispielsweise
an der Malerei des Kindes seinen Lebenszustand untersucht, lassen der aufs
lebendigste dargestellte Schreck und HaB oft erkennen, daf3 es die reale Er-
schiitterung des Lebens schon erfahren hat, die letztlich zu einer Verzerrung
seiner reinen Menschlichkeit fiihrte. Es geht weit liber unsere Vermutung
hinaus, einen wie tiefen EinfluB die Dynamik der Realitit auf die Charak-
terbildung des Menschen ausiibt. Diese Dynamik ist insbesondere fiir die frii-
hen Jahre die der sozialen Realitit, denn ohne den Kontakt mit anderen
Menschen kann das Kind nicht aufwachsen. Die Seinsweise des Lebens inner-
halb der ersten sechs Jahre ist entscheidend fiir den ganzen Menschen,
insbesondere im Hinblick auf seine Charakterbildung. Dies hidngt damit zu-
sammen, dal} die Gravitit des Lebens selbst den Charakter des Menschen bil-
det.

In dieser Hinsicht liegt die padagogisch schwierigste Aufgabe darin, wie
man den Menschen geméaB seiner Entwicklungs- und Erwachsenheitsstufe den
lebendigen Kontakt mit der Realitdt gewinnen laBt. Eine zu schwierige
Wirklichkeit treibt die Kinder zur Flucht in die Unrealitit oder zum Wahn-
sinn. Die zu leichte Wirklichkeit bildet verwohnte Kinder und verhindert
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ihr gesundes Aufwachsen. Die Wirklichkeit, die der Entwicklungsstufe, dei
Fahigkeit und dem Bediirfnis des Kindes entsprechend das geeignete Gewicht
des Lebens fiir seine Auseinandersetzung und seine Anstrengung hat, kann als
die objektive Realitdt im piddagogischen Sinn charakterisiert werden. Eine
solche im padagogischen Sinn Widerstand leistende Realitdt veranlaB8t das
Kind zur Auseinandersetzung mit ihr und zu ihrer Uberwindung in der wei-
terflihrenden Entwicklung des Korpers und des Geistes. Von hier aus ist es
verstindlich, wie wichtig und notwendig die weder zu schwierige noch zu
leichte Aufgabe bei Lewin oder die zwar schwierige, aber zu 16sende Auf-
gabe bei Dewey in der Erziehung und Ausbildung ist. Meines Erachtens héngt
dieses Problem unabtrennbar mit der zentralen Aufgabe der Pddagogik zu-
sammen.

Bisher habe ich die Erziehung zum Leben im Licht des lebendigen Kontakts
mit der Realitét theoretisch und im allgemeinen betrachtet. Ich mochte nun
auf das konkrete Prinzip der Erziehung zum Leben eingehen, indem ich die
Entwicklungsstufen des Menschen im Zusammenhang mit dem Hineinwach-
sen in die Realitit betrachte.

Auf der Stufe der Pflege spielt die erzieherische Behandlung der Begierde
und des Uber-Ich die wichtigste Rolle. Auch das kleine Kind muB schon ler-
nen, inmitten der Bedrohungen seitens der Begierde, des Uber-Ich und der
AuBlenwelt das Gleichgewicht zu halten. Dazu ist auf dieser Stufe die ge-
fithIsméBige Geborgenheit entscheidend wichtig. Eine unerldBliche Bedin-
gung dafiir ist die Pflege, die die fiir die Erhaltung des Lebens notwendige
Begierde erfiillt und die Frustration verhindert. Der Mensch muf3 vor dem
physischen und dem psychischen Hunger geschiitzt werden. Dabei ist der
innere Bezug zur pflegenden Person eine notwendige Bedingung fiir das
emotionale Gleichgewicht des Kindes. Von hier aus vermag einsichtig zu wer-
den, welch groBen Einflul auf der Stufe der Pflege der Wille des Erwach-
senen als Uber-Ich auf das Kind ausiibt. Die Begierde des Kindes soll erfiillt
werden, aber ihre unbedingte und uneingeschrinkte Erfiillung fiihrt dazu,
verwohnte Kinder zu erziehen, die sehr problematisch sind. Die Begierde
des Kindes soll deshalb einerseits erfiillt und andererseits durch die Sitte
einer Einschrinkung unterworfen werden. Mit der Autoritét der Sitte er-
scheinen die Eltern und die Erwachsenen iiberhaupt dem Kind als Vertreter
des Uber-Ich. Eben weil die Zucht durch die Sitte auf dieser Stufe die wich-
tigste padagogische Mafinahme ist, spielt hier das Verhalten der Erwachsenen
und besonders ihre innere Beziehung zu den aufgestellten Forderungen eine
entscheidende Rolle. Fiir das Kind, dessen Subjektivitit im fliissigen Zustand
noch unentwickelt ist und das keinen klaren Unterschied zwischen dem Ob-
jekt und dem Subjekt machen kann, bedeutet der Wille der Erwachsenen die
stirkste und festeste Realitdt. Die Eltern und der Lehrer sind hier als das
reale Dasein die erste Verkorperung des Prinzips der Realitét, das mit der
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Autoritit des Uber-Ich den Kindern gegeniibersteht. Solches Dasein wirkt
darum entscheidend auf das Leben und den Charakter des Kindes ein. Der
lebendige Kontakt mit der Realitét bedeutet fiir die Kinder deshalb eben
den Kontakt mit den Erwachsenen, deren Wille flir sie nichts anderes als die
Wirklichkeit selbst ist, wie sie ist. Wenn fiir das Kind gleichzeitig durch den
emotionalen Bezug zu den Erwachsenen die Entfaltung seiner Individualitét
moglich ist, kann mit seiner guten Entwicklung gerechnet werden. Wenn aber
die Eltern einseitig oder abwechselnd mit Verliebtheit, Ablehnung, Vernach-
lassigung und harter Autoritit den Kindern gegeniibertreten, wird die intime
Beziehung zwischen ihnen abgeschnitten und der Charakter des Kindes ver-
zerrt. Es wird neurotisch oder hysterisch und gegebenenfalls zur Untat getrie-
ben. Es kommt deshalb entscheidend darauf an, die intime Beziehung
zwischen den Kindern und den Erwachsenen zu realisieren und Raum fiir die
freundliche Stimmung zu wahrer Kommunikation zu schaffen, die immer
zum Mitvollzug des Leidens und der Freude bereit ist.

Wenn hier die innere Beziehung des Kindes zu den Eltern als dem Uber-
ich auch betont wird, kann sie doch gegebenenfalls zu einer unpadagogischen
und blinden Beziehung in dem zu engen menschlichen Raum fiihren, wo die
Kinder durch die zu gefiihlsbetonte Abhingigkeit von den Eltern sich phy-
sisch und psychisch keinen Augenblick von ihnen 16sen und verselbstindigen
konnen. Bei der Erziehung kommt es aber darauf an, den durch den engen
Lebensraum beschrankten Gesichtskreis des Kindes zu erweitern und es zur
wahren Einsicht zu fiihren. Darin liegt das paddagogische Grundproblem auf
der Stufe des Lehrens und Lernens. In dieser Hinsicht kommt das Problem
des Lebensraums fiir den lebendigen Kontakt mit der Realitit in den Um-
kreis der weiterfithrenden Betrachtungen.

Der Lebensraum ist eigentlich der Ort fiir den herzustellenden Zusam-
menhang zwischen der Vergangenheit und der Zukunft, der Innenwelt und
der AuBlenwelt. Sein Jetzt-Hier hat weder Umfang noch Volumen, wenn es
nicht zur integrierenden Mitte von Vergangenheit und Zukunft, Innenwelt
und AuBBenwelt wird. Der Lebensraum des Sduglings und des kleinen Kin-
des ist eng und augenblicklich. Wenn man aber nur im augenblicklichen
Jetzt und Hier die Kinder zum Kontakt mit der Realitdt kommen 14ft,
verschliet man ihnen die Moglichkeit der Erweiterung ihres Gesichtskreises
bis hin zum Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit. Man beschrankt ihren Blick
auf einen zu engen Umkreis und prigt ihnen nur den Eindruck des Besonde-
ren und des Abnormalen tief ein. Das Studium zielt in dieser Hinsicht
auf die Uberwindung des zu engen Lebensraums des Kleinkindes und die
Erweiterung seines Gesichtskreises ab. Von hier aus hat Lewin in der rdum-
lichen, sozialen und zeitlichen Erweiterung des gegenwértigen engen Raums
die wesentliche Aufgabe der Erziehung gesechen.””’. Er zitiert in diesem Zu-
sammenhang Goethes Verse

60

47Vgl. K. Lewin, A Dynamic Theory of Personality, New York-London
1935.



Wer nicht von drei Tausend Jahren
sich weill Rechenschaft zu geben
blieb im Dunkel unerfahren,

mag von Tag zu Tag leben.

