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Editorial

ngesichts der Kubakrise und eines drohenden atomaren Dritten Welt-

kriegs sagte Erich Fromm 1962 in einem Vortrag mit dem Titel Ein neuer
Humanismus als Voraussetzung fiir die Eine Welt: «Der Mensch steht heute
vor der Wahl: Entweder wéhlt er das Leben und ist zur neuen Erfahrung von
Humanismus féhig oder die neue Eine Welt> wird nicht gelingen.» (Fromm
1992m [1962], GA XI, S. 566.)

Gut sechzig Jahre spéter sprechen viele heute von einer «Polykrise» der
Menschheit: Der Klimawandel entzieht immer mehr Menschen die Lebens-
grundlage; eine ungebremste Gier und eine kaum noch maskierte Zerstorungs-
wut beherrschen zunehmend Wirtschaft und Politik. Den dabei ausgel6sten
Migrationsstromen wird gewaltsam Einhalt geboten. Menschenrechte werden
ungeniert und ungestraft mit Fiilen getreten und die politischen Institutio-
nen der einen Welt ignoriert oder verhohnt. Gleichzeitig nimmt die soziale
Ungleichheit immer noch mehr zu. «Kriegstiichtigkeit» ist angesagt und fiihrt
weltweit zur erneuten atomaren Hochriistung. Es entstehen immer mehr au-
tokratische Systeme, in denen Demokratie durch sadistische, narzisstische und
nekrophile Gewaltausiibung ersetzt wird. Technische Kreativitdt macht uns
glauben, dass das Zeitalter des Menschen zu Ende geht und wir das Denken,
Fiihlen, das Probleme-Losen und die menschliche Kreativitit Kiinstlicher In-
telligenz tiberlassen sollten.

Kann so die «Eine Welt», von der Fromm in dem genannten Vortrag sagt,
dass sie das «wahrscheinlich [...] revolutionérste Ereignis in der Geschichte
der Menschheit» (ebd., S. 553) ist, gelingen? Und wie miisste der neue Hu-
manismus aussehen?

Mit einigen Aspekten des von Fromm geforderten neuen Humanismus ha-
ben sich die Veranstaltungen der Internationalen Erich-Fromm-Gesellschaft in
den vergangenen Monaten beschéftigt, deren Beitrdge in diesem Band doku-
mentiert sind. Bereits im Herbst 2024 gab es in Frankfurt einen Studientag,
der sich mit der gesellschaftskritischen Kraft der Mystik in den Religionen
befasst hat. Fromms Grundgedanke dabei ist: Je mehr der Mensch mit dem
universalen Menschen in sich in Kontakt kommt, desto vertrauter ist er mit
dem Fremden und Anderen - eine ganz wesentliche Voraussetzung dafiir, dass
die Eine Welt menschlich und psychisch gelingen kann.



Die Mystik in den Religionen ist sowohl ein Zugang als auch eine Ein-
iibung in den Einen Menschen. Gleiches gilt von der Kunst. Dies kam bei der
Verleihung des Erich Fromm-Preises an die Kiinstlerin Hito Steyerl besonders
eindrucksvoll zum Ausdruck. Gerade mit ihren gesellschaftskritischen Video-In-
stallationen, von denen einige durch den Laudator und sie selbst vorgestellt
wurden, transzendiert diese Kiinstlerin die gesellschaftlichen Filter, die uns
daran hindern, mit dem Fremden und Anderen vertraut zu werden. Steyerls
Kunst regt zu einer 6konomischen, politischen und gesellschaftlichen «Praxis»
an, die im Frommschen Sinne «produktiv» ist und den Humanismus fiir die
Eine Welt befliigelt.

Auch die Jahrestagung 2025, die von Kommunikation und einer produkti-
ven Konfliktkultur in Krisenzeiten handelte, stand ganz im Zeichen des neuen
Humanismus. Bewusst wurde gegen die Mentalitét einer «Kriegstiichtigkeit»
nach am Frieden orientierten Kommunikationsformen und Konfliktlosungen
gefragt: Wie lasst sich friedenswirksam kommunizieren und Frieden férdern?
Was kann Schule zur Friedensbildung beitragen? Vor allem aber wurde die
kaum noch offentlich gestellte Frage einer Politik des Friedens erdrtert. Die
hier abgedruckten Beitrdge laden zum Lesen und Vertiefen ein.

Fromm antwortete auf die Krise seiner Zeit mit einem

humanistischen Konzept fiir die Eine Welt. Was dies im

einzelnen bedeutet, zeigen jene Texte von Erich Fromm,

die unter dem Titel «<Humanismus in Krisenzeiten» bei dtv

im Frithjahr 2025 erschienen sind. In ihm ist unter ande-

rem auch der eingangs zitierte Vortrag Fromms enthal-

ten. Ausgehend von diesen Texten haben Gesine Schwan,

Jiirgen Hardeck und Rainer Funk in Heidelberg beim

Deutsch-Amerikanischen Institut referiert. Auch diese Bei-

trage finden sich in der vorliegenden Ausgabe von Fromm

Forum. Auch sie wollen dazu ermutigen, das Leben zu wéhlen und zu einem
gelebten Humanismus zu befdhigen.

Martina Becker, Nils Bischof, Jan Dietrich, Rainer Funk und Helmut Johach
Redaktion von Fromm Forum
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Erich Fromms Verhéltnis zur Religion

NILS BISCHOF

ehr geehrte Géste, ich heile Sie herzlich willkom-

men und freue mich aufllerordentlich, dass Sie heute
so zahlreich hierhergekommen sind, um gemeinsam mit
unseren kompetenten Referierenden einer Frage auf den
Grund zu gehen. Es ist die Frage, mit der diese Tagung
tiberschrieben ist: Mystik — taugt sie, diese besondere
Form des Glaubens, der Gottesvorstellung und religiosen
Praxis, als gesellschaftskritische Kraft der Gegenwart?

In einer kurzen Einfithrung in die Veranstaltung moéchte ich Thnen einen
Eindruck davon vermitteln, wie es der Psychoanalytiker, Sozialpsychologe und
Philosoph Erich Fromm mit der Religion hielt. Dariiber hinaus will ich eine
Idee davon geben, warum es fiir ihn gerade die mystischen Strémungen in den
verschiedenen Religionen der Welt sind, die seine Hoffnung auf die Befreiung
und vollkommene Menschwerdung des Menschen verkérpern.

Warum es Erich Fromm ein inneres Bediirfnis gewesen ist, Religion und Hu-
manismus miteinander zu denken, erklart sich nicht zuletzt aus seiner eigenen
Vita. Das fangt schon damit an, dass er im Marz 1900 hier in Frankfurt in eine
Familie hineingeboren wird, die das Andenken des Urgrof3vaters Seligmann
Bér Bamberger (1807-1878) hochhilt. Dieser war ab 1840 fiir achtunddreif3ig
Jahre Rabbiner von Wiirzburg und {iberregional bekannt als Verteidiger der
Orthodoxie gegen das damals erstarkende Reformjudentum. Die durch den
Wiirzburger Raw begriindete Familientradition weckte im jungen Erich Fromm
den Wunsch, ebenfalls Rabbiner zu werden.

Die Talmudschule, die er besuchen sollte, war die der Frankfurter Synagoge
am Borneplatz, wo Nehemia Anton Nobel (1871-1922) predigte und lehrte.
Nobel wiederum war ein {iberzeugter Anhénger des Marburger Philosophie-
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professors Hermann Cohen (1842-1918). Dessen vielleicht wichtigstes Buch
Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums (1919) setzt aufklarerische,
humanistische Ideen — beispielsweise von Kant oder Goethe — mit den Uber-
lieferungen der Tora in Parallelitdt. Zum einen besteht nach Cohen eine Ver-
wandtschaft zwischen den goéttlichen Geboten und den ethischen Grundsatzen,
die dem kategorischen Imperativ standhalten — oder pointiert ausgedriickt:
Gott selbst offenbart sich in der menschlichen Vernunft. Zum anderen ist die
Religion fiir Cohen nur eine unter vielen (wie es sein Schiiler Ernst Cassirer
nennt) symbolischen Formen, welche gemeinsam unsere Kulturen definieren.
Damit hat sie weder mehr noch weniger Anteil an der Selbstblockade oder der
Selbstentfaltung des Menschen. Nicht blof8 die Kunst oder die Wissenschaft,
sondern auch die Religion kann ein Weg zur Freiheit sein.

Erich Fromms eigener Weg fiihrt ihn zum Studium nach Heidelberg, wo er
1922 bei Alfred Weber (1868-1958) promoviert, dem Bruder des bekannteren
Religionssoziologen Max Weber (1864-1920). Das Thema lautet: Das jiidische
Gesetz. Zur Sogziologie des Diaspora-Judentums. In seiner Zeit als Student ist
Fromm am von ihm mitbegriindeten Freien Jiidischen Lehrhaus in Frankfurt
tatig, pflegt aber auch aulierhalb dieses Rahmens, iiber Fragen des Glaubens zu
diskutieren. Kurz ist er Mitglied einer zionistischen Verbindung. Dort wiinscht
man sich augenzwinkernd: «Mach mich wie den Erich Fromm, dass ich in
den Himmel komm» (Funk 2001, S. 50). Der aus seiner Sicht iiberbordende
Nationalismus in diesen Kreisen bewegt ihn jedoch bald schon dazu, wieder
auszutreten. Stattdessen wird sein liebster Gespréachspartner nun der Rabbiner
Salman Baruch Rabinkow (1882-1941), dessen theologische Wurzeln im Cha-
bad-Chassidismus liegen - einer jiidischen Mystik, fiir die Weisheit, Verstehen
und Wissen den Kern eines Dialogs mit dem Géttlichen bilden. Uber Rabinkow
schreibt der Judaist Elias Jungheim: «Bei ihm lernten die Schiiler ein neues,
ganz eigenes Judentum kennen, das in letzter Konsequenz gar nicht mehr an
eine Religion bzw. partikularistische Lebensfithrung gebunden war» (Jungheim
2020, S. 20).

Dieser selbstbestimmteren und zugleich universelleren Auslegung ist es
mindestens teilweise zuzuschreiben, dass Fromm 1926 die Praxis des tradi-
tionellen jiidischen Regelwerks fiir sich ad acta legt. Ein anderer Grund mag
die deutliche Zuwendung zur Psychoanalyse gewesen sein, die (in kritischer
Fortentwicklung) seine Berufslaufbahn als Therapeut, als {iber viele Jahre fiih-
render Sozialpsychologe des in Frankfurt gegriindeten Instituts fiir Sozialfor-
schung, als Dozent in New York City, als erster Ausbilder in Mexiko und als bis
heute weltweit gelesener Autor pragte.

Wahrend der 1930er Jahre verstand er sich wohl eher als Atheist. Nichts-
destotrotz sind Fromms Monographien, angefangen mit Die Furcht vor der



10

Erich Fromm und die Mystik in den Religionen — Studientag am 14. September 2024 in Frankfurt am Main

Freiheit von 1941, voller Argumentationen und Anreicherungen, die konkrete
Glaubensvorstellungen bzw. theologisch bedeutsame Schriften zum Inhalt ha-
ben. Einen betrichtlichen Teil des populdren Werks Die Kunst des Liebens von
1956 nimmt die Beschaftigung mit der Gottesliebe ein. Gemaf3 der dortigen
Beschreibung kann das Verhaltnis zu Gott iiberwiegend patriarchale Ziige tra-
gen, sodass die Liebe Gottes zu den Menschen von deren Gehorsam abhéngig
ist. Er stellt Gesetze auf, ist fordernd und streng, belohnend oder strafend. Tritt
im Gegenteil der matriarchale Aspekt zutage, so ist die gottliche Liebe nicht an
Bedingungen gekniipft. Sie kommt jedem Menschen allein deshalb zu, weil er
ein Kind Gottes ist, und diese Gleichheit entzieht die Liebe jedem Versuch, sie
zu kontrollieren oder Vorrechte geltend zu machen.

Schon bevor das Buch erstand, intensivierte sich die Freundschaft zwi-
schen Erich Fromm und Daisetsu Teitaro Suzuki (1870-1966). Letzterer kam
nach dem Kriegsende nach New York City, lehrte ebenfalls an der Columbia
University und weckte in Fromm einen Sinn fiir den japanischen Zen-Buddhis-
mus und fiir Meditation, der diesem bis an sein Lebensende erhalten blieb.
Ausdriicke dieser Faszination sind etwa das 1957 gemeinsam mit Suzuki im
Hause Fromm abgehaltene Seminar zu Zen-Buddhismus und Psychoanalyse
oder auch die herausgehobene Stellung jener ostlichen Spielart der Mystik
im ersten Hauptkapitel von Haben oder Sein. Ebenfalls in diesem beriihmten
Werk von 1976 findet sich ein eigener Teil {iber den thiiringischen, christlichen
Mystiker Meister Eckhart (um 1260 bis um 1328). Vor allem in dessen Armuts-
predigt — einem Pladoyer dafiir, sich vom Wollen, Wissen und Haben Gottes
freizumachen - sieht Fromm einen «Wegweiser zu einer nicht-theistischen,
verniinftigen und dennoch «religiosen> Lebensphilosophie» (Fromm 1976a,
GATI, S. 314). Und er kommt zu einer bemerkenswerten Einschatzung: «Eck-
hart und der Buddhismus sind in Wirklichkeit nur zwei Dialekte der gleichen
Sprache» (ebd., S. 287).

Es gibt mit Sicherheit Leichteres, als die Sprache auf dieser Entwicklungs-
stufe von Religion zu ergriinden, dennoch werden wir uns heute genau daran
versuchen. Erich Fromm beschreibt in Ihr werdet sein wie Gott von 1966 drei
solcher Stufen, von denen jede eine einzigartige Antwort auf die existentiellen
menschlichen Dichotomien darstellt:

«Die Gottesvorstellung hat sich zunédchst entsprechend der politischen
und gesellschaftlichen Vorstellung von einem Stammeshéuptling oder
Stammeskonig herausgebildet. Dann entwickelt sich das Bild eines
konstitutionellen Monarchen, der verpflichtet ist, sich dem Menschen
gegeniiber an seine eigenen Prinzipien zu halten: an die Liebe und Ge-
rechtigkeit. Er wird zum namenlosen Gott, zu dem Gott, iiber den man
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keine Wesensattribute aussagen kann. Dieser Gott wird «<m Schweigen>
verehrt. Er ist kein autoritdrer Gott mehr. Der Mensch muss vollig un-
abhingig werden, und das heil3t auch unabhéngig von Gott. In der
negativen Theologie> wie auch in der Mystik finden wir den gleichen
revolutiondren Geist der Freiheit, der den Gott der Revolution gegen
Agypten kennzeichnet» (Fromm 1966a, GA VI, S. 120 £.).

Wie wir sehen, verhilt sich das Religionsverstindnis stets analog zum vorherr-
schenden Charakter und den damit verkniipften Strukturen einer Gesellschaft.
Womoglich liegt genau darin die Chance, durch eine weiter entwickelte Reli-
gion positiv auf unsere Gesellschaft einzuwirken. Weiter entwickelt bedeutet
hier die Entfernung vom Patriarchalen, von der Unterwerfung, der Gier, dem
Narzissmus sowie der zwanghaften Einordnung und Verzweckung der Welt.
Es bedeutet heute die Starkung des weiblichen Prinzips, die Orientierung an
der Liebe zum Lebendigen, am gleichberechtigten, von Respekt getragenen,
offenen und zweckfreien Dialog. Nur iiber diese produktive Orientierung in der
Religion konnen wir uns einer Einheit mit Gott — der Unio mystica — annihern.

Tatsachlich braucht es hierfiir nicht zwingend einen Gott, erst recht nicht
einen bestimmten. Fiir Erich Fromm ist Gott «eine der vielen poetischen Aus-
drucksweisen fiir den héchsten Wert im Humanismus und keine Realitédt an
sich» (ebd., S. 94). Er nennt seine eigene Position «nicht-theistische Mystik»
(ebd.) und spricht neutral von einer «X-Erfahrung» (ebd., S. 118), die jene
produktive Orientierung befeuert. Entsprechend konstatiert er: «Der Unter-
schied liegt in der Art, wie diese Erfahrung begrifflich erfasst wird, nicht im
Erfahrungssubstrat [...]. Diese Art der Erfahrung kommt am klarsten in der
christlichen, islamischen und jiidischen Mystik sowie im Zen-Buddhismus zum
Ausdruck» (ebd., S. 117).

Umso mehr freue ich mich, dass wir heute eine Expertin und zwei Experten
im Raum haben, die fahig sind, uns zu den meisten der genannten religiésen
Richtungen zu erhellen. Ich begriifle ganz herzlich die Buddhismusforscherin
Prof. Dr. Inken Prohl, den Islamwissenschaftler Prof. Dr. Erdal Toprakyaran
sowie den katholischen Theologen und Bundesverdienstkreuztriger Prof. Dr.
Dietmar Mieth. Sie, liebe Géste, werden heute zur Herbsttagung der Internatio-
nalen Erich-Fromm-Gesellschaft ein vielseitiges Programm erleben, das ohne
die Zusammenarbeit mit unserer Kooperationspartnerin, der Evangelischen
Akademie Frankfurt, nicht moglich gewesen wire. Darum bedanke ich mich
an dieser Stelle sehr bei allen Mitwirkenden und besonders bei der Direktorin
des Hauses, Frau Hanna-Lena Neuser.

11
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Die Menschwerdung Gottes.
Erich Fromm und Meister Eckhart

DIETMAR MIETH

hese: In der Ethik kann Religion ein engagierendes
Motiv zum Guten sein. Sie kann aber auch ein Ab-
weg vom Guten sein. Religion ist m.E. keine zureichende
Begriindung des richtigen Handelns, diese kann nur im
philosophischen Diskurs ermittelt werden. Religion ohne
ethische Verantwortung ist blind, aber Verantwortung
ohne den Anschub der religidsen «Gesinnung» ist leer (in
Abwandlung einer Unterscheidung von Max Weber).
Nach Erich Fromm reichen «die Wurzeln eines neuen Humanismus» — als
Protestbewegung — «auf den christlichen und philosophischen Humanismus
vom spéten Mittelalter bis zur Aufklarung» zuriick. (Fromm 1976a, GA II,
S. 378 f). Auch eine nicht-theistische Philosophie driicke sich darin aus.
Wie kommt Fromm mit dem «Gottesvorbehalt» des Maimonides (vgl. ebd.
S. 380) fiir eine humanistische End-Vision zu recht: «Die ganze Welt wird nur
von dem einen Wunsch beseelt sein: Gott zu erkennen»? Kann man Maimo-
nides mit der Vision von Karl Marx: «Beendigung von falsch ausgerichteter
Notwendigkeit durch selbstbestimmte Freiheit auf dem Wege des Sozialismus»
in eins setzen? Oder ist die Bedingung fiir eine Aufthebung der Entfremdung,
die durch «Gier» und Selbstsucht» entsteht, eine Bekehrung des Menschen?
Es gibt viele Detailfragen, auf die ich hier nicht eingehen kann. Zum Bei-
spiel: Ist das, was Eckhart die Bindung an «Eigenschaft» nennt das gleiche wie
das, was Fromm, Eckhart mit Josef Quint {ibersetzend, die Freiheit von der
«Ich-Gebundenheit» nennt? Eckharts mittelhochdeutscher Begriff der «Eigen-
schaft» ist vieldeutiger: Er beinhaltet z.B. auch die Unfreiheit der Menschen,

13
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die anderen «zu eigen» sind. Daher wurde im Memminger Bauern-Aufstand
(1525) gewiinscht, endlich «ohne Eigenschaft» zu sein. Eckharts Wort bein-
haltet als Ubersetzung aber auch das lateinische «proprietas», das begrifflich
als Ausstattung mit allgemeinen menschlich gegebenen Besonderheiten und
mit personlichen Merkmalen zu verstehen ist. Dazu kann auch der individuelle
Name «Konrad» oder «Heinrich» gehoren, den wir nach Eckhart dann ablegen,
wenn wir in den gottlichen Bereich eintreten.

Fromm integriert in Haben oder Sein (1976a) sehr Verschiedenes: religiose,
humanistische, psychologische und sozialistische Quellen. Mich interessieren
hier insbesondere die religiosen Quellen.

Fromms Unterscheidung zwischen humanistischer und autoritdrer Religion

Mit autoritdren Formen der Religion (vgl. hierzu auch Johach 2022, bes.
S. 148-152) habe ich mich besonders im christlichen Spétmittelalter beschéf-
tigt, und hier speziell mit dem Fall der «Clergesse» (Lehrerin) und Mystikerin
Marguerite Porete, die wegen ihres Buches Miroir des simples dmes (deutsch
etwa: Kompendium fiir die einfachen Seelen) am 1. Juni 1310 als Ketzerin in
Paris verbrannt wurde (vgl. Mieth 2024). In Bezug auf die Beschreibung au-
toritarer Religion bei Erich Fromm frage ich mich, ob seine Analyse zweier
Formen zerstorerischer Krafte ausreicht: «Die Destruktivitit kommt in zwei
verschiedenen Formen vor: spontan und an die Charakterstruktur gebunden.»
(Fromm 1973a, GA VII, S. 245.)

Er kritisiert den Zusammenhang von vorherrschender Ideologie und Ge-
horsamsritualen. Bei der Unterscheidung zwischen einer autoritdren und einer
humanistischen Ethik sagt er: «Ein autoritdres Gewissen (Freuds Uber-Ichs)
ist die Stimme der internalisierten Autoritét, wie etwa der Eltern, des Staates,
der Religion. dnternalisiert> bedeutet, dass der Betreffende sich die Vorschrif-
ten und Verbote der Autoritit so zu Eigen gemacht hat und dass er ihnen so
gehorcht, als ob er sich selbst gehorchte; er erlebt diese Stimme als die seines
eigenen Gewissens.» (Fromm 1966a, GA VI, S. 116.)

Insofern kann man historische Verhaltnisse miteinander vergleichen, etwa
den Fall Marguerite in Frankreich 1310 und den Fall Navalny 2024 in Russland
heute. Das Besondere an Fromms «Gesellschafts-Charakter» ist, dass er die
Analyse intersubjektiv durchfiihrt. Ich beschéftige mich mit den Individuen,
die, obwohl sie sich in die christliche Glaubensform eingebunden wussten und
fithlten, dennoch Widerstand leisteten, wenn auch unterschiedlich: Meister
Eckhart kooperierte mit der Inquisition durch einen Reinigungseid, dadurch
konnte er sich verteidigen. Marguerite verweigerte den Kooperationseid, der
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sie gezwungen hiétte, die LeserInnen und die BesitzerInnen ihres Buches zu
benennen.

Johach verweist mit Fromm auf das Gewissen, in welchem die eigene Uber-
zeugung sich gegen Unterwerfungen behauptet (Johach 2022, S. 149; vgl.
Fromm 1963d, GA 'V, S. 369) Obwohl die christliche Religion in dem von mir
betrachteten spéatmittelalterlichen Fall ganz eindeutig «autoritér» ist, lehrte sie
doch «theoretisch» den Vorrang des Gewissens, selbst wenn dieses durch die
autoritiren Instanzen als «irrig» behauptet wurde (so Thomas von Aquin). An-
lasslich des Gemetzels gegen die Einwohner von Beziers nach der Erstiirmung
dieser Stadt durch das franzosische Heer wurde der papstliche Legat gefragt,
warum man nicht erst die Ketzer aussondere, weil nicht alle in Béziers Ketzer
seien. Er antwortete: «Gott wird die Seinen schon erkennen.» Im Hintergrund
steht der Streit dariiber, ob die Kirche bereits die «Zeit der Ernte» sei, in der
das Unkraut vom Weizen getrennt werden solle (vgl. Mt 13,30-40, sowie Mieth
2024, S. 95 ff.).

Erlosender Messianismus oder autoritare Ideologie in der Ethik?

In Ihr werdet sein wie Gott unterscheidet Fromm «zwischen einer <autorita-
ren> und einer <humanistischen> Ethik. [...] Ein autoritires Gewissen (Freuds
Uber-Ichy) ist die Stimme der internalisierten Autoritit, wie etwa der Eltern,
des Staates, der Religion. {Internalisiert> bedeutet, dass der Betreffende sich
die Vorschriften und Verbote der Autoritét so zu Eigen gemacht hat und dass
er ihnen so gehorcht, als ob er sich selbst gehorchte; er erlebt diese Stimme als
die seines eigenen Gewissens.» (Fromm 1966a, GA VI, S. 9 f.)

Der von Fromm herangezogene «Messianismus» der jiidisch-christlichen
Religionen steht zwischen Fixierung auf eine Autoritdt und dem Entwurf einer
neuen Gesellschaft. Uber Messianism sagt Fromm (ebd. S. 114): «Das Men-
schengeschlecht wird den Zustand des Heils erreichen, wenn es nur Gotzen
nicht anbetet und Gott nicht lastert.» — Das ist eine negative Anerkenntnis Got-
tes, die in der Tradition der negativen Theologie, etwa des Dionysius Areopa-
gita, steht. Fromm: « So haben die Schriftgelehrten den Konflikt zwischen der
messianischen Idee, dass alle Menschen erlost werden, und ihrer Abneigung
gegen das Missionieren geldst. Die universale Erlosung héngt [...] nicht einmal
davon ab, dass man Gott anbetet. [...]. Dies ist die praktische Anwendung der
«negativen Theologie» auf das Problem der Erlésung und der Einigung des
Menschengeschlechts. Wenn die Menschheit zur Solidaritdt und zum Frieden
gelangt ist, ist sogar nicht einmal die gemeinsame Verehrung des einen Gottes
notwendig.» (Ebd., vgl. Cohen 1919.)
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Uber den Messianismus fithrt Fromm genauer aus:

«Die messianische Zeit ist die geschichtliche Antwort auf die Existenz
des Menschen. Er kann sich selbst zerstoren oder zur Verwirklichung
der neuen Harmonie voranschreiten. Der Messianismus ist kein Akzi-
denz der menschlichen Existenz — er ist vielmehr die ihr inhérente,
logische Antwort: die Alternative zur Selbstzerstérung des Menschen.»
(Fromm 1966a, GA VI, S. 137.)

Fromm interpretiert in Ihr werdet sein wie Gott die Schrift immer geschichtlich
als einen Fortschritt auf dem messianischen Weg: Adam, Abraham, Moses...
und zugleich legt er die Schrift philosophisch aus: «Der Mensch erschafft sich
selbst im Prozess der Geschichte. [...] Die messianische Zeit ist die Zeit, in der
der Mensch voll geboren sein wird.» (Ebd., S. 136, 157.) Ich interpretiere diese
Neugeburt als «Menschwerdung».

Zunachst gilt: Die vergangene Geschichte ist auch «eine Legende» (ebd.,
S. 158), eine Vorauserzidhlung in Entwiirfen, die noch nicht das Ganze der
Menschwerdung als Gottwerdung schildern. Der Talmud sagt: «Man darf den
Messias nicht herbeizwingen, aber man muss ihn jeden Augenblick erwarten»
(ebd., S. 176) Oder der Gedanke der Antizipation durch den Sabbat: «Der Sab-
bat ist die Vorwegnahme der messianischen Zeit» (ebd., S. 201). Das Gleiche
gilt von einem vorauseilenden Enthusiasmus, der «uneingeschrankter Freude»,
wie sie in den Psalmen zum Ausdruck kommt (ebd., S. 216).

Erich Fromm iliber Meister Eckhart

In seinem Buch Haben oder Sein (1976a, S. 314-318) geht Fromm auch auf
Meister Eckharts Armuts-Predigt ein. Er sieht dort Eckhart «nicht einmal an
Gott» (m Sinne des Habens) gebunden (ebd., S. 316). In der Tat wendet sich
Eckhart gegen ein «Haben Gottes» und er entzieht die «Gottheit» als Ursprung
allen Seins («esse est deus») oft den trinitarischen Denominationen, insbeson-
dere dem iibergreifenden Vater-Titel. Die Gottheit ist wie die Quelle, aus der
sie hervorsprudeln. Drei ist wie Eins bei Eckhart «keine Zahl»; im Vordergrund
stehen fiir ihn die Relationen: durch die Beziehung werden die «Personen»
benannt. (Der Vater ist erst Vater und gebiert dann! Er «wird» Vater durch die
aus der Heilsokonomie erkennbare, riickwirkende Relation!)

Die trinitarische Erzdhlung bei Eckhart reprasentiert den Rettungsweg fiir
das Defizit des Menschen als fehlerfahiges Geschopf. Eckhart setzt keine «Siin-
denfall»-Erzdhlung als Motor des Heilsgetriebes voraus, sondern sieht Siinde



Dietmar Mieth — Die Menschwerdung Gottes. Erich Fromm und Meister Eckhart

wie auch Fromm als eine «conditio humana» an: als das «mysterium iniquita-
tis», das Imperfekte alles Geschopflichen. Eckhart spricht metaphorisch davon,
die Menschen hitten die falsche Frucht vom Baum der Erkenntnis geschnitten
— es gehe darum, die richtige Frucht — die urspriingliche geistige Erkenntnis —
zu erlangen (vgl. Eckhart, Genesis, LW I, S. 345 f.).

Fromm fiihrt mit Eckhart das «Sein als Wirklichkeit» (Fromm 1976a, GA I,
S. 339) hiniiber in das produktive Sein. Mit Albert Schweitzer, der die pauli-
nische «Mystik» aufgreift, entwirft er eine neue Gesellschaft (ebd., S. 393 ff.).
Dem steht die destruktive Energie entgegen, die Fromm in Anatomie der
menschlichen Destruktivitdt beschreibt.

Eckharts Analyse scheint eher metaphysisch, obwohl sie oft «mystisch» ge-
nannt wird. Er fragt: wie transzendieren wir unser geschopfliches Wesen durch
«Ablésung» und «Abgeschiedenheit», um eine neue Dimension des Menschli-
chen im Gottlichen zu erreichen. Freilich darf man dies nicht als «inaktiven»
Riickzug in eine abgehobene Erfahrungswelt werten. Denn Eckhart sieht darin
auch eine Transzendenz in der Auffassung des Wirkens: «Gott wirkt und ich
werde» lautet die zentrale Formel (Eckhart, DW I, Predigt 6, S. 114). Wirken
und Werden sind eines.

Abgeschiedenheit in diesem Sinn ist Abbau dessen, was die Durchléssig-
keit von Gottes Wirken verhindert. Diese Durchlassigkeit ist jedoch nicht ein
inaktives «Sich Durchstromen lassen», sondern es setzt Gottes Ausrichtung als
Gerechtigkeit fort. Denn es gibt kein Geniigen an einem «gedachten Gott»,
d.h. einem Gott, der durch An-ihn-Denken herbei-rufbar ist. Mit Gott als Sein
im Sein stehen heil$t, mitten im Wirken dieses Seins zu stehen, im Wirken zu
werden.

Dazu sagt Fromm: «In der Mystik ist die Gottesliebe ein intensives Ge-
fiihlserlebnis des Eins-seins, das nicht davon zu trennen ist, dass diese Liebe
in jeder Handlung im Leben zum Ausdruck kommt.» (Fromm 1956a, GA IX,
S. 487). Die radikalste Formulierung fiir diese Ziel hat Meister Eckhart gefun-
den: «Was in ein anderes verwandelt wird, das wird eins mit ihm. Ganz so
werde ich in ihn verwandelt, dass er mich als sein Sein wirkt, (und zwar) als
eines, nicht als gleiches. [...] Manche einféltigen Leute wahnen, sie sollten Gott
(so) sehen, als stiinde er dort und sie hier. Dem ist nicht so. Gott und ich — wir
sind eins. Durch das Erkennen nehme ich Gott in mich hinein; durch die Liebe
hingegen gehe ich in Gott ein.» (Eckhart, 1977, S. 186.)

Hier geht es um eine Verwandlung des Erkennens in die Wirklichkeit. Diese
Verwandlung ist m.E. auch bei Eckhart durchaus Folge eines intellektuellen,
eines in die Tiefe hineinsehenden Glaubens. Fromm sagt: «alle Religionen und
politischen Systeme, die urspriinglich auf einen rationalen Glauben griindeten,
(werden) schlieflich korrupt, und sie verlieren ihre Stérke, wenn sie sich auf
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ihre Macht verlassen oder sich mit Macht verbiinden» (Fromm 1956a, GA IX,
S. 514) Eckhart kimpft um intellektuelle Ehrlichkeit, deren Folge die Gerech-
tigkeit ist. Ohne diese ist der Glaube an Gott fiir den Gerechten «nicht eine
Bohne» (= wenig) wert (vgl. Predigt 6, DW I, S. 103).

Eckharts «intellektueller Glaube» ist sein Verstindnis von biblisch-ge-
schichtlicher «Offenbarung» als «Offenheit» fiir Denken und Mitwirken, im
Grund: fiir alle Menschen, die bereit sind, sich selbst auf den Grund zu gehen
(vgl. Mieth 2023)

Kleiner Exkurs: Meister Eckhart als Psychologe?

«Wie konnte auch der getrostet sein du ohne, der sich stdndig dem
Verlust zuwendet und dem Leid? Er stellt es ja stdndig her und versetzt
sich in es hinein; er sieht es stindig an, und es wiederum sieht ihn an
und spricht mit ihm; er redet mit dem Verlust, und der Verlust redet mit
ihm, und die beiden sehen sich an, von Angesicht zu Angesicht. Wende-
te er sich aber dem zu, was ihm [...] bleibt und kehrt er dem [...], was
er verloren hat, den Riicken, versetze er sich in das, was ihm bleibt, sdhe
er dies von Angesicht zu Angesicht und redete er stindig damit, was ihm
bleibt, dann wére er gewiss getrostet.» (Flasch 2010, Stichwort «Trost».)

Das Stichwort «Trost» oder «consolation» habe ich bei Fromm nicht gefunden.
Fiir das Buch der géttlichen Trostung («divina consolatio») fand ich zunéchst
bei Fromm keine Korrespondenz. Aber ich fragte weiter.

a) Der Umgang mit dem Leiden

Bei Meister Eckhart geht in die Energie der konstruktiven Verdnderung auch
das Erleiden ein, das «mysterium passionis». Leiden in diesem Sinne ist eine
Art erster Stellvertretung in der Hoffnung. Antigone ist das besondere Bei-
spiel der Antike: konstruktives Sterben fiir eine andere Zukunft. Eine christli-
che Fortsetzung sehe ich in der Geschichte des Marguerite Porete (vgl. Mieth
2024a),

Auf die konstruktive Seite des Leidens geht Fromm in Ihr werdet sein wie
Gott genauer ein:

«Tatsdchlich erscheinen die historische Veranderung und die Revoluti-
on wie ein logisches Paradoxon, hat doch der versklavte Mensch keine
Vorstellung von der Freiheit — und doch kann er ohne diese Vorstel-
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lung von Freiheit nicht frei werden. Die biblische Geschichte gibt eine
Antwort auf dieses Paradoxon. Die Freiheit beginnt mit der Fdhigkeit
des Menschen zu leiden, und er leidet korperlich und geistig, wenn er
unterdriickt wird. Das Leiden veranlasst ihn, gegen seine Unterdriicker
aufzubegehren und den Versuch zu machen, die Unterdriickung zu be-
enden, wenn er auch noch nicht nach einer Freiheit streben kann, von
der er nichts weils. Wenn der Mensch die Fahigkeit zu leiden verloren
hat, dann hat er auch die Fahigkeit verloren, eine Verdnderung herbei-
zufiihren.» (Fromm 1966a, GA VI, S. 139.)