Wenn man sich in dieser Beziehung Gedanken macht iiber die oft kurz-
sichtige und oberflachliche Erziehung, die unter dem Vorzeichen des ,.Rea-
lismus" im Namen einer ,,Erziechung zum Leben" bisher gemacht worden
ist, wird es klar, daBl eine grundsétzliche Besinnung iiber dieses Problem not-
wendig geworden ist. Das Studium oder das Lehren soll als Grundaufgabe
einer Erziehung zum Leben einerseits extensiv auf die Erweiterung des Ge-
sichtskreises und der Einsicht und andererseits auf die Konzentration des
Geistes abzielen. Beides ist gleichermallen notwendig und unentbehrlich fiir
eine Totalititserziehung, die auf die Integration der ganzen Personlichkeit
zielt. Das ,,aktive Studium" mit allen Kraften des Geistes und des Korpers
spielt in einer solchen Erziehung zum Leben im Sinn des lebendigen Kontakts
mit der Realitét eine entscheidend wichtige Rolle. In einem solchen Studium,
fiir das die Arbeit einen besonderen Sinn hat, soll die Begierde als die funda-
mentale Triebkraft des Realitéitsprinzips erst da weit iiber ihre vom Uber-Ich
bedingte Heteronomie hinaus durch den lebendigen Kontakt mit der Au3en-
welt zur vollkommenen Steigerung gebracht werden, wo die Einsicht des
erweiterten Gesichtskreises im Einklang mit der intensivsten Aktivitit am
Werke ist. Die Begierde hat erst da eine erzieherische Bedeutung im Sinne
der Totalitdtspadagogik, wo sie sowohl in der Erfillung kontrolliert als auch
gesteigert worden ist. Durch die Aktivitdt der ganzen Person, die die Begierde
zur Steigerung bringt, erfahrt der Mensch die Freude der vollkommenen
Hingabe des Ich an die Arbeit und kommt zur letzten Erweckung, die ihn
sich seiner selbst in der inneren Tiefe bewuf3t werden 146t.

Im vorstehenden sind das Gewicht bzw. die Dichtigkeit der Realitit, das
Gleichgewicht des Herzens, die innere Bezichung, die Erweiterung des Ge-
sichtskreises und die konzentrierte Aktivitit als die notwendigen Bedingun-
gen fiir die Erziehung zum Leben im Sinne des lebendigen Kontaktes mit der
Realitdt behandelt worden. Dabei ist nun etwas sehr Zentrales in den Um-
kreis der Betrachtungen geriickt, was die genannten Dinge integriert und den
ProzeB des aktiven Studiums in seiner anthropologischen Bedeutung zugéng-
lich macht. Wenn sich in Riicksicht auf die Dichtigkeit der Wirklichkeit den
Kindern die zwar schwierige, aber zu 16sende Aufgabe der inneren Bezie-
hung stellt, muf auch danach gefragt werden, was geschieht, wenn die Wirk-
lichkeit ihnen als das Fremde und Oberflachliche erscheint und versagt ist.
Dabei handelt es sich zentral um das Problem des Kindes selbst als des un-
vertretbaren Subjekts, das mit Lewin zu sprechen, ,.cine fundamentale Be-
ziehung zu seinen eigenen Bediirfnissen" hat.*® Hier setzt die Funktion
der Arbeit ein. Wenn der Mensch seine Arbeit als sein eigenes Problem akzep-
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tiert und sich mit ihr in der inneren Tiefe einig wird, ist seine eigene Indivi-
dualitét mit seinem Bediirfnis harmonisiert und wird zugleich das Reale als
das wahre Objektive sichtbar. Wenn man dieses Verhéltnis buddhistisch
ausdriicken darf, soll hier die wahre Hinnahme mit der natiirlichen Gesetz-
maBigkeit iibereinstimmen. Die objektive Realitit im wahren Sinn des Wor-
tes erscheint so erst in und vermoge der reinen Aktivitét, in der der Rhyth-
mus des wesentlichen Bediirfnisses des Subjekts gemdl der natiirlichen Ge-
setzméBigkeit zur Entwicklung kommt. Eben durch seinen eigenen Lebens-
rhythmus wird der lebendige Kontakt des aktiv-freien, integralen Sub-
jekts mit der objektiven Realitdt ermdglicht. Dabei entwickeln und ergidnzen
sich das Subjekt und das Objekt in ihrer gegenseitigen Beziehung. In diesem
Sinn hat Lewin mit Recht darauf hingewiesen, dal Objektivitit nicht in der
bedrohlichen Situation, sondern nur in und vermdge der Freiheit moglich
ist* Um das Ich in ein lebendiges Zusammenwirken mit der wahren objek-
tiven Realitét zu versetzen, hat er zwei Dinge als die wichtigsten Momente
genannt: eine Beschiftigung nach eigener Wahl und entsprechend dem eige-
nen Rhythmus, d. h. freie Wahl der Beschéftigung gemil3 den eigenen Be-
dirfnissen. Von hier aus hat er es fiir sehr wichtig befunden, die einzel-
nen Kinder im Kindergarten im Einklang mit ihrem eigenen Rhythmus ar-
beiten zu lassen. Dasselbe trifft auf das Studentenleben zu.

Hier erhebt sich die Frage, wie es dem Menschen mdglich ist, die wahre
Objektivitit zu realisieren, indem er mit seinem eigenen Lebensrhythmus den
lebendigen Kontakt mit der objektiven Realitét unterhélt. Das setzt schon,
um mit Bergson zu sprechen, ,,la harmonie avec la vie" in einem noch tiefe-
ren Sinn voraus. Lebt der Mensch ausschlieBlich im Einklang mit seinem
eigenen Rhythmus, so flihrt das schlieilich zum Mangel an lebendigem Kon-
takt mit der Realitdt und zur Selbstentfremdung von ihr. Wenn er dagegen
ausschliefSlich im Einklang mit der objektiven Realitit lebt, verliert er gege-
benenfalls den eigenen Rhythmus. So kommt letztlich die Frage auf, wie der
Mensch seine Subjektivitit und Selbstwerdung mit seiner Gesellschaftlichkeit
in Einklang bringen soll, um schlielich die vollkommene Vereinigung des
Subjekts mit dem Objekt zu realisieren. Diese Frage bildet, wie selbstver-
standlich, das Grundproblem der anthropologischen Pddagogik.

10. Der Mensch zwischen Einsamkeit und Gesellschaft

Uber das Verhalten des Menschen, den das Prinzip der Realitit zum Ver-
lust des Gleichgewichts des Herzens gefiihrt hat, schreibt Tillich: ,,Die neuro-
tische Personlichkeit hat sich auf der Basis ihrer grofleren Sensibilitit gegen-
iiber dem Nichtsein und folglich ihrer groen Angst in eine fixierte, wenn
auch begrenzte und unrealistische Selbstbejahung hineingefunden. Das ist
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gleichsam die Festung, in die sie sich zuriickgezogen hat. .."*° Sofern der
Mensch vom Druck des realen Seins iiberwaltigt oder vom Nichtsein bedroht,
nicht im geistigen wie kdrperlichen Sinne krank werden und dem Wahnsinn
verfallen will, zieht er sich entweder in der Distanzierung vom Anderen in
seine eigene Welt zuriick oder er verliert sich selbst in der Distanzierung von
seinem Selbst in den Anderen. Der gestdrte Mensch, der seinem eigenen
Rhythmus leben will, zieht sich konsequenterweise in die Einsamkeit zu-
rliick und wird schizophren. Es zeigt sich an ihm eine introvertierte Recht-
haberei ohne Anspruch auf Objektivitdt. In dieser Beziehung ist Minkowskis
Beschreibung des krankhaften Rationalismus bei Schizophrenen sehr auf-
schlufireich: ,,Gleichzeitig rationalisiert er bis zum duflersten den Faktor der
Isoliertheit, an den er sich eng und ganz personlich gebunden weil3 und flicht
tatsdchlich, um nicht in seinen Gedanken von Biichern und Menschen durch-
einander gebracht zu werden. Er beraubt sich so einer Hilfe, auf die niemand
verzichten sollte: des Kontaktes mit der Realitdt.. . Ebenso wie bei der
entgegengesetzten Haltung wird jede fremde, von aulen kommende und
einen EinfluB ausiiben wollende Kraft von ihm registriert und in ihrem
EinfluBgewinnen durch seine Personlichkeit getragen; wo er sich ihr aber
unterwirft, fiihlt er sich mitgerissen und sieht darin eine Katastrophe. Fes-
selung oder Fortgerissenwerden scheinen die einzige Rubrik zu sein, unter
der er die von auflen kommenden Einfliisse registrieren kann. Wie sehr unter-
scheidet er sich von uns in dieser Hinsicht, wie sehr ist sein Leben in diesem
Sinne verarmt! Die Bande, die uns an die Umwelt binden, sind unendlich
reicher und nuancierter. Wir konnen versuchen unseren Willen dem anderen
aufzuzwingen und die Welt zu beherrschen; aber wir wissen auch gleichzeitig
der Pflicht zu gehorchen, aus Liebe oder Mitleid nachzugeben, die Autoritit
der anderen anzuerkennen und ihrem Rat zu folgen, ohne darin den gering-
sten Zwang zu empfinden oder eine Fessel unserer Freiheit zu spiiren. Er aber
kennt in dieser Hinsicht im Grund nur zwei ,Kategorien": seine Unabhéingig-
keit, welche sich in der Form egozentrischer Aktivitit in den polaren Regio-
nen der intellektuellen Antithesen bewegt, und die Fessel, der er unterworfen
ist und die er schmerzlich empfindet. . . ohne alle Warme, Intimitét, person-
liche Vermittlung. Man konnte sagen, daf3 er die feinfithlige Faser génzlich
verloren hat, die es uns erlaubt, im Gleichklang mit unseren Mitmenschen zu
schwingen, uns mit der Person eines jeden von ihnen innerlich zu verbinden,
sie zu durchdringen und uns eins mit ihr zu fithlen."*' Das Verhalten dieses
Patienten zeigt, wie notwendig es ist, durch die Anpassung an die Aullenwelt
und unter deren Einwirkung zu handeln, um den eigenen Anspruch und
Rhythmus in die Tat umzusetzen und dadurch die wahre Objektivitit zu er-
reichen. Dabei ist die Vereinigung und Kooperation mit der Gesellschaft eine
notwendige Voraussetzung dafiir, um zur wahren Selbstindigkeit und Selbst-
werdung zu kommen. Ich mdchte hier zur Verdeutlichung aus Emersons
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»Society and Solitude" eine Episode anfiihren: ,,Als ein junger Anwalt zu
dem seligen Mr. Mason sagte: ,Ich hiite mein Zimmer und lese Gesetze' -
antwortete der Veteran: ,Lese Gesetze!' - Im Gerichtssaal mufit du die Ge-
setze lesen." Fiir die Literatur gibt es keine andere Regel. Wenn du schrei-
ben lernen willst, muf3t du es auf der Strafle lernen. Fiir die Mittel wie fiir die
Ziele der schonen Kiinste ist es notig, den offentlichen Raum aufzusuchen.
Unter den Leuten und nicht im College ist des Schriftstellers Zuhause."*

Aber auch hier gibt es eine Mdglichkeit der Verfehlung seiner selbst und
der Realitit, wenn der Mensch nur in der subjektlosen Ubereinstimmung
mit dem anderen lebt. Wo die Syntonie wie beim manisch-depressiven Pa-
tienten in den Vordergrund tritt und das geistige Leben wegen des Mangels
am schizophrenischen Faktor auf die immerwahrende Wechselbeziehung mit
der Umwelt reduziert ist, ist der Kontakt mit der Realitdt, wenn auch unter-
halten, nur augenblicklich und punktuell. Eine solche Syntonie ist, wie ver-
stindlich, keine erfiillte harmonische Beziehung, sondern bleibt durchaus
deformiert. Es mangelt dem Manisch-Depressiven an der integrierenden Sub-
jektivitit der Personlichkeit. In dieser Hinsicht hat die wahre Syntonie, die
einen lebendigen Kontakt mit der Realitit im wahren Sinn des Wortes un-
terhélt, einen tiefen Zusammenhang mit der Schizophrenie. Dariiber schreibt
Minkowski folgendermaflen: ,,Wir alle empfinden von Zeit zu Zeit das
Bediirfnis, uns von der Umwelt abzusondern und mit uns selbst allein zu sein.
Wir suchen in uns selbst die lebendigen Krifte fiir unsere Aktivitit und Ar-
beit zu schopfen. Aber wenn wir so in uns selbst die Quelle der hochsten
Manifestationen unserer Personlichkeit finden, suchen wir dann im selben Zug
alle fremden Einfliisse sorgfiltig von uns fernzuhalten? Gewi3 nicht. Im
Gegenteil, wir lassen die Umwelt auf uns einwirken, ja wir wiinschen sie ganz
und gar zu umfassen. Nur schmelzen wir die von auflen kommenden Ele-
mente im Tiegel unseres inneren Lebens um, um daraus das Material fiir un-
sere personliche Aktivitdt zu machen. Das heifit, dal wir auch dann, wenn
wir uns ganz isolieren, im Kontakt mit der Umwelt bleiben.">

Die pidagogische Bedeutung des Sichzuriickziehens gilt nicht nur fiir den
AuBenseiter im existentiellen Sinn. Gerade auch fiir den sozialen Menschen
ist die einsame Zeit zur Reflexion und Selbstbesinnung und zur Erkenntnis
seiner Fahigkeiten und Grenzen im péadagogischen Sinn unbedingt ndtig. Es
ist sehr lehrreich, daB Essert in Riicksicht darauf nebst ,,beruflicher Leistung,
der Erfahrung des Verstehens, der Erfahrung der Selbstbestimmung" und
,,der Erfahrung der gemeinschaftlichen Arbeit" die Erfahrung der zeitweili-
gen Einsamkeit (,,experience of intermittent solitude") als eine der wichtig-
sten padagogischen Erfahrungen genannt hat.>* Fiir den modernen Men-
schen, dem es schwerfillt, auch nur augenblicklich vom Gerdusch der Massen-
kommunikation frei zu werden, ist die wahre soziale Aktivitit erst da mog-
lich, wo er die Dynamik der menschlichen Beziehung um ihn und deren Be-
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deutung grundsitzlich versteht, indem er sich eine stille Zeit der Selbstbe-
sinnung und Selbsterkenntnis gibt. In diesem Zusammenhang kann der so-
zialpddagogische Sinn der Einsamkeit anthropologisch begriindet werden.
Eben das Schizophrenische der Einsamkeit ist fiir die normale Person als eine
negativ-schopferische Vertiefung des lebendigen Kontakts mit der Realitét
unentbehrlich. Minkowski schreibt dariiber: ,,Es scheint uns niitzlich zu sein, fiir
diesen Zusammenhang den Begriff der zyklischen Lebensaktivitit der Person
(la notion de cycle de l'activité personelle) einzufithren ... In der
Beschreibung der Syntonie hatten wir ausgefiihrt, dal wir von uns aus féhig sind,
die Ereignisse in der Umwelt zu durchdringen, mit ihnen zu verschmelzen und
uns durch ihren Einflufl in Schwingung versetzen zu lassen. Das ist jedoch nur
ein Aspekt des Lebens und erschopft keineswegs den ganzen Sachverhalt. Auf
diesem harmonischen Grund hebt und zeichnet sich immer klarer der personliche
Elan ab. Ein Bruch entsteht zwischen uns und der Welt; wir wollen uns nicht
nur dem &ufleren Einflu hingeben und noch weniger uns an ihn anpassen,
sondern vielmehr unsere Personlichkeit bestdtigen und sichern, unser
innerstes Selbst nach auflen zur Darstellung bringen, dem Werden ein
personliches Geprige geben, der unendlichen Welt unseren Stempel aufdriicken,
Neues hervorbringen und schopferisch gestalten. Wir sind dann der Welt
entgegengesetzt und fiihlen den Kontakt mit ihr schwinden. Je heftiger und
personlicher dieser Elan ist, um so groBer wird die Spannung zwischen dem Ich
und der Umwelt."”> Auch Emerson hat mit dem ihm eigenen Scharfsinn
gesehen, daB die integrale schopferische Aktivitdit des Menschen
ironischerweise durch die Vermittlung des negativen Faktors im Kontakt mit der
Realitdt zur vollen schopferischen Verwirklichung kommt. Er schreibt dariiber:
,oFir die Kultur unserer Welt ist ein Archimedes und ein Newton
unentbehrlich . . . Wiéren diese aber gute Gesellen gewesen und hétten sie Tanz,
Wein und Klubleben geliebt, so hétten wir keine Kugeltheorie und keine
Principia. Sie hatten jene Notwendigkeit der Isolierung, die das Genie fiihlt."
Und er fdahrt fort: ,Dante war eine sehr schlechte Gesellschaft und wurde
niemals zu einem Mahl eingeladen. Michelangelo hatte eine bdse und bittere
Zeit. . . Kolumbus entdeckte keine Insel oder Kiiste, die so einsam war wie er
selbst. Aber jeder dieser GroBen sah sehr wohl den Grund seines
Ausgeschlossenseins. Einsam war er? Ja, in der Tat. Aber seine Gesellschaft war
einzig begrenzt durch den Umfang an Denkmdglichkeit, den die Natur in jenem
Zeitalter zugemessen hatte, um die Beherrschung der Welt "weiterzubringen."*®
Das schopferische Genie der Wissenschaft und der Kunst ist so einsam und
abnormal, daf3 es gelegentlich als der schizophrene und misanthropische Patient
unter den Leuten betrachtet worden ist. Beispielsweise hat sich Pestalozzi als
eine originale und abnormale Erscheinung in einsamer Distanzierung von einen
Zeitgenossen zeit seines Lebens durchgearbeitet.
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Der Mensch kann aber nicht bestdndig einsam und isoliert bleiben.
Wenn der sich absondernde Mensch etwas erneuert, vertieft und schopferisch
bereichert, was er aus seiner Umwelt in sich aufgenommen hat, ist er auch
seinerseits in einem anderen Sinn sozial engagiert und vertieft damit den
aktuellen Kontakt mit der Realitdt. Bei Minkowski heif3t es dariiber: ,,Man
konnte sagen, da3 ein Faktor von Schizoidie darin enthalten ist. Diese Ent-
gegensetzung hat jedoch ihre Grenzen. Der Elan fithrt zum Werk (im wei-
testen Sinn des Worts), und dieses, von welchem Wert es auch immer ist, wen-
det sich stets an irgend jemand und tendiert dazu sich der Wirklichkeit zu
integrieren. Das sich von uns 16sende Werk kann im &ufleren Geschehen eine
mehr oder weniger tiefe Umwilzung herbeifiihren, aber das Gleichgewicht
stellt sich erneut her; das Werden fahrt fort, seine méchtigen Wellen anzu-
rollen wie zuvor."”” In dieser Weise dringt die schopferische Aktivitit in
das gemeinsame Leben ein und trigt zu seiner tieferen Erfiillung bei.