Ich verweise hier wieder auf mein Buch Ketzerflammen, wo ich diese Perspek-
tive dargestellt habe (Mieth 2024). Das falsche Urteil gegen Marguerite wird
als Konzilsbeschluss in Vienne (1311-1313) missbraucht, um die religitsen
Abweichungen zu bandigen. Eckhart ist die akademische Stimme dieser da-
mals versuchten Emanzipation. Marguerite nennt sie den Bau einer «grofde-
ren Kirche» und eines neue Friedensreiches unter Fiihrung ihres besonderen
Freundes, des Geistes.

Nach Fromm bleibt der Mensch letztlich sich selbst iiberlassen. Gott steht
nicht helfend an der Seite des Menschen. Er vergisst dabei, was er iiber das
Leiden als Protest geschrieben hat. Denn er greift in einem Appendix am Ende
von Ihr werdet sein wie Gott das Zitat des Psalms 22 aus dem Munde des Jesus
am Kreuz auf. Jesus, so sagt Fromm mit volligem Recht, habe den ganzen Psalm
zu Ende gesprochen, und dieser Psalm ist ein Rettungspsalm im Vertrauen auf
Gott. Jesus stirbt im Gottvertrauen, nicht im Gotteszweifel. Dieser gehort in
die Szene im Olgarten zuvor, aber schon dort wird er {iberwunden.

Dann aber stellt sich die Frage: Auf welche Rettung vertraut die ganze
Bibel, wenn die Gerechten doch sterben? Fromms Antwort mit Maimonides
lautet: Gott sieht alles voraus, aber er determiniert es nicht — Das ist eine klas-
sische Antwort auf das Geschehen in der Geschichte, insofern es der Intention
der Schopfung Gottes nicht folgt. Was bedeutet es, wenn Gott nicht alles lenkt,
im Voraus denkt und in dem Geschehen dennoch nicht absent ist?

Fromm scheint hier dem Buch Hiob auszuweichen. Er ist immer sehr positiv,
zieht sich auch nicht gern in ein «wir wissen es nicht» zuriick. Er ist immer klar
und geht voran, er wird nicht klagend.

Meister Eckhart, der Philosoph, wei3 um das Schicksal des Sokrates. Er er-
innert daran am Schluss des Trostbuches. Meister Eckhart, der Theologe, sieht
in der Menschwerdung Gottes bis zum Tod am Kreuz mit dem Hymnus des
Paulus iiber die Menschwerdung Gottes im Brief an die Philipper (2, 6-10) den
Dreh- und Angelpunkt von Gottes «Wirklichkeit», seiner besonderen «agency».
Menschwerdung Gottes ist die Folie fiir die Menschwerdung des Menschen.
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b) Offenbarung als Offenheit flr Gottwerdung und Menschwerdung

Meister Eckharts Kommentar zum Johannesevangelium wird gern als Beleg
fiir Meister Eckharts Reduktion der Theologie auf die «natiirlichen Griinde»
der Philosophen zitiert (vgl. LW IIL, S. 4, n2, sowie Flasch 2010, S. 99 f.). Man
iibersieht dann aber, was Eckhart zur Entstehung der Gedanken tiber Gottes Wort
sagt: Sie stimmen mit der Erkenntnis des Seins iiberein. Dazu zitiert Eckhart
die bekannte Stelle im Romerbrief des Paulus: «das Unsichtbare wird durch
das, was geschaffen ist, mit dem Verstand angeschaut, auch seine ewige Kraft
und Gottheit.» (LW III, n. 361, S. 306 f.; vgl. Rom. 1,20) Mit Boethius verweist
Eckhart auf die Verbindung von Glauben und Verstehen, und er fahrt fort:

«Denn wie es ein Anzeichen von Anmafung und Unbesonnenbheit ist,
nur glauben zu wollen, wenn man eingesehen hat, ebenso ist ein An-
zeichen von Trédgheit, und es ist nachléssig, das, was man im Glauben
annimmt, nicht mit Vernunftgriinden und Gleichnissen zu erforschen,
zumal ja jedes Geschopf zum mindesten eine Spur des Schépfers und
ganz allgemein die Wirkung eine Spur ihrer Ursache ist.» (ebd.)

Eckhart geht also davon aus, dass die Annahme des Glaubens aufgrund der
Schrift, also aufgrund der Wort-Offenbarung, vorausgeht. All dies steht jedoch
der Vernunft offen, und das ist fiir ihn entscheidend: die Rekonstruktion der
vernunftbildenden Fahigkeit des Glaubens (vgl. Mieth 2023).

Die Wahrheit der Schrift ist, so sagt Eckhart mit Maimonides, «wie ein
goldener Apfel, der von einem silbernen Netzwerk in durchbrochener Arbeit
iibersponnen ist. Blickt man ihn von weitem an, oder ohne innere Einsicht,
dann erscheint er als Silber», wenn aber «die Einsicht mit einem schirferen
Blick ausgestattet ist, wird ihr enthiillt, was innen verborgen ist und er wird
wissen, dass es Gold ist.» (Liber Parabolorum Genesis. n. 1, Vorrede, IW II,
S. 448.) An gleicher Stelle spricht Eckhart auch vom «Honig aus verborgenen
Waben» (S. 449).

Die Worte der Offenbarung verweisen auf den Ursprung («principiums»)
der Wirklichkeit, in der diese erst entsteht, sich aber weiter im Wirken entfal-
tet. Dieses Entstehen ist Schopfung Gottes, sei es als Zeit- und Welt-Werden
in der Genesis, sei es als Werden im inkarnierten Logos. Oder ad personam
gesprochen: «Gott wirkt, und ich werde» (Predigt 6, DW I, S. 114). Werden als
Wirken, das immer, ohne Unterlass, geschieht. Nichts wére «da», wenn dieses
Wirken nicht stindig geschihe: lexikalisch zuerst als Hervorgang der Schop-
fung, aber zugleich auch als Menschwerdung Gottes, d.h. als Hineintreten des
Sohnes in das Menschsein (vgl. Predigt 22, DW I, S 382 f.).
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Offenbarung ist bei Meister Eckhart offen fiir eine philosophische Rekonst-
ruktion. Ist dies nicht dhnlich bei Fromm in Ihr werdet sein wie Gott?

c) Menschwerdung — géttlich und menschlich

Offenbarung ist bei Eckhart eine Er6ffnung der Menschenfreundlichkeit Got-
tes. Dabei ist dies eine religios geteilte Erfahrung zwischen Judentum und
Christentum.Und wenn es nicht derselbe Gott ist, gibt es dann trotzdem ein
gemeinsames Erfahrungssubstrat, das dem Begriff, wie er von all diesen ver-
schiedenen Ménnern gebraucht wird, zugrunde liegt, oder konnte es sein,
dass ein solcher gemeinsamer Boden bei einigen vorhanden ist, aber in Bezug
auf andere nicht existiert?» (Fromm 1966a, GA VI, S. 94.) Meister Eckhart
wiirde hier auch die muslimischen Philosophen in Spanien, wie Averroes (Ibn
Ruschd 1 1198) einbeziehen.
Fromm macht dies z.B. an der Lehre iiber die Siinde deutlich:

«Da wir alle derselben Menschheit angehoren, hat das Stindigen nichts
Unmenschliches an sich, und es ist daher auch nichts, dessen man sich
schimen miisste oder um dessentwillen man zu verachten wére. Un-
sere Neigung zu siindigen ist ebenso menschlich wie unsere Neigung
Gutes zu tun und wie unsere Fahigkeit zur <Umkehr.» (Fromm 1966a,
GA VI, S. 188 f.).

Hier zitiert Fromm ausdriicklich Meister Eckhart, aber ohne genaue Angabe.
Das Zitat findet sich in Eckharts «Erfurter Reden zur Unterscheidung» (DW V]
S. 233-235).

«Esse est intelligere». Nach Meister Eckhart gilt: die Erméchtigung des
Menschen zum Sein, aus dem er kommt, zu gelangen, besteht in der Einsicht
in die Wirklichkeit. Wenn er sie nicht selbst findet: sie findet ihn.

Alles dreht sich bei Eckhart um eine doppelte Menschwerdung: die Mensch-
werdung Gottes und die Menschwerdung des Menschen durch eine gottliche
Transformation, die ihn zum Mensch macht. «Ihr werdet sein wie Gott» ent-
spricht bei Fromm dieser Transformation. Gemeinsam ist beiden: diese Trans-
formation geschieht in der Zeit {ibergreifend, ausgelost durch das unaufhor-
liche, jederzeitige Schopfungsmotiv als Heilsmotiv. «Durch die Gnade Gottes
bin ich, was ich bin», so antwortet Eckhart mit Paulus (in Predigt 52) auf den
Vorwurf, seine Lehre hebe die Gnade auf. Aber man hort mit: Diese Gabe ist
menschheitlich universell. Sie ist nicht an besondere Gnadengeber iiber den
Ursprung, iiber die Selbstoffenbarung der Gottheit hinaus gekniipft. Alles ist in
diesem Anfang und «zeigt» sich dann erst in Geschichte. Sakramente sind bei
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Eckhart Symbola, die die Verbindung zur Heilsokonomie bezeugen. Deshalb
ist Eckharts Lehre menschheitlich. (Vgl. Mieth 2024b.)

Menschwerdung als Kompensation: Gott tragt seine Schuld am Menschen ab

Die Formulierung «Gott tragt seine Schuld am Menschen ab» entnehme ich
einem prominenten Leser Meister Eckharts: Thomas Mann sagt in seinen Jo-
seph-Romanen: Gott tragt des Menschen Schuld, und um diese mitzutragen,
musste er Mensch werden (vgl. Mieth 1976, S. 167. Menschwerdung Gottes
visiert die Vollendung der Schopfung an: im Einzelnen «mystisch», im Ganzen:
der Welt.

Das Ursprungsgeschehen, das quer zur Zeit steht («principium» als Anfang
ohne Beginn) sieht Eckhart so:

«Der Prozess oder das Hervorbringen und das AusflieBen, von dem wir
hier reden, findet eigentlich, zuerst und vor allem im Entstehen statt.
Dies geschieht nicht mit Bewegung noch geschieht es in der Zeit, son-
dern es ist Ziel und Ende der Bewegung [...]. Deswegen geht es folge-
richtig nicht in Nichtsein {iber, noch sinkt es in Vergangenheit. Ist das
aber so, dann ist es immer im Anfang - so ist es doch auch bei uns:
nimm die Zeit weg, und der Abend wird zum Morgen — und, wenn es
immer wie «<m Anfang> ist, dann ist die Geburt immer, das Entstehen
immer. Denn entweder niemals oder immer, weil der Anfang oder <m
Anfangs> immer ist. Daher kommt es, dass der Sohn in der Gottheit, das
Wort «dm Anfang> immer geboren wird, immer geboren ist.» (in Joh.
LW IIL, n. 8, S.8 f.)

Menschsein ist mit der Menschwerdung nicht nur durch das «er hat unter uns
gewohnt» verbunden. Der Mensch muss sich auch dem Goéttlichen anverwan-
delt sehen, weil Gott, der sein Menschsein riskiert, zugleich das Gottsein des
Menschen riskiert, als «Gabe». Intellektives menschliches Leben kann folglich
nur darin bestehen, den Schleier von der verborgenen Wirklichkeit zu ziehen
und so zu sein, wie wir schon sind: zuriickgeboren in die Herkunft des Wortes,
das die Schopfung und die Erlésung im ewigen Zugleich aussprach. Wie kann
dieses «Zugleich» mehr sein als eine spirituelle, «mystische» Befindlichkeit,
worin besteht ihre Dynamik?
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Menschen-Gerechtigkeit statt «Gnade»?

In der Predigt 86 iiber Maria und Martha betont Eckhart die Verwiesenheit
der Moral auf die sékulare Philosophie!: das iiberhelle Licht der Gnade erlaube
dem Paulus, der Gott im Lichterlebnis begegnete, keine genaue Einzelerkennt-
nis des Richtigen im Handeln oder der konkreten Tugenden. Das kann das
auch das den Heiden eigene natiirliche Licht der Vernunft besser. Geméal$ der
Vernunft handeln heif’t, richtig handeln.

«Den gerechten Menschen», meint Eckhart, «ist es so ernst mit der Ge-
rechtigkeit, dass, wenn Gott nicht gerecht wiére, sie nicht die Bohne auf Gott
achten wiirden. Und sie stehen so fest in der Gerechtigkeit und haben sich
so ganzlich ihrer selbst entduflert, dass sie weder die Pein der Holle noch die
Freude des Himmelreiches noch irgendetwas dergleichen beachten. Ja, wére
alle Pein, die jene haben, die in der Holle sind, Menschen oder Teufel, oder
alle Pein, die hier auf Erden erlitten ward oder wird erlitten werden, wire die
mit der Gerechtigkeit verkniipft, sie wiirden es nicht im mindesten beachten,
so fest stehen sie zur Gerechtigkeit und damit zu Gott (vgl. Predigt 6, DW I,
S. 103 f.). Eckhart sagt in dieser Predigt (105,2 f.): «Wer die Lehre von der
Gerechtigkeit und vom Gerechten versteht, der versteht alles, was ich sage.»

Die Gottmenschlichkeit verlangt, dass die Anerkennung Gottes am Mensch-
sein als Vernunft und Wille, also an der Ethik, erkennbar ist. Was der Mensch
an humanen Kriterien intensiv durchschaut und erkennt, kann als Kriterium
dafiir verwendet werden, wie das Gottesbild zu sein habe: wére Gott nicht Ge-
rechtigkeit, dann wére er dem gerechten Menschen keine Bohne wert. Das be-
deutet, dass die ethische Anerkennung der Gerechtigkeit auch als theologisches
Kriterium relevant wird. Theologie wird nicht der Vernunft entzogen, sondern
ihr umso deutlicher anvertraut, als ja der Glaube mittels der «natiirlichen Ver-
nunftgriinde» ausgelegt werden soll. Deshalb beschreibt der Johannes-Kom-
mentar die Ethik genauer mit dem Verhéltnis von Glaube und Vernunft:

«Im Anfang war das Wort. Wir lehren in Bezug auf die Moral, dass das
Prinzip aller unserer Intentionen und Handlungen Gott sein muss. [...]
Ferner, willst du wissen, ob alle deine inneren und dufSeren Handlun-
gen Gott entsprechen oder nicht, ob Gott sie in dir wirkt oder ob sie
durch ihn geschehen sind: dann sieh, ob das Ziel deiner Intentionen
Gott ist. In diesem Fall ist die Handlung Gott-entsprechend («divina),
denn Ursprung und Ziel sind identisch: Gott.

1 Vgl. Predigt 86, DW III, S. 472-506; vgl. auch meine letzte Interpretation dieser Predigt
in Ster & Sturlese, Band II, S. 139-176, sowie Mieth 2018.
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Wir lehren aber auch, dass unser Werk verniinftig sein solle und ein
Werk, das von der Anordnung und der Ordnung der Vernunft gesteuert
wird. Denn dm Anfang war das Wort> heil3t auch: im Anfang war die
Vernunft. Verniinftig sei euer Dienst (Rom 12,1); seid <Verniinftige ohne
Vorbehalt: (1 Petr. 2,2). Dionysius sagt (De divinis nominibus, cap.4):
Das Gute besteht fiir den Menschen im vernunftgeméf3en Leben (se-
cundum rationem), das Schlechte ist demgegeniiber das Vernunftwid-
rige. Und bei Aristoteles heil3t es (Metaphysik, I t. 1), dass der Mensch
leben soll nach Art des Kénnens und der Einsicht. [...] Was gemal$ der
Vernunft geschieht, [...] geht vom Antlitz Gottes aus (vgl. Ps 16,2)»
(Joh, IW IIL, S. 41 £.)

Der «Durchbruch», von dem Eckharts Lebenslehre spricht, entspricht der Riick-
kehr zum Sein, nachdem dieses ausgeflossen ist und sich ausgegossen hat.

Gerechtigkeit ist zugleich in Gott, insofern er den menschlichen Mangel,
Geschopf zu sein, durch seine Menschwerdung aufhebt und den Menschen in
die gottliche Ausrichtung hineinhebt. Die Korrelation Gerechtigkeit-Gerechter
ist wie die Gottesgeburt ein Grundakt des Moralischen, weil sie zugleich pa-
rallel zur zeugenden Gerechtigkeit und zum erzeugten Gerechten zu denken
ist. Kobusch: «Also ist die durch den moralischen Grundakt bedingte Sohnes-
geburt im Menschen, die diesen als moralisches Wesen konstituiert, das Neue
im eigentlichen Sinne.» (Kobusch 1986, S. 55; vgl. Belege: Predigt 31, DW II,
S.117,1-2; Predigt 2, DW I, S. 29,5.)

Eckhart nimmt an Freiheit und Gerechtigkeit parallele Dekonstruktionen
vor: sie sind erst «absolut gut» (Kobusch 1986, S. 56 f.), wenn sie Ausfluss aus
der Riickkehr in den Ursprung sind, wo sie mit diesem identisch sind. Freiheit
ist hier selbstverstandlich: «Gott zwingt den Willen nicht, er setzt ihn so in
Freiheit, dass er nichts anderes will, als was Gott selber ist und was die Freiheit
selbst ist. Und der Geist vermag nichts anderes zu wollen, als was Gott will;
dies aber ist nicht seine Unfreiheit, es ist seine eigene Freiheit.» (Vgl. Predigt
29, DW II, S. 78,2 ff.) Man ist aber zugleich gebunden, weil man alles, was
vom absoluten Guten abweicht, nicht mehr wollen kann. Wer die Tugend in
ihrem Grunde hat, der ist ihr zwar nicht unfrei ausgeliefert, aber er verliert sie,
wenn er sie nur einen Augenblick nicht im Grunde hat. Dies ist ein Grundge-
danke, der sich auch bei Marguerite Porete findet und von ihr provokativ als
«Absage» an die von auf3en oktroyierten Tugenden formuliert wird. (Vgl. Mieth
2024, Kapitel 8, S. 25 ff., Kapitel 21, S. 50 ff., Kapitel 66, S. 104 ff., Kapitel 69,
S. 107 ff., Kapitel 87, S. 133 ff.

Eckhart ist in seiner Wirkung, gleichsam absichtslos, revolutionar. Er legt
die Wurzeln der Freiheit in die Selbstméchtigkeit der Selbstentduflerung ei-
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nes jeden Menschen. In seiner Verteidigung im Prozess verweist er auf seinen
«FEifer fiir die Gerechtigkeit», der ihm seine Anfeindung und Anklage einge-
tragen habe (vgl. Eckharts Verteidigung, LW V] S. 275). Eckharts Aufwertung
des Menschen von innen heraus liel3 nicht neue Institutionen oder dulere
Reformen entstehen, aber diese Aufwertung schuf ein neues, allen Menschen
zugéngliches Selbstbewusstsein, das sich auch in der Folgezeit immer wieder
anmeldete und nicht nur die Christen einschloss.

Die ambivalente Innerlichkeit spiegelt ein mehrpoliges «Ich». Es gibt das
«Ich» als absolute Souverénitiat — so Eckharts Auslegung der Exodus-Prokla-
mation des «Ich bin» bei Gott. Ferner gibt es das «Ich» als «jeder Mensch»
in seiner Verfassung als Intellekt, das die genannte Innerlichkeit als religios
aufgeladene Beziehung ermoglicht. Schlieflich gibt es das «Ich» im Werden,
als «Nicht-jede(r)», das zugleich in besonderer Weise fiir Entzug und Gliick
empfindungsfihig ist (vgl. Maxim 2010). Innerlichkeit dufSert sich heute vom
Letzten her: im «Nicht-jede(r)» oder, wie Charles Taylor (1992) das nennt, in
der unverwechselbaren Authentizitdt. Und doch wird das Authentische zu-
gleich mit der Selbstverwirklichung — ein Wort, das die gesamte Tradition der
Selbsterfahrung in sich tragt — als Selbstiiberschreitung gesucht (vgl. Taylor
1989). Man kann mit Christoph Menke im Gefolge Taylors auch von einer
«Ethik des ganzen Herzens» sprechen: «Meine innere Natur auszudriicken ist
demnach nicht eine alternative Bestimmung dessen, was ich will, sondern wie
ich will, was immer ich will.» (Menke 2004, S. 319; vgl. Mieth 2019.) An dieser
Bestimmung der Identitdt werden die Inhaltsleere und die Selbstbeziiglichkeit
kritisiert. Diese sind im Urmodell der Innerlichkeit, wenn man dies auf christli-
che Mystik beziehen darf, nicht gegeben, weil Innerlichkeit eine Beziehung und
kein Rezept ist. Trotz aller Rezeptfreude in neureligiosen Kreisen scheint es ein
aktuelles Bediirfnis zu sein, das Beziehungs-Ich zu entdecken, das im Ablassen
von dem Befindlichkeits-Ich besteht. Wie Eckhart sagt: «nim din selbes war,
und war du dich findest, da laz von dir ab.» (Reden der Unterweisung, DW V,
S. 196,3 f.) Da die moderne Welt sich wandelbar und teleologisch gibt, d.h.
vom Fortschritt gezogen, ist zugleich in ihr das Gegenmotiv prasent: die Suche
nach Ressourcen des Guten, statt nur nach den Zielen des Selbst.

Die spatmittelalterliche Mystik beschreitet vor allem mit Meister Eckhart
und mit Marguerite Porete den Weg von der Selbstzuriicknahme und vom
Adel der Seele zur allgemeinen menschlichen Gleichheit vor.2 Neben die
kirchliche und staatliche Hierarchie trat die innere Hierarchie der Seele. Die-

2 Vgl. Johannes Tauler (1910, S. 347,9 f.): «[...] von disem inwendigen adel, der in dem
grunde lit verborgen, hant vil meister gesprochen, beide alte und ntiwe: bischof Alb-
recht, meister Dietrich, meister Eghart.»
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se war zwar nicht mit politischen Intentionen ausgestattet, aber sie brachte
die Politik gegen sich auf. Den européischen Bestseller hat Marguerite Porete
geschrieben, die 1310 in Paris als Ketzerin verbrannt wurde. Die «dme anéan-
tie», die dem «Nicht» (zu unterscheiden vom «Nichts») ausgesetzte Seele,
ist nicht mehr hierarchisch eingeordnet. Sie ist von innen her frei und kann
allen Auflagen, die ihr von auf3en her gemacht werden, absagen, weil sie von
innen her mehr erreicht. Das Motiv der Innerlichkeit als Beziehungsmotiv,
bei Eckhart als intellektuelle, bei Marguerite als volitive Beziehung gestaltet,
erweitert sich sozial zur Gleichheit aller Menschen. Denn die Noblesse oder
der Adel der Seele haben mit Menschsein zu tun, nicht mehr und nicht we-
niger. Der «<Homo divinus», wie Loris Sturlese «die philosophischen Projekte
im 13. Und 14. Jahrhundert» zusammenfasst, ist sich seiner gottlichen Ver-
fassung bewusst. Diese leugnet die kirchlichen und politischen Institutionen
nicht, aber sie sieht sie als begleitende, nicht als konstitutive Instanzen. Das
Selbstgefiihl des Subjekts schreitet voran. Langst ist die Mediévistik davon
entfernt, Individualitdt und Subjektivitat fiir neuzeitliche Erfindungen zu hal-
ten. Die Selbstkonstitution wird mit philosophischen Mitteln, aber aus religi-
osen Motiven und in religios aufgeladener Sprache versucht. Schon Herma
Piesch (1935) hatte erkannt, dass Eckharts Bezugspunkt «Menschheit» und
nicht «Kirche» heif3t. Der Unterschied zwischen Christen, Juden und Musli-
men wird relativiert, ohne den spezifisch christlichen Zugangsweg zu ver-
leugnen. Pieschs Buch arbeitet heraus, dass Menschtum an die Stelle von
Christentum und Kirche tritt. So sah sich Eckhart Zweifeln gegeniiber, ob er
Taufe und Gnade fiir notwendig halte. Dies hat er zwar bestétigt, aber hier
ist zweifellos ein theologisches Problem von ihm nicht explizit aufgearbei-
tet worden. Da er jedoch im einzelnen Sakrament eine zeichenhafte Biin-
delung der Zuweisung der ersten Gnade Gottes, gegeben in der «creatio»
und «incarnatio continua», sah, hatte er ein anderes Problembewusstsein.

Erspiirte Einheit: Christliche Mystik im Gesprach mit dem Zen-Buddhimus
anlasslich des Todes von Shizuteru Ueda®

Shizuteru Ueda, geb. 1926 bei Tokyo, ist am 28. Juni 2019 mit 93 Jahren in
Kyoto gestorben. Er war ein japanischer Philosoph und ein fithrender Vertreter
des Zen-Buddhismus im interreligiosen Dialog. Er studierte und promovierte
bei Nishitani Keiji an der Universitat Kyoto. Danach studierte er zuséatzlich

3 Die Ausfiihrungen zu Shizuteru Ueda wurden zuerst in der Herder-Korrespondenz
10/2015 verdffentlicht.
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an der Universitdt Marburg (1959-1963). Er promovierte dort bei Friedrich
Heiler und Ernst Benz iiber «Gottesgeburt und der Durchbruch zur Gottheit
bei Meister Eckhart» (1965). Zunachst war er ab 1964 Professor fiir Deutsche
Literatur an der Universitédt Kyoto. Dort erhielt er 1977 den Lehrstuhl fiir Re-
ligionsphilosophie. Nach seiner Emeritierung 1987 nahm er Gastprofessuren
wahr. Ueda publizierte auf Japanisch, Deutsch und Englisch. Er referierte oft
bei den Eranos-Konferenzen in Ascona/Schweiz.

In Psychoanalyse und Zen-Buddhismus (Fromm 1960a, GA VI, S. 312)
schreibt Fromm {iber das Wesen des Wohl-Seins: «Wohl-Sein heif3t, mit der
Natur des Menschen in Einklang stehen.» «Das Wohl-Sein ist der Zustand, in
dem die Vernunft ihr volles Entwicklungsstadium erreicht hat, und zwar die
Vernunft nicht im Sinne einer rein intellektuellen Urteilsfdhigkeit, sondern in
dem Sinne, dass man die Wahrheit erfasst, indem man «die Dinge sein lasst,
wie sie sind (um Heideggers Ausdruck zu verwenden). Wohl-Sein gibt es nur
in dem Male, [...]als man offen, aufnahmefahig, empfindsam, wach und leer
(im Sinne des Zen) ist. [...] Wohl-Sein bedeutet, ganz geboren zu sein und das
zu werden, was man potenziell ist.» (Ebd., S. 316.)

Aber ist Zen auch Wirken? Oder geht es (bei Suzuki, wie Fromm schreibt
(ebd., S. 352), um die «Kunst des Lebens»? Freilich fiigt Fromm hinzu: «Man
darf ferner nicht vergessen, dass diese Orientierung ein ethisches Ziel ent-
halt». Aber das nennt Fromm ein «Grundziel» und in diesem Sinne «humanis-
tisch» (ebd., S. 352). Nach Ueda Shizuterus Kommentar zu Eckharts «Martha»
(DW IIL, Predigt 86) gilt die individuelle Performance Marthas. Und ich lese in
Psychoanalyse und Zen-Buddhismus bei Suzuki ein Gedicht von Bunan:

«Sei tot,

Wiéhrend du lebst,

Vollig erstorben;

Und handle, wie du willst,
Und alles ist gut.»

Aber fiir Eckhart ist dies sozial konkretisiert: am Schluss der Predigt 86 heil3t es
von der inzwischen gereiften Maria Magdalena, die von ihrer Schwester Martha
gelernt hatte: «sie wurde eine Predigerin der Jiinger» (DW IIII, S. 492,8 f.)

In seinem Buch Anatomie der menschlichen Destruktivitdt schreibt Fromm
(1973a, S. 209, Anm. 9) Fromm schreibt:

«Es besteht ein Bediirfnis, die narzisstische, isolierte, egozentrische
Einstellung zu transzendieren, sich auf den Mitmenschen zu beziehen,
sich der Welt zu 6ffnen und der Holle der Ichbezogenheit und der Ge-
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fangenschaft im eigenen Ich zu entrinnen. Religitse Systeme wie der
Buddhismus haben diese Art der Transzendenz postuliert, ohne sich da-
bei auf einen Gott oder eine tibermenschliche Macht zu beziehen; das
gleiche hat Meister Eckhart in seinen kithnsten Formulierungen getan.»

Das ist sehr allgemein formuliert. Aber wie weit geht diese Gemeinsamkeit?
Als ich bei einer Tagung in Kyoto 1990 {iber «sufficiency», die sehr indivi-
duell ausgerichtet war, konkrete ethische, juridische, politische Bestimmun-
gen fiir die Umsetzung forderte, wurde mir erklart, das bedeute die Auslie-
ferung an Abwiagungen des Richtigen, also an die konkrete normative Ethik.
Damit war ich freilich spater intensiv beschaftigt: als ethischer Politikberater
(1991-2007) in unterschiedlichen européischen und deutschen Gremien: mit
ethischen Grundsatzen, mit ihrer Abwéagung und Durchsetzung unter den Be-
dingungen des technischen Fortschrittes.

Die Verbindung von Vernunft, vertiefter Erfahrung und Lebenskunst strahlt
auch fiir mich eine intellektuelle und eine religiose Faszination aus (vgl. Mieth
2004, S. 99-112). Darin begegnen sich Zen und Meister Eckhart, wie schon
Erich Fromm im Dialog mit Suzuki erkannt hatte. Erich Fromm, dem ich 1974
begegnen durfte, sah in Eckharts deutschen Schriften ein Element der Gott-lo-
sigkeit. In der Tat hatte Meister Eckhart gesagt, dass man «von Gott loslassen»
solle. («Man findet Gott, wo man ihn l4sst.») Auf dieser Spur konnte man das
das absolute «Nicht» im Zen begreifen, das sich jeder verdinglichten religiosen
Sprache entgegenstellt.

Das absolute Nicht und die reine Erfahrung

Das Thema Meister Eckhart in Beziehung auf den Zen-Buddhismus fiihrte
der von mir hier als Freund in eine Eckhart-Tagung in Miinchen 2014 eingela-
dene Ueda Shizuteru in einer vielfach beachteten Anzahl von Beitridgen fort,
vor allem in Bezug auf das absolute «Nicht», auf die Grenzen der Sprache und
auf die Phdnomenologie des Lebens selbst (vgl. bes. Shizuteru 2016). Im Eng-
lischen steht fiir «Nicht» das Wort «nothingness», das weniger gegenstandlich
klingt als das deutsche «Nichts». Ich bevorzuge, von «Nicht» und nicht von
«Nichts» zu sprechen, weil es um eine Verneinung als Prozess geht, wiahrend
das deutsche Wort «Nichts» in die gegensténdliche Perspektive, die es ablehnen
will, hineinzugeraten scheint. Diese Gegenstandlichkeit oder Substantiierung
wollten ja Nishitani (der Begriinder der Kyoto-Schule) und Ueda (sein Nach-
folger) ausdriicklich vermeiden.

Um den Ansatz von Ueda allgemein verstédndlich darzustellen, greife ich
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auf drei seiner Aufsitze zuriick, die sich mit dem Nicht, mit der Sprache und
mit dem Leben beschéftigen.

Der erste Aufsatz (in Englisch von J.W. Heisig iibersetzt) wurde 1977 pub-
liziert. Sein Titel lautet: «Nothingness» in Meister Eckhart and Zen Buddhism,
With Particular Reference to the Borderlands of Philosophy and Theology.» Er
betritt also ausdriicklich die Grenzgebiete zwischen Theologie und Philosophie.
Er baut eine Briicke zwischen Eckharts und Nishitanis Philosophie des abso-
luten Nicht. Diese Briicke hat ihren ersten Pfeiler in der Vorstellung von einer
«pure experience», einer «reinen Erfahrung». Man kann auch m.E. von einer»
«gereinigten» Erfahrung sprechen, d.h. von einer Erfahrung, die Erlebnisse
und Vorstellungen hinter sich lasst, bei Eckhart eine Erkenntnis im Modus der
«Abgeschiedenheit», des Lassens als Loslosung von allem, woran man klebt.

Ein anderer Pfeiler ist die Unmittelbarkeit des Ereignisses. Bei Eckhart sieht
dies Ueda als die Ununterschiedenheit von Vater und Sohn im Ereignis des Ge-
bérens selbst als einem Wechselwirkungsverhiltnis, in welchem beide begriff-
lich erst entstehen. Es gibt also keinen substanziellen «Mediator». Eckhart, der
den Substanzbegriff zwar in Beziehungen auflost, aber an ihm festhalt, wiirde
dies anders ausdriicken. Unmittelbarkeit heif3t bei ihm: Im Grund Gottes und
im Grund der Seele herrscht diese Ununterschiedenheit, weil sich der doch vor-
handene Unterschied nicht auf eine duliere Kategorie beziehen lasst. (So ist z.B.
«Weil3» etwas, das alle Farben ununterschieden enthilt, in diesem Sinne ist nicht
«Farbe» der Oberbegriff, auf den sich «Weil3» als einzelne Farbe beziehen lie3e.)

Ein dritter Pfeiler ist die Transformation in die Einheit. Was im Zen die
Transformation des Selbst in Buddha ist, ist bei Eckhart das «absolute Ereignis
der Erlosung» durch die Menschwerdung Gottes, die alle Menschen in ihrem
Selbst ohne Unterschied betrifft und von diesen nachvollzogen werden kann.
Dieses Ereignis kann als eine reine, bzw. gereinigte, Erfahrung mitvollzogen
werden. Selbstlosigkeit, Verzicht auf das Ego, ist dafiir erforderlich, um in diese
neue Selbigkeit zu gelangen.