Der periodische Kreislauf zwischen der Schizophrenie und der Syntonie
bedeutet zugleich den Wechsel zwischen Tétigkeit und Ruhe. Wéahrend die
monotone Wiederholung des schizophrenischen Lebens keine wahre Ruhe in
der Aktivitit kennt, erfahrt der schopferische Mensch mit seinem eigenen
Rhythmus in der tiefen Ruhe die Erfiillung des Lebens, das die wahre Einheit
von Subjekt und Objekt realisiert hat. In diesem Sinn schreibt Minkowski:
»Das ist indessen nicht alles. Das Werk, einmal vollendet, bringt eine Ab-
spannung mit sich; die Unterbrechung des Kontakts mit der Umwelt wird
aufgehoben. Wir empfinden von neuem das Bediirfnis, uns mit ihr zu ver-
binden. Indem wir in sie eingehen, schopfen wir neue Krifte. Wir génnen
uns einen Augenblick der Ruhe, einer Ruhe, die nicht nur ein Ablassen vom
Werk, nicht Untitigkeit, nicht momentane Unterbrechung der Arbeit ist, wie
sie im Sinne geistiger Hygiene empfohlen wére, sondern im Gegenteil reich
an lebendigem Gehalt. Wir lassen uns wiegen von den Wellen des Werdens,
stillen unseren Durst an seinen lebendigen Quellen, genieBen das hohe
Gefiihl, eins zu sein mit ihm. Dann erwacht der personliche Elan von neuem,
er schmilzt in seinem Schmelztiegel die Elemente um, die er soeben am
Quellgrund der Realitit geschopft hat, erhebt sich in seiner ganzen dramati-
schen Macht iiber ihn und sucht endlich sich erneut zu integrieren, indem er
ein neues Werk schafft."*® In diesem Zusammenhang wird von Minkowski
der Begriff ,,le cycle de l'activité personelle" eingefiihrt, der den periodi-
schen Kreislauf zwischen der Schizophrenie und der Syntonie, der Abkehr von
der Realitdt und der Einkehr in sie, der Transzendenz iiber sie hinaus und der
Riickkehr in sie bedeutet und das Vorbild des wahren lebendigen Kontakts
mit der Realitdt darstellt. Dieser lebendige Kontakt mit der Realitét kann
die Aktivitdt in ihrem eigenen Rhythmus objektiv machen und damit zu-
gleich die objektive Realitét in ihrer eigenen Fiille im geschichtlichen Sinne
schopferisch gestalten. Minkowski fahrt an der zitierten Stelle fort: ,,Dann
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beginnt der Kreislauf von neuem und fahrt fort sich zu wiederholen, so-
lange noch ein Hauch geistigen Lebens in uns ist. Denn wir wollen immer
weitergehen, selbst {iber den Tod hinaus. Das fertige Werk hat in unserem
personlichen Werden keinen Eigenwert, es dient allein dazu, das kiinftige
Werk vorzubereiten und uns hoffen zu lassen, es eines Tages besser machen
zu konnen. Der Sinn des Wahren, Guten und Schonen - liegt er nicht darin,
immer auf das Beste zugehen zu konnen?"*’

Um fiir die dargestellte Struktur ein anderes Bild zu gebrauchen: indem
der grofle Strom des Lebens sich in einzelne kleinere Fliisse zerteilt und seine
schopferische Moglichkeit sozusagen lokalisiert, flieit er wieder in den Ur-
sprung zuriick und realisiert dadurch die letzte Erfiillung in einem noch tie-
feren Sinn. Das Leben entwickelt sich unendlich durch die Einheit in der
Vielfaltigkeit und durch die Vielfiltigkeit in der Einheit, indem es den dyna-
mischen ProzeB der Vereinzelung und Wiedervereinigung wiederholt. Dal}
der Mensch den lebendigen Kontakt mit der Realitdt unterhélt, bedeutet so
nichts anderes als die wahre Tatigkeit in der unendlichen Schépfung, die sich
im periodischen Kreislauf zwischen Schizophrenie und Syntonie, Selbstin-
digkeit und Gesellschaftlichkeit, Subjektivitidt und Objektivitdt, Aktivitat
und Ruhe vollzieht. Von hier aus gesehen ist es sinnvoll und lehrreich, wenn
Arnold Toynbee im Leben der grolen Menschen in der Geschichte einen
rhythmischen Kreislauf zwischen Zuriickgezogenheit und &ffentlicher Wirk-
samkeit bemerkt hat. Diese Beobachtung kommt mit der psychopathologisch-
anthropologischen Analyse des Daseins iiberein, wie sie vor allem bei Min-
kowski gegeben wird, der iiber das grundlegende Verhiltnis zwischen Schi-
zophrenie und Syntonie folgendermaBen schreibt: ,,Man kdnnte ein Inter-
esse daran haben zu préazisieren, bis zu welchem Punkt man sich einerseits
den fremden Einfliissen iiberlassen kann und wo es auf der anderen Seite
gut wire, sich von der Aullenwelt zu isolieren, um seine Originalitdt zu be-
wahren. Es ist indessen kaum moglich, auf diese Frage eine detaillierte Ant-
wort zu geben. Keine Vorschrift geistiger Hygiene konnte dariiber beschlie-
Ben. Das wesentliche Element, das in diesem Kreislauf als Regulator dient, ist
eines der irrationalen Elemente des Lebens und 148t sich nicht begrifflich fas-
sen. Wir konnen es als Gefithl der Harmonie mit dem Leben bezeichnen. Die
oben gestellte Frage kann so nur individuell beantwortet werden. Indem je-
der fiir sich dieses Problem zur Lésung bringt, versuchen wir nicht in Uber-
einstimmung mit der Logik, sondern einzig in Ubereinstimmung mit uns
selbst zu sein und uns in Harmonie mit dem Leben zu befinden."®

In der Tat gilt es fiir jeden einzelnen Menschen, als ein unvertretbares
Subjekt die praktische Frage nach dem Verhiltnis zwischen der Schizophre-
nie und der Syntonie zur Losung zu bringen. Der Kontakt mit dem Leben
und die Koinzidenz des Lebens mit dem subjektiven Ich fithren den Men-
schen, wenn man hier Minkowski folgt, auch in den schwierigen Féllen, Kon-
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flikten und Grenzsituationen zur schlieBlichen Entscheidung, in der der
Mensch das Wesen des Begriffs ,,Grenze und Maf" lernen kann. Die Frage
nach dem Verhiltnis zwischen der Abgeschiedenheit und der Gesellschaft-
lichkeit, der Schizophrenie und der Syntonie, bedeutet die eigentliche prakti-
sche Frage des Lebens, mit der der Mensch sich mit dem Gleichgewicht des
Herzens ernsthaft auseinandersetzen soll. Sie kann nicht als Frage nach einem
rationalen Verhéltnis mathematisch, sondern nur dynamisch und praktisch im
Hinblick auf die ganze Situation geldst werden, indem der Mensch durch die
Handlung zur Erkenntnis kommt. Darin liegt der geschichtliche Sinn der
unvertretbaren Praxis der Person, die als Ursprung der sprunghaften Aktivitét
des kosmischen Lebens nie zum bloBlen Gegenstand gemacht werden darf. Die
Geschichte kann durch die Entscheidung des handelnden Subjekts im wahren
Sinn des Wortes gestaltet werden. Indem sie jetzt und hier vom Ganzen des
Seins zur letzten Vollendung gebracht wird, entsteht die ,.epieikeia" des
Aristoteles als die in Raum und Zeit konkretisierte Vernunft oder die
Autoritdt bei Toju Nakae als die Gerechtigkeit, die in den wahren Bezug
zur Zeit, zum Raum und der Situation eingeht und die letzte Einheit aus
Objekt und Subjekt in der natiirlichen GesetzméBigkeit realisiert. Durch den
lebendigen Kontakt mit der Realitit rechtfertigt sich so die praktische Frage
der Ethik, die jetzt und hier in konkreter Weise ein Allgemeingiiltiges zu
realisieren aufgibt. Dies ist der wesentlichste Gesichtspunkt einer Erziehung
zum Leben und letzter Ansatzpunkt fiir eine padagogische Anthropologie.

11. Die Vertiefung des Verhiltnisses zu sich selbst und zum anderen

In den bisherigen Untersuchungen habe ich den notwendigen Kontakt
und die dynamische Verschrinkung von Innenwelt und Auflenwelt in den
verschiedenen Dimensionen des Lebens stufenweise betrachtet. Im folgenden
Abschnitt handelt es sich letztlich um den religiésen Kontakt mit der letzten
Realitdt in der Dimension der Transzendenz, die weit liber alle menschlichen
Dimensionen hinausreicht und allumfassend ist. Hier soll auf der einen Seite
danach gefragt werden, wie es flir den Menschen moglich ist, die Objektivitit
zur letzten Verwirklichung zu bringen, und andererseits, wie man das Prin-
zip der Transzendenz klarstellen soll, das den in bezug auf die Realitdt sich
dngstigenden Menschen zur Freude und letzten Geborgenheit fiihrt.