Ein vierter Pfeiler ist schlief8lich die fliissige Koinzidenz der Gegensétze:
Affirmation und Negation schliel3en sich nicht aus, weil alles «Beziehung»
(«relatedness») ist. Der Zen-Buddhismus, so argumentiert Ueda, sehe diese
«relatedness» freilich radikaler und weitreichender als Meister Eckhart. Es
gehe um eine «betweenness», eine Beheimatung im «Zwischen». «I am I and
Thou», ich bin ich und Du zugleich. Bei Eckhart wird dies ausgedriickt durch
das «Zwei-Eine», das auch ein Zugleich meint. Zen nimmt diese Vorgénge
naturaler als Eckhart, bei dem Bilder unterschiedlicher Einheitsformen immer
ins allgemein Menschliche fiihren. Die Betonung des Individuellen fiihrt dazu,
dass Zen «avoids faith propositions», also Glaubensinhalte vermeidet. D.h. Zen
kommt nach Ueda ohne dogmatische Setzungen aus. An deren Stelle treten
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aufgeladene Tautologien: «die Blume bliiht aus sich selbst heraus.» Es gibt
dhnliche Formulierungen bei Meister Eckhart. Das Leben sagt, wenn man es
fragt: «Ich lebe darum, dass ich lebe».

Ueda achtet darauf, dass Eckhart sich in einer philosophischen Tradition als
Theologe artikuliert. In der Theologie, so sagt er, sind die ersten Prinzipien im
Vorhinein als Ursprungsquelle gegeben. Fiir Ueda ist dies aus philosophischer
Perspektive hypothetisch, denn der philosophische Diskurs ist «unerschopflich».
Es gibt daher keine Selbst-Evidenz, aus der alle Phdnomene abgeleitet und auf
die sie zuriickgefiihrt werden konnen. Gegeniiber Eckhart, dessen Philosophie
mit transzendenter Begrifflichkeit theologische Vorgaben durchdenkt, ist Zen,
wie Ueda an verschiedenen Bildinterpretationen zeigt, perspektivisch offener.
Und da Zen eine Praxis ist, {ibt es diese Offenheit ein. Man konnte sagen:
wenn Relationalitét, d.h. die Bestimmung durch wechselseitige Beziehungen,
Eckhart und Zen verbindet, dann stellt sich die Frage nach einem Relativis-
mus. Relativismus wird in der postmodernen Ironie so pointiert: Alles gilt,
was gilt, und dass nicht alles gilt, das gilt auch. Meine philosophische Kritik
daran ist: eine Wende gegen alle Stabilitédt gerét in Gefahr, auch auf eine Art
stabil zu werden. Aber auch Zen meint, dass ein reines «Wogegen» nicht das
Ganze erfassen kann. Es geht also darum, einen Perspektivismus nicht zum
Relativismus werden zu lassen.

Uedas letzter Beitrag in deutscher Sprache iiber Meister Eckhart und Zen
ging auf einen Vortrag bei der Jahrestagung der Meister Eckhart Gesellschaft
2014 iiber «Meister Eckhart interreligios» an der Katholischen Akademie in
Bayern zuriick. Er schrieb dort (Ueda 2016, S. 76): «(Eckharts) Grundgedan-
ken finden sich ebenso genau im Zen-Buddhismus. Das wahre Menschsein liegt
flir beide im dynamischen Zug zuriick zum Urgrund und wieder aus diesem
heraus, auch wenn dies mit sehr verschiedenen Begriffen formuliert wird, die
je dem betreffenden geistes- und kulturgeschichtlichen Hintergrund entsprin-
gen.» Den Unterschied markierte er so:

«Die radikale Verneinung im Zen zeigt sich schon darin, dass es ihm auf
das Nichts schlechthin ankommt, wiahrend bei Eckhart vom Nichts der
Gottheit die Rede ist... Demgegeniiber ist das «Nichts> im Zen ein Aus-
druck fiir eine Bewegung ohne substanzielle Fixierung, entsprechend
dem Mahayana-buddhistischen Beziehungsdenken. Das Nichtsim Zen ist
nicht wie bei Eckhart eine andere Bezeichnung fiir das lautere Eine, son-
dernliegtjenseits bzw. diesseits dieses Einen, wie die Null.» (Ebd., S. 80f.)

Das ist fiir Eckhart nicht nachvollziehbar, denn wie alle Farben im WeiRen, so
sind alle Zahlen in der Eins enthalten.
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Philosophisch nimmt Ueda an, das Substanzdenken bleibe fiir Eckhart «be-
stimmend» (ebd., S. 81) Die neuere Eckhartforschung freilich zeigt, dass Eck-
hart Substanz selbst als eine Beziehung denkt, und sie verringert damit den von
Ueda beobachteten Abstand. Freilich ist fiir Zen die Beziehung tautologisch:
«Wasser als Wasser» (ebd.), wiahrend sie m.E. bei Eckhart eher als «Zwei-Eines»
zu denken ist — er hebt nicht alle Differenzen in Tautologien auf.

Dies liegt daran, dass Eckhart als christlicher Theologe die Einheit und
Unterschiedlichkeit in Gott (Gottheit und Trinitit) als Wechselwirkung und
Beziehungsgeschehen zu denken versucht, ein Geschehen, das durch die
Menschwerdung den Menschen mit in diese Beziehung hinauf hebt. (Das ist
die «Gottesgeburt in der Seele») Insofern bleibt Eckhart auch ein Offenba-
rungstheologe, der sich freilich in Kontinuitat zu den Kirchenvétern verpflichtet
fiihlt, die biblische Offenbarung philosophisch auszulegen. Fiir Ueda verbleibt
damit Eckhart mit seiner reichhaltigen Beziehungssprache, in der sich Bilder
durch andere Bilder iberholen und wieder auflésen lassen, manchmal noch
im «Sprachkéfig». Gemeinsam ist aber die Suche nach «Bild ohne Bild», wie
Eckhart dieses Transzendieren nennt.

Spirituelle Lernprozesse

Man muss sich, so lautet meine These, vom Eigenen nicht entfernen, um vom
Anderen zu lernen. Das Andere ist, so schlage ich in Anlehnung an den Philo-
sophen Heinrich Rombach vor, nicht identisch, aber es kann «idemisch» sein
(Rombach 1987, S. 203 f; S. 379 f.) Damit ist ein offener Beziehungsprozess
gemeint, in der es Momente des Zueinander bis zur Ubereinstimmung gibt
und Momente des Auseinander, um dieses Zueinander nicht als eine Amalga-
mierung zu verstehen, d.h. auch, es immer wieder neu aus dem Eigenen zu
bestimmen. Man kann sich diesen Prozess, so schlage ich vor, als eine flie3en-
de Kette vorstellen, in der die Glieder Rauten sind, die sich zur Fortsetzung der
Kette an einer Ecke in Knotenpunkten verbinden, um dann wieder so ausein-
anderzutreten, dass sich auseinander liegende und entgegengesetzte Punkte
bilden.

Fiir diese «Kette» ist Shizuteru Ueda m.E. ein vorziiglicher Modellierer
gewesen, der auch gern unterschiedliche Bildwelten in der christlichen und in
der buddhistischen Tradition miteinander in Austausch brachte. Er war bereit,
intensiv in die zentrale christliche Botschaft von der Menschwerdung Gottes
einzusteigen, um von dort her das Eigene des Zen zu beleuchten. Er begegnete
diesem Zentrum des christlichen Glaubens iiber dessen spirituellen Nachvoll-
zug in der «Gottesgeburt in der Seele» bei Meister Eckhart. Das war in Marburg
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besonders gut moglich, wo Heidegger gelehrt hatte und wo Rudolf Otto und
Friedrich Heiler Briicken bauten. Spatestens seit dem 19. Jahrhundert war es
iiblich geworden, die Verbindung von religioser Befindlichkeit («bevinden»
= mittelhochdeutsch «erfahren») und gedanklicher Erfassung, besonders bei
Meister Eckhart, den man neu entdeckte, «Mystik» zu nennen. Meister Eckhart
steht freilich in einer grof3en Tradition, auf die er sich kenntnisreich beruft, in
der religiose Vorannahmen - die christliche Offenbarung, die Bibel — mit ge-
danklichen Mitteln, unter philosophischem Anspruch, nachvollzogen werden.
Die Begegnung mit dem Zen-Buddhismus zeigt gerade deshalb eine besondere
Affinitat auf, weil auch Zen Religion in Philosophie und Philosophie wieder in
einer religiosen Praxis aufgehen und darin ausruhen lasst.

Begegnungen zwischen Zen und Eckhartscher Mystik sind daher auf zwei
Ebenen moglich: auf der Ebene der spirituellen Praxis und auf der Ebene der
philosophischen Reflexion der Religion. Auf der Ebene der spirituellen Praxis
gibt es Ubungen mit jeweiligen Traditionen, die man an den «idemischen»
Punkten der genannten Kette miteinander verbinden kann. Dies geschieht auch
— etwa in Hausern wie dem Lasalle-Haus bei Zug oder dem Benediktus-Haus
bei Wiirzburg. Zwischen Eckhart und Zen hat Ueda die idemischen Punkte her-
aus gearbeitet: die Loslosung («detachment»), die Gelassenheit, das «Sich-Fin-
den-lassen» an Stelle der hektischen Suche, die Innerlichkeit gegen die bedroh-
liche AuRenbestimmtheit, gerichtet gegen Egozentrik und Erfolgsorientierung,
das «ohne Warum» des Lebens, die innere Ruhe im Wirken selbst, d.h. ohne
Bindung an bestimmte Riickzugsorte, auch wenn diese helfen konnen.

Manchmal wird dariiber diskutiert, ob das dabei erreichte, Erspiiren einer
Einheit — «erspiiren» heifdt im Lateinischen des Mittelalters «experiri» — nicht
zu nivellierend gedacht ist. Dieser Vorwurf wird gegen Zen, aber auch gegen
Eckhart erhoben, zumal Eckhart, und nicht nur er, das biblische Bild vom
«Tropfen im Meer» verwendet (vgl. Weisheit 11,23). Aber diesen Vorwurf kann
man entkraften, wenn man den Prozess vor Augen hat, in welchem die Linien
zur Ununterschiedenheit zusammentreten und dann wieder auseinandertreten
und nur aufgrund dieses Auseinandertretens die punktuelle Einheit, den «Kno-
tenpunkt der Resonanz» wahrnehmen kénnen. Ueda ist auch ein guter Zeuge
fiir dieses Auseinandertreten der Linien, wenn er sich von der positiven Lehre
des Christentum («Dogmatik») unterscheidet. Das verlangt er aber nicht von
den Christen, die er in den Lernprozess hineinnimmt. Umgekehrt muss man
sich, das ist meine These, vom Eigenen nicht entfernen, um vom Anderen zu
lernen, ja, um an den genannten Knotenunkten mit seiner Philosophie bzw.
mit seiner Praxis «idemisch» zu sein.
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Mystik statt Religion?

«Mystik statt Religion» ist ein Programmwort oder eine Anfrage des Philoso-
phen Ernst Tugendhat, der in K6In den inzwischen eingestellten «Meister-Eck-
hart-Preis» erhielt. Ich habe versucht, zu zeigen, dass es nicht um eine Alter-
native geht. Richtig aber ist: Institutionelle Religionen, also die Kirchen bei
uns, haben es schwer. Dass dies auch fiir die Evangelische Kirche gilt, macht
deutlich, dass der Grundzug viel allgemeiner ist als die berechtigte, 6ffentliche
Kritik an der Katholischen Kirche.

Der Austritt aus den christlichen Kirchen in Deutschland kennzeichnet je-
doch nicht das Ende des religiosen Bedtirfnisses. Es entfernt sich jedoch vom
Auseinandertreten der Linien in der Kette und sucht die Knotenpunkte. Freilich
braucht man, wie ich zu zeigen versuchte, dafiir den Dialog {iber Idemitaten
und Differenzen, sowohl das Eine wie das Andere. Eine religiose Beheimatung
ist m.E. ein Vorteil fiir den Dialog, kein Nachteil. Unter dieser religiosen Behei-
matung verstehe ich hier eine Sprachgemeinschaft, eine rituelle Gemeinschaft
und eine Handlungsgemeinschaft. Der Zen-Buddhismus Uedas kultiviert diese
eigene Beheimatung, indem er sich zugleich auf das Andere des Christentums
einlésst. Das Christentum sucht diese Beheimatung in sich selbst derzeit neu.
Vielleicht kann Meister Eckhart bei dieser Suche behilflich sein. Das ist auch
eine Botschaft Uedas.

Der Zen-Buddhismus, wie ihn Ueda mit Suzuki und anderen, {iber Sprach-
und Religionsgrenzen hinweg darstellen konnte, ist auch fiir das Feld neuer,
«sdkularer» Spiritualitdt im Sinne einer «Weltbeziehung» anschlussféhig. «Un-
verfiigbarkeit» im Sinne von Bruno Latours Fassung «religiser» Rede oder im
Sinne von Hartmut Rosas Resonanzdenken zeigt der Verfiigungswelt und der
Verfiigungssprache ihre Grenzen auf. Damit wird ein religios-sdkularer Dialog
moglich, wie ihn der Zen-Buddhismus des Shizuteru Ueda bereits mit den
Elementen christlicher Tradition ins Gesprach gebracht hat.
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Erich Fromm, Zen-Buddhismus und Therapie.
Heilung mit Risiken und Nebenwirkungen?

INKEN PROHL

Einleitung

Nachdem die Psychoanalyse dem Buddhismus in der ers-
ten Halfte des 20. Jahrhunderts eher kritisch gegeniiber-
stand, war Erich Fromm (1900-1980) einer der ersten,
der sich intensiv und affirmativ mit dem Buddhismus, vor
allem mit dem Zen-Buddhismus, auseinandergesetzt hat
(vgl. Sumiga 2020). Allerdings beruft er sich meines Er-
achtens in seinen Schriften zum Zen-Buddhismus auf ein orientalisierendes
und verklartes Bild dieser Ausrichtung des Buddhismus. Mein Beitrag setzt
sich mit der Genese, den Kennzeichen und den moéglichen Konsequenzen von
Fromms Vorstellung des Zen-Buddhismus auseinander. Dabei orientieren sich
meine Uberlegungen an religionswissenschaftlichen und kulturwissenschaftli-
chen Theorien. Die Daten beruhen auf religionshistorischen Untersuchungen
sowie mehrjdhriger Feldforschung an zen-buddhistischen Institutionen in Ja-
pan, vor allem in Nagano und Kyoto.

In Fromms Schriften fallen haufig Worte wie «Demut, Liebe und Mitgefiihl»
(Fromm 1960a, GA VI, S. 342), um den Zen-Buddhismus zu charakterisie-
ren. Schaut man sich die Geschichte des Zen-Buddhismus in Japan an oder
beschéftigt sich mit der sozialen Realitit zen-buddhistischer Gemeinden, Ins-
titutionen und Praktiken, dann zeigt sich ein mehrdimensionales Bild, in dem
auch Machtkdmpfe, Neid und Missgunst, Diskriminierungen und Gewalt nicht
fehlen (vgl. Victoria 1999; Kleine 2011). Zum Vorschein kommt eine «andere
Seite des Zen» (Williams 2004), die ich mit diesem Beitrag aufzeigen mochte.
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Um den Kontrast zwischen Fromms idealisierendem Bild und den sozialen
Realitdten des Zen-Buddhismus deutlich zu machen, prisentiere ich zunachst
einige von Erich Fromms Annahmen iiber Zen und seine vermeintlichen Pa-
rallelen zur Psychoanalyse. Im zweiten Teil meines Aufsatzes stelle ich das
Feld des Zen-Buddhismus in Japan dar. Darauf aufbauend schlédgt der dritte
Abschnitt zum Thema «Umdeutungen» eine Briicke zwischen der sozialen Re-
alitdt des japanischen Zen-Buddhismus und den Zuschreibungen, die dessen
Versténdnis seit spatestens Mitte des 20. Jahrhunderts dominieren. Dabei wer-
de ich auch auf «Mystik» zu sprechen kommen. Schlief3lich stelle ich im vierten
Teil einige Uberlegungen iiber mégliche Wirkungen von Fromms Narrationen
vor. In meinem Fazit greife ich die Thematik der Mystik wieder auf.

Meine theoretische Herangehensweise basiert auf den Ansétzen der Religi-
onswissenschaft. Religionswissenschaftliches Arbeiten besteht darin, die Selbst-
thematisierungen von Religionen und verwandten Formationen mit metas-
prachlichen Kategorien zu untersuchen. Das wichtigste Werkzeug ist dabei der
Begriff der Religion als analytische Kategorie, mit der ich einen kreativ-spiele-
rischen Umgang verfolge. Gestiitzt auf Uberlegungen von Martin Riesebrodt
(2007), David Morgan (2013) sowie Ann Taves und S. Brent Plate (2021)
verstehe ich Religion als verkorperte Praktiken und Diskurse, die ein Netzwerk
von «Technologien der Welterzeugung» (Taves & Plate 2021, S. 193) bilden.
Diese Technologien férdern Beziehungen zwischen Menschen und vermeint-
lich nicht-menschlichen Kréften — darunter Gotter, iibermenschliche Akteure
sowie transzendente Gesetze oder Anspriiche. Daher sind die Technologien
der Welterzeugung als Formationen zu verstehen, die sich durch ihre Verbin-
dung zu etwas Jenseitigem auszeichnen, das analytisch als mit vermeintlicher
Transzendenz «aufgeladen» beschrieben werden kann. Diese transzendente
Aufladung bildet die Dynamik, die Gemeinschaften formt, Heilserwartungen
legitimiert und weitere religiose Funktionen ermdoglicht. Sie erfolgt jedoch
nicht ausschlieBlich kognitiv, sondern stets in Wechselwirkung mit sinnlichen
Erfahrungen, die durch religiose Praktiken und deren materielle Ausdrucks-
formen hervorgerufen werden (vgl. Prohl 2015). Vor dem Hintergrund dieser
theoretischen Herangehensweise sind nicht nur die Narrationen, Praktiken
und Materialitdten des Zen-Buddhismus selbst, sondern auch ein grol3er Teil
der Schriften und Uberlegungen dazu als religiés zu qualifizieren (vgl. z.B.
Okropiridze & Prohl 2018).

Die Qualifikation als religios gilt nicht nur fiir den Zen-Buddhismus, son-
dern auch fiir die AuRerungen D. T. Suzukis (1870-1966), der neben Erich
Fromm und Richard de Martino einer der drei Autoren des beriihmten und
enorm einflussreichen Buches Zen-Buddhismus und Psychoanalyse (Fromm
1960a) ist. Suzuki ist der wichtigste Pionier des Zen-Buddhismus im Wes-
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ten und hat als Gelehrter und Laien-Buddhist eine ganzlich neuartige Version
des Zen entwickelt (vgl. Sharf 1998; Borup 2004; Jaffe 2010). Ebenso wie
die Schriften von Eugen Herrigel (1884-1955), Alan Watts (1915-1973) und
weiterer einflussreicher Apologeten des Zen (vgl. Prohl 2010) sind seine Zu-
schreibungen an den Zen-Buddhismus durchzogen von Behauptungen, die auf
Annahmen beruhen, die unhinterfragbar und {iberempirisch sind — kurz gesagt,
die als transzendent bezeichnet werden konnen. Aus religionswissenschaftli-
cher Sicht verstehe ich diese Zuschreibungen als innenperspektivische Selbst-
thematisierung oder — anders ausgedriickt — als theologische Spekulationen.
Festgehalten werden kann damit zunéchst, dass die Auffassung Erich Fromms
iiber den Zen-Buddhismus nicht als historische oder kulturwissenschaftliche
Darstellung zu verstehen ist, da sie sich an den zeitgendssischen, theologisch
ausgerichteten Schriften orientiert. Im Folgenden mochte ich aufzeigen, wie
das genauer zu verstehen ist und wie diese Spekulationen mit dem, was als
Mystik bezeichnet wird, in Verbindung stehen.

Meinen Fokus lege ich auf Erich Fromm und den Zen-Buddhismus - so-
genannte Achtsamkeitspraktiken behandle ich nur am Rande. Zum einen, da
Erich Fromms Einfluss hier nicht so grof ist. Zum anderen, weil Achtsam-
keitspraktiken — wie sie heute praktiziert werden — mafigeblich vom Vipassa-
na-Buddhismus und dessen Rezeption und Entwicklung im Westen inspiriert
sind (vgl. Kabat-Zinn 2011; McMahan und Braun 2017a; Helderman 2019).
Diese Stromungen miissen von der Geschichte des Zen-Buddhismus in der
Moderne differenziert werden.

1. Fromms Verstandnis des Zen-Buddhismus

In den 1950er Jahren horte Fromm die Vorlesungen von D. T. Suzuki an der
Columbia University in New York und bald darauf machte ein japanischer
Psychiater die beiden miteinander bekannt (vgl. Roland 2017, S. 505). Suzuki
prasentiert den Zen-Buddhismus als eine antiautoritire, ikonoklastische Pra-
xis und Philosophie, die nichts mit schriftlichen Dogmen, Ritualen oder nor-
mativer Ethik zu tun hat, sondern in deren Mittelpunkt die transformativen
Effekte der Erfahrung der Welt, «wie sie ist», stehen (vgl. Sharf 1998).
Fasziniert von diesen Vorstellungen, entwickelte Fromm ein ausgepragtes
Interesse am Zen-Buddhismus. Im Jahr 1957 organisierte er eine internationale
Konferenz iiber Zen-Buddhismus und Psychoanalyse in Mexiko, an der mehr als
50 Psychologen teilnahmen (vgl. Fromm 1960a, GA VI, S. 303 f. und S. 378 f.)
Die Konferenz-Vortrage von Suzuki und Fromm wurden 1960 zusammen mit
einem Beitrag von Richard de Martino, einem Professor fiir Philosophie und
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Religionswissenschaft der Kyoto Universitit, in dem bereits erwdhnten Band
Zen-Buddhismus and Psychoanalysis veroffentlicht (Fromm 1960a).

In seinem Beitrag Psychoanalyse und Zen stellt Fromm die folgenden Ge-
danken vor:

«Sich des Unbewussten bewusst zu werden und damit sein Bewusstsein
zu erweitern, bedeutet, mit der Wirklichkeit und — in diesem Sinne
— (intellektuell und affektiv) mit der Wahrheit in Beriihrung zu kom-
men. Das Bewusstsein erweitern heifSt aufwachen, den Schleier liiften,
die Hohle verlassen, Licht in die Finsternis bringen.» (Fromm 1960a,
GA VI, S. 331.)

AuBerdem stellt er die Frage: «Ist das die gleiche Erfahrung, die die Zen-Bud-
dhisten <Erleuchtung> nennen?» (Ebd.) Daran anschlielfend stellt Fromm eine
Reihe von Parallelen zwischen dem Buddhismus und Psychoanalyse her. Er
zitiert Suzuki:

«Zen ist seinem Wesen nach die Kunst, in die Natur seines Seins zu bli-
cken, und es zeigt den Weg von der Knechtschaft zur Freiheit. [...] Wir
konnen sagen, dass das Zen alle Energien freisetzt, die in jedem von
uns richtig und natiirlich aufgespeichert, aber unter normalen Bedin-
gungen verkrampft und verzerrt sind, so dass sie keinen angemessenen
Kanal zur Betdtigung finden. [...] Es ist deshalb das Ziel des Zen, uns
davor zu bewahren, geisteskrank oder verkriippelt zu werden. Das ver-
stehe ich unter Freiheit, dass man allen schopferischen und wohlwoll-
enden Impulsen, die in unseren Herzen schlummern, freien Spielraum
lasst.» (Ebd., S. 335.)

Diese Beschreibungen Suzukis iibernimmt Fromm und modifiziert sie am
Ende:

«Zen ist die Kunst, in die Natur seines Seins zu blicken, es ist ein Weg von
der Knechtschaft zur Freiheit, es setzt unsere natiirlichen Energien frei,
es bewahrt uns davor, geisteskrank oder verkriippelt zu werden, und es
zwingt uns, unserer Fahigkeit zum Gliicklichsein und zur Liebe Ausdruck
zu verleihen.» (Ebd.)

In Anlehnung an Suzuki versteht Fromm unter «Satori» die Erleuchtung als «die
wabhre Erfiillung des Zustandes des Wohl-Seins» (Fromm 1960a, GA VI, S. 335.).
Psychologisch ausgedriickt, schreibt er, sei die Erleuchtung als ein Zustand zu
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verstehen, in dem der Mensch mit der Wirklichkeit in sich und auRerhalb sei-
ner selbst vollkommen tibereinstimmt. Im erleuchteten Zustand ist der Mensch
«der ganze Mensch» (ebd.). Die Erkenntnis des eigenen Wesens im Zuge des-
sen bezeichnet Fromm als das Ziel des Zen-Buddhismus. Dieses Ziel lasst sich
seines Erachtens nicht durch Denken erreichen: Er betont, dass das Erlebnis
der Erleuchtung niemals mit dem Verstand begreiflich gemacht werden kann.

Uber die Parallelen zwischen Zen-Buddhismus und Psychoanalyse notiert
Fromm weiter, dass beide nach Einsicht in die eigene Natur strebten, die Ver-
wirklichung von Freiheit, Gliick und Liebe zum Ziel hétten, der Freisetzung
von Energie dienten und eine Erlosung von geistigen und korperlichen Leiden
ermoglichten. Sie basierten dabei auf denselben ethischen Prinzipien, ndmlich
der Uberwindung von Gier und der Fihigkeit, Liebe und Mitgefiihl zu entwi-
ckeln (vgl. ebd., S. 342).

Soweit die Zuschreibungen von Erich Fromm. Was ist nun von diesen zu
halten? Ein kurzer Einblick in die soziale Realitét des japanischen Buddhismus
im nachfolgenden Teil ermdglicht eine bessere Einordnung der Frommschen
Interpretationen.

2. Zen-Buddhismus in Japan

Bilder und Statuen von Praktizierenden und Buddhas, die ruhig mit gekreuz-
ten Beinen auf einem Kissen sitzen, sind heutzutage omniprésent. Zum Bei-
spiel sind grofRere Buddhastatuen in verschiedensten Designs bei kommerziel-
len Plattformen wie Amazon zu einem Kaufpreis ab 20 Euro fiir nahezu jede
Person erschwinglich. Beworben werden die Statuen etwa als Gartendekora-
tion. Besonders verbreitet sind auferdem Abbildungen sitzender Monche in
Tempelkontexten.

Nach allgemeinem Verstédndnis zeigen diese Bilder und Statuen die zen-
trale Praxis des Buddhismus, die sitzende Meditation. Diese Sitzpraxis soll,
buddhistischen Narrativen zufolge, zur Erleuchtung von Shakyamuni Buddha,
dem historischen Buddha, gefiihrt haben. In philologischen, theologischen und
psychoanalytischen Studien buddhistischer Texte, die im Laufe der letzten zwei
Jahrhunderte unternommen wurden, wird diese Praxis als individuelle Metho-
de der Introversion und Konzentration interpretiert (vgl. McMahan & Braun
2017b; McMahan 2023), sodass es inzwischen nahezu unmoglich geworden
ist, diese Praxis nicht als Meditation aufzufassen.

Doch schauen wir uns den japanischen Kontext genauer an. Seit Einfiih-
rung des Buddhismus im Japan des sechsten Jahrhundert haben sich dort
verschiedene buddhistische Schulen herausgebildet. Im zwolften Jahrhundert
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entstanden zwei der drei zen-buddhistischen Schulen in Japan, namlich die
Rinzai- und die Soto-Schule. Keine dieser Schulen verstand die Lehre und
Praxis des Buddhismus als einen individuellen Heilsweg. Die buddhistischen
Schulen fithrten vielmehr Rituale zum Schutz und Wohlstand des Staates aus
(vgl. Kleine 2011; Bowring 2005). Dogen, einer der Patriarchen des Soto-Bud-
dhismus, griindete den ersten japanischen Tempel mit einer Haupthalle, in
der die Monche gemeinsam lebten und Zazen praktizierten. In Anlehnung an
chinesische Tempel konzentrierte er sich in seiner Apologetik auf Zazen als
zentralen Aspekt. Er erklirte die Uberlegenheit seiner buddhistischen Traditi-
on gegeniiber den bis dahin in Japan verbreiteten Schulen mit der Fahigkeit
des Zazen, die innewohnende Buddhaschaft aller Wesen auszudriicken. In
Dogens Schriften gibt es keine Berichte von individuellen Erfahrungen der
Praktizierenden, sondern eine Forderung nach «Nicht-Denken» (hishiryo), was
als Versuch interpretiert werden kann, alle individuellen Reflexionen, die wéh-
rend der Zazen-Praxis auftreten konnten, auszuschalten. In Dogens beriihmtem
Allgemeine Ratschldge zu den Pringzipien von Zazen (Fukan zazengi) wird nicht
auf «personliche Erleuchtungserfahrungen» eingegangen, die spéter von D. T.
Suzuki als zentraler Aspekt des Zen-Buddhismus beschrieben und populari-
siert wurden. Dogen gibt stattdessen detaillierte Anweisungen zur korrekten
Durchfithrung des Zazen:

«Wir sollten unsere Kleidung locker, aber ordentlich tragen. Wir legen
die rechte Hand auf den linken Fuf® und die linke Hand auf die rechte
Hand. Die Spitzen unserer beiden Daumen beriihren sich. Beide Hédnde
werden dann nah am Korper gehalten. Der Punkt, an dem sich die bei-
den Daumen beriihren, sollte gegeniiber dem Nabel platziert werden.
Man sollte aufrecht sitzen, das heifSt, weder nach rechts noch nach
links lehnen, sich nach vorne beugen oder den Riicken wolben. Man
muss die Ohren mit den Schultern und die Nase mit dem Nabel ausrich-
ten. Die Zunge sollte entspannt im Mund liegen. Atmen Sie durch die
Nase. Die Lippen und Zahne sollten sich beriihren. Die Augen sollten
offen bleiben, aber weder weit noch eng geschlossen sein.» (Meister
Dogen 2001.)

Dieser Auszug veranschaulicht die Bedeutung des Korpers fiir Dogen und seine
Betonung des physischen Akts des Sitzens. Buddhologinnen und Buddhologen
sowie Japanologinnen und Japanologen haben gezeigt, dass Dogens Konzept
von Zazen weniger als ein psychischer, sondern vielmehr als ein physischer
Akt zu verstehen ist. Er betont auflerdem die chinesische Ch’an-Genealogie
und -Orthodoxie sowie die Tradition der Ubertragung der Erleuchtung vom

41



42

Erich Fromm und die Mystik in den Religionen — Studientag am 14. September 2024 in Frankfurt am Main

Meister auf den Schiiler. Diese Ubertragung ermégliche es den Praktizieren-
den, den Akt des Sitzens als Teil ihres erleuchteten Seins auszufiihren, das sie
mit dem Buddha und den Patriarchen, den vorangehenden Zen-Meistern, teil-
ten (vgl. Bodiford 1993). Im Zuge dessen propagiert Dogen keine psychische
Ubereinstimmung mit dem ewigen erleuchteten Geist, sondern eine physische
Nachahmung des erleuchteten Verhaltens historischer Instanzen (vgl. Biele-
feldt 1988, S. 170). Laut Dogen konnen Praktizierende also durch die perfekte
Ausfiihrung von Zazen die Erleuchtung performativ manifestieren. Sie ahmen
dabei etwas nach, das laut der buddhistischen Orthodoxie bereits verwirklicht
wurde. Sicherlich haben viele Praktizierende von Zazen in vormoderner Zeit
und im modernen Japan eine ganze Reihe unterschiedlicher Erfahrungen mit
Zazen gemacht, die zu individuellen Zuschreibungen an die Praxis gefiihrt
haben. Diese gelten nach dominierenden Lehrmeinungen aber nicht nur als
unerwiinscht; sie sind auch nicht Gegenstand der buddhistischen Literatur
und spielen keine Rolle fiir die religiose Praxis, das Selbstverstandnis und die
Legitimation des Zen-Buddhismus bis zum 20. Jahrhundert.

Die Erleuchtung ist in den beschriebenen Quellen keine Angelegenheit
privater Heilssuche. Gefiihle und Erlebnisse, die der Zen-Monch bei der Er-
leuchtung haben soll, werden in traditionellen Texten nicht ausfiihrlich behan-
delt. Im Gegenteil: Traditionelle Quellen warnen davor, sich allzu intensiv mit
Gedanken an die eigene Erleuchtung zu beschéftigen. In diesen chinesischen
und japanischen Schriften gibt es noch nicht einmal einen Begriff, der unserem
heutigen Verstdndnis von «Erfahrung» oder «Erlebnis» entspricht. Demzufol-
ge ist der Zustand der Erleuchtung hier kein individuell relevantes Erlebnis,
sondern ein Zustand, der die Autoritat der Priester und der Institutionen des
Zen-Buddhismus sichert.

Aufgrund dessen stellt sich die Frage: Ist diese Performanz von Zazen tref-
fend mit Meditation zu bezeichnen? In Handbiichern sowie in alltdglichen
Vorstellungen des Begriffs Meditation findet man gegenwartig oft die Idee
einer bewussten Beobachtung eines vorgestellten Objekts, wie zum Beispiel
des Atems oder des Blickfeldes. Dieser Akt soll zu einer Veranderung der ko-
gnitiven, sinnlichen und emotionalen Wahrnehmung der meditierenden Per-
son fithren und somit eine Transformation des Bewusstseins und der Erfah-
rung dieser Person bewirken (vgl. Sharf 1995; Prohl 2014, 2022; McMahan &
Braun 2017a, S. 7). Daher muss bezweifelt werden, dass die Vorstellung der
Soto-Schule von Zazen als physischer Nachahmung der Erleuchtung des Bud-
dhas mit «Meditation» nach heutigem Verstdndnis gleichgesetzt werden kann.

Die asketischen und sehr strengen Verfahren, die den Akt des stillen Sitzens
umgaben, trugen dazu bei, den sozialen und religiosen Status der verschie-
denen Tempel zu erhdhen. Zazen kann als eine prototypische sinnliche Form
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beschrieben werden, die den Kontakt weltlicher Akteure zu transzendenten
Wesen oder Kriften vermitteln sollte. Die Performanz des Zazen stattete die
buddhistischen Priester und Monche mit religidser Autoritdt aus und bot ihnen,
dem Vernehmen nach, einen Zugang zum buddhistischen Dharma. Die dem
Dharma zugeschriebenen religiésen Krafte ermoglichten es den Zen-Instituti-
onen, ihre wichtigsten Aufgaben durchzufiihren: zum einen Rituale zum Woh-
le und Schutz des Staates auszuiiben, zum anderen solche fiir individuellen
diesseitigen und jenseitigen Nutzen (Okropiridze & Prohl 2018).

Wiéhrend Zazen in bedeutenden Klostern eine zentrale performative Rolle
spielte, wurde es von der Mehrheit der Priester kaum praktiziert. Auch in der
Gegenwart praktiziert die Mehrheit der Priester Zazen fast ausschlie3lich wéh-
rend ihrer Lehrjahre, zeigt aber danach kein weiteres Interesse an der Praxis
(vgl. Reader 1986).

3. Umdeutungen

Wie ist es nun zu den erheblichen Umdeutungen gekommen, die wir bei Erich
Fromm und einer Fiille weiterer Apologeten des modernen Zen-Buddhismus
finden? Diese modernen Zuschreibungen und Interpretationen sind in weiten
Teilen auf D. T. Suzuki zuriickzufiihren. Er hat gewissermallen den modernen
Zen erfunden. Suzuki reagierte mit seinen affirmativen Schriften {iber den
Zen-Buddhismus auf die abschétzige Haltung der zeitgendssischen Orientalis-
ten, die im Theravada-Buddhismus, also dem Buddhismus Siidostasiens, den
wahren Buddhismus sahen und die buddhistischen Formen in Ostasien als de-
generiert und aberglaubisch abwerteten. Als Belege fiir Suzukis grundlegende
Neuinterpretation des Zen-Buddhismus in diesem Sinne lassen sich beispiels-
weise folgende Aussagen anfithren:

* «Die eigentiimliche Schulungsart des Zen besteht darin, jede Wahrheit
personlich zu erfahren, ohne irgendeine verstandesmaf3ig gewesen, sys-
tematische oder theoretische Lehre» (Suzuki 1958, S. 10);

* «Zen ist eine Mystik von eigener Art» (Suzuki 1999, S. 59);

¢ «Personliches Erlebnis ist alles beim Zen» (Suzuki 1999, S. 42).

Charakteristisch fiir diese personliche Erfahrung ist bei Suzuki zum einen die
Identifikation von Subjekt und Objekt. Zum anderen deutet er immer wieder
an, dass das, was im psychologischen Sinn als Unbewusstes bezeichnet wird,
auch im Zen-Buddhismus eine wichtige Rolle spielt (vgl. Suzuki 1972).
Vergleichen wir die Zuschreibungen von Suzuki mit der Lehre und Praxis
des Buddhismus in der Geschichte und Gegenwart Japans, wird also schnell
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deutlich, dass Suzuki eine neue Variante hervorgebracht hat — eine Religion
des Zen-Buddhismus im modernen Sinn. Dazu griff er auf typisch westliche
Idealisierungen von Religion und Mystik zuriick, sodass ich an dieser Stelle
einen kurzen Exkurs zum Begriff der Mystik einfiigen mochte.

Die Begriffe Mystizismus und Mystik wurden um die Wende vom 19.
zum 20. Jahrhundert im Westen und in Asien unter Intellektuellen populér
(vgl. Sharf 1998; Widmer 2006). Mit «Mystik» wurde dabei eine Spielart von
Religion bezeichnet, bei der die personliche Erfahrung eines vorgestellten
Transzendenten im Mittelpunkt steht. Wahrend dieser Zeit wuchs die Kritik
an institutionalisierten Religionen, und die Idee vom christlichen Gott konnte
als Bezugspunkt transzendenter Erfahrung nicht mehr iiberzeugen. Zugleich
breitete sich der Wunsch aus, die sogenannten Weltreligionen mithilfe eines
allgemeingiiltigen Konzeptes zu verstehen (vgl. Masuzawa 2005). Es etablierte
sich die Auffassung, dass alle Religionen Varianten eines urspriinglichen Glau-
bens sind, der auf der personlichen Erfahrung einer als transzendent empfun-
denen Wirklichkeit beruht. Dabei ging man davon aus, dass die sogenannten
Weltreligionen auf unterschiedliche Weise nach derselben Transzendenz stre-
ben - ein Konzept, das zunehmend unter dem Begriff «Mystik» gefasst wurde.

Diese Zuschreibung an Religion ist modern, denn die Idee, dass im Mit-
telpunkt von Religionen personliche Erfahrung steht, setzt ein Konzept des
individuellen, modernen Subjekts voraus, das ein psychisches Erlebnis von
Religion anstrebt (vgl. Sharf 1998). Wie das Beispiel des Zen-Buddhismus
zeigt, ist es also irrefiihrend, derartige Zuschreibungen auf vormoderne Kon-
texte zu iibertragen. Kulturwissenschaftler und Kulturwissenschaftlerinnen
wie z.B. Richard King oder Grace Jantzen (King 1999; Jantzen 2000) wer-
den nicht miide zu betonen, dass ein Verstdndnis der Mystik, das strikt im
Blick auf psychische Zustdnde erfolgt, historisch fehlgeleitet ist. Denjenigen,
die gemeinhin als Mystikerinnen und Mystiker bezeichnet werden, also zum
Beispiel Meister Eckhart oder Hildegard von Bingen, ging es vielmehr um
Gerechtigkeit, Befreiung und die Erkundung der sprachlichen Moglichkeiten,
um das mitzuteilen, was sie als die reiche Mannigfaltigkeit Gottes ansahen
(vgl. King 2007). Es ging nicht um psychische Erlebnisse und schon gar nicht
um die Herbeifiihrung der Erkenntnis neuer Wahrheiten mit Hilfe der eigenen
psychischen Zusténde. Ebenso wie aus buddhistischer Sicht die Wahrheit von
Buddha Shakyamuni erkannt worden ist und somit unwiderruflich feststeht,
lebten die mittelalterlichen Mystikerinnen und Mystiker in Europa in einer
Welt, in der die Existenz Gottes als selbstverstandlich gesetzt war.

Suzuki lernte den Buddhismus in Japan zunéchst aus der Perspektive ei-
nes Laien kennen. Als junger Mann ging er dann in die USA, wo er Bekannt-
schaft mit den zeitgenossischen westlichen Paradigmen im Kontext von Re-
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ligion machte. Er wurde der Assistent von Paul Carus (1852-1919), einem
deutsch-amerikanischen Philosophen und Publizisten, der sich intensiv mit
dem Buddhismus als einer «naturwissenschaftlichen Religion» beschiftigte.
Wiéhrend dieser Zeit wurde Suzuki beeinflusst von westlicher Philosophie, dem
Konzept der religiosen Erfahrung bei William James und den Ideen der Theo-
sophie (vgl. Jaffe 2010). Zudem {ibernahm Suzuki Vorstellungen der Romantik
— insbesondere die Annahme der Existenz eines inneren Selbst als Wesenskern
und das Ideal eines liberalen Individualismus. Infolgedessen prasentierte er den
Zen-Buddhismus im Rahmen dieser Paradigmen (vgl. McMahan 2008, S. 196).

Insgesamt haben wir es also mit dem paradoxen Umstand zu tun, dass
zutiefst westlich gepragte Ideale von asiatischen Intellektuellen wie Suzuki
aufgegriffen wurden. Asiatische Intellektuelle ibernahmen westliche Konzepte,
wie das der religiosen Erfahrung, und interpretierten sie neu. Als vermeintlich
authentisch asiatische Paradigmen wahrgenommen, wurden diese Konzepte
wiederum von westlicher Seite idealisiert und exotisiert. Dadurch entfalteten
sie eine anhaltende Faszination — zundchst bei ihren westlichen Rezipienten
und spéter auch in Teilen Asiens. Oder nochmals anders formuliert: Dass west-
liche Intellektuelle wie Erich Fromm, die Ideen von D. T. Suzuki so begeistert
aufgenommen haben, resultiert im Wesentlichen daraus, dass Suzuki moderne
westliche Paradigmen in historisch-asiatischem Gewand prisentierte.

So ist es zu erkliaren, dass Suzukis Zen im Westen einen gro3e Wirkmacht
entfaltete. Statt Lehren und klosterlicher Disziplin riickt Suzuki die individuelle
Heilssuche und die personliche Erfahrung in den Mittelpunkt. Er betont zudem
das schopferische Potenzial des Zen-Buddhismus, indem er in seinen Schriften
etwa auf die sogenannte «Zen-Kunst» verweist. So war er mafdgeblich daran
beteiligt, die Trockensteingérten an japanischen Tempeln als «Zen-Gérten» zu
rahmen und japanische Kampfsporttechniken oder die Teezeremonie als bud-
dhistisch zu markieren. Zwischen Teezeremonie, «Zen-Gérten», «Zen-Kunst»
oder Kampfsporttechniken und dem Buddhismus bestehen historisch nur sehr
lose Verbindungen. In der Tat ist es so, dass Zen-Tempel und -Kloster bis in
die Gegenwart Kunstwerke beherbergen, Landschaftsgéartner mit der Anlage
der Trockensteingirten beauftragen und griinen Tee servieren, meistens mit
kostbaren und iiberaus leckeren Siiligkeiten. Doch die Monche, Priester und
Abte schaffen die genannten Kunstwerke nicht selbst, denken sich die Trocken-
steinlandschaften nicht aus und kochen oder putzen schon gar nicht. Vielmehr
sind sie mit der Durchfiihrung von Ritualen fiir diesseitigen und jenseitigen
Nutzen beschiiftigt und insbesondere die Priester und Abte groRer Tempel und
Kloster sind mit Verwaltungs- und Managementaufgaben stark ausgelastet. In
der Vergangenheit kam ihnen groRe Bedeutung als Politiker und Diplomaten
zu. Gegenwaértig amtieren sie beispielsweise in Kyoto als wichtige Manager
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des Tourismus und des Denkmalschutzes. So besuchten Kyoto im Jahr 2023
mehr als 75 Millionen Touristen und Touristinnen (vgl. The Yomiuri Shimbun
2024), wéhrend die Bevolkerungszahl bei nur rund 1,5 Millionen liegt. Die
Mehrzahl der Géste kommt wegen der mehr als 1600 Tempel der Stadt, von
denen die meisten ausgezeichnet erhalten sind, was eine gewaltige finanzielle
und logistische Herausforderung bedeutet.

Die Rede von der schopferischen Kraft des Zen-Buddhismus ist folglich eine
weitere Imagination von D. T. Suzuki, die von Erich Fromm iibernommen und
verstiarkt wurde; wahrscheinlich auch deshalb, weil sie so gut zur humanisti-
schen Psychologie passt.

4. Wirkungen der Frommschen Narrationen

Wie wir an den Zitaten von Erich Fromm erkennen konnten, {ibernahm er
die Zuschreibungen von Suzuki und interpretierte den Buddhismus in psy-
choanalytischem Vokabular. Die Ubersetzung zen-buddhistischer Lehren und
Praktiken in psychoanalytische Sprache konstituierte einen wichtigen Faktor
bei der Einfithrung des Buddhismus im Westen (vgl. McMahan 2008, 192 f.).
Unter dem Einfluss von Erich Fromm wurden und werden Meditation und
Buddhismus im modernen Buddhismus hauptséchlich in psychoanalytischen
bzw. psychologischen Begriffen gefasst. Fromms Schriften trugen gemeinsam
mit den Schriften von C. G. Jung (1875-1961), Alan Watts und weiteren
modernen Rezipienten des Zen dazu bei, die Praxis des Zen — vornehmlich
die Meditation — als Methode anzusehen, unbewusste Zustdnde bewusst zu
machen. Zen-Buddhismus transformierten sie dabei in eine Heilstechnik,
die dazu dienen sollte, den Menschen in seiner Ganzheit zu verwirklichen.
In diesem Transformationsprozess wurde der Buddhismus entmythologisiert,
rationalisiert und psychologisiert (vgl. ebd., S. 8). Die Zuschreibung an den
Buddhismus als psychologische Methode zur heilenden Wandlung der Psyche
hat sich seitdem tief in das offentliche Bewusstsein und den intellektuellen
Diskurs eingegraben.

Diese Entwicklung hatte grof3e Auswirkungen, und zwar zunéchst auf die
Psychoanalyse und das daran angeschlossene Feld der Psychotherapien: Ins-
piriert von Fromm, Jung, Watts und anderen begannen sich immer mehr Psy-
chiaterinnen und Psychiater sowie Psychologinnen und Psychologen fiir den
Zen-Buddhismus zu interessieren. Mittlerweile kann die Aufnahme buddhis-
tischer Lehren und Praktiken — seien es Zen oder Achtsamkeit — in Therapie-
konzepte als etablierte klinische Praxis angesehen werden, wie der Religions-
wissenschaftler und Psychotherapeut Ira Helderman fiir die USA feststellt (vgl.
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Helderman 2019). In Bezug auf Achtsamkeitspraktiken pragt der Religions-
und Ostasienwissenschaftler Jeff Wilson fiir diese Dynamik den Terminus der
«Medikalisierung» (vgl. Wilson 2014, S. 77). Die laufende Promotion des As-
tronomen und Religionswissenschaftlers Reinhold Bien am Institut fiir Religi-
onswissenschaft der Universitdt Heidelberg kommt fiir den deutschen Kontext
zu einem ahnlichen Zwischenergebnis (vgl. Bien 2025).! SchlieRlich hat sich
die Synthese von Buddhismus und Psychologie auch auf dem Markt der Selbst-
hilfe- und Ratgeberliteratur als {iberaus erfolgreich erwiesen (vgl. Prohl 2010,
S. 301-306; Masuno 2019; Beck 2022). Der Religionswissenschaftler Dimitry
Okropiridze bezeichnet diese Synthese als den religio-therapeutischen Komplex
(vgl. Okropiridze 2017). Ich spreche lieber von der Psychotherapie als religi-
onsanaloger Formation, da die Psychoanalyse bzw. Psychotherapie nach dieser
Symbiose Pramissen aufnimmt, die auf transzendenten Annahmen beruhen.
Die Verschmelzung von Suzuki-Zen und Psychoanalyse zu einer individua-
lisierten Heils- und Heilungsmethode birgt als religionsanaloge Formation eine
Reihe von Risiken und Nebenwirkungen. Um dies zu belegen, lohnt sich ein
Blick auf weitere Zuschreibungen an den Buddhismus, die Erich Fromm von
Suzuki tibernimmt. Suzukis Zen-Verstandnis ist gepragt von einer ausgepragten
Dichotomisierung zwischen dem, was er als Ostlichen bzw. als westlichen Geist
bezeichnet. Fromm {ibernimmt diese orientalisierenden Zuschreibungen, wenn
er dem vorgeblich krankmachenden Rationalismus des «westlichen Menschen»
das idealisierte Ostliche Denken gegeniiberstellt (vgl. Fromm 1960a, GA VI,
S. 303-306). Beispielsweise hélt er die vermeintliche Rationalitdt und den
vermeintlichen Realismus des Taoismus oder des Buddhismus im Vergleich mit
westlichen Religionen fiir iiberlegen. Diese pauschalisierenden Imaginationen
iiber den sogenannten Osten haben sich ebenfalls tief in das 6ffentliche und
intellektuelle Bewusstsein eingeschrieben und verhindern bis heute ein realisti-
sches Bild asiatischer Gesellschaften, zum Beispiel Chinas oder Japans. Zudem
iibernimmt Fromm eine vehemente Kritik westlicher Gesellschaften von Suzu-
ki. Er beklagt, dass der westliche Mensch im Zustand schizoider Unféahigkeit
sei — auller Stande einen Affekt zu empfinden. Laut Fromm ist der «westliche
Mensch» dngstlich, niedergeschlagen und verzweifelt (vgl. ebd., S. 305 £.).
Bemerkenswert — und nachdriicklich von der Hand zu weisen - ist zum
einen die pauschale Kontrastierung zwischen dem als solchen angesehenen
westlichen Geist und dem Rest der Welt. Zum anderen stellt sich die Frage,

1 Bien beschaftigt sich unter dem Arbeitstitel Zur Rezeption buddhistischer Meditations-
praktiken durch Psychotherapeutinnen in Deutschland besonders mit der Frage der Ver-
einbarkeit von Buddhismus und akademischer Psychologie aus Sicht der Therapeutinnen
und Therapeuten (vgl. Bien 2025).
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ob sich Fromms Klage dariiber, dass die Menschen im Westen keine Affekte
empfinden konnen, auf Menschen oder vielleicht nur auf Méanner bezieht. Aus
geschlechtsspezifischer Perspektive muss angemerkt werden, dass universell
betrachtet bei Frauen in der Regel Gefiihle der Liebe, des Mitgefiihls sowie
der Impuls, Fiirsorge zu schenken, stiarker ausgepragt zu beobachten sind als
bei Méannern (vgl. Waal 2022; Bohannon 2023). Angesichts der wachsenden
Kritik — manche Kommentatoren sprechen gar von Verachtung der westlichen
Zivilisation und Hass auf sie — im Westen selbst, die wir zur Zeit beobachten
(vgl. Neff 2024; Todd & Touverey 2024), wird auch die Frage aufgeworfen, ob
die Wurzeln dieses Selbsthasses nicht durch die dichotomisierenden Tendenzen
der Asien- bzw. Buddhismusrezeption mitbedingt sind.

Schauen wir nun auf die weitere Entwicklung im 20. und 21. Jahrhundert,
so stellen wir fest, dass unsere Zeit von der Vorstellung der Existenz eines
individuellen Selbst beherrscht wird. Die wirkméchtigste Vorstellung unserer
Zeit lautet, dass Menschen einen heiligen Wesenskern, ein Selbst besitzen,
wie etwa Carl Trueman (2022) und Eva Illouz (2008) so iiberzeugend he-
rausgearbeitet haben. Der israelische Historiker Yuval Harari (2017) nennt
den Glauben an die Existenz eines inneren Selbst die wichtigste neue Religion
der Moderne. Dieser neue Glaube wurzelt unter anderem in der Symbiose
zwischen Zen-Buddhismus und weiteren asiatischen Religions- und Weisheits-
lehren und der Psychoanalyse, da diese Symbiose die Annahme eines inneren
Selbst naturalisiert und sakralisiert hat. Im traditionellen japanischen Kontext
dient das Zazen zu Herbeifiihrung von diesseitigem und jenseitigem Nutzen,
wahrend der Suzuki-Zen und die Verbindung weiterer asiatischer Religionsleh-
ren mit der Psychoanalyse als Methoden gedeutet werden, ein angenommenes
wahres Selbst oder positive Gefiihle, Erfahrungen und eine geslindere Psyche
zu erreichen. Die Begegnung mit einer transzendenten Macht wird nicht als
Mittel angesehen, Wohltaten von iiberweltlichen Instanzen zu erlangen, son-
dern als eigener, individuell erreichbarer Zustand. Es sind folglich nicht mehr
die Gotter oder das buddhistische Dharma, sondern das Selbst und die Arbeit
am Selbst, die nun als Wege angesehen werden, um das eigene Leben effektiv
zu kontrollieren und dadurch Gliick und Gesundheit zu verwirklichen. Da-
mit entfallen die entlastenden Potenziale religioser Praxis. Die Sorge um das
Selbst und damit um das eigene Dasein wird in der Folge zu einem Imperativ
fiir jedes Individuum, das eigene Selbst zu erkennen, zu beobachten und zu
lenken (vgl. Prohl 2022).

Die «Religionisierung» der Psychotherapie, die Erich Fromm und andere
aus meiner Sicht vorangetrieben haben und welche die Psychotherapie als
religionsanaloge Formation erzeugt hat, hat weitreichende Konsequenzen fiir
unsere Gesellschaft. Sie verstdrkt und legitimiert die Therapeutisierung der
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Gesellschaft, die sich kritische Fragen gefallen lassen muss, da sie politische
und gesellschaftliche Umsténde fiir individuelles Leiden ausblendet (vgl. Dorr
& Kratz 2020; Elberfeld 2021). Zudem immunisiert die Religionisierung die
Psychotherapie gegeniiber Kritik. Positiv ist anzumerken, dass sich dennoch
die Stimmen mehren, die angesichts der Verschlechterung der psychischen
Gesundheit — vor allem unter Jugendlichen im sogenannten Westen (vgl. Haidt
2024) - hinterfragen, ob es nicht die Therapeutisierung der Gesellschaft selbst
ist, die fiir diese Krise mitverantwortlich ist (vgl. Shrier 2024; Singal 2021).

Fazit und Abschlussfrage

Kehren wir zu meinem Vorschlag fiir das, was unter Religion zu verstehen ist,
zuriick. Zu Beginn meines Beitrags hatte ich ausgefiihrt: Religiose Diskurse
und Praktiken sind als Formationen zu verstehen, die sich durch ihren Be-
zug auf etwas Jenseitiges auszeichnen, das analytisch als mit einer angenom-
menen Transzendenz aufgeladen betrachtet werden kann. Dieses Potenzial
der «transzendenten Aufladung» bedingt eine Dynamik, die Gemeinschaften
formt, Heilserwartungen legitimiert und verschiedene andere Funktionen von
Religionen ermdglicht. Im Suzuki-Zen konstituieren die Behauptungen tber
die Erleuchtung und iiber die Praxis des Zen-Buddhismus als Weg zur Wahr-
heit sowie das Heilskonzept der Ganzwerdung diese transzendenten Annah-
men. Durch die Symbiose von Zen-Buddhismus und Psychoanalyse gelingt es
Erich Fromm, die Lehren der humanistischen Psychoanalyse mit Hilfe der An-
bindung an die Behauptungen Suzukis religios aufzuwerten, zu legitimieren
und zu sakralisieren. Diese Wirkungen lassen sich als die typischen Dynami-
ken von Religionen identifizieren.

Der Preis fiir diese Dynamiken ist, dass sie die Realitdt im Namen der ihnen
zugrunde liegenden angenommenen transzendenten Instanzen oder Ordnun-
gen verschleiern (vgl. z.B. Arendt 2023). Religiosen Dynamiken wohnt daher
das Potenzial zur Weltverneinung inne. Im Zusammenhang mit der Psychoana-
lyse lassen sich solche weltverneinenden Wirkungen in mehreren Punkten fest-
stellen. Erstens verschleiern die religiosen Dynamiken die orientalisierenden
und androzentrischen Tendenzen der Symbiose zwischen Zen-Buddhismus und
Psychoanalyse. Zweitens haben sie die Entstehung einer «Hypersubjektivitat»
mitverursacht, die zunehmend die Moéglichkeiten liberaler Demokratien in
Schwierigkeiten bringt und fiir eine Emotionalisierung vieler Debatten unserer
Gesellschaft verantwortlich ist (vgl. Illouz 2018, S. 208). Hand in Hand damit
schreitet die Therapeutisierung der Gesellschaft fort, ohne dass sie nennens-
wert hinterfragt wird (vgl. McGee 2005). Und schlieBlich tragt die Symbiose
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zwischen Zen-Buddhismus und Psychoanalyse drittens zu dem positiven Image
von Religion bei, das weite Teile der o6ffentlichen und intellektuellen Debatte
dominiert. Symptomatisch hierfiir ist die Haltung einer Mehrheit westlich-li-
beraler Wissenschaftler, Journalisten und Politiker, die Religionen fiir liberal,
inklusiv, pluralistisch und feministisch halten (vgl. Hughes 2015).

Ausgehend davon kann abschlielfend die Mystik eingeordnet werden. Die
Entwicklung der Zuschreibungen an Mystik und die affirmativen Assoziatio-
nen mit Religion, die der Begriff hervorruft, tragen zum positiven Image von
Religion nachhaltig bei. Fiir die Gegenwart ldsst sich konstatieren: Was lange
als Mystik galt, wurde inzwischen vom Begriff der Spiritualitdt absorbiert. Letz-
terer hat den Begriff der Mystik gegenwdértig ersetzt. Beide Begriffe bezeichnen
eine Religiositét, die nicht institutionalisiert, sondern auf Innerlichkeit und
deren Entfaltung ausgerichtet ist. Mystik und Spiritualitat geniefen in der
Gegenwart ebenfalls ein iiberaus positives Image. Wie die Ausfiihrungen dieses
Beitrags zeigen, haben auch sie Risiken und Nebenwirkungen.

Vor dem Hintergrund dieses Verstandnisses von Mystik endet mein Beitrag
nicht mit einem Fazit, sondern mit einer Frage: Bei weiten Teilen der Psycho-
analyse und Psychotherapie handelt es sich um wissenschaftlich gesicherte
Methoden, die auf intersubjektiv nachvollziehbaren Pramissen beruhen. Aus
meiner Sicht brauchen diese Verfahren keine Legitimation oder Verstarkung
mithilfe religiéser Beziige; nicht zuletzt, weil der Bezug auf religiose Axiome,
Praktiken und Materialitdten auch stets Risiken und Nebenwirkungen mit sich
bringt. Daher meine Frage: Wozu brauchen Psychoanalyse und Psychotherapie
Buddhismus, Mystik oder Spiritualitét?
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Islamische Mystik
als gesellschaftskritische Kraft der Gegenwart

ERDAL TOPRAKYARAN

Einleitung

Erich Fromm hat sich in seinen Schriften und Vortragen oft
mit Themen wie Mystik, Liebe, Freiheit oder Humanismus
beschiéftigt. Was ihn fiir das interreligiose Gesprach noch
interessanter macht, ist die Tatsache, dass er auch ein her-
vorragender Kenner verschiedener Religionen war; etwa
des Zen-Buddhismus, des Judentums, des Christentums
und sogar des Islams, wobei ihn an erster Stelle die mystischen Dimensionen
interessierten. Die Mystik des Islams thematisiert er nicht nur in seiner wohl
bekanntesten Schrift Die Kunst des Liebens (Fromm 1956a, GA IX, S. 460 f.),
sondern auch in seinem Vorwort zum zuerst 1965 im Iran publizierten Buch
Rumi the Persian: Rebirth in Creativity and Love des iranisch-amerikanischen
Psychologen, Abdol Reza Arasteh (1927-1992) (Arasteh 2008).

In diesem Vorwort (Fromm 1965e, GA VI, S. 357 f.) schreibt Fromm nicht
nur iiber die Bedeutung der Mystik fiir den universalen Humanismus, die
menschliche Selbsterkenntnis sowie die Entwicklung des Menschen, sondern
auch, dass der berithmte muslimische Mystiker Mawlana Jalal ad-din Rami
(gest. 1273), dhnlich wie Meister Eckhart (gest. vor 1328), den Humanismus
der Renaissance antizipiert habe. Fromm betont den Aspekt der mystischen
Einheitserfahrung, die den Menschen von irrationalen Leidenschaften und
materiellen Abhédngigkeiten befreie, und ihn lehre, dass die Liebe die funda-
mentale kreative Kraft ist:
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«Sowohl in religiésen wie auch in nicht-religiosen Formen verleihen
[die Humanisten] dem Glauben an den Menschen Ausdruck, dem
Glauben an seine Fihigkeit, sich zu immer héheren Stufen zu entwi-
ckeln, an die Einheit der menschlichen Rasse, an Toleranz und Frie-
den, an Vernunft und Liebe, als die Kréifte, die es dem Menschen er-
moglichen, sich selbst zu verwirklichen und das zu werden, was er
potenziell ist.

Neben diesem allgemeinen Interesse am Humanismus ist ein wach-
sendes Interesse an einem spezifischen Aspekt des humanistischen
Denkens, der Mystik, zu beobachten. Auf der Suche nach dem Sinn
seines Lebens, nach einem Ziel, das iiber die materiellen Giiter, {iber
Macht und Ruhm hinausgeht, wendet sich der moderne Mensch jenen
religisen Ideen zu, die sich nicht mit der Theologie und intellektuel-
len Spekulationen iiber Gott befassen, sondern mit der inneren Erfah-
rung des Einsseins mit der Welt, mit der Befreiung von irrationalen
Leidenschaften, vom Trugbild eines unzerstorbaren, isolierten Ichs und
aus der Gefangenschaft, in die eben diese Selbsttduschung hineinfiihrt.
[...]

Der Autor dieses Buches leistet der heutigen Menschheit einen wirk-
lichen Dienst, wenn er darin die Ideen eines der grof3ten islamischen
Humanisten und Mystiker, Muhammad Jalal al-Din Rumi, der Englisch
sprechenden Welt bekanntmacht. Dieser Perser, ein Zeitgenosse Meis-
ter Eckarts, hat Gedanken zum Ausdruck gebracht, die sich in ihrem
Wesen kaum von denen des groRen katholischen deutschen Mystikers
unterscheiden, wenn sie auch manchmal noch kithner formuliert und
weniger an die Tradition gebunden sind (wenn es beispielsweise heil3t,
dass der Mensch {iiber die Vereinigung mit Gott hinaus die Vereinigung
mit dem Leben vollziehen sollte). Rumi hat die Gedanken des Huma-
nismus der Renaissance um 200 Jahre vorweggenommen und Ideen re-
ligioser Toleranz zum Ausdruck gebracht, wie wir sie dann bei Erasmus
und bei Nicolaus Cusanus und in dem Gedanken [Marsilius] Ficinos
finden, dass die Liebe die fundamentale kreative Kraft ist. Rumi, der
Mystiker, Dichter und ekstatische Tanzer, war einer der grof3en Liebha-
ber des Lebens, und diese Liebe zum Leben durchdringt jede Zeile, die
er schrieb, jedes Gedicht, das er verfasste, und jede seiner Handlungen.

Rumi war aber nicht nur Dichter und Mystiker und Griinder eines
religiosen Ordens; er war auch ein Mensch mit tiefen Einsichten in die
Natur des Menschen. Er behandelt das Wesen der Triebe, die Macht der
Vernunft {iber die Triebe, das Wesen des Selbst, des Bewusstseins, des
Unbewussten und des kosmischen Bewusstseins; er diskutiert die Prob-
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leme der Freiheit, Gewissheit und Autoritédt. Auf allen diesen Gebieten
hat Rumi vieles zu sagen, was fiir alle die wichtig ist, die sich mit der
Natur des Menschen befassen.» (Fromm 1965e, GA VI, S. 357 £.)

Rumi ist ohne Zweifel, so wie Fromm schreibt, einer der gré3ten muslimischen
Humanisten und Mystiker und vermutlich sogar der bis heute bekannteste
und am stédrksten rezipierte unter ihnen (Toprakyaran 2017). Jedoch war er
gleichzeitig ein recht typischer Vertreter der islamischen Mystik, die auch als
Sufismus oder Derwischtum bezeichnet wird. Zum besseren Verstdndnis von
Riumi, soll in diesem Beitrag die Geschichte und humanistische Theologie bzw.
Anthropologie des Sufismus zusammenfassend dargestellt und abschlief3end
nach dem kritischen Potenzial gefragt werden.

Die historische Entwicklung des Sufismus

Geschichte ist niemals monokausal und unilinear, sondern multikausal, viel-
schichtig und in jeder Hinsicht komplex. Gleichzeitig ist jede historische Erzéh-
lung zwangslédufig eine subjektiv selektive, bestenfalls intersubjektive Konstruk-
tion. Aus diesem Grund kann an dieser Stelle nicht die Geschichte des Sufismus
skizziert werden, sondern nur eine Geschichte des Sufismus. Dabei orientiere
ich mich an den Darstellungen von Orientalisten wie Annemarie Schimmel
(gest. 2003) und Alexander Knysh (geb. 1957), aber auch an der emischen
Perspektive muslimischer Gelehrter wie Mehmet Ali Ayni (gest. 1945) und
Abdiilbaki Golpinarh (gest. 1982), die selbst Vertreter mystischer Bewegungen
waren (Schimmel 1995; Knysh 2000 und 2017; Ayni 2000; Golpinarl 1997).

a) Proto-Sufismus als Phdnomen «avant la lettre» im frithen Islam

Aus Sicht der Sufis schuf Gott die Welt aus Liebe, insbesondere aus Liebe zum
Propheten Muhammad (gest. 632), der als «Geliebter Gottes (habib Allah)»
bezeichnet wird und als Prototyp fiir den «Universellen bzw. Absoluten Men-
schen (al-insan al-kamil)» gilt. Dieser liebte wiederum seinen Schopfer und
dessen Schopfung, weshalb im Zentrum der Sufi-Theologie und Anthropologie
neben der Liebe auch die Einheit steht, da die Liebe die Einheit der Lieben-
den erfordert. In der gottlichen Wirklichkeit gibt es keine Pluralitdt und kei-
ne Trennung, sondern nur eine universelle Einheit zwischen Gott und seiner
Schopfung, wobei die Liebe das verbindende und grundlegende Element ist.
Diese monistisch-ontologische Lehre von Gott als dem einzigen «Sein» wird
im Islam unter dem Begriff «Einheit des Seins (wahdat al-wujtd)» diskutiert.
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Nach Muhammads Tod sollen einige seiner Familienangehorigen — zum
Beispiel seine Tochter Fatima, die nur wenige Monate nach ihrem Vater starb,
ihr Ehemann ‘Ali b. Abi Talib (ermordet im Jahr 661), der ebenfalls ein Cousin
des Propheten war, und ihre zwei S6hne Hasan (gest. 669) und Husayn (er-
mordet im Jahr 680) — die mystische Dimension der prophetischen Theologie
und Praxis bewahrt und an auserwéhlte Schiiler weitergegeben haben. Ande-
rerseits ist nach der oben genannten monistischen Lehre alles auf dieser Welt,
auch geistige oder weltliche Macht, nur Illusion. Gott allein ist der Besitzer
des Lebens und der Existenz, der allwissende Schopfer und der letztendliche
Entscheider. Daher ist auch der freie Wille in der islamischen Mystik relativ
und nicht bei jedem Menschen gleichermaflen ausgeprégt. Nicht derjenige mit
weltlicher Macht hat mehr Freiheit, sondern derjenige, der sich dem Gottli-
chen wahrhaftig hingibt. Das bedeutet, dass man nicht entsprechend seinem
eigenen begrenzten Willen handelt, sondern sich vollig der gottlichen Weisheit
unterordnet: diese Personen sind frei, weil sie vollig in der Freiheit Gottes
leben und an ihr Teilhaben diirfen. Diese absolute Hingabe und Freiheit wird
als «Freundschaft mit Gott» bezeichnet und unter den «Freunden Gottes» gibt
es eine Hierarchie, die — wenn {iberhaupt — nur sie selbst kennen. Der jeweilige
Rang in der Hierarchie hdangt vom Grad der spirituellen Entwicklung und der
«Néhe zu Gott» ab.

Diese Uberzeugung von einer nicht-weltlichen spirituellen Hierarchie war
auch den politischen Machthabern bekannt, weshalb sie die Mystikerinnen
und Mystiker unter Beobachtung hielten und misstrauisch wurden, wenn ihre
Anhéangerschaft zu stark anwuchs. Es herrschte im sunnitischen Mehrheitsislam
insbesondere nach der gewaltsamen Machtergreifung der Umayyaden-Dynastie
im Jahr 661 eine Konkurrenz zwischen den iiberwiegend als weltlich wahrge-
nommenen Sultanen bzw. Kalifen und den Personen, die sich der «Freundschaft
mit Gott» verschrieben hatten. Dies waren in erster Linie die bereits erwédhnten,
aber auch andere Nachkommen des Propheten und weitere Mystikerinnen
und Mystiker.

Auch wenn die sunnitischen Sultane bzw. Kalifen sich mit verschiedenen
religiosen Titeln und Symbolen schmiickten, blieben sie in der Wahrnehmung
der Musliminnen und Muslime und auch in der Definition von Juristen und
Theologen iiberwiegend weltliche Autoritdten. Im Schiitentum war dies teil-
weise anders, wo von Anfang an der Bezug auf die Heiligkeit der Nachkommen
des Propheten im Mittelpunkt der Theologie und der téglichen Praxis stand.!