Das einzelne Ich fafit seine Innenwelt als individuell und abgetrennt vom
Ganzen auf. Aber das integrale Zentrum des Individuums ist als ,,élan"
des kosmischen Lebens ein ,,punctum saliens", das nie vergegenstédndlicht
werden kann. Was in dieser Beziehung durch die Abtrennung vom kosmi-
schen Leben oder durch die Urdistanzierung selbstdndig existiert, ist nach der
Formulierung Schelers die Person als Geist, die zwar der alles vergegenstéand-
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lichende Ursprung ist, an sich selbst aber als das Subjekt nie vergegensténd-
licht werden darf. Darin liegt meines Erachtens das tiefste Wesen des
Menschen, der als eine absolut selbstdndige Person auch den anderen Men-
schen als eine Person anerkennen soll und ihn nicht wie ein Ding gegenstdnd-
lich behandeln darf. In der realen Welt jedoch, wo der Appetit, der
Geschlechtstrieb und der Wille zur Macht walten, wird der Mensch in der Tat
als ein Ding vergegenstindlicht und als ein Mittel beniitzt. Er muf8 schon
die reale Welt iiberschreiten und zur wahren Erweckung kommen, um die
Maoglichkeit zu haben, auch seinen Feind als einen Menschen anzuerkennen
und dessen Person zu achten. Von hier aus hat Buber formuliert, da3 der
Mensch in der Urdistanzierung den Anderen fiir ein selbstindiges Gegen-
tiber hidlt und zugleich mit ihm in Beziehung tritt, wihrend das Tierwesen
dem anderen Wesen feindlich gegeniibersteht und es dariiber hinaus auch nicht
als seinesgleichen anerkennt. Damit ist die disjunktive Einheit als das Grund-
verhidltnis des Menschen angesprochen, auf das im dritten Kapitel des
Buches néher eingegangen werden soll.

Die nicht zu vergegensténdlichende Person ist nach der Theorie von Leib-
niz eine Monade ohne Fenster, insofern sie selbstindig und distanziert ist.
Damit erhebt sich die Frage, in welcher Weise sie in Beziehung treten kann.
Sofern die fensterlosen Monaden aufeinander nicht einwirken kénnen, kann
keine Beziehung zwischen ihnen stattfinden, es sei denn, daB3 eine préstabi-
lierte Harmonie zwischen ihnen besteht. Die Monaden entwickeln sich inner-
lich ohne Einflufl aufeinander und stehen sich absolut selbstindig gegeniiber,
als ob sie zwei gleich gehende Uhren wiren. In der Erkenntnislehre von Leib-
niz gibt es dementsprechend nur die stetige lineare Steigerung im Prozel3 der
SelbstbewuBtwerdung, die von den ,kleinen Wahrnehmungen" bis zur
letzten Apperzeption kontinuierlich durchlduft. Es gibt hier aber keine Mog-
lichkeit der urspriinglichen Erneuerung in der Form einer umfassenden Re-
organisation des Seins, die es vermdge der Integration der ganzen Person zu-
stande bringt, durch den Tod aufzuerstehen oder durch die Finsternis zum
Licht zu kommen. In einer solchen monadologischen Konzeption konnte die
padagogische Bedeutung der Erweckung durch die Begegnung nicht erkannt
werden.

Nach Ansicht von Leibniz spiegelt sich das Universum in jeder Monade
auf verschiedene Weise. Alle Monaden sind aber in dem homogen und gleich,
was das Universum als das Eine nur in verschiedener Weise widerspiegelt.
So wie die Monaden sich hier im wesentlichen gleich sind, gilt auch fir die
SelbstbewuBtwerdung des Ich in der Neuzeit, dal es sich der Gleichheit der
Person bewuf3t wird. Dies geschieht, wie schon friiher in der griechischen
und romischen Zeit, in Gesellschaften mit grolen Bevolkerungen, zwischen
denen eine Kulturbegegnung stattfindet. Durch den Verkehr miteinander
erkennen die Gesellschaften einander in ihren gemeinsamen Ziigen wie in ih-
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ren Verschiedenheiten, indem sie iiber die in sich abgeschlossene eigene Um-
welt hinaus in andere Welten hiniibergehen. Dadurch kommt der Mensch als
das unvertretbare Subjekt zum BewuBtsein der wesentlichen Gleichheit der
Person.

Aber dieser Gedanke, so sehr seine ethischen und rechtlichen Konsequen-
zen zu begriiBen sind, rithrt ndher betrachtet von der monadischen Ansicht
iiber das Ich her, die letzten Endes auf die Idee einer préstabilierten Harmo-
nie hinauslduft. Das reale Ich geht in Wirklichkeit iiber den Umkreis einer
solchen rationalistischen Auffassung weit hinaus. Die Realitit ist, wie Kierke-
gaard in bezug auf den Menschen betont, das Individuelle, das auBerhalb des
Begriffs, des Verstandes und des rationalen Gedankens steht. Seine Ansicht,
daB nur das Individuelle real sei, bildet den Kernpunkt seiner anti-hegeli-
schen Philosophie. Einerseits kann natiirlich gesagt werden, dal die soziale
Form iiberhaupt das menschliche Dasein bestimmt. In dieser Beziehung ver-
tritt die Gleichheit der Person sozialgeschichtlich gesehen eine neuzeitliche
Ideologie der Gesellschaft. Aber die Person selbst im letzten Sinne ist ur-
spriinglich und als solche das weder zu verdinglichende noch zu vergegen-
stindlichende Individuelle, das im Licht des Sozialen nicht génzlich erklart
werden kann. In diesem Sinne ist die Person als das absolut individuelle,
selbstindige Subjekt aullerhalb der bloBen Gleichheit und Allgemeinheit. Sie
bedeutet darum nicht den selbstgeniigsamen Vollendeten im Sinne von Leib-
niz. Das Ich bedeutet vielmehr eben die Selbstwerdung selbst. Der Mensch
realisiert die Selbstwerdung durch die Begegnung oder Auseinandersetzung
mit dem anderen Ich und nicht durch die préstabilierte Harmonie fenster-
loser Monaden. Die Selbstrealisierung schlie3t daher die Erweckung des Ich
in seiner tiefsten Grundlage ein. Das Ich wiirde in einer Traumwelt schwe-
ben oder in der alltdglichen Welt aufgehen und nicht weiterkommen, wenn
es nicht in seine Grundlage einzudringen vermochte. Diese kann aber erst
durch die Begegnung mit dem Anderen im gemeinsamen Raum erweckt wer-
den. In diesem Sinn kommt das Ich zur Bewulltwerdung seiner Grundlage
und zur Vertiefung seiner Realitdt nur in der gegenseitigen Beziehung mit
dem Anderen. Bei Tillich heift es: ,,Der Mensch wird zum Menschen in der
Begegnung mit einer Person. Nur in der Begegnung mit einem Du erfdhrt
der Mensch, daB3 er ein Ich ist. Nichts anderes im gesamten Universum kann
ihm diese Erfahrung vermitteln."®" Ich und das andere Ich sind erst durch
die Begegnung und gegenseitige Beziehung imstande, ihre Selbstwerdung
zu realisieren. Diese Einsicht liegt auch Bubers Theorie der ,,Selbstwerdung-
fir-mich und Selbstwerdung-mit-mir"®® zugrunde. Indem das Ich fiir das
andere Ich und mit ihm die Selbstwerdung realisiert, wird die Gegenseitigkeit
der Annahme, Bejahung und Bestdtigung moglich, deren inaddquater Reflex
die Lehre von der Gleichheit der Menschen ist. Wenn eine solche lebendige
Gegenseitigkeit nicht mehr besteht, kénnen Ich und Du keine Personen sein
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und verdinglichen sie sich zum bloBen Es. Die innerste Entwicklung des Men-
schen ist als ,,die volle Vergegenwirtigung"® erst da moglich, wo Ich und
Du zusammen in lebendiger Gegenseitigkeit ihre Subjektivitdt in ithrem Ur-
sprung erwecken. In dieser Begegnung mit dem anderen Ich spielt die Begeg-
nung mit sich selbst notwendigerweise eine besondere Rolle. Das Eintreten
in die innere Beziehung zum Anderen und zu sich selbst fiihrt schlieBlich zum
lebendigen Kontakt mit der Realitit in der Dimension des Geistes.