1 Als Sunniten werden im Allgemeinen diejenigen Muslime bezeichnet, die nach dem Tod
Muhammads die Meinung vertraten, dass der Prophet keinen politischen Nachfolger
ernannt hatte. Deshalb hielten sie es fiir legitim, das neue Oberhaupt der Muslime durch
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b) Islamische Mystik bekommt einen Namen: Sufismus

Auch die Sufi-Gelehrten sind sich bewusst, dass die ersten Jahrhunderte der
islamischen Geschichte im Dunkeln liegen. In der Zeit vom Propheten bis Aba
Hashim Kiifi (gest. 767-68?), der erstmals als «Stfi (der in grobe Wolle geklei-
dete)» bezeichnet wurde, gab es keinen spezifischen Begriff fiir die islamische
Mystik. Eine Generation vor Kiifi soll der Mytiker Hasan Basri (gest. 728)
erwahnt haben, dass er einen Sufi an der Kaaba gesehen habe, ohne niher zu
erklaren, ob es sich dabei um einen islamischen, christlichen oder sonstigen
Mystiker handelte. Es ist denkbar, dass das Wort urspriinglich auch oder sogar
ausschlief3lich fiir christliche Mystiker verwendet wurde, da diese Kleidung
aus grober Wolle trugen. Beispielsweise soll der christliche Asket as-Sabakhi
(gest. 748-49) seine Kleidung nach der Annahme des Islams nicht gedndert
haben (Knysh 2000, S. 13-15).

Der Mystiker Abii Hasan Bishanji (manchmal auch Fiishanji geschrieben,
gest. 959-60) vertrat die Auffassung, dass die islamische Mystik des ersten
Jahrhunderts, auch wenn entsprechende Begriffe, Konzepte oder auch Struk-
turen noch nicht existierten, deutlich mehr Authentizitét besaf3. Auf ihn geht
die selbstkritische Formulierung zuriick, dass die Mystik zunéchst eine Realitat
(haqiqa) ohne einen Namen war und allméhlich zu einem Namen ohne eine
Realitdt wurde.

Bei ndherer Betrachtung wirken die bekannten islamisch-mystischen Prot-
agonistinnen und Protagonisten vor allem aus den ersten drei Jahrhunderten
eher wie narratologische Archetypen mit jeweils unterschiedlichen Nuancen,
wobei der gemeinsame Nenner eine Mischung aus aufrichtigem Glauben, alt-
ruistischer Barmherzigkeit, asketischer Gewissenhaftigkeit und der Suche nach
Gotteserfahrung zu sein scheint. Uways Qarani (gest. 657) zum Beispiel ist
ein armer Hirte, Hasan Basr1 ein strenger Gelehrter, Ibrahim b. Adham (gest.
778) ein Buddha-dhnlicher ehemaliger Prinz, Abd Allah b. Mubarak (gest. 797)
ein heldenhafter Krieger, Fudayl b. Ayad (gest. 803) ein ehemaliger Rauber,
Rabi a Adawiya (gest. 801?), eine versklavte Jungfrau, Bayazid Bistami (gest.
8487?), ein poetischer Extatiker, und Dhi n-Niin Misr1 (gest. 859?) ein rétsel-
hafter Gnostiker. Wiederum einige Jahrzehnte spéter erschien Husayn Hall3j,

Wabhlen zu bestimmen. Infolgedessen wurden der Reihe nach Abii Bakr (gest. 634), ‘Umar
(gest. 644), ‘Utman (gest. 656) und ‘Ali b. Abi Talib zum Oberhaupt gewahlt. Als Schiiten
werden diejenigen Muslime bezeichnet, die davon {iberzeugt waren, dass der Prophet
seinen Schwiegersohn und Cousin Al b. Abi Talib sowohl als seinen spirituellen als
auch politischen Nachfolger eingesetzt hatte. Jedoch ist die Begriffs- und Ideengeschich-
te von Sunniten- und Schiitentum bis heute sehr ambivalent, dynamisch und komplex,
auch weil es viele historische Uberlappungen und teilweise unerforschte Grauzonen gibt.
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der aufgrund seiner Hinrichtung im Jahr 922 in Bagdad als «Martyrer der
Liebe» bekannt wurde. Er hatte wiederholt 6ffentlich verkiindet, dass er «der
Wahrhaftige (al-Haqq)» sei, obwohl er sich bewusst war, dass dieses Attribut
zu den koranischen Namen Gottes gehort und sein Ausruf so klang, als wollte
er sagen: «Ich bin Gott». Hallaj soll die Hinrichtung als eine Gnade Gottes an-
gesehen haben, da sie ihm ermoglichte, sich schnell mit Gott, den er als seinen
Geliebten bezeichnete, zu vereinen (Schimmel 1968).

Diese und andere Sufis kamen aus und wirkten in der gesamten islami-
schen Welt, die sich bereits im 8. Jahrhundert iiber Europa, Asien und Afrika
erstreckte und von Andalusien bis an die Grenzen Chinas reichte, und unter-
nahmen ausgedehnte Reisetatigkeiten, weshalb sie auch als Wanderderwische
bezeichnet wurden (Green 2012). Daher war die islamische Mystik von Anfang
an ein dynamisches translokales Phdnomen und der ethnische, sprachliche
und religiose Hintergrund der Mystikerinnen und Mystiker war entsprechend
vielfaltig. Nicht wenige von ihnen waren Konvertiten oder Nachkommen von
Konvertiten aus dem Judentum, Christentum, Zoroastrismus, Hinduismus oder
anderen religiosen Traditionen. Sie sprachen ebenfalls viele verschiedene Spra-
chen, wobei sich Arabisch und etwas spéter Persisch als wichtigste Literatur-
sprachen etablierten. Dennoch behielten die verschiedenen Protagonistinnen
und Protagonisten ihre sozio-kulturellen Besonderheiten weitgehend bei und
integrierten sie oft sogar in ihre mystische Theorie und Praxis.

Doch auch wenn fast iiberall Sufis zu finden waren, kam es in bestimmten
Regionen zu einer starken Konzentration von mystischen Personen, Schulen
und Diskursen. Insbesondere die beiden heiligen Stadte Mekka und Medina,
aber auch Metropolen wie Damaskus, Jerusalem oder Kairo wurden duf3erst
attraktiv fiir die Sufis, da sich dort zahllose Moscheen, Kloster, Bider, Armen-
kiichen und Bibliotheken, oftmals als Teil préachtiger Stiftungen, befanden. Als
Bagdad im Jahr 762, nur wenige Kilometer entfernt von Seleukia-Ktesiphon,
der alten Hauptstadt des zoroastrischen Sassanidenreiches, als Hauptstadt der
Abbasiden-Dynastie gegriindet wurde, zog es viele Sufis auch dorthin. Vor
allem ab dem 9. Jahrhundert wurde Bagdad zum geografischen Zentrum der
islamischen Mystik und es entstand eine Bagdader Schule des Sufismus, als
deren Oberhaupt sich insbesondere Abu Qasim Junayd Baghdadi einen Namen
machte (Knysh 2000, S. 43-67). Ab dieser Zeit kamen zunehmend dulere
mystische Identitdtsmerkmale wie Symbole, Kopfbedeckungen und spezifische
Gruppen-Rituale zum Vorschein (Giindiizéz 2017).

Ab dem 10. Jahrhundert begannen die muslimischen Mystiker nicht nur
ihre Poesie, sondern auch ihre systematischen Lehren niederzuschreiben. Die
Werke von Hakim Tirmidhi (gest. 932), Abii Nasr Sarraj (gest. 988), Abd al-
Karim Qushayr1 (gest. 1072) oder Abu Hamid Ghazzali (gest. 1111) gehoren
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bis heute zu den Klassikern der Mystik. Ahmad Ghazzali (gest. 1126), der
Bruder des Letztgenannten, schrieb nicht nur wichtige Werke, sondern wurde
auch zum Begriinder einer dynamischen Schule mystischer Liebe. Sein Schiiler
Ayn al-Qudat Hamadani wurde 1131 im Alter von 33 Jahren hingerichtet, da er
predigte, dass man die gottliche Wahrheit auf allen, auch heidnischen Wegen
erlangen konnte (Arberry 1969; Lumbard 2017; Safi 2001).

Allerdings fiihlten sich nicht alle muslimischen Mystikerinnen und Mystiker
dem Sufismus zugehorig, wie er sich insbesondere in Bagdad etabliert hatte.
Einige von ihnen lehnten sogar den Begriff Sufi und all die damit verbunde-
nen dulderen Identifikationsmerkmale ab. Eine besonders hohe Konzentration
mystischer Kritiker des institutionalisierten Sufismus gab es in der Region Kho-
rasan, die sich iiber den Nordosten des Iran, Westafghanistan und Tadschikis-
tan sowie den Slidosten Turkmenistans und Usbekistans erstreckt. Innerhalb
von Khorasan spielte die Stadt Nishapur eine zentrale Rolle, da etliche zentrale
Figuren dieser mystischen Protestbewegung, etwa Hamdiin Qassar (gest. 884)
oder der bereits erwdhnte Bushanji, von dort stammten (Golpinarlh 1992; Sviri
1999). Diese Mystiker, die bald als «Leute der Selbstkritik (malamati; oder
auch malami)» bekannt wurden, lehnten den institutionellen Sufismus weit-
gehend ab und bevorzugten eine Methode, die sie als «Pfad der Selbstkritik»
bezeichneten. Sie betonten, dass bereits der Koran von der «selbstkritischen
Seele (Sure 75/2)» spricht und die idealen Glaubigen als diejenigen beschreibt,
die auf dem Wege Gottes wandeln und «die Kritik der Kritiker nicht fiirchten
(Sure 5/54)». Die Malamatis legten auferdem grof3en Wert auf Geheimhaltung
und die Verschleierung ihrer mystischen Identitit. Da sie sich vor der Gefahr
spiritueller Hybris und Augendienerei schiitzen wollten, verhielten sie sich wie
verborgene Mystiker.

c) Die islamische Mystik entwickelt Strukturen: die klassische Periode

Etwa ab dem 12. Jahrhundert entstanden die ersten Sufi-Orden, jede mit ih-
ren eigenen Symbolen, Schreinen, Klostern, Kostiimen, Kopfbedeckungen,
Ritualen, Gebeten, Liedern und sogar Tanzen. So griindeten die Anhénger
von ‘Abd al-Qadir Jilani (gest. 1166) den Qadiri-Orden in Bagdad, die Anhén-
ger von Ahmad Yasaw1 (gest. 1167) den Yasawi-Orden in Zentralasien und
die Anhanger von Abti Madyan Andaliisi (gest. 1198) den Madyani-Orden in
Nordafrika. Hinsichtlich der Urspriinge und Strukturen der Orden gab es Pa-
rallelen zum islamischen Rittertum und zum Ziinftewesen. Kurze Zeit spéter,
im 13. Jahrhundert, erreichte der Sufismus aufgrund der nahezu gleichzeiti-
gen Tatigkeit der drei vermutlich meistrezipierten mystischen Autoren einen
dsthetischen und intellektuellen Hohepunkt. Farid ad-din Attar (gest. 1221)
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sowie Mawlana Jalal ad-din Rumi (gest. 1273) stammten beide aus Khorasan
und schrieben hauptséchlich auf Persisch, der in Andalusien geborene Muhyl
d-din b. “Arabi (gest. 1240) schrieb auf Arabisch.

Der Zusammenhang zwischen Mystik, Rittertum sowie Ziinfte- und Stif-
tungswesen zeigt, dass Mystik nie in einem kontextfreien Raum stattfand. Es
verwundert nicht, dass auch die muslimischen Grof3reiche der Umayyaden, Ab-
basiden, Fatimiden, Mamluken, Osmanen, Timuriden und sogar der aus einem
Sufi-Orden hervorgegangenen Safawiden allesamt ein ambivalentes Verhéltnis
zur Mystik hatten. Je nach historischem und insbesondere politischem Kontext
wurden die Mystiker und ihre Orden bewundert, finanziert, instrumentalisiert,
verboten oder sogar aktiv bekdmpft. Mal kam es zu Kooperationen und Syner-
gieeffekten, mal zu Kontroversen, bei denen es um politische, finanzielle oder
theologische Interessen und Meinungsverschiedenheiten gehen konnte. Aus
diesem Grund gab es unter den Hunderten von muslimischen Dynastien keine
einzige, die die Mystik insgesamt unterstiitzte oder verbot. Solange die Sufis
dem Staat treu blieben, hatten sie in der Regel nichts zu befiirchten.

Besonders iiberraschend erscheint, dass die meisten Sufis und Orden sogar
die militdrischen Strukturen und Feldziige der Dynastien unterstiitzten und die
frithislamischen Traditionen des Ritter- und Kriegertums {ibernahmen (Eaton
2008). In Friedenszeiten arbeiteten die Ordensmitglieder als Bauern, Hirten
oder Handwerker, wiahrend sie in Kriegszeiten der Armee halfen oder sogar
zu den Waffen griffen. Der einflussreiche Bagdader Sufi-Meister Shihab ad-din
Umar Suhrawardi (gest. 1234) schuf im Auftrag des abbasidischen Kalifen
sogar mystisch geschulte Militdrbruderschaften (Knysh 2000, S. 197-200).
Derartige Bruderschaften gab es auch im Osmanischen Reich, wie der tiir-
kische Historiker Omer Liitfi Barkan gezeigt hat (Barkan 1942; Toprakyaran
2018a). Barkans Studie untersucht die Rolle der Sufis bei der Entstehung und
Expansion des Reiches im 13. und 14. Jahrhundert. Er kommt zu dem Schluss,
dass Mystiker sich um die Soldaten kiimmerten, sie ermutigten und sich ihnen
manchmal im Kampf sogar anschlossen. Barkan spricht deshalb von «koloni-
sierenden Derwischen», deren Kloster als Militarstiitzpunkte fungierten. Es ist
bekannt, dass die osmanischen Militdreinheiten der Janitscharen enge Bezie-
hungen zum Bektasi-Orden unterhielten, der nach dem Mystiker Haci Bektas
Veli (gestorben zwischen 1271-1337/38) benannt ist (Faroghi 1981; Mélikoff
1998; Yildirim 2019). Dieser Mystiker, der aus Nishapur stammte und sich spé-
ter in einem kleinen Dorf in Zentralanatolien niederlie8, wurde zum Schutz-
patron der Janitscharen. Die Verbindung zwischen den Elitesoldaten und den
Bektasis war so eng, dass der osmanische Sultan Mahmud II. (reg. 1808-1839),
als er 1826 im Zuge militdrischer und politischer Reformen die Janitscharen-
armee gewaltsam aufloste auch die Aktivitdten der Mystiker verbot.
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Die Mystiker nahmen auch am Ersten Weltkrieg teil. Eine Militdreinheit
im Osmanischen Reich bestand aus Mystikern des Mevlevi-Ordens, dessen
Urspriinge auf Rami zuriickgehen. 1915 verlie®® diese Einheit Istanbul und
marschierte nach Syrien, um die dort kimpfenden osmanischen Truppen zu
unterstiitzen. Eine weitere Einheit bestehend aus Bektasi-Derwischen, die zum
Kampfen in die Kaukasus-Region zogen. Allerdings hatte keines der beiden
Kontingente militdrischen Erfolg (Haksever 2009, S. 138-145).

Anhénger der Sufi-Pfade gab es aber nicht nur unter den osmanischen Sol-
daten, sondern auch unter ihren Kommandeuren, den GroSwesiren und sogar
den Sultanen. Laut dem Historiker Enver B. Sapolyo war jeder osmanische
Sultan in einen Sufi-Orden eingeweiht, mit einer Ausnahme, ndmlich Murad
V. (reg. Mai-August 1876), der ein Freimaurer gewesen sein soll (Sapolyo
2006, S. 501 f.).

Grundlegende Terminologie und die Quellen des Sufismus

Die Frage, ob das am haufigsten verwendete Wort fiir islamische Mystik, Sufis-
mus, eine spezifisch islamische Form der Mystik mit grundlegend definierten
Regeln oder eine Art universelle Mystik per se darstellt, die nicht auf den Islam
beschrankt werden kann, wird bis heute kontrovers diskutiert. Wie erldutert,
wurden die Begriffe «Sufi» und «Sufismus», die in den frithesten islamischen
Quellen nicht auftauchen, von muslimischen Mystikern wahrscheinlich erst
verwendet, nachdem sich Abti Hashim Kiift im 8. Jahrhundert als «Sufi» identi-
fizierte. Wir erinnern uns auch daran, dass der Mystiker Abti Hasan Biishanjiim
10. Jahrhundert darauf hinwies, dass der Sufismus in den Anfangen des Islam
eine Realitit ohne Namen war. Aus diesem Grund ist es nicht verwunderlich, dass
es unterschiedliche Positionen zur Etymologie des Wortes «Sufi» gibt, wobei es
am héufigsten von diesen drei Wurzeln abgeleitet wird (Knysh 2000, S. 6-8):
 Sif, das arabische Wort fiir «Wolle». Demnach wére ein Sufi jemand, der
nach Art der Asketen ein Wollgewand tréagt.
e Safa, das arabische Wort fiir «Reinheit». Demnach wére ein Sufi jemand,
der nach spiritueller Reinheit strebt.
e Suffa, das arabische Wort fiir «Veranda», bezieht sich auf die Gefdhrten
des Propheten Muhammad, die «Leute der Veranda» genannt wurden.
Ein Sufi wére also jemand, der dieser asketischen Tradition folgt.
Abgesehen von der dritten Form handelt es sich nicht um Ableitungen aus
einem spezifisch islamischen Kontext, da ein Asket, der im Baumwollgewand
nach spiritueller Reinheit strebt, nicht unbedingt ein Muslim sein muss. Neben
der Etymologie ist auch die Definition des Begriffs «Sufi» nicht eindeutig. Bei-
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spielsweise schreibt der Sufi-Gelehrte Ahmad Zarriiq (gest. 1493-94), dass es
zweitausend Definitionen des Wortes «Sufismus/tasawwuf» gibt (Kiiciik 2011,
S. 29). Es ist davon auszugehen, dass Zarriigs Worte nicht als Kritik zu verste-
hen sind, sondern als Hinweis auf die Komplexitit dieses Phdnomens und als
Wiirdigung der unzéhligen Wege zu Gott. Drei Jahrhunderte zuvor hatte Najm
ad-din Kubra (gest. 1221) gelehrt, dass «die Anzahl der Wege zu Gott identisch
ist mit der Anzahl der Atemziige der Geschopfe» (Kiibra 2010, S. 45 und 53).

So variierte der Weg zu Gott in jedem Geschopf von Atemzug zu Atemzug
und wie bereits beschrieben, fiihlten sich nicht alle muslimischen Mystikerin-
nen und Mystiker dem Sufismus zugehorig, wie er sich in Bagdad etabliert
hatte, oder lehnten sogar, wie die Malamatis, den Begriff «Sufi» und alle &u-
Beren Identifikationsmerkmale ab. Trotz dieser Kontroversen und Unsicher-
heiten hinsichtlich der Etymologie und Definition des zentralen Begriffs bleibt
jedoch festzuhalten, dass die meisten Mystikerinnen und Mystiker und auch
akademischen Forscherinnen und Forscher argumentieren, dass der Sufismus
keine universelle Mystik per se, sondern eine islamische und Scharia-konforme
Variante der Mystik ist. Beispielsweise betont Mark Sedgwick in seiner Studie
Sufism, The Essentials, dass es eine wesentliche Natur des Sufismus gibt und
dass es auch wesentliche Praktiken gibt (Sedgwick 2005, S. 34-47 und 98).
Zu den wesentlichen Phdnomenen des Sufismus zahlt er die islamisch-religi-
6sen Grundlagen, die Liebe zum Meister (shaykh), die Sufi-Gemeinschaft, die
Ordensregeln und spirituelle Ubungen wie Gottesgedenken und Abgeschieden-
heit. Laut Sedgwick befolgt die iiberwiegende Mehrheit der Sufis die Regeln
des islamischen Rechtssystems (sharia) sehr akribisch und alle Sufi-Meister
sind auch Lehrer der dogmatischen Regeln des Islams. Den meisten Aufden-
stehenden, die nur oberflachliche Versionen des Sufismus kennen, sei dies
jedoch nicht bewusst:

«[...] the real nature of Sufism is not well known. Many of the best-sel-
ling Western texts on Sufism present a version of Sufism which is very
different from that found in the Muslim world for at least the last mill-
ennium. These works often portray Sufism as something separate from
Islam, which is simply not the case. While this author is not qualified
to judge the spiritual worth of such alternative versions of Sufism, it
is clear to anyone who knows Sufism from the Islamic world that they
are a particular offshoot of Sufism, not Sufism itself. [...] Rumi’s prime
objective, like that of any Sufi shaykh, was the spiritual development
of his own followers: their education in the outward, exoteric practice
of Islam, but particularly their training in its inner, esoteric practices.»
(Sedgwick 2005, S. 1 f.)
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Ahnlich wie Sedgwick argumentiert die Orientalistin Annemarie Schimmel.
Sie betont, dass man den Sufismus ohne profunde Kenntnis des Propheten
Muhammad und des Korans weder verstehen noch praktizieren konne. Die
Vorstellung, dass es eine Dichotomie zwischen Islam und Sufismus gebe und
dass einige beriihmte Sufis im Laufe der Jahrhunderte aus diesem Grund hin-
gerichtet wurden, sei ebenfalls unhaltbar, weil sie die Tatsache {ibersieht, dass
echter Sufismus aus «islamischen Wurzeln» erwachsen ist (Schimmel 2014,
S. 1-17). Allerdings bestreitet Schimmel ebenso wenig wie Sedgwick, dass es
von Anfang an verschiedene kulturelle, philosophische und religiose Einfliisse
auf den Sufismus gab. Sie nennt christliche Einsiedler, Hinduismus und Bud-
dhismus und fiigt hinzu:

«Aber schlielSlich waren im gesamten Orient seit hellenistischer Zeit
mystische, gnostische und hermetische Gedanken verbreitet, die sicher
auch auf einige Sulfis in der Friihzeit gewirkt haben; doch ist ein genau-
er Nachweis solcher Einfliisse schwer zu fiihren, da sie gewissermalf3en
in der Luft liegen.» (Schimmel 2014, S. 17.)

Diese essentialistische Ansicht von Autoren wie Schimmel und Sedgwick, dass
ein Sufi sowohl Muslim sein als auch die islamischen Gebote befolgen muss,
wird nicht von allen geteilt. Dies l&sst sich aus den Schriften des oben erwahn-
ten tiirkischen Sufi-Gelehrten Mehmet Ali Ayni und noch mehr aus den Lehren
des indischen Sufi-Meisters Hazrat Inayat Khan (gest. 1927) ableiten, dessen
englischsprachigen Vortrdge von seinen amerikanischen und europiischen
Anhéngerinnen und Anhdngern mitgeschrieben und veréffentlicht wurden.
Fiir den indischen Mystiker, der auch ein begnadeter Musiker und Dichter war,
ist der Sufismus der Geist und die Essenz des Islams, aber auch aller anderen
Religionen und sogar Philosophien:

«A Sufi considers all prophets and sages, not as many individuals, but as
the one embodiment of God’s pure consciousness, or the manifestation
of divine wisdom, appearing on earth for the awakening of man from
his sleep of ignorance, in different names and forms. [...] The idea that
Sufism sprang from Islam or from any other religion, is not necessarily
true; yet it may rightly be called the spirit of Islam, as well as the pure
essence of all religions and philosophies.» (Khan 1995, S. 20 und 23.)

In einem seiner Gebete macht Hazrat Inayat Khan deutlich, dass er nicht nur die
im Koran erwdhnten Propheten der abrahamitischen Tradition, sondern auch
Rama, Buddha oder Zarathustra als Ubermittler gottlicher Wahrheit ansah:
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«Most gracious Lord, [...]. Allow us to recognize Thee in all Thy holy
names and forms, as Rama, as Krishna, as Shiva, as Buddha. Let us
know Thee as Abraham, as Salomon, as Zarathustra, as Moses, as Je-
sus, as Muhammad and in many other names and forms known and
unknown to the world.» (Khan 1974, S. 113.)

Seine Universalitdt wird noch deutlicher, wenn er humorvoll anmerkt, dass die
Verwirrung beziiglich der Mystik durch die «Halbmystiker» und «Viertelmys-
tiker» verursacht wurde:

«The difficulty is that there are half-mystics and quarter-mystics, and
yet all of them are regarded as mystics, and this causes confusion.
When a person says, d am a Christian mystic, or a Jewish or a Muslim
mystic,> he has not yet arrived at mysticism. Mysticism cannot be divi-
ded into different sects, and the one who says, <My mysticism is diffe-
rent from your mysticism,> has not yet arrived there, for true mystics
cannot differ. [...] The further one progresses on the spiritual path, the
more experiences one has which are similar to those of others in that
advanced stage.» (Khan 2003, S. 146.)

Bei ndherer Betrachtung wird jedoch offensichtlich, dass auch Hazrat Inayat
Khans Universalismus und Pluralismus Grenzen hatte bzw. nicht im absoluten
Sinne gemeint war. Bei aller Toleranz erwartete auch er von seinen nicht-mus-
limischen Anhéngern, dass sie die islamischen Grundiiberzeugungen respek-
tierten und sogar akzeptierten. Somit bleibt Muhammad auch in seiner Lehre
der letzte Prophet, der die finale Botschaft der gottlichen Weisheit, ndmlich
dass nur Gott existiert und in allen Geschopfen présent ist, iiberbrachte und
damit die Religion «demokratisierte»:

«The prophetic mission was intended to train the world gradually in
divine wisdom according to its mental evolution, and to impart it to
man, according to his understanding, in forms suitable to various lands
at different periods. [...] and the work was thus continued by all pro-
phets until Mohammad, the Khatim al Mursalin, the last messenger of
divine wisdom and the seal of the prophets, came on his mission, and
in his turn gave the final statement of divine wisdom: <None exists but
Allah.> [...] There was no necessity left for any more prophets after this
divine message, which created the spirit of democracy in religion by
recognizing God in every being.» (Khan 1995, S. 20 f.)
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Hier wird deutlich, dass Hazrat Inayat Khan, wie alle muslimischen Mystiker,
den Satz «Es gibt keine Gottheit aufler Gott (L3 ilaha illa’llah)» seinsmonis-
tisch interpretiert im Sinne von «Es gibt kein Sein aul’er Gott (La mawjuda
illa’llah)». Hochst originell und auch modern ist dagegen seine Schlussfol-
gerung, dass nach dieser von Gott offenbarten Aussage keine Notwendigkeit
mehr bestehe, neue Propheten zu senden, da sie durch die Annahme der Im-
manenz Gottes in jedem Wesen den «demokratischen Geist in der Religion»
offengelegt habe. An einer Stelle geht Inayat Khan sogar so weit, den Islam als
die einzige Weltreligion zu bezeichnen, die den Bediirfnissen der westlichen
Welt gerecht werden konne. Doch die christlichen Missionare und die Vorur-
teile der Menschen stiinden dem im Weg:

«Among the existing religions of the world Islam is the only one which
can answer the demand of Western life, but owing to political reasons a
prejudice against Islam has existed in the West for a long time. Also, the
Christian missionaries, knowing that Islam is the only religion which
can succeed their faith, have done everything within their power to
prejudice the minds of Western people against it.» (Nekbakht Founda-
tion 1979, S. 221).»

Diese Worte von Hazrat Inayat Khan zeigen, dass sein Verhiltnis zu anderen
Religionen nur bedingt als pluralistisch im Sinne von John Hick bezeichnet
werden kann (Hick 1989). Vielmehr ist es pluralistisch und inklusivistisch zu-
gleich, obwohl der Inklusivismus vorherrschend zu sein scheint. Man konnte
sagen, dass es eine kreative dialektische Spannung zwischen inklusivistischen
und pluralistischen Ideen und Erfahrungen gibt, die typisch fiir muslimische
Mystiker zu sein scheint (Abdel-Hadi 2024).

Diese teils universalistisch-pluralistische und teils traditionsgebunden-in-
klusivistische Haltung wird von Mystikern wie Riim1 mit der Zirkelmetapher
erklart. Dementsprechend solle der Sufi wie ein Zirkel sein, wobei ein Fuf} —
wie der Stab mit der Metallspitze — fest in seiner eigenen religiésen Tradition
steht und der andere Ful3 — wie der Stab mit der Bleistiftmine — alle anderen
Traditionen beriihrt (vgl. Artiran 2021, S. 244; Toprakyaran 2017, S. 229 f.).
Eine leicht abweichende, aber dennoch dhnliche Version der Zirkelmetapher
finden wir bei Hazrat Inayat Khan (Khan 1967, S. 75):

«Our > and <youw> are just like a pair of compasses with which we draw
circles on paper. The one point of the compass is the <D, the other point
is the <yow, and where they join there is no d-yow. [...] when we rise
above them or beyond them, the thought brings us nearer and nearer
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to God in that consciousness in which we all unite.»

Da die Sufis demnach mit einem Bein immer fest auf dem Boden der eigenen
religiosen Tradition stehen miissen, bleibt fiir sie der Koran von zentraler Be-
deutung. Insbesondere Verse iiber die Ndhe und Immanenz Gottes oder {iber
seine Schonheit, Weisheit und Majestédt wurden in mystischen Diskursen und
Liturgien haufig verwendet. Fiir die verschiedenen Sufi-Rituale spielen auch
die sogenannten «Schonsten Namen» Gottes, iiber die es im Koran heilst: Gott
hat die schénsten Namen. So ruft Thn mit diesen Namen an [...] (7/180), eine
zentrale Rolle. Zu diesen Schonsten Namen Gottes im Koran zédhlen etwa «der
Wahrhaftige», «das Licht», «der Frieden», «der Lebendige», «der Heilige», «der
Barmherzige», «der Freund» oder auch «der Liebende» (Toprakyaran 2018b;
Kisa 2022). Exemplarisch seien hier noch einige Koranverse aufgefiihrt, die in
mystischen Texten hiufig vorkommen (Knysh 2000, S. 64-109):

e Und Gott gehort der Osten und der Westen, und wohin ihr euch auch
wendet, dort ist das Antlitz Gottes. Gott ist allgegenwadrtig, allwissend
(2/115).2

e Gott ist der Freund der Gldubigen: Er fiihrt sie aus der Dunkelheit ins Licht
(2/258).

* Die sieben Himmel und die Erde und alles darin preisen Gott. Es gibt
nichts, was Ihn nicht lobpreist. Aber du [0 Muhammad] verstehst sie nicht
(17/44).

e Er [Gott] ist der Manifeste (57/3).

* Dann formte Er [Gott] ithn [den Menschen] und blies einen Geist in ihn, aus
seinem eigenen Geist [...] (32/9).

e Erinnere dich an mich [Gott], damit ich mich an dich [den Menschen]
erinnere (2/152).

* Hast du [o Muhammad] nicht gesehen, dass sich alles, was in den Himmeln
und auf der Erde befindet, vor Gott niederwirft: die Sonne, der Mond, die
Sterne, die Berge, die Bdume und die Tiere und viele Menschen (22/18)?

e Wir [Gott] werden sie Unsere Zeichen am Horizont und in sich selbst
sehen lassen, bis sie [die Menschen] erkennen, dass Er der Wahrhaftige ist
(41/53; dhnlich in 51/20).

e [...] Wir [Gott] sind ihm [dem Menschen] viel ndher als seine Halsschlaga-
der (50/16).

Allerdings betrachten Sufis den Koran als ein lebendiges Buch mit vielen Be-

2 Die Ubersetzungen von Koranversen und sonstigen Zitaten aus dem Arabischen oder
Tiirkischen stammen vom Autor dieses Beitrags.
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deutungsebenen und interpretieren die Verse daher meist symbolisch. Diese
mystische Form der Koranhermeneutik wird symbolische Exegese genannt
(Ates 1998). Rumi interpretiert zum Beispiel den Vers 2/125: Und als Wir
[Gott] das Haus [die Kaaba] zu einem Versammlungsort fiir die Menschen und
einem Zufluchtsort machten [...], wie folgt (Rumi 2014, S. 123 f.):

«Die Exoteriker sagen, was mit diesem Haus gemeint sei, sei die Kaaba;
denn alle, die Zuflucht in der Kaaba suchen, finden Sicherheit vor allen
Ubeln, und es ist verboten, dort zu jagen, und nichts Boses darf dort
getan werden. Gott der Erhabene hat jenes Haus auserwahlt. Das ist
alles schon und gut, aber es ist die Auf3enseite des Korans. Die Wahr-
heitskenner sagen, dass das Haus das Innere des Menschen sei [...] Der
Sinn von »Kaaba« ist das Herz der Propheten und Heiligen, welches der
Erscheinungsort der Offenbarung Gottes ist. Die sichtbare Kaaba ist ein
Zweig davon. Ware nicht das Herz — welchen Nutzen héitte die Kaaba?
Umkreise die Kaaba des Herzens, wenn du ein Herz hast.»

Neben dem Koran ist die sogenannte Hadith-Literatur, die Berichte {iber die
Ausspriiche und Taten Muhammads enthélt, die zweitwichtigste schriftliche
Quelle fiir die Sufis. Einige der unter den Sufis bekanntesten prophetischen
Aussagen sind folgende (Kiiciik 2011, S. 68-79):

e Wer sich selbst erkennt, erkennt seinen Schopfer.

* Die Menschen schlafen. Erst wenn sie sterben, erwachen sie.

e Stirb, bevor du stirbst!

* Gott sagte: [...] Wenn ich einen Diener liebe, dann werde ich sein Auge, mit
dem er schaut. Ich werde sein Ohr, mit dem er hort. Ich werde seine Hand,
mit der er greift. Ich werde sein Fufs, mit dem er geht [...].

e Gott sagte: Ich war ein verborgener Schatz und wollte entdeckt werden, also
habe ich die Welt erschaffen.

Theologische und anthropologische Grundlagen der islamischen Mystik

Die islamische Mystik hat weder eine eigene Rechtsschule noch eine theologi-
sche Schule im klassischen Sinne. Es wére jedoch irrefiihrend zu glauben, dass
Mystikerinnen und Mystiker kategorisch gegen das islamische Recht oder die
etablierten Schulen der Theologie, des Rechts und des Glaubens waren. Fast
alle beriefen sich auf die etablierten Denkschulen des sunnitischen oder auch
des schiitischen Islams. In manchen Fillen waren sie sogar hohe Autoritdten
in Recht und Theologie (Toprakyaran 2019a). Zugleich gab es bei aller Vielfalt
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und Dynamik einige theologische und anthropologische Ideen und Praktiken,
die von den meisten Mystikerinnen und Mystikern, ganz gleich, ob sie nun
bettelnde, wandernde, tanzende, kdimpfende, dichtende oder auch an Hoch-
schulen lehrende Personen waren, geteilt wurden.

Im Zentrum dieses mystischen Weges stehen, zumindest theoretisch, Liebe
und Einheit, weshalb es angemessen erscheint, von einer monistischen und
humanistischen Theologie und Anthropologie der Liebe und Barmherzigkeit zu
sprechen. Fiir sie besteht eine universale ontologische Einheit zwischen Gott
und seiner Schopfung, mit dem Menschen als erhabenstem Geschopf, wobei
die Liebe das verbindende und wesentliche Element ist. Der Gottesgedanke in
der islamischen Mystik wird zundchst durch das allgemeine monotheistische
Konzept der Einheit Gottes und die Formel «Es gibt keine Gottheit auRer Gott»
gepréagt. Fiir die Mystiker gibt es aber noch mindestens drei weitere esoterische
Dimensionen der Einheit (vgl. Ayni 2000, S. 265-280):

¢ Einheit des Seins, was bedeutet, dass nur Gott existiert. Die Formel die-
ser Dimension der Einheit lautet: Es gibt kein Wesen aul3er Gott.

* Einheit der Handlungen, was bedeutet, dass nur Gott handelt, da ja nur
Er Sein besitzt. Die Formel dieser Dimension der Einheit lautet: Es gibt
kein Subjekt auRer Gott.

* Einheit der Attribute, was bedeutet, dass alle Attribute Gott gehoéren. Die
Formel dieser Dimension der Einheit lautet: Es gibt keinen Besitzer von
Eigenschaften auller Gott.

Bezogen auf die Anthropologie lasst sich sagen, dass der Mensch nicht nur
das Potenzial hat, Gott zu kennen, sondern sogar zu erkennen, dass sein ei-
genes Wesen mit dem Wesen Gottes identisch ist. Die Dualitét ist ndmlich nur
eine Art Illusion. Aus der Sicht der Mystiker dienen alle religiésen Ubungen
sowie das Leben als Ganzes der Erlangung spiritueller Vollkommenheit durch
die Erfahrung der gottlichen Realitdt. Nur der vollkommene und universelle
Mensch ist, unabhéngig von Konfession, Geschlecht oder Hautfarbe, ein wah-
rer Mensch, der sich bewusst ist, dass er den Geist Gottes in sich tréagt und
somit den Geist der gesamten Schopfung. Diese Menschen sind voller Liebe
und Barmherzigkeit und besitzen Tugenden wie Bescheidenheit, Altruismus
und Gewissenhaftigkeit. Alle anderen Menschen befinden sich nicht nur biolo-
gisch, sondern auch spirituell auf der tierischen Ebene der hormongesteuerten
Triebseele, weshalb solche Menschen auch sprechende Tiere genannt werden.
Die zumeist siebenstufige Taxonomie der spirituellen, psychologischen, ethi-
schen und erkenntnistheoretischen Entwicklung und Transformation, die an-
satzweise auch im Koran Erwahnung findet (12/53; 75/2; 91/8; 89/27-28),
wird iiblicherweise wie folgt angegeben (Ayni 2000, S. 270):
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. Die befehlende Triebseele
. Die selbstkritische Seele

. Die inspirierte Seele

. Die gliickliche Seele

. Die befriedigende Seele

. Die befriedigte Seele

. Die universale Seele

N O AN

Eine der schonsten Beschreibungen der menschlichen Reise zu Gott ist zwei-
fellos das poetische Werk «Konferenz der Vogel (Mantiq at-tayr)» von Attar in
Persischer Sprache (Ritter 1978). Darin macht sich ein Vogelschwarm auf eine
weite Reise zum Konig der Vogel. Nachdem die Vogel sieben Téler durchquert
haben, erreichen die beharrlichsten unter ihnen den Koénig und erkennen, dass
sie selbst mit dem Konig identisch sind. Die sieben Téler werden wie folgt
benannt:

1. Tal der Suche
. Tal der Liebe
. Tal der Gnosis
. Tal der Fiille
. Tal der Einheit
. Tal des Erstaunens
. Tal der Annihilation

N Oy AN

Islamische Mystik und andere Religionen

Wie bereits dargestellt wurde, war die islamische Mystik nicht immer ein Frie-
densgarant und wurde — und wird auch heute noch - insbesondere in Kri-
sen- und Kriegszeiten politisch und militarisch instrumentalisiert. Gleichzeitig
bietet die islamische Mystik jedoch grof3es Potenzial fiir das interreligiose Zu-
sammenleben, da Mystiker im Gegensatz zu nicht-mystischen islamischen Ak-
teurinnen und Akteuren nicht nur nach Frieden streben, sondern auch die mo-
nistische Einheit der Religionen und sogar der gesamten Schopfung betonen
(Toprakyaran 2021 und 2022b). Die Grenzen der eigenen religitsen Identitat
werden in der Begegnung in Frage gestellt und 16sen sich zunehmend auf,
wohingegen im nicht-mystischen interreligiosen Dialog die Unterschiede in
der Abgrenzung zum Anderen verstirkt werden konnen. Auf jeden Fall, so die
Theorie, sollten Mystiker offenere Dialogpartner sein als andere Muslime, da
innerhalb der Mystik zusétzliche Ideen der Liebe, Barmherzigkeit und Einheit
entstanden sind, die als dialogférderlich betrachtet werden konnen. So wie
die Sonne allen Lebewesen ihre Warme und ihr Licht schenkt, die Regenwol-
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ke allen Lebewesen Wasser spendet oder der Boden allen Pflanzen Nahrung
bietet, sollten Mystiker allen Mitgeschopfen gegeniiber liebevoll und demiitig
handeln.

Historisch gesehen gab es von Anfang an Beriihrungspunkte und Uber-
schneidungen zwischen der islamischen Mystik und anderen religiosen Tradi-
tionen, insbesondere Judentum und Christentum (Fenton 2003; Zarrabi-Za-
deh 2020; Cutsinger 2002). So wie der bereits genannte christliche Asket
as-Sabakhi zum Islam konvertierte und eine Art Synthese erzeugte, waren es
im Judentum Personlichkeiten wie der Gelehrte Abraham Maimonides (gest.
1237) oder der selbsternannte Messias Shabbtai Tzvi (gest. 1676), die hybride
Lehren schufen, die sowohl Elemente des Islams als auch der jiidischen Mystik
enthielten. Die Bewegung von Shabbtai Tzvi, der vom osmanischen Sultan
Mehmed IV. (reg. 1648-1687) zur Konversion zum Islam gezwungen wurde,
existiert noch heute in Lidndern wie der Tiirkei und Griechenland (Feldman
Samet 2019). In der jiingsten Vergangenheit erlangte Hazrat Inayat Khans erste
Schiilerin im Westen, die amerikanisch-jiidische «Rabia» Ada Martin (gest.
1947), Berithmtheit. Ohne jemals offiziell zum Islam zu konvertieren, wurde
sie nicht nur eine Sufi-Meisterin, sondern auch eine der wichtigsten Vertrete-
rinnen des Ordens (vgl. De Jong-Keesing 1988, S. 98 f.).

Kritik und Skeptizismus in der islamischen Mystik

Die islamische Mystik wird vermehrt als ein Modell fiir den europiischen
Islam der Moderne oder sogar als eine Art Soft Power gegen Extremismus
dargestellt, da sie nicht nur Raum fiir eine humanistische Theologie und An-
thropologie der Liebe, Barmherzigkeit und Einheit bietet, sondern auch sehr
viele dsthetische und kiinstlerische Perspektiven bietet (Toprakyaran 2021).
Allerdings erscheint die islamische Mystik auch deshalb modern und zu-
kunftsweisend, da sie grofleren Wert auf Kritik und Skeptizismus legt als der
nichtmystische Mehrheitsislam. Dabei spielen innerhalb der islamischen Mys-
tik verschiedene Ebenen des Skeptizismus und der Kritik, insbesondere der
Selbstkritik, eine wichtige Rolle:
* Der ethische Skeptizismus, der unsere Vorstellungen von Moral und
Recht in Frage stellt.
* Der erkenntnistheoretische Skeptizismus, der unsere Vorstellungen von
logischer Vernunft, Wissen und Sinneswahrnehmungen in Frage stellt.
* Der ontologische Skeptizismus, der unsere Vorstellungen von Sein und
Existenz in Frage stellt.
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Islamische Mystikerinnen und Mystiker geben sich aufgrund dieser kritischen
Grundhaltung nicht mit oberfldchlicher Nachahmung und spekulativem Wis-
sen zufrieden, sondern streben nach tiefgriindiger Erkenntnis. Um diese Stufe
des Wissens zu erlangen, reicht es nicht aus, nur zu denken und zu studieren,
sondern man muss auch an seinen menschlichen Qualititen arbeiten. Zu die-
sen menschlichen Eigenschaften gehoren Altruismus, Bescheidenheit, Liebe
und Barmherzigkeit. Als primitiv definierte Eigenschaften wie Gier, Weltlich-
keit oder Egozentrismus hingegen, miissen durch Methoden der Gewissenhaf-
tigkeit, der Askese sowie intensiver Selbstreflexion kontrolliert werden. Diese
Praktiken der kritischen Selbstbeobachtung und -optimierung werden in der
Sufi-Literatur oft als Reinigung des Herzens beschrieben. Zu diesem Zweck
muss sich der Sufi zunédchst einmal von allen Urteilen, Absichten, Ambitionen
und Identitdten befreien. Nur dann wird sein Herz empfénglich fiir die innere
Prasenz Gottes, ahnlich wie ein «gut polierter Spiegel».

Als besonders kritisch und skeptisch galten jene Mystikerinnen und Mys-
tiker, die sich nicht als Sufis, sondern als «Leute der Selbstkritik (malamati
oder auch malami)» bezeichneten. Die Mystikerin Seref Hanim (gest. 1861),
die eine Urenkelin des osmanischen Wien-Reisenden Mustafa Efendi war und
zu dieser Gruppierung gehorte, schreibt beziiglich der radikalen Selbstkritik
in ihrem Diwan (Toprakyaran 2019b, S. 96):

«O Prediger, glaube nicht,

dass wir Leute unerfiillbarer Erwartungen sind.

Wir sind die Trunkenen des Liebesweins,

die Leute der ewigen Gliickseligkeit;

Nicht die Herren der Heuchelei oder der belehrenden Askese.

Wir sind Leute des geistigen Weges, des Verzichts und der Einsamkeit.
Wir sind Leute der kontemplativen Klausur

und der Nische des Alleinseins.

Wir sind treu Ergebene, Kédufer des Juwels der Gottesliebe.

Wir sind treu Ergebene, befreit vom Wunsch nach Name,

Ruhm und Reputation.

[...]

Offne deine Augen o Reisender! Verlasse Schlaf und Bequemlichkeit!
Ziehe an den Mantel der Selbstkritik!

Ziehe ein in das Haus der Verlassenheit!»

Zu den zeitgenossischen Vertreterinnen dieser selbstkritischen Bewegung ge-
hort Hayat Nur Artiran aus Istanbul. Sie schreibt in einem ihrer zahrreichen
Publikationen (Artiran 2021, S. 38, 41, 169, 313):
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«Im Zentrum des Malamatitums steht der Gedanke, seinen spirituellen
Zustand, seine guten und schonen Seiten nicht zu zeigen und sich vor
Prahlerei, Ruhm und insbesondere vor dem Gelobtwerden zu hiiten.
Fiir sie steht nicht das Gelobtwerden, sondern das Kritisiertwerden im
Vordergrund und sie sind offen fiir Kritik. [...] das Fundament ist das
Abstandhalten von Heuchelei und die Zuwendung zum Gottesbewusst-
sein. [...] Malamatitum bedeutet, Fehler und Unzulanglichkeiten nicht
bei den anderen, sondern bei sich selbst zu suchen und sich selbst zu
kritisieren. [...] Die Muslime miissen aufrichtig Selbstkritik iiben [...].
Denn wegen unseren individuellen Fehlern und Unzuldnglichkeiten
werden stdndig «Steine» auf den Islam und damit auf unseren Herrn
Propheten geworfen. [...] Mit grollem Bedauern muss ich sagen, dass
wir [die Muslime] diese Kritik verdienen. [...] Wir konnen das Problem
nicht 16sen, indem wir stindig die Gegenseite beschuldigen und fragen,
warum sie solche Dinge {iber uns sagen.»

Conclusio

Erich Fromm betrachtete die islamische Mystik als eine inspirierende Form des
Humanismus. In diesem Beitrag wurde zur besseren Kontextualisierbarkeit
der Gedanken Fromms die Geschichte, Theologie und Anthropologie der isla-
mischen Mystik, als einer religiosen Weltanschauung mit humanistischem und
kritischem Potenzial, dargestellt. Zusammenfassend lasst sich sagen, dass die
Trennung von Gott, aber auch vom irdischen Geliebten, die grofte Strafe fiir
die monistischen Mystikerinnen und Mystiker ist. Diese Liebenden mdochten
lieber sterben, als vom Geliebten getrennt zu leben. Aus diesem Grund stiirzte
sich der Falter in das Kerzenlicht und verbrannte, wie es in Sufi-Geschichten
und auch im Diwan von Seref Hanim dargestellt wird: «Fiir die Leute der Lie-
be ist die Ausloschung der Existenz ein Leichtes / Mein Herz ist ein Falter, der
in die Flamme der Schonheit sich stiirzt.» (Toprakyaran 2019b, S. 99.)

Seref Hanim gehorte aber nicht nur zu den «Leuten der Selbstkritik», son-
dern war auch initiiert in den auf Rami zuriickgehenden Mevlevi-Orden, in
dem die Falter-Metapher in der Liturgie und im Tanz-Ritual eine zentrale Rolle
spielt. Die in weifd gekleideten und sich im Rhythmus drehenden Derwische
werden ndmlich als flatternde Falter bezeichnet (Toprakyaran 2022a und
2024).

Aber nicht nur die islamischen Mystikerinnen und Mystiker, sondern auch
Goethe, den Fromm einen «leidenschaftliche[n] Fiirsprecher des Lebens und
Kémpfer gegen die Zerstiickelung und Mechanisierung des Menschen» (Fromm
1976a, GA 11, S. 287) nennt und dem die letzten Worte dieses Beitrags geho-
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ren sollen, verwendete die Falter-Metapher. Der deutsche Dichterfiirst, der
nicht nur Rimi, sondern auch den gleichermaf3en persischsprachigen Sufi-Po-
eten Hafiz Shirazi (gest. ca. 1390) verehrte, widmete eines seiner schonsten
Gedichte im West-Ostlichen Diwan, «Selige Sehnsucht», dem Falter (Goethe
2013, S. 32):

«Sagt es niemand, nur den Weisen,
Weil die Menge gleich verhohnet,
Das Lebend’ge will ich preisen

Das nach Flammentod sich sehnet.

In der Liebesnéchste Kiihlung,
Die dich zeugte, wo du zeugtest,
Ueberfallt dich fremde Fithlung
Wenn die stille Kerze leuchtet.

Nicht mehr bleibest du umfangen
In der Finsternif3 Beschattung,
Und dich reif3et neu Verlangen
Auf zu hoherer Begattung.

Keine Ferne macht dich schwierig.
Kommst geflogen und gebannt.
Und zuletzt, des Lichts begierig,
Bist du Schmetterling verbrannt.

Und so lang du das nicht hast,
Dieses: Stirb und werde!

Bist du nur ein triiber Gast
Auf der dunklen Erde.»

Literatur

Arasteh, Abdol Reza (2008): Rumi the Persian: Rebirth in Creativity and Love,
London (Routledge) - Erstverdffentlichung im Iran im Jahr 1965.

Artiran, Hayat Nur (2021): Tahiird. (Reinheit), Istanbul (Sufi Kitap).

Arberry, Arthur J. (1969): A Sufi Martyr: The Apologia of ‘Ain al-Qudat al-Hamad-
hani, London (Routledge).



Erdal Toprakyaran: Islamische Mystik als gesellschaftskritische Kraft der Gegenwart

Ates, Siileyman (1998): Isart Tefstr Okulu (Die Schule der symbolischen Exegese),
Istanbul (Yeni Ufuklar Nesriyat).

Ayni, Mehmet Ali (2000): Tasavvuf Tarihi (Die Geschichte des Sufismus), Istanbul
(Kitabevi Yayinlari).

Barkan, Omer Liitfi (1942): «istila Devirlerinin Kolonizatér Tiirk Dervisleri ve
Zaviyeler» (Die kolonialisierenden tiirkischen Derwische und ihre Konvente
wéhrend des Zeitalters der Eroberungen), in: Vakiflar Dergisi Nr. 2, S. 279-
304.

Cutsinger, James (2002): Paths to the Heart. Sufism and the Christian East, Bloo-
mington (World Wisdom Books).

Eaton, Richard (2008): «Sufis as Warriors», in: Lloyd Ridgeon (Hg.), Sufism:
Critical Concepts in Islamic Studies, Vol. 2: Hermeneutics and Doctrines, London
(Routledge), S. 29-48.

Faris (2024): Ibn Arabt’s Religious Pluralism. Levels of Inclusivity, London (Rout-
ledge).

Faroqhi, Suraiya (1981): Der Bektaschi-Orden in Anatolien. Vom spdten fiinfzehn-
ten Jahrhundert bis 1826, Wien (Verlag des Institutes fiir Orientalistik der
Universitat Wien).

Feldman Samet, Allah1 Zikr Edelim (Let us do Zikr for Allah): «The Sabbatian
appropriation of the Sufi practice of Zikr as religious renewal», in: ZUTOT, Nr.
16/1, S. 43-53.

Fenton, Paul B. (2003), «Judaism and Sufism», in: Oliver Leaman and Daniel H.
Frank (Hg.), The Cambridge Companion to Medieval Jewish Philosophy, New
York(Cambridge University Press), S. 201-17.

Fromm, Erich (1956a): Die Kunst des Liebens, Erich Fromm Gesamtausgabe (GA),
Miinchen (DVA und dtv) 1999, Band IX, S. 437-518.

Fromm, Erich (1976a): Haben oder Sein. Die seelischen Grundlagen einer neuen
Gesellschaft, GA 11, S. 269-414.

Goethe, Johann Wolfgang von (2013): West-Oestlicher Divan, Miinchen (dtv).

Green, Nile (2012): Sufism: A Global History, Chichester (Wiley-Blackwell).

Golpinarli, Abdiilbaki (1992): Meldmilik ve Meldmiler (Malamatitum und die
Malamatis), Istanbul (Gri Yayin).

Golpinarly, Abdiilbaki (1997): Tiirkiye'de Mezhepler ve Tarikatler (Religidse Konfes-
sionen und Orden in der Tiirkei), Istanbul (Inkilap Yayinevi).

Giindiizoz, Giilldane (2017): Tasavvufta Tac Sembolizmi (Symbolismus der Kopfbe-
deckungen im Sufismus), Istanbul (Biiyiiyenay Yayinlari).

Haksever, Ahmet Cahid (2009): Modernlesme Siirecinde Mevleviler ve Jon Tiirkler
(Die Mevlevis und die Jungtiirken im Modernisierungsprozess), Istanbul (H
Yayinlari).

Hick, John (1989): An Interpretation of Religion: Human Responses to the Tran-
scendent, Basingstoke (Palgrave Macmillian).

Khan, Hazrat Inayat (1967): The Vision of God and Man. The Sufi Message, Vol.
12, London (Barrie and Jenkins).

— (1995): Spiritual Liberty. The Sufi Message, Vol. 5, Delhi (Motilal Banarsidass).

75



76

Erich Fromm und die Mystik in den Religionen — Studientag am 14. September 2024 in Frankfurt am Main

— (2003): Philosophy, Psychology, Mysticism. The Sufi Message, Vol. 11, Delhi (Mo-
tilal Banarsidass).

—(2009): The Unity of Religious Ideals. The Sufi Message, Vol. IX, New Delhi (Mo-
tilal Banarsidass).

Khan, Sufi Inayat (1974): Gayan, London (Sufi Publishing Company).

Kisa, Kiibra (2022): Mehmed“I;Iulﬂgl' el-Ustrumcavi — Die Schonsten Namen Gottes.
Einfiihrung, Edition und Ubersetzung, Berlin (Peter Lang).

Knysh, Alexander (2017): Sufism. A New History of Islamic Mysticism, Princeton
(Princeton University Press).

— (2000): Islamic Mysticism. A Short History, Leiden (Brill).

Kiibra, Necmeddin (2010): Tasavvufta On Esas. Usiilii'l-Asere Serhleri (Die 10 Fun-
dqmente des Sufismus. Die Kommentare zum Werk Usul al-‘ashara), Istanbul
(Insan Yayinlari).

Kiiglik, Hiilya (2011): Anahatlartyla Tasavvuf Tarihine Giris (Einfiithrung in den
Sufismus), Istanbul (Ensar Nesriyat).

Lumbard, Joseph E. B. (2017): Ahmad al-Ghazali, Remembrance, and the Meta-
physics of Love, New York (State University of New York Press).

Mélikoff, Irene (1998): Hadji Bektach: Un Mythe et ses Avatars. Genése et Evoluti-
on du Soufisme Populaire en Turquie, Leiden (Brill).

Nekbakht Foundation (1979): Biography of Pir-o-Murshid Inayat Khan, London
(East-West-Publications).

Ritter, Hellmut (1978): Das Meer der Seele. Mensch, Welt und Gott in den Geschich-
ten des Fariduddin ‘Attar, Leiden (Brill).

Rumi, Maulana Dschelaladdin (2014): Von Allem und vom Einen, Miinchen (Die-
derichs).

Safi, Seyyed Omid (2001): «The Sufi Path of Love in Iran and India», in: Zia Inay-
at Khan (Hg.), A Pearl in Wine. Essays on the Life, Music and Sufism of Hazrat
Inayat Khan, New Lebanon (Omega Publications), S. 221-266.

Sapolyo, Enver B. (2006): Mezhepler ve Tarikatlar Tarihi (Geschichte der Konfessio-
nen und Orden), Istanbul (Elif Kitapevi.)

Schimmel, Annemarie (1968): Al-Halladsch. Mdrtyrer der Gottesliebe. Leben und
Legende, Koln (Hegner Verlag).

— (1995): Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus, Miinchen
(Diederichs).

— (2014): Sufismus. Eine Einleitung in die islamische Mystik, Miinchen (C. H.Beck).

Sedgwick, Mark (2005): Sufism. The Essentials, Kairo (American University in
Cairo Press).

Sviri, Sara (1999): Hakim Tirmidh1 and the Maldmati Movement in Early Sufism,
in: Leonard Lewisohn (Hg.), The Heritage of Sufism. Classical Persian Sufism

from Its Origins to Rumi (700-1300), Vol. 1, Oxford (Oneworld Publications),
S. 583-613.

Toprakyaran, Erdal (2011): «The Two Faces of the Turkish Educator, Governor
and Scholar Mehmet Ali Ayni (1868-1945)», in: International Review of Tur-
kish Studies, Nr. 3, S. 62-73.



Erdal Toprakyaran: Islamische Mystik als gesellschaftskritische Kraft der Gegenwart 77

- (2017): «Sufismus zwischen Essentialitdt und Universalitédt. Das Beispiel Maula-
na Dschalaluddin Rumis (gest. 1273)», in: Wolfgang Achtner (Hg.), Mystik als
Kern der Weltreligionen? Eine Protestantische Perspektive, Stuttgart (Kohlham-
mer), S. 210-231.

- (2018a): «Krieg und Mystik. Das Narrativ von Atatiirk als Gottesstreiter und
mystischer Pol», in: Erdal Toprakyaran, Hansjorg Schmid und Christian Stro-
bele (Hg.), Dem Einen entgegen. Christliche und islamische Mystik in histori-
scher Perspektive, Berlin: LIT-Verlag, S. 245-270.

- (2018b): «Mercy and Love in Islamic Mysticism», in: Valentino Cottini, Felix
Korner und Diego R. Sarri6 Cucarella (Hg.), Rahma. Muslim and Christian
Studies in Mercy, Rom: Pontifical Urbaniana University Press, S. 145-154.

- (2019a): «Nabulusian Siifism in the Ottoman Realm: the case of Shayh al-Islam
Mustafa Asir Efendi (d. 1804)», in: Lejla Demiri und Samuela Pagini (Hg.),
Early Modern Trends in Islamic Theology: Abd al-Ghant al-Nabulust and his
Network of Scholarship, Tiibingen (Mohr Siebeck), S. 211-224.

- (2019b): «Islamische Mystik am Beispiel der osmanischen Dichterin Seref
Hanim (gest. 1861)», in: Guilia Agostini und Michael Schulz (Hg.), Mystik
und Literatur. Interdisziplindre Perspektiven, Heidelberg (Universitatsverlag
Winter), S. 81-106.

- (2021): «Eine historisch-theologische Perspektive. Sufismus als Modell fiir
einen europdischen Islam der Moderne», in: Mouez Khalfaoui und Jean Ehret
(Hg.), Islamische Theologie in Deutschland. Ein Modell fiir Europa und die Welt,
Freiburg im Br. (Herder), S. 160-191.

— (2022a): «Sterben und Leben im Islam — oder warum Derwische tanzen», in:
Transformatio Nr. 1, S. 46-56.

— (2022b): «Interreligdser Dialog», in: Peter Antes (Hg.), Islam IIl. Vom 19. Jahr-
hundert bis heute, Stuttgart (Kohlhammer), S. 454-470.

- (2024): «Das Verhaltnis von Musik, Mystik und islamischer Theologie», in:
Wolfgang W. Miiller und Franc Wagner (Hg.), Musik in den monotheisti-
schen Religionen: Reflexionen zur dsthetischen Funktion sakraler Musik, Basel
(Schwabe Verlag), S. 83-90.

Yildirim, Riza (2019): «The Safavid-Qizilbash Ecumene and the Formation of the
Qizilbash-Alevi Community in the Ottoman Empire, 1500-1700», in: Iranian
Studies Nr. 52, S. 449-483.

Zarrabi-Zadeh, Saeed (2020): «Sufism and Christian Mysticism: The Neoplatonic
Factor», in: Lloyd Ridgeon (Hg.), Handbook on Sufism, London (Routledge),
S. 330-342.

Copyright © 2026 by
Professor Dr. Erdal Toprakyaran, Zentrum fiir Islamische Theologie
Universitét Tiibingen; E-Mail: erdal.toprakyaran@zith.uni-tuebingen.de







Verleihung des Erich Fromm-Preises 2025
an Hito Steyerl
am 8. Mérz 2025 im Hospitalhof in Stuttgart



80

GruBwort des Hospitalhofs

MONIKA RENNINGER

ehr geehrte Damen und Herren, ich begriiRe Sie alle
S sehr herzlich zur diesjahrigen Erich Fromm-Preisver-
leihung und freue mich, dass wir mit dem Hospitalhof die-
sem schonen und besonderen FEreignis einen Raum und
Rahmen geben koénnen.

Insbesondere begriie ich die Jury des Erich
Fromm-Preises, stellvertretend Professor Jiirgen Har-
deck, sowie die diesjéhrige Preistragerin, Professorin Hito
Steyerl, und den Laudator, Direktor Sgren Grammel. Wir sind geehrt und er-
freut, Sie hier bei uns zu haben.

In den Umbriichen unserer Zeit und Gesellschaft braucht es nicht nur Offen-
heit, Flexibilitdt und die Bereitschaft, sich stets neu auf etwas einzulassen. Es
braucht auch Orte der Verlasslichkeit, kontinuierliche Orte des Leben-Lernens
wie auch zuverléssige Experimentierfelder neuen verbindlichen Lebens.

Ein solcher Ort ist der Hospitalhof seit fast 50 Jahren, als Bildungseinrich-
tung aufgebaut von Prélat Martin Klumpp und Pfarrer Helmut A. Miiller. Als
Bildungszentrum der Evangelischen Kirche in Stuttgart ist der Hospitalhof
von groflem Gewicht in der Bildungslandschaft auch tiber die Kirchen hinaus.

Wir beteiligen uns an der Gestaltung unserer Gesellschaft, indem wir dazu
einladen, sich mit den Themen unserer Zeit und den verschiedenen wissen-
schaftlichen, historischen, psychologischen, kiinstlerischen, philosophischen
und theologischen Deutungen des Menschen und seines Lebens auseinanderzu-
setzen. Aufgeklért, ohne Scheu vor Fragen, aber auch ohne Furcht, die eigenen
Antworten in diesem Diskurs zu vertreten. Was in unserem Haus aufgegriffen,
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gedacht, gesprochen und gelebt wird, soll nicht unter dem Diktat des Zeitgeis-
tes, sondern befliigelt vom Geist Gottes geschehen.

Die Antworten fiir die Fragen nach dem Wie unseres Lebens finden sich
nicht beildufig. Sie miissen gefunden werden. Bildung ist ein geistiger und
— fiir uns hier — ein geistlicher Prozess. Er hat seine Begriindung auch im
reformatorischen Denken, das von der Einsicht in die Unvollkommenheit des
Menschen lebt, theologisch gesprochen: von der Rechtfertigung des Siinders.
Es lebt von der Freiheit, sich zu irren und neu anzufangen. Es lebt von den
geschenkten Zeiten, die wir brauchen, um uns Meinungen zu bilden und Hal-
tungen zu finden.

Dass Sie, liebe Frau Steyerl, in diesem Jahr den Erich Fromm-Preis bekom-
men, freut mich sehr. Denn eine grof3e Pragung erfuhr unsere Bildungsarbeit
durch die Verbindung von Kunst und Kirche, in der der Hospitalhof mit der
Hospitalkirche unter Pfarrer Helmut A. Miiller, der auch hier anwesend ist, weit
iiber Stuttgarts Grenzen hinaus wirksam wurde. Er hat durch seine engagierte
Ausstellungsarbeit vielen Kiinstlerinnen und Kiinstlern sowie der ganzen Stadt
die Auseinandersetzung und das Nachdenken iiber die Impulse zeitgenossi-
scher Kunst eroffnet. Er hat den Hospitalhof als Ort fiir Kunst etabliert. Daran
kniipfen wir mit einem Fachbeirat aus den Kunst-Institutionen der Stadt seit
zehn Jahren an und setzen diese Ausstellungen fort. Hier treffen zeitgendssi-
sche Positionen auf Besucherinnen und Besucher, die nicht beabsichtigt haben,
in ein Museum oder in eine Galerie zu kommen, sondern zu einer Tagung,
einem Vortrag, einem Seminar, einer Fortbildung, einer Konferenz; die auf
diese Weise en passant unerwartet Kunst als Ausdrucksform fiir die Themen
unserer Zeit vorfinden, die sich mit ihrem Anliegen vermischt, vielleicht sogar
einmischt. Wir greifen die Impulse, die die kiinstlerischen Positionen uns ins
Haus tragen, in Vortrdgen und Veranstaltungen auf. Wir lassen uns anregen
und vielleicht auch aufregen.

An diesem Wochenende ist die Drogenberatungsstelle Release e.V. mit
Werken aus ihrer Sammlung als Benefizausstellung zu Gast. Namhafte Kiinst-
lerinnen und Kiinstler haben Werke fiir Release zur Verfiigung gestellt, um
diese Arbeit zu unterstiitzen und ins gesellschaftliche Bewusstsein zu riicken.
Diese Benefizausstellung ist auch ein Beitrag zur Nachhaltigkeit von Kunst:
Kunstwerke werden weitergegeben und nicht in Abstellkammern verbannt —
«Entsammeln» ist ein grofes Thema derzeit fiir die ganze Kunstszene.

Ja, wir brauchen Kunst, um dem, was uns bewegt, Ausdruck zu verleihen,
um uns Horizonte zu er6ffnen, um Gedanken, Sinne, Herzen zu befliigeln.

Auch dieses Haus ist Kunst, Baukunst, und auch als solche vielfach ausge-
zeichnet. Mit dem klosterlichen Grundriss des Gesamtgebédudes, in dem die
wunderbaren Architekten Lederer, Ragnarsdéttir und Oei den Neubau 2014 an
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alter Stelle platziert und leicht versetzt in die Fldche des Areals gedreht haben,
ist ein Jahrhunderte alter Ort neu definiert, der im besten Sinne «aus dem Rah-
men fillt». Er steht dafiir, dass Menschen hier nicht nur ihren intellektuellen
Horizont erweitern, sondern auch Riickzugsmoglichkeiten und Erneuerung,
geistliche Impulse und Spiritualitit finden.

Wir sind {iberzeugt, dass unterschiedliche Meinungen, kulturelle und re-
ligiose Pragungen, verschiedene Sprachen und Herkunft uns personlich wie
auch als Gesellschaft bereichern und weitersehen, weiterdenken, weiterkom-
men lassen. Bildung ist reformatorische Herzenssache. Das soll man diesem
Haus ansehen und abspiiren. Wir sind ein Ort, der Prasenz ermoglicht — in
jeglichem Sinne.

Copyright © 2026 by
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BegriiBung

JURGEN HARDECK

I_I erzlich willkommen zur Preisverleihung des Erich
Fromm-Preises 2025! Vor allem grii3e ich aus der
Ferne Herrn Horst Wagner und Frau Edith Wagner Cail-
let in der Schweiz, ohne deren GroRziigigkeit wir diesen
Preis gar nicht verleihen konnten! Besonders herzlich
willkommen heil3e ich natiirlich die Preistragerin des Er-
ich Fromm-Preises 2025, Frau Prof. Dr. Hito Steyerl! Ich
freue mich, dass auch Herr Jonathan Keir von der Karl
Schlecht-Stiftung gekommen ist. Diese Stiftung ermoglichte und erhélt das
Erich Fromm-Institut — herzlichen Dank dafiir! Ein ganz herzlicher Dank geht
auch an Sie, Frau Pfarrerin Renninger, fiir die erneute Gastfreundschaft und Ko-
operation des Hospitalhofs mit der Internationalen Erich-Fromm-Gesellschaft!

Ich danke dem Geschéftsfiihrer der Fromm-Gesellschaft, Klaus Widerstrom.
Durch meine berufliche Tatigkeit bin ich noch immer sehr auf seine Unterstiit-
zung bei der Vorbereitung und Umsetzung dieser Veranstaltung angewiesen. Du
hast das alles wieder wunderbar hinbekommen, lieber Klaus — vielen Dank dafiir!

Meine sehr geehrten Damen und Herren, in wenigen Tagen, am 23. Mérz,
ist der 125. Geburtstag von Erich Fromm, in wenigen Monaten der vierzigste
der Internationalen Erich-Fromm-Gesellschaft. Erich Fromms Assistent und
Nachlassverwalter Rainer Funk hat dazu ganz aktuell eine von ihm brillant
eingeleitete Sammlung Frommscher Texte vorgelegt. Ich begriif3e ihn ganz
herzlich: den Ehrenvorsitzenden der Internationalen Erich-Fromm-Gesell-
schaft, Dr. Rainer Funk und seine Frau Renate. Ich selbst habe — bei einem
neuen Verlag — meine Fromm-Biografie aus Anlass des 125. Geburtstags aktu-
alisiert und neu ver6ffentlicht. Beide Biicher liegen auf dem bereit gestellten
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Biichertisch — wenn Sie Interesse haben, mehr tiber Erich Fromm und von ihm
selbst zu erfahren.