In Wirklichkeit ist jedoch die Selbstentfremdung die allgegenwértige Fata-
litdt des Menschen. Dariiber schreibt Kierkegaard: ,,. . . und man merkt viel-
leicht nichts davon, dal3 er in tieferem Sinne eines Selbstes ermangelt. Von
dergleichen macht man in der Welt kein grol Aufheben; denn ein Selbst ist
dasjenige, danach in der Welt die geringste Nachfrage ist, und ist dasjenige,
bei dem es am allergefahrlichsten ist es sich merken zu lassen, dal man es hat.
Die grofite Gefahr, die, sich selbst zu verlieren, kann in der Welt so stille ab-
gehen, als wire es rein nichts. Kein Verlust kann so stille abgehen; jeder
andere Verlust, ein Arm, ein Bein, fiinf Reichstaler, ein Eheweib usw., wird
doch verspiirt."** Sich selbst zu verlieren bedeutet den Verlust des lebendigen
Kontakts mit der Realitit des Selbst, das dem Ich am néchsten steht.
Minkowski hat den lebendigen Kontakt mit der Realitdt sehr zutreffend als
,le contact vitale avec mon soi-méme" bezeichnet. Dennoch kann in Wirk-
lichkeit ironischerweise das Ich den lebendigen Kontakt mit seinem Selbst
als seiner eigenen Realitit am schwierigsten unterhalten. Es gibt ja nichts
Wirklicheres und zugleich Unwirklicheres als das Ich-Selbst, das zugleich das
Nichste und das Fernste ist. Was als das Wirkliche und Wahre im letzten
Sinn bestdtigt werden kann, soll eigentlich als das All-Eine im Inneren wie
im AuBeren sein. Es gibt nun aber kein anderes Sein, das einen so extremen
Gegensatz zwischen dem AuBeren und dem Inneren zeitigt wie das Ich.
Wenn der Mensch in solcher Zerrissenheit durch Abwehrmechanismen sein
Selbst betriigt, verliert er die innere Wahrhaftigkeit. Der Mensch kann erst
da im wahren Sinn geistig werden, wo er in das Verhéltnis zu sich selbst
eingeht und einen lebendigen Kontakt mit sich unterhilt. Kierkegaard
schreibt in diesem Sinne: ,,Der Mensch ist Geist. Was aber ist Geist? Geist
ist das Selbst. Was aber ist das Selbst? Das Selbst ist ein Verhiltnis, das sich
zu sich selbst verhilt, oder es ist das an dem Verhiltnisse, da3 das Verhaltnis
sich zu sich selbst verhilt; das Selbst ist nicht das Verhiltnis, sondern daf} das
Verhiltnis sich zu sich selbst verhélt... Und des Verhiltnisses zu sich selbst
kann ein Mensch nicht quitt werden, so wenig wie seines Selbsts, was librigens
eines und dasselbe ist, sintemal das Selbst das Verhiltnis zu sich selber ist"®

Der unmittelbare lebendige Kontakt mit der Realitét in der Dimension
des Geistes hat so das Verhiltnis zu sich selbst schon zur Voraussetzung. Die-
ses Verhiltnis schlie§t die Ndhe und die Ferne, Positivitit und Negativitat
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gleichzeitig ein. Wenn der Mensch sich von seiner Erfahrung und seinem
eigenen Gefiihl distanziert, verhélt er sich zu sich selbst negativ. Der Konflikt
zwischen dem Inneren und dem AuBeren macht seine Erfahrung undurchsichtig
und verdunkelt sie. Wenn der Mensch seine Erscheinung mit einer Maske
schmiickt, bleiben dahinter der andere Wille, der andere Gedanke und das
andere Gefiihl als die Kehrseite verborgen. Dabei konnen Abwehrmechanis-
men und Minderwertigkeitsgefiihle am Werke sein, indem er vorgibt etwas
zu sein, was er nicht ist. Ein solcher Mensch zwingt absichtlich sein Gefiihl
und ist nicht wahrhaftig und gerade. Wenn eine solche Tendenz gesteigert
wird und offensichtlich zutage tritt, fiihrt die Zerrissenheit der Personlich-
keit in den extremen Selbstwiderspruch, der den Verlust des Gleichgewichts
des Herzens zur Folge hat. Der Mensch ist dadurch in seinem innersten Kern
der Angst ausgesetzt und in den ausweglosen Konflikt hineingeworfen, iiber
den es heilit: ,,Dein Feind bist du!" oder ,,Du liegst mit dir selbst im Kriege".
In einer solchen Situation, in der die Distanzierung, die Abwehr und der
Konflikt alles geworden sind, ist der Mensch nicht mehr dazu fahig, sich
selbst zu akzeptieren. Ein zur Selbsthinnahme unfihig gewordener Mensch
hort aber angesichts des Widerspruchs zwischen seinem Inneren und seinem
AuBeren auf, er selbst zu sein und verwandelt sich in ein geisterhaftes We-
sen, dessen Gefiihle, Gedanken und Handlungen nicht mehr die seinen sind.
Uber diese verzweiflungsvolle Situation des Menschen schreibt Kierkegaard:
,.Insofern also das Selbst nicht es selber wird, ist es nicht es selbst; aber daf3
es nicht es selbst ist, ist eben Verzweiflung." Denn: ,,Ein jeder Mensch ist
nédmlich mit Urspriinglichkeit angelegt als ein Selbst, dazu bestimmt er selbst
zu werden."® Der Mensch soll urspriinglich zur Selbstwerdung kommen
und an der Freude des Lebens teilnehmen, die die wahre Substanz des
menschlichen Daseins ist. Wenn er trotzdem nicht dazu kommen kann und in
den Wirbel des verzweiflungsvollen Leidens hineingezogen ist, miissen wir
iiber die Wiinschbarkeit oder Nichtwiinschbarkeit eines solchen Zustandes
hinweg in den Abgrund des menschlichen Daseins blicken, wo das Positive
und das Negative, Licht und Finsternis, Freude und Trauer eng beisammen
einen chaotischen Zustand bilden. Hierin erkenne ich die paradoxe Ambi-
valenz des menschlichen Daseins, die daraus abgeleitet werden kann, dal3 er
nicht fahig ist, sich selbst zu akzeptieren, wiewohl er ethisch dazu bestimmt
ist.

Wie aber verhélt der Mensch sich, der in einer ganz anderen Richtung als
der der Abwehr, des Konflikts und der Verzweiflung lebt? Wie schon deut-
lich wurde, muB} er den lebendigen Kontakt mit sich selbst vertiefen. Als
eine Moglichkeit dazu konnte die Kommunikation mit dem eigenen Gefiihls-
leben genannt werden, das zwar eigentlich dem Selbst zugehorig ist, aber als
das ihm fremd Gewordene schon aufler acht gelassen ist. Diese Kommunika-
tion fiihrt zur Begegnung des Ich mit dem wahren Ich selbst. Hier wird die
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,Kommunikation von innen heraus" im Sinne von Carl Rogers ermdglicht,
in der der Mensch seine Selbstwerdung dadurch realisiert, da3 er alle Be-
standteile seiner Erfahrungen als das ihm Zugehorige oder als das seinige
erkennt und anerkennt. Der Mensch soll sich selbst zuhdren, um alle seine
Leiden, Argernisse, Schauer, Schrecken und Freuden zu erkennen und zu ver-
stehen. Ein bedeutender Zen-Buddhist in Japan, Musokokushi (1276 bis
1351) hat mit letzter Klarheit folgendermaBlen gepredigt: ,,Schau beim Ge-
hen das Gehen an! Schau beim Sitzen das Sitzen an! Schau beim Liegen das
Liegen an! Schau beim Sehen und Horen das Sehen und Horen an! Schau
beim Wahrnehmen das Wahrnehmen an! Schau bei der Freude die Freude
selbst an! Schau beim Arger den Arger an!" Wenn der Mensch ohne Furcht
und Angst sich selbst gegeniiberstehen und sein Selbst annehmen kann, nach-
dem er viele Erfahrungen mit sich gemacht hat, entzieht er sich den Ab-
wehrmechanismen, der Maske und der verkiinstelten Haltung und wird sei-
nem Selbst gegeniiber transparent und offenherzig. Er existiert hier, um eine
buddhistische Wendung zu gebrauchen, eben als der nackte, wahrhaftige
Mensch ohne den Weltruhm. Wenn der Mensch damit fiir alle Moglichkeiten
wahrhaft offen und verfiigbar ist, kann er sich selbst annehmen und ist
nicht mehr gezwungen, im Verlust des Gleichgewichts des Herzens in allen
moglichen Weisen vor der Realitéit zu flichen. Die Selbsthinnahme bedingt
die Selbstwerdung, indem sie den Menschen dazu fiihrt, sich fiir seine Arbeit
innerlich einzusetzen und in zielstrebiger Weise seine Fahigkeiten voll zu
entfalten. Die Selbsthinnahme erméglicht die innere Beziehung zum Ande-
ren und die Liebe fiir die Hinnahme des Anderen. Darin liegt meines Er-
achtens die groBe padagogische Bedeutung der Selbsthinnahme, die den le-
bendigen Kontakt mit sich selbst und anderen bedeutet und letztlich das
Gefiihl der Realitdt verbiirgt.

Es ist in diesem Zusammenhang auf die grofle Bedeutung hinzuweisen, die
das ,.client-centered counceling”" von Carl Rogers im anthropologisch-péad-
agogischen Sinn hat. Der Berater, der als Arzt mit dem am Verlust des
inneren Gleichgewichts leidenden und schon zerbrechlich gewordenen Patien-
ten im Gespréch ist, soll ihn als das unvertretbare Subjekt akzeptieren und
die ihm zugrunde liegende Neigung zur Selbstwerdung oder die verborgene
Moglichkeit der autonomen Selbstindigkeit in ihm schiitzen und ihr zur wei-
teren Entwicklung helfen. In diesem Sinn spielt der Berater im Grund ge-
nommen die Rolle des Vermittlers, der den Patienten zu sich selbst in ein
wahrhaftiges Verhéltnis bringt. Dabei muf3 der Berater als ein zur Selbst-
hinnahme fahiger Mensch die Wahrhaftigkeit, Kongruenz und Durchsich-
tigkeit verkorpern, um den Abwehrmechanismus als Zeichen der Unwahr-
haftigkeit helfen liberwinden zu konnen. Der Berater soll zweitens iiber
seinen personlichen Geschmack hinweg das unbedingte positive Interesse am
Patienten haben. Rogers hat solche Bedingungen oder Berechtigungen fiir
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den Berater auf die Formel gebracht: ,.eine warme, positive und annehmende
Einstellung gegeniiber allem was im Klienten ist... Ein ausflieBendes posi-
tives Gefiihl ohne Reserviertheiten, ohne Bewertung."” Der Berater muf
jedenfalls ein menschlicher Mensch sein, der eine warme menschliche Atmo-
sphére erzeugt, indem er den Patienten in seinem inneren Kern der Person
umfaBlt und ihn zur Wahrhaftigkeit ermutigt. Wenn er jedoch mit dem Pa-
tienten zu tief sympathisiert und sich in seine Trauer, seine Angste und
seinen Arger zu innerlich hineinfiihlt, wird die seelische Wunde des Patien-
ten in zunehmendem MaB tiefer und groBer und ist kein Erfolg der Therapie
abzusehen. Der Berater soll so zwar die Trauer und das Leiden des
Patienten mit innerer Teilnahme annehmen, als ob sie seine eigenen wiren,
aber er mufl immer festen Ful3 fassen, um nicht sein eigenes Selbst zu verlie-
ren. Rogers hat deshalb als die dritte Bedingung fiir den Berater das folgende
Verhalten genannt: ,,Eine andere Person annehmen wie sie ist, ohne die
eigene Identitdit und Abgesondertheit von ihr zu verlieren; einfithlendes
Verstehen (empathetic understanding)." Die zwar intime, aber zugleich di-
stanzierte Kommunikation zwischen wahrhaftigen Personen im Gesprich ist
die Grundeinstellung der Beratung. Der Berater soll mit dem inneren Ohr
sich selbst zuhoren und zur Selbsthinnahme bereit sein, um in dieser Uberein-
stimmung mit sich selbst den Patienten seinerseits dazu zu fiihren, sich selbst
zuzuhdren und sich selbst hinzunehmen. Dieser Gedanke findet sich in der
folgenden Feststellung von Rogers: ,,Es wiirde bedeuten, dafl der Thera-
peut echt ist und sich hinter keiner Fassade verbirgt, sondern dem Klienten
mit den Gefithlen begegnet, die er wirklich hat."®® Wenn der Berater sich
selbst wahrhaftig gibt und annimmt, wie er ist, kann er den Patienten nicht
aus kaltem Abstand abschédtzen und beurteilen und wird ihn in seinem eige-
nen Rahmen und Recht akzeptieren. Dies befdhigt auch den Patienten, auf
sich selbst zu horen und den lebendigen Kontakt mit sich zu unterhalten, sein
Gefiihl und Tun als das seinige zu akzeptieren und wahrhaftig gegeniiber
sich selbst zu werden. Er erkennt dann, da3 jede Form der Menschlichkeit
in ithrem nackten und wahrhaftigen Ausdruck ungeachtet ihres weltlichen
Ansehens einen Anspruch auf gemeinsames Biirgerrecht hat und féingt damit
an, zur Selbstwerdung zu kommen.

Zusammenfassend kann gesagt werden, daB nur die Wahrhaftigkeit, Kon-
gruenz und Durchsichtigkeit des Beraters dieselbe Haltung im Patienten er-
wecken konnen. Indem die Selbsthinnahme des Ich in dieser Weise zur unbe-
dingten Teilnahme und die innere Sympathie zur Hinnahme des Anderen
fiihrt, werden Ich und der Andere durch die gegenseitige Beziechung zur ge-
meinsamen Selbstwerdung erweckt. Beide kdnnen nur durch die gegenseitige
Beziehung und Begegnung mit dem oben dargestellten dynamischen Prozef3
zur Personlichkeit werden. Dariiber schreibt Rogers: ,,Ich wiinschte, daf
meine Gefiihle in dieser Beziehung zu ihm so klar und transparent als mog-
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lieh wiren, so daf3 sie eine unterscheidbare Wirklichkeit fiir ihn sind, auf die
er wieder und wieder zuriickkommen kann. Ich wiinschte, mit ihm auf die
angstvolle Reise in ihn hineinzugehen bis dahin, wo die Furcht, der Ha3 und
die Liebe begraben sind, die er nie in sich flieBen zu lassen vermochte . . .
Was ich bin und was ich fiihle ist gut genug als Basis fiir eine Therapie, wenn
ich transparent sein kann, was ich bin und was ich fiihle in Beziehung zu ihm.
Dann kann vielleicht auch er sein, was er ist, offen und ohne Furcht.“* Je
mehr der Mensch sich selbst zuhdrt und zur Hinnahme seiner selbst bereit
ist, desto mehr wird die Kommunikation zwischen dem Ich und dem Ande-
ren gefordert.”

Der durch den lebendigen Kontakt zwischen Ich und Du als eine
selbstidndige Person in seinem eigenen Recht akzeptierte Patient wird auch
seinerseits selbstindig im wahren Sinn des Wortes und sich in bestimmter
Richtung mit dem vollen Einsatz der Person engagieren. Dies bedeutet die
Bereitschaft zur Selbstwerdung im positiven Sinn, die folglich zur
Sozialisierung fithrt.”! Rogers hat dieses Verhalten ,,empathetisches Ver-
stehen" genannt.”” Ein solches zuhorendes und einfiihlendes Verstehen
kommt erst durch die Liebe zustande, die die Person iiber ihr oberflachliches
Zubehor hinaus in ihrem inneren Kern umfafit. Ich und Du als Personen in
ihrem eigenen Recht zu verstehen und zu akzeptieren heilit, die Gerechtigkeit
in der Liebe zu realisieren. Tillich schreibt in diesem Sinne: ,,Um zu erfah-
ren, was in einer Begegnung von Person zu Person gerecht ist, mul} die Liebe
zuhoren. Es gibt keine menschliche Beziehung, insbesondere keine vertraute
Bezichung ohne gegenseitiges Zuhoren."” Der zuhorenden Liebe bei Tillich
konnte, wenn ich recht verstehe, ,,empathetic understanding" bei Rogers
gleichgesetzt werden. Wenn Ich und Du sich in ihrem eigenen Recht als selb-
stindige Personen akzeptieren, konnen sie beide zu der vollen handlungs-
fahigen Person werden, die imstande ist, jede Fiahigkeit in bezug auf jede
Individualitidt zur vollkommenen Entfaltung zu bringen. So heif}t es bei
Rogers: ,,Er nimmt andere Individuen mit mehr Realismus und mehr
Hinnahme wabhr ... Je mehr der Klient den Therapeuten als wirklich oder
echt annimmt, als verstindnisvoll und mit einer unbedingten Achtung fiir
ihn, um so mehr wird er sich wegbewegen von einem statischen, fixierte».,
gefiihllosen, unpersonlichen Typ des Verhaltens, und desto mehr wird er
sich in der Richtung eines Verhaltens bewegen, das gekennzeichnet ist durch
ein fliissiges, umstellungsfahiges, annehmendes Erfahrenkénnen differenzierter
personlicher Gefiihle. Die Konsequenz dieser Bewegung ist eine Verdnderung
der Personlichkeit und des Verhaltens in Richtung auf psychische Gesundheit
und Reife und realistischere Beziehungen zu sich selbst, zu anderen und zur
Umwelt."™ Der durch den lebendigen Kontakt mit sich selbst zur
Selbstwerdung kommende Mensch setzt zugleich die padagogisch-therapeu-
tisch vermittelnde Funktion in volle Kraft, indem er dem Anderen dazu
hilft, den Kontakt mit sich selbst zu unterhalten und seine Selbstwerdung zu
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realisieren. Wer dagegen den lebendigen Kontakt mit sich selbst verliert, verliert
auch den Kontakt mit dem Anderen und verbringt seine Tage nur noch als
eine lebendige Leiche. In der Tat stehen die Selbsthinnahme und die Hin-
nahme des Anderen in einer wechselseitigen oder sich gegenseitig erginzen-
den Beziehung. Issai Sato (1772-1859), ein groBer Konfuzianer in Japan,
hat auf diesen Sachverhalt in aller Kiirze hingewiesen: ,,Wenn der Mensch
sich selbst verliert, verliert er auch den Anderen." Der mit allen Kréften
des Geistes gemachte Finsatz fiir die Selbsthinnahme bedeutet so letztlich
nichts anderes als die Vergegenwirtigung des schonsten Augenblicks als ,,Kai-
ros" im kosmischen Sinn, wo Ich und Du allseitig umfafit werden konnen.