Im Alter von 92 Jahren ist unser Fromm-Preistréger des Jahres 2009, der
auch von uns hochgeschitzte Gerhart Baum, verstorben. Er war ein Liberaler
von Format. Liberale gibt es noch, das Format ist leider weg.

Liebe Géste, wer schon 6fters diese Preisverleihung erlebt hat, weil3: Sie ist
immer anders. Wir werden heute nicht nur zum ersten Mal Jazz dabeihaben,
wir werden auch Medienkunst prasentiert bekommen.

Ich begriif3e an dieser Stelle zwei Jurymitglieder: Esther Saoub vom SWR
und den fritheren Leiter des Hospitalhofs, Helmut A. Miiller. Mit Dr. Funk und
mir sind vier der finf Mitglieder der Preisjury anwesend. Den Kollegen Dr.
Norbert Copray griiRe ich aus der Ferne. Als die Jury nach ihren Beratungen
zu formulieren versuchte, was sie bewogen hat, einer weltweit bekannten und
einflussreichen Kiinstlerin den Preis zuzusprechen, da war uns bewusst, dass
wir mit Hito Steyerl eine Kiinstlerin, Filmemacherin, Autorin und Theoretikerin
auszeichnen, die an der Schnittstelle von Bildender Kunst und Film arbeitet
und deren Reflexionen gesellschaftlicher Entwicklungen Gesellschaftsanalyse
und Gesellschaftskritik mit Mitteln der zeitgenossischen Kunst sind. In ihren
Filmen und Videoinstallationen verbindet sie die dsthetische Durchdringung
der visuellen Massenkultur auf meisterhafte Weise mit einem Akt der Ver-
mittlung von Theorie und Praxis. Thr Schaffen erschien und erscheint uns
weiterhin als produktiv — ganz im Sinne eines kritischen Humanismus und des
Lebens-Ideals von Erich Fromm.

Ich bin dann nach Heidelberg zur Ausstellung «Normalitédt» im Heidelberger
Kunstverein gefahren, habe mich intensiver mit ihrem Werk beschéaftigt und
habe einige ihrer 6ffentlichen Beitrage gelesen, um sie und ihr Werk besser zu
verstehen. Allerdings bin ich kein Fachmann fiir Medienkunst und das Werk
von Hito Steyerl.

Umso mehr bin ich froh und dankbar, dass der Direktor des Heidelberger
Kunstvereins, Herr Sgren Grammel, als Laudator zugesagt hat. Er kann und
wird uns — viel kompetenter, als irgendjemand von den Jurymitgliedern es
konnte — die Kunst von Hito Steyerl ndherbringen. Ich begriifSe auch Sie ganz
herzlich, lieber Herr Grammel, und danke Ihnen schon im Voraus, dass Sie
diese Aufgabe {ibernommen haben.

Meine Damen und Herren, am 19. Februar war in Mainz die Premiere
des Stiickes «And now Hanau» von Tugsal Mogul. Sie erinnern sich vielleicht
(oder sollte ich besser sagen, hoffentlich?), dass am 19. Februar 2020 ein po-
lizeibekannter Rechtsextremist neun Menschen mit Einwanderungsgeschichte
in Hanau erschoss — eine der brutalsten Mordserien der jlingeren deutschen
Geschichte, die bis heute nicht wirklich aufgearbeitet wurde.
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Der Theaterautor, Regisseur, Schauspieler und Arzt Tugsal Mogul setzt
sich in seinen Werken mit den Auswirkungen rassistisch motivierter Gewalt
in Deutschland auseinander. Mogul lasst in seinem Stiick die Angehorigen der
Opfer zu Wort kommen und fragt nach den vielen Fehlern, die vor, wahrend
und nach dem Anschlag von Seiten der Polizei, Staatsanwaltschaft, der Politik
und den Medien begangen wurden.

Es wurde in seinem dokumentarischen Stiick aber auch ein kaum zu er-
tragender Rassismus, ein Zynismus sowie eine Gleichgiiltigkeit von Polizisten
und Politikern offenbar. Ganz dhnliche Gefiihle der Beklemmung und Scham
spiirte ich, als ich in Heidelberg die Ausstellung von Hito Steyerl besuchte —
eine Ausstellung frither Arbeiten von Hito Steyerl aus den 1990er und frithen
2000er Jahren. Sie tragt den Titel «Normalitédt». Es zeigte sich dort in einer
beklemmenden Chronik deutscher Normalitét ein anscheinend alltaglicher
Antisemitismus und Rassismus, der zu einem immer gewalttdtigeren rechten
Terror wurde, wie wir wissen.

Ich erinnere nur an die zehn NSU-Morde von 1998 bis 2011 und — auch hier
ein Totalversagen der deutschen Polizei — an die zwei Morde von Halle 2019,
die nur deshalb nicht noch viel mehr geworden sind, weil die Synagogen-Tiir die
jidische Gemeinde geschiitzt hat; an Mordversuche auf Politiker, wie das Atten-
tat auf Kélns Oberbiirgermeisterin Henriette Reker (2015), das Attentat auf Al-
tenas Biirgermeister Andreas Hollstein (2017) und, leider erfolgreich, 2019 der
Mord an dem Kasseler Regierungsprésidenten Walter Liibcke, der sich wie Holl-
stein und Reker offentlich fiir die Aufnahme von Gefliichteten eingesetzt hatte.

Und immer stellt man sich die gleichen Fragen: Warum wurden die Neona-
zi-Verbrechen so lange verharmlost? Warum wurde oft in die falsche Richtung
ermittelt? Und warum wurde den Opfern so selten geholfen? Die Verbrechen
wurden iibrigens fast alle in Westdeutschland begangen — um nicht nur iiber
den mittlerweile in weiten Teilen dunkelblauen Osten Deutschlands zu spre-
chen. Oder denken Sie an die jahrzehntelange rechte Gewalt gegen die jiidi-
sche Familie Merin im hessischen Babenhausen, wo iibrigens Adolf Hitler erst
2021 die Ehrenbiirgerschaft aberkannt wurde. Hito Steyerl thematisierte sie
1997 in einem Werk, das in der Heidelberger Ausstellung gezeigt wurde.

Diese Fragen stellte sie sich schon damals, Ende der neunziger Jahre. Die
Heidelberger Ausstellungen macht deutlich, dass solche Ereignisse viel tiefer
in unserer Gesellschaft wurzeln, als wir ahnen und uns lieb ist.

«Es geht ein Gespenst um, und nicht nur in Europa — das Gespenst der sich
demokratisch verkleidenden Nationalismen, die darauf abzielen, die Demokra-
tie autoritdr umzuformen.» So fasst (mit einer Anspielung auf den Anfang des
Kommunistischen Manifests von Marx und Engels aus dem Jahr 1848) Rainer
Forst, Professor fiir Politische Theorie und Philosophie an der Goethe-Univer-
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sitdt Frankfurt und wichtiger Vertreter der sogenannten 3. Generation der
Frankfurter Schule, zusammen, was sich iiber die politische GroRwetterlage
sagen lasst (vgl. seinen Artikel in der ZEIT Nr. 31 vom 18. Juli 2024).

Erich Fromm, dessen 125. Geburtstag wir in wenigen Tagen, am 23. Mérz,
gedenken werden, hat dies in seinem Leben &hnlich erlebt. Bei allen histori-
schen Unterschieden: Damals wie heute sind Menschen verunsichert und ori-
entierungslos, werden manipuliert (heute vor allem durch Social Media), sehen
ihren Wohlstand oder ihre Méannlichkeit bedroht, wollen daran glauben, dass
man komplexe Probleme mit einfachen, wenn auch riicksichtslosen Antworten
aus der Welt schaffen kann, sehnen sich danach, dass «ein starker Mann» es
richten wird, suchen Siindenbécke in Migrantinnen und Migranten — und ein
wohl nie wirklich iiberwundener Antisemitismus tritt plotzlich wieder offen
zutage, ebenso Fremdenfeindlichkeit und Misogynie.

Hito Steyerl hat sich mit einem Impulsvortrag bei der Auftaktveranstaltung
der neuen Prisidentin des Goethe-Instituts, Gesche Joost, am 30. Januar in
Berlin zu Wort gemeldet. Letzten Sonntag war er in der Frankfurter Allgemeine
Sonntagszeitung abgedruckt. Dort sagte sie unter anderem: «Die Kultur stand
fiir Visionen, die Politik fiir praktische Grenzen. Jetzt ist das Gegenteil der Fall.
Viele libertdre Autokraten benehmen sich derzeit wie traditionelle Kiinstlerge-
nies und laufen performativ Amok. Populisten und Autokraten setzen sich wie
besoffene Malerfiirsten {iber Vernunft und Vorschriften hinweg.» Und sie fragte:
«Wie kann der kreative Amoklauf der TikTok-Napoleons gestoppt werden? Wie
mit den Marinetti-Wiedervorlagen umgehen, die von Techoligarchen, NeoRx
und superreichen Dilettanten angestrengt werden?»

Gute Fragen! Ich will gar nicht versuchen, sie hier und jetzt zu beantworten.
Aber — Sie haben es vielleicht sogar iiberhort — sie nennt hier, eher beilaufig,
auch den Namen eines Mannes, der fast vergessen ist, fiir Erich Fromm jedoch
die Blaupause fiir den Faschismus geliefert hat: Filippo Tommaso Marinetti.
Sein Futuristisches Manifest mit seiner Verherrlichung von Riicksichtslosigkeit
und Gewalt, seiner Misogynie und Verklarung von jugendlicher Ménnlichkeit,
seiner Faszination von Technik und Naturiberwindung bis hin zum Traum
vom «Maschinenmenschen» erscheint hundert Jahre spéter plotzlich wieder
unheilvoll aktuell.

Kenner des Werkes von Erich Fromm lasst dies aufhorchen, erinnert es doch
vor allem an ein Kapitel in Fromms Anatomie der menschlichen Destruktivitdt, in
dem er das Futuristische Manifest als frithestes Zeugnis von Nekrophilie — eine
der Quellen der menschlichen Destruktivitat, begriindet durch die Verehrung
toter Dinge wie schneller Maschinen und der Verherrlichung des Gigantischen
—bezeichnet. Die grundlegenden Ideale des Manifests sah Erich Fromm in den
Zielen des Dritten Reiches verwirklicht.
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«Der Futurist zerstort, zerstort, zerstort, ohne sich darum zu kiimmern,
ob das, was er Neues schafft, auch wirklich besser ist als das Alte», schrieb
der damalige Chefideologe der italienischen Kommunistischen Partei Antonio
Gramsci leider anerkennend {iber Marinetti und den Futurismus. Soll die Zer-
storung erneut das letzte Wort haben? Kiinstlerinnen und Kiinstler wie Hito
Steyerl warnen uns, mischen sich ein. Lassen Sie uns zuhoren! Lassen Sie uns
genau hinschauen! Und lassen Sie uns nicht passiv zuschauen, wie Vernunft,
Demokratie, Empathie und Menschlichkeit noch einmal in Deutschland mehr
und mehr riicksichtslos beseitigt werden.

Als Hito Steyerl erfuhr, dass wir ihr den Preis antragen, befand sie sich ge-
rade auf Korcula — jener Insel vor der Kiiste Kroatiens, auf der die sogenannte
Praxis-Gruppe, eine Gruppe jugoslawischer Philosophen und Sozialwissen-
schaftler, die einen humanistischen, undogmatischen Marxismus vertraten, in
den 1960er und 1970er Jahren eine jéhrlich stattfindende «Sommerschule»
veranstalteten. Gleich bei der ersten, 1963, war Erich Fromm zu Gast. Und
er blieb der Gruppe verbunden und trdumte gemeinsam mit Ihnen von einem
demokratischen Sozialismus. Fiir den von Fromm 1965 herausgegebenen Sam-
melband Socialist Humanism. An International Symposium haben viele von
ihnen Beitrage geschrieben.

Davon und was Hito Steyerl uns zum Thema «Praxis» zu sagen hat, horen
wir im zweiten Teil dieser Veranstaltung. Nun aber horen wir erst einmal Mu-
sik von einem Mainzer Jazztrio, das ich sehr schitze. Ich kenne den Pianisten
Manuel Seng und den Schlagzeuger Max Jentzen seit vielen Jahren, seit ihren
Studienzeiten an der Mainzer Hochschule fiir Musik. Die Freiheit und die Freu-
de der Jazzmusik ist ansteckend, wie Sie gleich merken werden. Ich wiinsche
Thnen viel Freude mit der Musik des Trios Seng/Kiihn/Jentzen!

Copyright © 2026 by
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Wider die Normalisierung der Normalitat.
Laudatio fir Hito Steyerl

SPREN GRAMMEL

S ehr geehrte Damen und Herren, zundchst mochte ich
Thnen einen kurzen Ausschnitt aus Hito Steyerls Vi-
deoessay Robots Today vorfiihren (2016). [Bild 1]

Die Arbeit basiert auf einer Reise Steyerls in die siid-
ostanatolische Stadt Diyarbakir. In dieser Gegend soll der
Erfinder Ismail al-Jazari im 12. und 13. Jahrhundert me-
chanische Musikinstrumente und friihe Automaten kon-
struiert haben — manche sagen auch, er habe den Roboter
erfunden oder zumindest dessen Vorlaufer.

In der gezeigten Szene konfrontiert Steyerl einen digitalen Sprachassis-
tenten mit der Realitdt der 2016 im Konflikt zwischen tiirkischer Armee und
kurdischer Bevolkerung verwiisteten Stadt. Eine Kinderstimme fragt: «Siri,
wer hat diese Stadt zerstort?». Das algorithmische Orakel, ldngst halbpro-
thetisch in unser Leben in-
tegriert, antwortet — doch
die KI im Smartphone
versteht die Frage nicht.
In der Szene trifft der von
globalen Tech-Konzer-
nen entwickelte digitale
Assistent auf die analoge
Realitdat des Kriegs und
zugleich auf seine Denk-
1  grenzen. Die schmalen Gas-
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sen voller Schutt und Absperrungen erinnern in diesem Kontext nicht
nur an die Brutalitit staatlicher Gewalt, sondern auch an die unsicht-
baren Architekturen digitaler Netzwerke, die unsere Welt strukturieren.

Hito Steyerl sucht und findet immer wieder solche kritisch-inhaltlichen
Schnittstellen, an denen Macht, Gesellschaft und audiovisuelle Kommunika-
tion als unaufléslich miteinander verflochten erscheinen. Zu zeigen, wie die
vermeintlich allwissende KI vor der nackten politischen Gewalt kapituliert,
ist charakteristisch fiir die Art von Fragen, die diese Kiinstlerin seit bald drei
Jahrzehnten mit ihrer Arbeit aufwirft. Sie 6ffnet den Raum fiir Spekulationen:
Welche blinden Flecken haben Algorithmen, und wessen Interessen sind in
ihren Logiken eingeschrieben? Inwiefern sind ihre Sichtweisen durch die Oko-
nomie perspektiviert, die sie hervorbringt? Siris Schweigen wirft Fragen nach
Zensur und epistemologischen Mustern auf: Welche Ereignisse gelangen in
den Datensatz digitaler Assistenten — und welche werden aus dem kollektiven
Gedéchtnis ausgeschlossen?

Indem Steyerl den Geist eines mittelalterlichen Erfinders auf einen moder-
nen Sprachassistenten treffen lasst, fragt sie also, welche Maschinen heute die
Melodie der Macht spielen.

Durch ihren spezifischen Umgang mit dem Medium Film legt Steyerl des-
sen inhdrente Machtstrukturen offen. Gerade das assoziative Verkniipfen von
Gegenwart und Vergangenheit, von Politik und Asthetik, macht ihr Werk so ein-
zigartig. Die essayistische Methode ist charakteristisch fiir Steyerl und grenzt
sich von konventioneller Dokumentation ab. Ausgehend von der Annahme,
dass Realitit nie unmittelbar darstellbar ist, wie Steyerl schon in ihrer Schrift
«Die Farbe der Wahrheit» erldutert, ndhert die Kiinstlerin sich ihr in dialekti-
schen Schleifen. Dabei geht es nicht darum, Wirklichkeiten zu dokumentieren,
sondern Komplexitdten zu organisieren. Der Versuch, unterschiedliche inhalt-
liche Strénge und Recherchen zusammenzudenken und ihnen {iber Interpre-
tationen Bedeutungen zuzuordnen, fithrt unweigerlich in einen imaginédren
Raum. Einen solchen Raum legen EssayistInnen in jeder Arbeit an. Man kénnte
sich diesen als eine Art imagindre Topographie vorstellen, in der Gedanken
und Ereignisse, die an den verschiedensten Orten und Nichtorten stattfinden,
aufgezeichnet werden. Die Plattform, auf der sich diese letztlich subjektiv or-
ganisierte Kartographie realisieren kann, materialisiert sich bei Steyerl in den
Mitteln filmischer Synthese und seit Lingerem auch durch digitales Rendering.

Ich zeige Thnen nun eine weitere Videosequenz aus Animal Spirits (2022).
[Bild-2] Darin lasst die Kiinstlerin John Maynard Keynes als Avatar im Ber-
liner Olympiastadion auftreten. Das Bauwerk wurde 1936, im selben Jahr,
in dem Keynes seine These veroffentlichte, von Adolf Hitler eréffnet. Somit
verkniipft Steyerl Keynes’ Konzept der Animal Spirits — das beschreibt, wie un-
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kontrollierbare Emotionen
Maérkte antreiben — mit der
Geschichte des Autoritaris-
mus. Keynes formulierte es
so: «When markets get out
of control, then these spirits
become wild.» Steyerl inte-
ressiert sich fiir das Wesen
dieser wahnhaften Dyna-
2 miken, weil sie auch heute

Wirtschaft, Politik und Ge-
sellschaft zunehmend bestimmen. Technologischer Fortschritt und irrationale
Stimmungen greifen gerade jetzt wieder ineinander. Wahrend Mérkte sich von
realen Werten entkoppeln, haben sie nur allzu reale Effekte fiir Gesellschaften
und oft solchen am anderen Ende der globalen Ungleichheitsleiter. Animal
Spirits hakt dort ein, wo Gier, Panik und ein blindes Vertrauen in spekulative
Erzdhlungen den Lauf der Dinge iibernommen haben. Steyerl iibertragt diese
Perspektive auf die Gegenwart, in der digitale Finanzmérkte — von Bitcoin iiber
NFTs bis zu algorithmisch gesteuerten Borsen — von solchen Kraften dominiert
werden.

Das Kunstfeld riickt bei
Steyer]l immer wieder in
das Zentrum ihrer Beobach-
tungen und Analysen. Mit
Duty Free Art (2015) [Bild-
3] zeigt sie, wie dieses zu
einem jener »contemporary
spaces« wurde, die als Zoll-
freilager, Steuerparadiese
und Offshore-Firmennetze
zu den zwei- und dreidimen-
sionalen Darknets zdhlen, die Gewinner der globalen Ordnung zu Leiterbahnen
ihrer Vermogensverwaltung machen. Zum anderen fragt Duty Free Art nach den
6konomischen, politischen und asthetischen Verstrickungen, die zwischen den
Wertschopfungskreislaufen des Kunstfeldes und AkteurInnen in despotisch re-
gierten Staaten oder in in politisch destabilisierten Regionen tatigen Unterneh-
men existieren. So verfolgt Steyerl zum Beispiel Kontakte, die vor dem syrischen
Biirgerkrieg zwischen dem Regime und bedeutenden européischen Kunstinstitu-
tionen oder den Biiros einflussreicher Stararchitekten stattgefunden haben sol-
len — und greift dabei auf die von WikiLeaks veroffentlichten Syria Files zurtick.
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Auch Keynes spricht in Steyerls Inszenierung nicht aus dem luftleeren
Raum, sondern aus einem Bauwerk des Nationalsozialismus — einer Ara, die
selbst auf irrationalen Massenbewegungen, wirtschaftlicher Manipulation und
spekulativer Kriegsokonomie basierte. Das Video zeigt, dass spekulative Exzes-
se nicht nur abstrakte Finanzmechanismen sind, sondern in gesellschaftliche
Realitdten einschlagen. Mit »Homo homini lupus est» erkannte Thomas Hob-
bes, der Mensch ist dem Menschen ein Wolf. Die Chiffre des Wolfs durchzieht
auch das Video, Steyerl lasst sie in digitaler Form das Stadion betreten. In der
Natur nutzen Wolfe bekanntlich den Nebel, um sich unbemerkt den Herden zu
ndhern. Steyerl {ibertrégt dieses Prinzip gedanklich auf die Clouds der Gegen-
wart. Die Vernebelung klarer Sicht — durch Desinformation, Verschworungsthe-
orien und Informationsiibersattigung — bedingt, dass bestehende Ordnungen
destabilisiert werden. Auch Finanzmaérkte, politische Akteure und Tech-Gigan-
ten bewegen sich in solchen undurchsichtigen Rdumen, solchen «Clouds», in
denen Manipulation, Fehlinformation und Spekulation wild ineinandergreifen.
In House of Cards gibt es eine Szene, in der der fiktive Président zum Prota-
gonisten — also in gewisser Weise der alte Alpha-Wolf zum jungen Alpha-Wolf
— sagt, was er in seiner Jugend als Ringer gelernt hitte: «<Wenn Sie jemanden
auf der Matte haben, lassen Sie ihn gar nicht erst wieder hochkommen.»

Bekanntlich konnen ja heutzutage gemeinsame Interessen an Sportarten
wie Judo oder Wrestling weltpolitische Biindnisse iiber Nacht neu ordnen. Sur-
vival of the fittest als Kategorie von Politik kann bedeuten, dass eine Gruppe,
die sich durchgesetzt hat, alles dafiir tut, andere Gruppen sozusagen auf der
«Matte zu halten». Natiirlich geschieht dies mit undemokratischen Mitteln.
Wir beobachten dieses Phdnomen in vielen Gesellschaften, auch in Europa. In
diesem Zusammenhang ist es erhellend, wenn Steyerl sich mit der Frage aus-
einandersetzt, wie kiinstliche Intelligenz und Vorhersagetechnologien genutzt
werden, um soziale Kontrolle auszuiiben. In Gesellschaften, die sich autokra-
tischen Modellen annédhern, gewinnen algorithmische Steuerungssysteme an
Bedeutung. Proteste wer-
den nicht mehr nur durch
direkte Polizeigewalt un-
terdriickt, sondern durch
«Predictive Policing»,
durch die Bearbeitung
und gegebenenfalls Ma-
nipulation digitaler Infor-
mationsstrome und durch
algorithmisch gelenkte
Risikobewertungen. 4
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In ihrer Arbeit SocialSim (2020) [Bild-4] erprobt Steyerl, wie diese Entwick-
lung sich als absurde und zugleich bedrohliche Realitit entfaltet: hier zunichst
ein Ausschnitt aus dem Video.

In der Simulation treten uniformierte Polizisten auf, die sich wie algorith-
misch gesteuerte Schachfiguren bzw. NPCs (Non-Player-Characters) bewegen.
Die Bewegungen dieser Avatare werden von statistischen Daten zu Polizeige-
walt gesteuert, die Steyerl sammelte und auf die Programmierung der «Cho-
reografie» iibertrug. Was als souverdne Simulation sozialer Ordnung gedacht
sein sollte, gerédt hier zur maschinellen Farce: Die Avatare ruckeln durch den
Raum, fallen fiir Momente aus der Choreografie und wieder in das Muster
zuriick. Steyerl zeigt auch, dass die Logik von Vorhersagetechnologien — die
sich auf Datenanalyse und Risikobewertung stiitzt — immer eine Tendenz zur
Ubersteuerung in sich trigt: Wihrend Kontrolle perfektioniert werden soll,
entsteht ein unberechenbares Eigenleben, bis das System aus dem Gleichge-
wicht geriét.

Der Schauspieler Mark
Waschke, bekannt als Kri-
minalhauptkommissar
Robert Karow aus dem
Berlin-Tatort, wurde von
Steyerl bei der Modulation
des Polizisten- (und {ibri-
gens auch Keynes-)Avatars
eingebunden. Eine humor-
voll medienkritische Geste
(an dieser Stelle Vorfiih-
rung einer Videosequenz
aus SocialSim) mit Mark
Waschke, die sich mit
strukturellem Rassismus
bei der Polizei beschéftigt.
[5a, 5b]

Trotz Waschkes Bemii-
hungen, im Sinne des Bil-
dungsauftrags des offentlich-rechtlichen Fernsehens die Verhaltnisse innerhalb
der deutschen Polizei tatortgemal($ zu normalisieren, insistiert Steyerl auf einer
historisch-kritischen Perspektive (an dieser Stelle Vorfithrung einer Videose-
quenz aus SocialSim) mit einem Nofretete-Avatar, der um Hilfe ruft, weil er
nach Berlin «entfithrt» worden sei, in ein Land, wo Leute «wie er» nicht sicher
seien und manchmal auch «in Polizeihaft verbrennen». [Bild-6]

5a,5b
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Neben dem Hinweis
auf den fragwiirdigen Be-
sitz der Biiste der Nofretete
durch die Stiftung Preul3i-
scher Kulturbesitz verweist
Steyerl hier auf den Tod
des Asylbewerbers Oury
Jalloh aus Sierra Leone,
der im Januar 2005 in ei-
ner Zelle im Dessauer Po- 6
lizeigewahrsam verbrannte.

Wie es dazu kam, wurde bis heute nicht offiziell gekléart.

In ihrem Werk hat sich Steyerl von Beginn an seit den 1990er Jahren konse-
quent mit strukturellem Rassismus im wiedervereinigten Deutschland und dessen
historischen Beziigen in der Kolonialgeschichte beschiftigt. Dabei hat sie deut-
lich gezeigt, dass Antisemitismus und Rassismus in Deutschland in komplexen
historischen Verhéltnissen zueinanderstehen und immer wieder interagieren.

Ein frithes und eindrucksvolles Zeugnis dieser Auseinandersetzung ist die
Reihe Normalitdt, die aus kurzen Dokumentationen besteht und im Zeitraum
von 1999 bis 2000 entstand.

Bereits im Titel der Arbeit steckt ein hochgradig problematisches Konzept:
Normalitat fungiert in Deutschland, und natiirlich auch anderswo, nicht nur
als passiver Zustand, sondern als aktives Resultat von Verdrangung, Instru-
mentalisierung und sozialer Kontrolle. Steyerl selbst beschreibt Normalitét als
eine «stille Kriegserklarung». Sie ist, so Steyerl, nicht einfach nur das Resultat
von Untéatigkeit, sondern ein bewusster Mechanismus, der zur Stabilisierung
eines ideologisch aufgeladenen Status Quo dient. Mit dieser Analyse erweitert
Steyerl den Gewaltbegriff also auch medial: Er umfasst nicht nur physische
Ubergriffe, sondern auch die strukturellen und medialen Prozesse der Verdrin-
gung, Bagatellisierung und Versohnung mit dem Unertréaglichen.

Ich zeige Thnen nun ei- 7
nen Ausschnitt aus der ach-
ten Folge der Reihe Norma-
litdt (2000). [Bild-7] Hier
zeigt Steyerl eine zundchst
unscheinbare Szene: die
Riickseite eines Schle-
cker-Supermarktes in der
Stadt Guben. Mit niich-
ternen Texteinblendungen
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liefert Steyerl Informationen: In Guben wurde der algerische Fliichtling Fa-
rid Guendoul im Februar 1999 von einer Gruppe Neonazis durch die Stadt
gehetzt. Er starb bei dem Versuch, sich mit einem Sprung durch die Glastiir
eines Gebdudes in Sicherheit zu bringen. Durch die scheinbare Banalitit der
Bildsprache, die die Sensationslust der {iblichen Berichterstattung vermeidet,
stellt Steyerl den Gewaltraum in seiner Banalitét aus.

Verbliiffend ist die Erwdhnung eines Statements des damaligen Branden-
burger Innenministers Jorg Schonbohm: Dieser verweigerte einem Bekannten
Guendouls, der ebenfalls gejagt worden war, die beantragte Aufenthaltsgeneh-
migung. Die Begriindung lautete sinngemal?, ein traumatisierter Mensch konne
sich schlecht in eine Gesellschaft integrieren, in der er traumatisiert wurde.
Statt also rassistische Gewalt anzuerkennen und Verantwortung zu iiberneh-
men, wird diese auf die Opfer abgeschoben. Der Ausschluss des Opfers steht
symbolisch fiir eine Gesellschaft, die sich weigert, die Konsequenzen eigener
Gewaltstrukturen anzuerkennen.

Ich wiirde gern anhand eines abschlief3enden Beispiels zeigen, wie aktuell
die Werke Hito Steyerls sind. Manchmal habe ich einige von ihnen im Entste-
hungsjahr noch als eine Art von dystopischer Science-Fiction angesehen. Und
dann, erst spéter, realisierte ich, dass diese zugleich feinfiihlige und beharrli-
che Kiinstlerin viel friiher als andere ihr Interesse schon langst darauf gelenkt
hatte, wohin es die Realitit in Bdlde ziehen wiirde. Und Letzteres basiert nie
auf Intuition, sondern auf harter Arbeit.

Zunéchst zeige ich Th-
nen eine kurze Sequenz
aus Steyerls How Not To
Be Seen: A Fucking Didactic
Educational .MOV File
(2013). [Bild-8] In dem Vi-
deo arbeitet die Kiinstlerin
mit Renderings virtueller
Luxusimmobilien, die auf
den noch heiBen Schlacht-
feldern kriegerischer Inter-
ventionen und deren Folgekonflikten, wie im Falle des zweiten Irakkriegs,
bereits von westlichen Immobilienunternehmen geplant und investiert werden.

Die Bilder der Condos — oder zugespitzt: der Zusammenhang von Immobi-
lienmarkt und militdrischen Operationen — hatten mich beim ersten Betrachten
des Videos noch sehr aufgekratzt.

Nun zeige ich ein Video, das Donald Trump vor etwa zehn Tagen auf sei-
nem Netzwerk und ohne jeden weiteren Kommentar teilte. (An dieser Stelle:
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Vorfiihrung des viral gegangenen Vi-
deos von Eyemix Visuals mit dem Titel
Trump Gaza, das mittels KI (ironisch)
visualisieren sollte, wie Trumps «Ga-
za-Riviera»-Pldne in dessen eigener
Vorstellungswelt aussehen kénnten.)
[Bild-9]

Die gerenderten Hauser in dem
Video, die Heile-Welt-Asthetik und
die empathielose Gewinnerperspekti-
ve erinnern mich an das, was Steyerl
in dem zuvor gezeigten Video bereits
durch kiinstlerische Aneignung ange-
prangert hat.

Um Missverstdndnissen vorzubeu-
gen: Das Video wurde nicht von Trump

in Auftrag gegeben. Es wurde von ei-
nem Team namens Eyemix Visuals im
Rahmen eines Tests fiir KI-Software erstellt. Es war wohl intern und satirisch
gemeint, jedoch gelangte das Video aus dem engeren Kreis nach auen und
schlief8lich in die Hdnde von Trumps Medienteam, das es dann auf dessen
Seite veroffentlichte.

Bitte stellen Sie sich vor, wie es sich fiir Menschen anfiihlen muss, die in
Gaza leben, moglicherweise Familie und Freunde verloren haben und seit Mo-
naten hungernd von einem Ende des Streifens zum anderen getrieben werden.
Diese Personen sehen nun auf einem digitalen Endgerat ein solches Video,
gepostet von einem der machtigsten Manner der Welt, der zuvor davon sprach,
diese Menschen aus ihrer Heimat zu deportieren, um auf den Triimmern ihrer
Hauser eine «Riviera des Nahen Ostens» zu schaffen.

In ihrem gerade verdffentlichten Buch Medium Hot (London 2025) lenkt
Hito Steyerl unseren Blick auf die Wechselwirkungen von kiinstlicher Intelli-
genz und politischer Macht. Sie spricht von Bildern in Zeiten der Erderwér-
mung — Bilder, die nicht mehr «cool» und distanziert betrachtet werden kon-
nen, weil sie buchstéblich die Welt aufheizen. Klimatisch wie politisch.

Wenn durch Statistiken gendhrte Algorithmen heute dariiber entscheiden,
welche Nachrichten wir lesen, welche Gesichter eine Gesichtserkennung als
«Gefahr» einstuft oder was eine Drohne als Ziel anvisiert, dann sind dies keine
rein technischen Prozesse, sondern gesellschaftliche Machtfragen.

Hito Steyerls Arbeiten entstehen im Spannungsfeld von Hightech und neu-
em Posthumanismus, von Virtualitdt und physischer Wirklichkeit. Sie eroffnen

9
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einen Denkraum, in dem die Funken zwischen Silicon Valley und Proxykriegs-
gebieten hin- und herspringen.

Sie fithrt uns von der scheinbar simplen Frage an Siri zu den Grund-
satzthemen unserer Zeit: Wie beeinflusst kiinstliche Intelligenz die Bedeutung
menschlicher Denkprozesse bei der Konstruktion von Wahrheit?

Steyerls Werke fiihren vor, wie Machtanspriiche mittels Bildern geltend
gemacht — aber eben auch, wie sie in Frage gestellt und neu ausgehandelt
werden konnen.

Bildnachweise

Abb. 1: Videostill aus: Hito Steyerl, Robots Today, 2016, courtesy Hito Steyerl.
Abb. 2: Videostill aus: Hito Steyerl, Animal Spirits, 2022, courtesy Hito Steyerl.
Abb. 3: Videostill aus: Hito Steyerl, Duty Free Art, 2015, courtesy Hito Steyerl.
Abb. 4-6: Videostill aus: Hito Steyerl, SocialSim, 2020, courtesy Hito Steyerl.

Abb. 7: Videostill aus: Hito Steyerl, Normalitdt, Folge 8, 2000, courtesy Hito
Steyerl.

Abb. 8: Videostill aus: Hito Steyerl, How Not to Be Seen: A Fucking Didactic Educa-
tional .MOV File, 2013, courtesy Hito Steyerl.

Abb. 9: Zwei Videostills aus: EyeMix visuals company, Trump Gaza, 2025, Quelle
Internet.
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«Praxis» heute
Erich Fromm Lecture 2025

HITO STEYERL

I ch musste Erich Fromm nicht weit suchen. Seine Werke
stehenbeimeinen Nachbarnim Biicherregal. Seiteinigen
Jahren lebe ich teilweise auf der Insel Kor¢ula in Dalmatien.

Viele Menschen in dieser Gegend hatten und haben
immer noch das Gefiihl, dass Fromm Wesentliches tiber ihr
Leben und ihren Alltag zu sagen hat. [Bild-1]

Fromms Schriften sind zugénglich und es fehlt ihnen
jegliche Arroganz. Er kam auch im-
mer wieder nach Kor¢ula, da er der
sogenannten «Praxis»-Schule an-
gehorte. Diese wurde von Philoso-
phen des ehemaligen Jugoslawiens
gegriindet, entwickelte sich jedoch
bald zu einem internationalen Dis-
kussionsforum. Thre sogenannte
Sommerschule von 1964 bis 1974
in Korc¢ula war legendar.