12. Die absolute Kommunikation

Abschlieend soll danach gefragt werden, was den lebendigen Kontakt mit
sich selbst oder die Begegnung mit sich im letzten Grunde mdglich macht.
Rogers hat schon darauf aufmerksam gemacht, da8 der Berater zur Ehr-
furcht und zur Gemeinschaft der Menschlichkeit zwischen Ich und Du er-
weckt, wenn er im ProzeB3 der Therapie den Kampf des Patienten um die
Selbstwerdung stets vor Augen hat. In dieser konkreten Situation bleibt die
Selbsthinnahme nicht mehr subjektiv befangen, sondern wird von einem Ich
und Du transzendierend Umgreifenden verkldrt und bejaht als etwas, was
das Dasein in seiner Grundlage tragt und unterstiitzt. Eben die transzenden-
tale Realitét, in der alles im Licht des All-Einen strahlt, begriindet dic Be-
gegnung und den lebendigen Kontakt mit sich selbst, reinigt die Selbsthin-
nahme vom blof3 Egozentrischen und heiligt die Selbstliebe im Sinne von
Thomas von Aquin. Jede Tugend, sei es die Selbsthinnahme, die Liebe, die
Macht oder die Gerechtigkeit, schlieft schon die menschliche Schwéche ein und
kann nicht von dem ideologischen Fleck oder von der Ambivalenz befreit
werden. Was das Transzendieren dieser menschlichen Grenzen moglich macht,
ist die Agape als die allumfassende Liebe. Tillich beschreibt sie folgender-
malBen: ,,Agape liberwindet die Zweideutigkeit der Liebe, die Geistesmacht
iberwindet die Zweideutigkeit der Macht, Gnade iiberwindet die Zwei-
deutigkeit der Gerechtigkeit. Das gilt nicht nur von den Begegnungen des
Menschen mit dem anderen Menschen, sondern gilt auch fiir die Begegnung
des Menschen mit sich selbst. Der Mensch kann sich nur lieben, d. h., er kann
sich selbst nur annehmen, wenn er gewil3 ist, dal er angenommen ist. Sonst
wire sein Sich-selbst-Annehmen Selbstzufriedenheit und Willkiir. Nur im
Licht und in der Macht der Liebe ,von oben' kann er sich lieben."” Erst
wenn die Selbsthinnahme und ineins damit die Hinnahme des Anderen durch
die gegenseitige Bezichung realisiert werden, wird die Totalitatspddagogik
in dem hier gemeinten Sinne mdglich, deren wesentlichste Aufgabe es ist, je-
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der Individualitit und menschlichen Beziehung zur vollen Entfaltung zu
verhelfen und den Menschen die Freude des Lebens innerlich erfahren zu
lassen. Eine solche Padagogik setzt die absolut sanfte Liebe und die Giite des
Transzendentalen als ihre Grundeinstellung voraus, die alles im Licht des All-
Einen umfalit, wo Ich und Du als unvertretbare Subjekte durch das Eindrin-
gen in den gemeinsamen Grund und durch die gegenseitige Begegnung ver-
bunden sind und zur letzten Erfiillung kommen. Sie wohnen dadurch schon
mit Wahrhaftigkeit in der Dimension des ,,amor fati", indem sie jedes
Schicksal durchhalten und jede Realitdt ertragen, wie sie ist. Der amor fati
transzendiert die subjektive Rechthaberei und vergegenwdrtigt sich in der
natiirlichen GesetzmiBigkeit, indem er den lebendigen Kontakt mit der abso-
luten Realitdt unterhilt, die den gemeinsamen Grund von Ich und Du bildet.
Solcher amor fati bedeutet, wenn man hier Tillichs Formulierung aufnehmen
darf, eben den ,,Mut zum Sein", bei dem es darauf ankommt, der Erde
immer treu bleibend den lebendigen Kontakt mit der Realitdt zu unterhalten.
Die Hinnahme der Realitét ist in dieser letzten Dimension immer mit dem
Licht des All-Einen angestrahlt, das Ich und Du transzendiert. Hier ist die
wahrhaftige, durchsichtige Tat mit dem vollen Einsatz der ganzen Person im
Licht der absoluten sanften Liebe und Giite ausgestrahlt und jeden Augen-
blick von der unendlichen Freude des Lebens erfiillt. Der infolge des Prinzips
der Realitidt immer der Angst preisgegebene und an der Wunde des Herzens
leidende Mensch hat teil an der Freude des Lebens als der wahren Substanz
des Herzens, indem er als das unvertretbare Subjekt im allumfassenden
Licht der absoluten sanften Liebe und Giite wohnt und sich fiir die absolute
Tat der absoluten Liebe einsetzt.

Als das alle Schicksale durchlebende, unvertretbare Subjekt zu leben be-
deutet, durch die Wiedervereinigung der getrennten Personen zur Harmonie
mit dem urspriinglichen Leben zu kommen und durch die innere Teilnahme
am kosmischen allumfassenden Leben mit Liebe hingebungsvoll zu arbeiten.
In dieser Situation gibt es die Moglichkeit, tiber den dualistischen Gegensatz
zwischen Ich und Du und die Dimension der relativen egozentrischen Tat
hinaus die Dimension der absoluten Tat zu erreichen. Sontoku Ninomiya
schreibt Uber sie: ,,Wenn wir immer mit der Sonne als der sinnbildlichen Ver-
korperung der allumfassenden Liebe zusammengehen, die alles Seiende auf
der Erde lebendig macht, erfahren wir keinen Unterschied zwischen dem
Tag und der Nacht und wohnen in der absoluten Dimension des Lichts." In
dieser Lage hat der Mensch teil an der absoluten Realitdt und bringt die le-
bendige Kommunikation mit dem Absoluten in Gang, indem er den lebendi-
gen Kontakt mit etwas unterhélt, was weit liber ihn hinaus ist. Dieses
den absoluten Kontakt mit der absoluten Realitdt unterhaltende Individuum
ist das die Geschichte schopferisch gestaltende Subjekt. Es lebt als das absolut
Seiende einerseits in der Urdistanzierung, die die absolute Selbstindigkeit be-
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dingt, und kehrt andererseits in den absoluten Bezug zuriick, in den alles
Seiende ohne den Unterschied von Ich und Du eintritt. Was hier realisiert
wird, ist die disjunktive ethische Einheit, die jeden Einzelnen als ein unver-
tretbares Subjekt in der vollkommenen Entfaltung seiner individuellen Fa-
higkeit sich vom Anderen distanzieren 146t und ihn wiederum zur Wieder-
vereinigung mit dem Anderen im Licht des All-Einen fiihrt. Davon soll im
néchsten Teil ausfiihrlicher die Rede sein.

Wo der Mensch in der absoluten Beziehung als ein unvertretbares Subjekt
zur Selbstwerdung erweckt wird, erkennt er, da das Problem jedes Einzel-
nen zugleich schon dasjenige der Anderen ist und alle angeht. Das zeigt sich
am Beispiel der guten Familie, in der jedes Familienmitglied durch die volle
Entfaltung seiner individuellen Begabung und Féhigkeit in den inneren Be-
zug zum Ganzen eintritt und wo selbstverstindlich das Problem des Einzel-
nen als dasjenige der ganzen Familie libernommen und zur gemeinsamen
Auseinandersetzung gebracht wird. Eine solche disjunktive ethische Einheit
bildet die Grundlage dafiir, sich mit dem gemeinsamen Problem oder der
offentlichen Angelegenheit mit Hingabe auseinanderzusetzen. Eine darauf
abzielende Erziehung wird die selbstindige, unvertretbare Person durch
die volle Entfaltung ihres Wesens zur Kooperation und zuletzt durch die
liebende Kommunikation dahin bringen, dal3 sie das offentliche soziale Pro-
blem zu 16sen unternimmt. Eine solche Erziehung zum lebendigen Kontakt
mit der Realitit der Gesellschaft hat fiir die moderne Pddagogik, die die
Bildung des sozialen Intellekts in der modernen Gesellschaft zum zentralen
Thema hat, eine groe Bedeutung. Dabei kommt es wesentlich darauf an,
jeden Menschen die Freude des Lebens erfahren zu lassen, indem er durch die
volle Entfaltung der seinem eigenen Rhythmus entsprechenden Realitét zur
,.Befriedigung fiir sich" (Dilthey) kommt und durch die liebende Kommu-
nikation mit dem Anderen zum ,,Nutzen fiir das Ganze" (Dilthey) bei-
tragt. Was die Erziehungsidee und Praxis bei Sontoku Ninomiya betrifft,
der die Bedeutung der absoluten Kommunikation des Menschen in der All-
Einigkeit und All-Bezogenheit des Seins erkannt hat, so hat dieser die Lo-
sung der sozialen Probleme zu seinem besonderen Anliegen gemacht. Seinen
glianzenden Leistungen in einer beispielhaften Erziehung zum Leben, die auf
eine Erziehung zum lebendigen Kontakt mit der Realitét in der japanischen
Form abzielt, kann in der pddagogischen Geschichte Japans eine hervor-
ragende Stellung zugesprochen werden. Der lebendige Kontakt mit der abso-
luten Realitdt als Ansatzpunkt fiir die absolute Kommunikation hat in die-
sem Sinne die wahrhaftige und durchsichtige Hinnahme der natiirlichen Ge-
setzméBigkeit zur Voraussetzung, die schlieBlich zu der Koinzidenz zwischen
der Realitdt und der Transzendenz fiihren sollte.
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