Was war die Praxis-Schule?

Diese lose Vereinigung internationaler Philosophen und Philosophinnen ver-
suchte Marx auf unorthodoxe Weise neu zu lesen und hatte daher von allen
Seiten Schwierigkeiten; sie wurden, sehr verkiirzt gesagt, im Westen als Kom-
munisten und im Osten als Antikommunisten verfolgt bzw. unter Druck gesetzt.
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Fromms Projekt war ein humanistischer, ein demokratischer Sozialismus und
das Projekt von «Praxis» eine Art dritter Weg zwischen real existierendem dog-
matischem Sozialismus und real existierenden dogmatischem Kapitalismus.

Was ist Praxis heute?

«Praxis» heute ist ein amerikani-
sches Krypto-Unternehmen, das
neue souverdne Stadtstaaten bau-
en will, bevorzugt am Mittelmeer,
z.B. in Montenegro, das nicht all-
zu weit von Korcula entfernt liegt.
[Bild-2]

Das Ziel von «Praxis» ist die Er-
richtung eines oder mehrerer pri-
vater Stadtstaaten, die zundchst im
Internet Investoren anziehen und
2 dann real entstehen sollen. «Pra-

xis» hat auch eine ideologische
Dimension. Die Firma zielt darauf ab, «die westliche Zivilisation wiederher-
zustellen und unser ultimatives Schicksal des Lebens zwischen den Sternen
zu verfolgen».

Das Unternehmen folgt der Ideologie des Netzwerkstaates von Balaji Sri-
nivasan, der im Umfeld rechter US-Techunternehmer agiert. Der Netzwerk-
staat ersetzt den traditionellen Nationalstaat und entwirft eine Zukunft, in
der Online-Gemeinschaften per Crowdfunding Territorien errichten und sich
in souverdne Einheiten verwandeln konnen. [Bild-3]

«Praxis» mochte eine «post-Ar-
beits-KI-Zukunft» aufbauen und
schlieRlich in den Weltraum um-
siedeln. Man kann sich dort fiir
etwa 5.000 USD auf die Wartelis-
te fiir ein Visum eintragen lassen.
Nicht zuféllig erinnern die Praxis-
renderings an das CGI-Design der
TV-Serie Game of Thrones, in der
die dalmatinische Stadt Dubrovnik

als Sitz fieser feudaler Herrscher

3 eine Hauptrolle spielt.
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[Bild-4] Das Pro-
jekt bedient sich ei-
ner Asthetik, die sich
irgendwo zwischen
Computerspiel und
Felix Dahns Kampf
um Rom verirrt hat.
Die KI-Werbebilder
fronen einem gewis-
sen Legiondrsfetisch,
ein paar Raumschiffe
fliegen auch herum.

Konnte dieses Projekt noch bis Ende 2024 als Spinnerei abgetan werden,
muss es seit der Wiederwahl von Donald Trump zum US-Prisidenten leider
ziemlich ernstgenommen werden.

«Praxis»-Griinder Dryden Brown reiste Ende 2024 nach Gronland, um dort
Land zu kaufen oder gleich eine Charterstadt zu griinden. Dann unterstiitzte
auf einmal Elon Musk die Annexion Gronlands, was einen Kauf zunéchst tiber-
fliissig zu machen schien. Brown stellt «Praxis» als Testlauf fiir «Terminus» dar,
Elon Musks Plan fiir eine Stadt auf dem Mars. Die Initiative wird von verschie-
denen konservativen Investoren finanziert. Darunter auch Peter Thiel und Patri
Friedman. Die Zielgruppe sind junge, méinnliche «Hardtech»-Unternehmer.

Brown deutete auf X an, dass unter anderem das Westjordanland fiir eine
neue Charter City genutzt werden soll. [Bild-5]

Trumps Vorstellung von Gaza als einer KI-generierten privatisierten Lu-
xusanlage am anderen Ende des Mittelmeers ist die bislang krasseste und
zynischste Vorstellung von dem, was «Praxis» heute sein kann.

«Praxis» heute steht fiir eine Ablo-
sung demokratischer Strukturen durch
Unternehmen, den Aufstieg von Kryp-
to-Korruption, ein Wettrennen um die
Aneignung neuer Rohstoffe in Koloni-
en fiir KI-Industrien und Techkonzer-
ne sowie fiir die Privatisierung sozia-
ler Beziehungen durch Silicon-Valley
Plattformen. Elon Musks Projekt,
amerikanische Behorden durch seine
eigenen KI- Systeme zu ersetzen, stellt
eine weitere Radikalisierung dieses
Ansatzes dar. 5
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Form oder Content?

Dies verweist auf eine weitere Verschiebung. Libertdre Autoritire weltweit
sind zu regelrechten Revolutiondren geworden und nutzen jede Gelegenheit,
Grenzen und Konventionen niederzuwalzen. Das ist mittlerweile jeden Tag in
den Nachrichten sichtbar, die sich in eine Art einziger grof3er Trump Reality
TV Show verwandelt haben.

Nichts ist unmoglich: Kanada, Panama oder Gronland zu erobern, die Erde
gegen den Mars einzutauschen, die Regierung und alles andere sogenannten
AGIs (allgemeinen kiinstlichen Intelligenzen) zu iiberlassen, den Tod, die De-
mokratie oder Zentralbanken zu iiberwinden, Kultur zu automatisieren oder
abzuschaffen, Brandmauern gegen die Zusammenarbeit mit rechten Nationa-
listen niederzubrennen, selbst das ultimative Undenkbare, Tiktok zu verbieten
oder zu enteignen, scheint nicht unmoglich zu sein.

Wir kennen diese Verhaltensweisen aus der Kunst.

Libertédre Autokraten benehmen sich wie Genies der alten Schule und lassen
die Sau raus. Es scheint, als werde die alte Zweckrationalitit der Frankfurter
Schule durch eine Art digitaler Zweckirrationalitat ersetzt. Zweckirrationalitit
heilt: hochgradig irrational, unvorhersehbar und daher besonders profita-
bel. Es ist kein Zufall, dass Volatilitat ein wichtiger Produktivfaktor in der
Finanzwelt ist. Es ist auch kein Zufall, dass Reality TV ein formales Vorbild fiir
derzeitiges Regierungshandeln, vor allem in den Vereinigten Staaten darstellt.

Autoritire Herrscher sehen sich zunehmend als genialische Content-provi-
der und Influencer, die in Serie arbeiten, teilweise improvisierend, moglichst
transgressiv, krass und auf Klicks aus, oft auch auf experimentelle, meme-kon-
forme und bewusst absurd-sinnlose Weise. Theater- oder Performancekritik
findet mit dem neuen Rechts-Dada bzw. -Gaga-Genre ein ganz neues Betéti-
gungsfeld, dessen sie sich noch gar nicht bewusst ist.

Marskolonien

Kleiner Exkurs: Wo wurde Reality TV erfunden? Wir treffen in dieser Geschich-
te viele Personen und Vorstellungen wieder, die mittlerweile sehr einflussreich
sind. Reality TV ist ndmlich ein Nebenprodukt von Experimenten zur Vorbe-
reitung einer Besiedlung des Mars.

In der sogenannten «Biosphire 2» von 1991-1994 wurden Freiwillige
monatelang in eine Art Gewiachshauskugel in Arizona eingesperrt, um eine
Weltraumkolonie zu simulieren. Sie mussten vollig autark sein, ihre Nahrung
und auch Sauerstoff in einer Reihe verschiedener Biome selbst produzieren.
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Biosphére 2 war ein Test fiir die Kolonisierung des Weltraums. Konnten Ko-
lonisten genug Atemluft herstellen? Nahrung? Soziale Bindungen? Die Antwort
ist — nicht wirklich. Der Sauerstoffgehalt sank auf gefahrliche Werte. Das Klima
war kaputt. Die meisten Sdugetiere starben aus und bestdubende Insekten
wurden ausgerottet. Die Crew spaltete sich in zwei verfeindete Lager. Nach
zwei Durchlaufen und einer Revolte der Wissenschaftler wurde das Projekt
aufgegeben. Am Ende erwiesen sich Kakerlaken und Ameisen als die Spezies,
die am besten an die Oligarchen-Weltraumkolonie angepasst waren.

Warum ist das interessant? Weil der Manager dieses Projekts in dessen
spateren Phasen Steve Bannon war, ein wichtiger ethno-nationalistischer Ver-
biindeter in der ersten Regierung von US-Prasident Trump und jetzt eine der
Personen, die als Anfiihrer der MAGA-Bewegung romische Griif3e performen.
Sein Managementstil — eine Art bewaffnete Ubernahme der Rdumlichkeiten,
weil sie keinen Gewinn abwarfen — 16ste einen Aufstand der beteiligten Wis-
senschaftler aus. An einem bestimmten Punkt wurden die Fenster des Ge-
wéchshauses von einigen abtriinnigen Wissenschaftlern gewaltsam gedffnet.
Schliellich wurden sogar Fenster zerbrochen, um Sauerstoff hereinzulassen.

Aber es gibt noch ein weiteres interessantes Detail: Anscheinend basierte
Big Brother, vermutlich die erste Reality-TV-Show iiberhaupt, auf den Experi-
menten von Biosphére 2.

Interessanterweise waren viele Bewohner von Biosphére 2 mit einem Hip-
pie-Performance-Kult namens «Theater aller Moglichkeiten» verbunden. Als
Theater waren die Experimente von Biosphéare 2 spektakuldr erfolgreich. Es ist
keine Ubertreibung zu sagen, dass Reality-TV zu einer wichtigen Formatvorlage
fiir autokratische Politik geworden ist — eine Entwicklung, die mit dem Aufstieg
des italienischen Trash-TV-Moguls Silvio Berlusconi an die Macht im Jahr 1994
begann und sich seitdem beschleunigt hat.

Man erinnere sich nur an Donald Trumps Satz in seiner Eliminierungsshow
«The Apprentice»: «Sie sind gefeuert!» Ein Ausspruch, der als Training begriffen
werden kann fiir die Demiitigung des ukrainischen Prasidenten Volodymyr
Selenskyj vor laufenden Kameras — ein Event, das ebenfalls als eine Art Kreu-
zung zwischen Reality TV und Kolosseum angelegt war, eine Performance, die
fiir viele Menschen direkt lebensgefdhrlich war.

Kunst und Leben

Das Verhéltnis von Kunst und Politik gerédt durch diese autoritdre Performance-
kunst durcheinander. Denn Kunst sollte im traditionellen Verstindnis von
Kunstfreiheit zwar unbegrenzt sein, dafiir aber fern von politischer Macht. Es
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erhielt sich in dieser Definition etwas von der rituellen Funktion der Saturnali-
en, an denen Menschen machen konnten, was sie wollten, und Machtverhalt-
nisse umgekehrt wurden; allerdings nur fiir kurze Zeit. Die Freiheit der Kunst
war ein dhnliches Arrangement, nicht zeitlich begrenzt, sondern rdumlich,
eine experimentelle Spielwiese, wo Dinge quasi in Quarantine erprobt wer-
den konnten. Man konnte, oder besser kdnnte, idealiter Dinge und Verfahren
testen oder auch verwerfen, in einer Art Labor der Freiheit, in dem Dinge auch
mal problemlos schief gehen konnten.

Im 20. Jahrhundert wurde jedoch von Seiten der Kunst immer haufiger
die Aufhebung dieser Gewaltenteilung bzw. der Trennung von Kunst und Le-
ben gefordert. Die Kunst sollte selbst unmittelbar wirksam sein, niitzlich, ins
Leben eingreifen etc. Jeder sollte ein Kiinstler sein, das Leben Kunst und um-
gekehrt, frei nach Joseph Beuys. Nun ist diese Forderung teilweise realisiert,
nur diesmal eben von Seiten von Politikern, die reale Macht haben. Politik hat
Kunstfreiheit fiir sich vereinnahmt, vor allem ihre transgressiven und schock-
basierten Potentiale. Jede politische Performance und disruptive Aktion ist
schon als Spektakel fiir soziale Medien vorformatiert, gleichzeitig ist der Abriss
demokratischer Kontrollfunktionen aber real.

Man muss an Marinetti denken, der die 6sterreichische Fahne in einer
Art futuristischer Performance verbrennen lief3, an den Schriftsteller Yukio
Mishima, der einen antidemokratischen Putschversuch unternahm, um das
Kaisertum in Japan wiederherzustellen, oder auch an Gabriele D’Annunzio,
der eine priafaschistische Rave-Republik in der von ihm personlich annektierten
istriotischen Stadt Rijeka ausrief.

Es fallt nicht schwer, die Echos solcher Unternehmen in den Pldnen von
«Praxis» wiederzuentdecken. «Praxis» bedient sich zu PR-Zwecken haufiger
einer jiingeren, teils offen faschistischen Kiinstler-Avantgarde in New York,
die unter dem Namen «Dimes Square» bekannt wurde und teils Ideen des
Futuristen und katholisch-esoterischen Rassenkundlers Julius Evola anhéngt.

Momentan sind aber gar keine Kiinstler oder Kiinstlerinnen mehr notwen-
dig, da ihre Funktion leicht von KI {ibernommen werden kann, von Chatbots
und Bild-Generatoren wie Elon Musks Grok oder Open AI’s Sora. Die automa-
tisierte Oligarchenkunst hat ihre eigenen Medien; digitale Plattformen, die
von ihnen kontrolliert werden; ebenso wie absolute Herrscher sich zu Repra-
sentationszwecken Theater- und Opernhéuser hielten. Formale Diskussionen
finden dort nicht statt, da die Formen durch Algorithmen vorgefertigt und
automatisiert sind.

Gleichzeitig waren diese kulturindustriellen Formate noch nie so invasiv
wie jetzt, da sie die Zeit und Aufmerksamkeit der Menschen in bisher unge-
ahntem MafR beanspruchen und darauf optimiert sind, maximale Abhéngigkeit
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herzustellen. Curtis Yarvin, einer der Vorden-
ker der amerikanischen Neuen Rechten, hat
einen Vorschlag gemacht, wie mit armen und
unproduktiven Menschen umzugehen sei. Er
sagte, dass man iiber die Idee des Genozids
hinaus sei. Daher sei die humanste Art, die-
se Menschen zu beseitigen, sie in einer Art
VR-Kammer zu halten, wo sie den Rest ihres
Lebens unterhalten werden wiirden. Ich frage
mich, inwiefern das nicht schon realisiert ist,
wenn meine Tochter erzihlt, wie die Gesichter
der Obdachlosen, die bei uns unter Balkonvor-
spriingen hausen, nachts von Screens erleuch-
tet werden, auf denen irgendein KI-Tiktokclip
lauft.

Was jedenfalls nicht funktioniert, um die

Kunstfreiheit wiederherzustellen: Methoden,
die Politiker damals und heute anwenden, um
die Kunstfreiheit einzuschréanken. Dazu lohnt sich ein Blick in die 600 Seiten
Akten (ich wollte in einem Freudschen Versprecher schon fast schreiben Akti-
en), die iber Erich Fromm beim FBI angesammelt wurden. [Bild-6]

Es ist trostlos, sich diesen Haufen von Denunziationen und Spitzelberichten
durchzulesen. Ein Grof3teil dieser Akten besteht aus der Dokumentation offe-
ner Briefe gegen den Vietnamkrieg und gegen atomare Aufriistung, die auch
Fromm unterschrieben hatte.

Wenn man sich diese historischen Akten anschaut, ist schwer vorstellbar,
wie Politiker in Deutschland heute auf die Idee kommen koénnen, der Kunst-
freiheit sei damit geholfen, Unterschriftenlisten durchschniiffeln zu lassen und
Gesinnungen per Verfassungsschutz zu kontrollieren. Das ist einer Demokratie
nicht wiirdig, sondern belegt leider nur entweder ihre Schwéche oder ihre
Paranoia. Ich habe mich daher entschieden, den Geldbetrag, der mit dem
Erich Fromm-Preis einhergeht, mit einem Kollegen [James Bridle] zu teilen,
dem aufgrund einer solchen Unterschrift unter einen offenen Brief ein schon
erteilter Preis in einem - ehrlich gesagt — vollig unnachvollziehbaren Vorgang
wiederaberkannt wurde.

Fromms FBI-Akten zeigen, dass solche staatlichen Uberwachungs- und Dis-
ziplinierungsmalf$nahmen, ein schlecht beratenes Ablenkungsmanover sind, um
von den Herausforderungen der Zeit abzulenken.

Stattdessen miissten wir uns zu einem Zeitpunkt, an dem die AfD, eine
zweifellos autoritire Partei, etwa 20% der Wéhlerstimmen mit Deportations-
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forderungen auf sich vereinen kann, fragen, wie die Definition des autoritdren
Charakters als solche aktualisiert werden kann und wie dessen Entstehung
funktioniert.

Nur so kann diesem breiten Radikalisierungsprozess mit Hilfe von Bildung
und Uberzeugungsarbeit anstatt Uberwachung entgegengetreten werden. Wih-
rend viele Merkmale des autoritdren Charakters, den Fromm beschrieb, auch
heute noch zuzutreffen scheinen — unter anderem Destruktivitat und Rassismus
und eine Glorifizierung des sogenannt Normalen (AFD: «Deutschland. Aber
normal») — scheinen sich andere Merkmale wie das Verhéiltnis zur Freiheit
verdndert zu haben. Denn der Reiz fiir viele am neuen Autoritarismus ist ja
gerade, dass er eben nicht unbedingt eine Flucht vor der Freiheit darstellt,
sondern den Genuss an der Freiheit von jeglicher Verantwortung, Freiheit von
Solidaritat, Freiheit von Riicksicht, aber eben auch die Freiheit, ohne jegliche
Konsequenzen zu tun, was man will etc. Und das wird von den neuen au-
toritdren Charakteren vorgelebt: eine Art Autoritdt ohne Autorenschaft, das
hei3t ohne jemand, der oder die verantwortlich zeichnet, oder eben auch eine
Kunstfreiheit ohne Kunst und letztlich ohne Kiinstlerinnen.

Praxis morgen

Welche Version von «Praxis» lief3e sich diesen Entwicklungen heute entgegenset-
zen? Was konnen wir von Erich Fromms Beteiligung an der Praxisschule lernen?

Tatsdchlich gibt es einige Beriithrungspunkte zwischen Praxis heute und
damals. Die Art oligarchischer Stadtstaaten, die «Praxis» errichten will, sind
nicht vollig verschieden von den Stadtstaaten nach venezianischem Modell,
die historisch in Dalmatien existierten. Dubrovnik war jedoch nicht die feuda-
le Clanhauptstadt, die sie in Game of Thrones darstellen muss, sondern eine
oligarchische Demokratie, in der nur Reiche Mitspracherecht hatten. Auch das
Unternehmen «Praxis» stellt sich ein dhnliches Modell vor.

Insofern ist die Idee, dass das Gemeinwesen als eine Art Unternehmen ge-
dacht wird, an dem man Anteile halten kann, gar nicht neu. Es gibt sie jedoch
auch in génzlich anderer Form, der Idee der Arbeiterselbstverwaltung. Das war
etwas, was Fromm am ehemaligen Jugoslawien faszinierte. 1974 schreibt er:

«Das heutige Jugoslawien, das vor 1940 kaum bekannt war, aul3er als
Teil des unruhigen Balkans, ist zu einem der interessantesten und am
meisten bewunderten Lander der Welt geworden — zumindest fiir viele,
die ein Land nicht nach der Zahl seiner Autos und der Neonlichter in
seinen Einkaufsstraen beurteilen.
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Die zweite bemerkenswerte Errungenschaft ist der Aufbau einer
vollig neuen und originellen Art sozialistischer Gesellschaft. Statt des
Eigentums an allen Produktionsmitteln durch einen méchtigen zentra-
lisierten Staat entwickelten die Jugoslawen nach ihrem Bruch mit dem
stalinistischen Russland und seiner Ideologie eine vo6llig neue und ori-
ginelle Idee. Nicht der Staat, sondern diejenigen, die in einem Unter-
nehmen arbeiten, besitzen und leiten es. Dieses System kulminierte in
dem inzwischen berithmten Konzept der Selbstverwaltung der Arbeiter.
Anstelle von Staatseigentum gab es gesellschaftliches Eigentum, statt
Zentralisierung Dezentralisierung, statt dass der Arbeiter das Objekt
einer allméchtigen Biirokratie war, war er der aktive Teilnehmer an
seinem eigenen Unternehmen. Die Perversion von Marx’ Konzept des
Sozialismus, die Kontrolle der Massen durch eine méachtige Biirokratie,
wurde in der Praxis in Frage gestellt, so wie Rosa Luxemburg und an-
dere sie Jahre zuvor in der Theorie in Frage gestellt hatten. Die Praxis
wurde in den Gesetzen des Landes und seiner neuen sozialen Organi-
sation formuliert.»?

Fromm und viele seiner Praxiskollegen sahen Unternehmen also ebenfalls als
Keimzellen gesellschaftlicher Selbstverwaltung und Dezentralisierung an; al-
lerdings sollten diese Unternehmen nicht irgendwelchen Fabrikbesitzern oder
Investoren gehoren, sondern ihren Arbeitern und Arbeiterinnen. In deren Re-
galen sich auch immer noch Fromms Werke finden, auch nach einem verhee-
renden nationalistischen Krieg in den 90ern. [Bild-7]

Fromm ging es vielleicht darum, eine befreite Gesellschaft nicht als ferne
oder imaginédre Utopie anzu-
sehen, sondern als etwas, das
im Kern schon in den beste-
henden Strukturen existiert.
Man musste diesen Kern nur
aus seiner verstellten Form
befreien. So kdnnte man die-
se Vorschldge auch heute an-
wenden.

Die Praxisstddte, wenn es
sie denn jemals geben sollte, 7

1 Erich Fromm: «Foreword», in: M. Markovi¢: From Affluence to Praxis. Philosophy and
Social Criticism, Ann Arbor (University of Michigan Press) 1974, S. V-IX. Eigene Uberset-
zung.
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konnten eben nicht irgendwelchen elitdren Aktionaren gehoren, sondern den
Menschen, die darin leben und arbeiten. Und so gilt das auch fiir digitale
Plattformen im Allgemeinen. Warum sollen sie libertdren Populisten gehoren,
die so die Offentlichkeit privatisieren? Warum nicht denen, die die Inhalte
produzieren oder die Technik und Infrastruktur, bzw. die ihre Aufmerksam-
keit bereitstellen und so einen Grof3teil der Arbeit leisten? Und wenn wir
dariiber hinaus — da wir davon ausgehen konnen, dass die Praxisstadte kaum
noch noétig sind, wenn amerikanische Tech-Unternehmer einfach ihren eige-
nen Staat privatisieren und zum Unternehmen umbauen kénnen — Fromms
Gedanken weiterfiihren, konnen wir dieselben Verfahren auch fiir dieses neue
Megapraxisunternehmen vorschlagen. Warum nicht eine genossenschaftliche
Selbstverwaltung dieser Unternehmen, egal ob in Griinheide mit Tesla oder
in Washington?

Ist dies eine Moglichkeit die Zweckirrationalitdt der derzeitigen Staatsper-
formancekunst zu tiberwinden und so als Nebeneffekt auch die Kunstfreiheit
vor ihrer Zweckentfremdung — oder genauer vor ihrer Entfremdung als Zweck
im Rahmen einer umfassenden Zweckirrationalitédt — zu retten? An einem Mo-
ment, an dem alles moglich zu sein scheint, muss auch die Freiheit moglich
sein, diese Dinge zu denken.

Copyright © 2026 by
Prof. Dr. Hito Steyerl, Universitét der Kiinste Berlin
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Renaissance eines groBen Humanisten
125 Jahre Erich Fromm

JURGEN HARDECK

erzlich Willkommen zur Jahrestagung 2025 in mei-
H ner Heimat — am Wochenende von Erich Fromms
125. Geburtstag! Vor genau 20 Jahren waren wir schon
einmal hier im Europahaus Bad Marienberg zu Gast. Ge-
nau in der Hilfte jener 40 Jahre, die die Frommgesell-
schaft in diesem Jahr bestehen wird.

Laut Satzung dient die Internationale Erich-Fromm-Ge-
sellschaft «der Erhaltung, Erforschung, Weiterentwicklung
und Vermittlung der wissenschaftlichen Erkenntnisse und Ideen von Erich
Frommp». Und diesbeziiglich wurde, wenn man mal zuriickschaut, unglaublich
viel erreicht in diesen vierzig Jahren. Natiirlich ist hier vor allem die beein-
druckende Lebensleistung unseres Ehrenvorsitzenden Rainer Funk zu nennen.
Aber auch zahlreiche andere haben — durch ihre Begeisterung fiir die Impulse,
die sie durch das Werk und das Vorbild Erich Fromms empfangen haben — mit
ihrer jahre- oder sogar jahrzehntelangen Mitarbeit dafiir gesorgt, dass die
Internationale Erich-Fromm-Gesellschaft ihren Auftrag bis heute erfolgreich
erfiillt hat. Gleich drei Griindungsmitglieder und neun aktuelle oder ehemalige
Vorstandsmitglieder sind heute hier. Als ihr Vorsitzender, nach einigen Vorsit-
zenden vor mir, sage ich allen, die sich engagiert haben und gegenwdértig fiir
die IEFG engagieren, von Herzen: danke!

Lassen Sie mich mit ein paar biografischen Essentials beginnen, die die
meisten von Thnen wahrscheinlich schon kennen. Fromm war ein deutscher
Jude aus einem orthodoxen Elternhaus in Frankfurt am Main. Seine Lebenszeit
(1900-1980) ermoglichte ihm die bewusste Auseinandersetzung mit Themen
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unterschiedlicher Zeiten, die eine sehr weite Spanne umfassen: Von der Zeit
des Ersten Weltkriegs iiber die Weimarer Republik, den Nationalsozialismus,
die Grof3e Depression und den New Deal in seiner neuen Heimat, den USA, de-
ren Staatsbiirger er 1940 wurde, iiber den Zweiten Weltkrieg, die Entwicklung
der Wohlstandsgesellschaft danach und den Kalten Krieg, die lang anhaltende
Wachstumsphase in Mexiko, wo er von 1950 bis 1973 hauptséchlich lebte,
die Biirgerrechtsbewegung, die Kubakrise, den Vietnamkrieg, die Alternativ-
kulturen, die verunsicherte amerikanischen Nation der Watergate-Zeit, und
natiirlich auch die Nachkriegsentwicklung in Europa, nicht zuletzt Deutsch-
lands bis Ende der 1970er Jahre, als sich die 6kologische Krise schon deutlich
abzeichnete, auf die in vielen Lindern der Erde (vor allem in den USA und
China), bekanntlich noch immer nicht konsequent reagiert wird.

Fromm erhielt eine Universitdtsausbildung in Soziologie in Heidelberg und
eine als Psychoanalytiker vor allem am Berliner Institut. Durch seinen empiri-
schen und interdisziplindren Ansatz, der hervorragend in die erste Phase des
Frankfurter Instituts fiir Sozialforschung passte, zu dem er von 1930 bis 1939
gehorte, sowie durch seine vielen Biicher, Reden und Aufsétze zu sehr verschie-
denen Themen, ist er schwer in eine Schublade einzuordnen. Er wird daher
héufig als Philosoph oder Sozialphilosoph bezeichnet. Besser wére es aber, ihn
einen Sozialpsychologen zu nennen. Denn sein Veroffentlichungsschwerpunkt
lag eindeutig auf einer psychoanalytisch gepragten Sozialpsychologie, die er
— neben seiner klinischen Erfahrung und seiner groen Belesenheit — auch
in eigenen tiefenpsychologischen Untersuchungen empirisch zu unterfiittern
suchte.

Zudem hat Erich Fromm fast fiinfzig Jahre lang Menschen therapiert und
psychoanalytisch ausgebildet und dabei Sigmund Freuds Psychoanalyse nicht
unwesentlich weiterentwickelt. Er wurde durch seine von Harry Stack Sullivan
und Karen Horney beeinflusste Revision Freuds zu einem [weiteren!] Auf3en-
seiter in der «offiziellen» Psychoanalyse — war aber, wie sich zeigen sollte, der
Entwicklung der Psychoanalyse in vielem Jahrzehnte voraus. Der bekannte
Psychiater, Psychoanalytiker und Autor Irvin D. Yalom sagte dazu 2010:

«Die bekanntesten Interpersonal-Theoretiker Harry Stack Sullivan, Er-
ich Fromm und Karen Horney sind mittlerweile so griindlich in unsere
therapeutische Sprache und Praxis integriert und assimiliert, dass wir
alle, ohne es zu wissen, Neo-Freudianer sind.» (Yalom 2019, S. 17.)

Nicht zuletzt war Erich Fromm einer der einflussreichsten und hellsichtigsten
Gesellschaftskritiker des 20. Jahrhunderts. Einige Kritiker Fromms mochten
einen «kritischen», den «wissenschaftlichen Fromm» der Verdffentlichungen
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seiner Zeit beim Institut fiir Sozialforschung in den 1930er Jahren, manchmal
auch noch den Fromm von Die Furcht vor der Freiheit (1941a), also den der
frithen vierziger Jahre, vom spéteren angeblichen «Moralprediger» abkoppeln.
Sie wiirdigen die Bedeutung der Methoden und Ergebnisse seiner «Analyti-
schen Sozialpsychologie», seiner Theorie des «Gesellschafts-Charakters» und
der Familie als «Agentur der Gesellschaft» aus seiner Zeit am Institut von 1930
bis 1939. Sie wissen meist gar nicht, dass Fromm, und nicht Adorno den Be-
griff des «autoritaren Charakters», seine Beschreibung und Analyse und die al-
lererste empirische sozialpsychologische Untersuchung in Deutschland zu den
Einstellungen von Arbeitern und Angestellten ab 1929 erarbeitet hat (Fromm
1980a). Kritiker, die den wissenschaftlichen Fromm vom spéteren unterschei-
den wollen, verkennen auch, dass sich zwar seine Sprache verdndert hat, nicht
aber seine Haltung und seine Fahigkeit zur illusionslosen Analyse.

Gudrun Braunsberger schrieb am 26. April 2008 in der in Wien erscheinen-
den liberregionalen Osterreichische Tageszeitung Die Presse:

«Es gibt Autoren und Denker, deren Popularitét nicht verhindert, dass
sie unterschitzt werden, ja der eine Umstand scheint den anderen
nachgerade zu bedingen. Erich Fromm gehort zu dieser Kategorie. Bis
heute zédhlen Die Kunst des Liebens und Haben oder Sein zu den Klas-
sikern, denen Heranwachsende ihre ersten bewussten Einsichten und
Reflexionen iiber die Welt, deren metaphysische Beschaffenheit sowie
Verhalten und Beziehung dazu verdanken.»

Ja, ich denke, neben der Ausgrenzung durch die orthodoxe Psychoanalyse
und die Frankfurter Schule, die mit einem Totschweigen des unorthodoxen
Freudianers und Marxisten Erich Fromm einherging, ist das wohl ein Grund,
warum er lange unterschétzt wurde.

Der erste Klassiker gelang ihm ja bereits 1941 mit Die Furcht vor der Freiheit
—und mit den meisten seiner Publikationen wandte er sich von da an bewusst
an eine groBere Offentlichkeit, nicht mehr an ein Publikum. Durch seinen
iiberwiltigenden Erfolg wurde Fromm im amerikanischen Raum zu einem
public intellectuel, der drei Jahrzehnte lang grof3en Einfluss auf viele Menschen
und sogar auf die US-amerikanische Politik hatte und der sich, als politischer
Aktivist, prominent und mit unglaublicher Energie in vielen gesellschaftspoli-
tischen Fragen engagierte, vor allem in der Anti-Atom- und Abriistungsbewe-
gung, sowie der Friedens- und der Menschenrechtsbewegung.

Wahrend er ab den 1970er Jahren in Mittel- und Nord-Amerika langsam
in Vergessenheit geriet, wurde er in Europa erst richtig entdeckt — und ein-
flussreich vor allem bei der damaligen jungen Generation der Nach-Achtund-
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sechziger, die die Welt nicht mehr mit den Augen der Aktivisten und Mitldufer
der Studentenbewegung betrachtete. Dass er seinen Lebensabend im Tessin
verbrachte und im italienischen und deutschen Sprachraum ein gern gesehener
Gesprachspartner der Medien wurde, half natiirlich dabei. Vor allem aber wur-
de Haben oder Sein, an dessen Entstehung Rainer Funk als Fromms Assistent
mitgewirkt hat, ab 1976 zu einem erneuten Kultbuch und millionseller.

Nachdem in Nordamerika einige geistreiche Epigonen von Herbert Marcuse
(1955) und Theodor W. Adorno (1962) deren Diffamierungen Fromms unkri-
tisch {ibernahmen - genannt seien hier Christopher Lasch (1977) und Russell
Jacoby (1975) — wurde Fromm tatsdchlich zu einem «forgotten intellectual».
Seine Wiederentdeckung begann mit der — bei aller Kritik, die ich stellenweise
an ihr habe! — verdienstvollen Biografie von Lawrence Friedmann (2013) und
dem Schock, der durch die unerwartete erste Prasidentschaft Donald Trumps
in den intellektuellen Kreisen der USA und dariiber hinaus auch in Kanada,
ausgelost wurde. Plotzlich suchte und fand man Antworten auch wieder im
Werk von Erich Fromm. Aber vor allem in anderen Teilen der Welt, in Asien
und Nordafrika fand Fromm in den letzten 25 Jahren zunehmend Leserinnen
und Leser.

Anders als seine fritheren Institutskollegen blieb Fromm dem urspriingli-
chen neomarxistischen Programm des Instituts fiir Sozialforschung treu. Er
teilte wesentliche Positionen dessen, was spéter «Kritische Theorie» genannt
wurde, obwohl er den Begriff fiir seinen Ansatz selbst nie verwandte.! Erst
seit Martin Jay (1973), Jiirgen Habermas (1977; 1981) und wenige Jahre
spater Rolf Wiggershaus (1988) und Burkhard Bierhoff (1993) noch viel klarer
erkannten, dass Fromm eigentlich zur Geschichte des Instituts und der Kriti-
schen Theorie dazugehort, wird Fromm in Veroffentlichungen wieder in diese
Tradition eingeordnet. Die Zuriickweisung seiner Revision der Psychoanalyse
war — neben der gegenseitigen Antipathie von Fromm und Adorno (der 1938,
auf Einladung des Instituts-Direktors Max Horkheimer aus England nach New
York kam und dazustieR) — der Kern eines Konfliktes, der Ende 1939 zum Bruch
zwischen Fromm und den Kollegen fiihrte.

Heute ist belegt, dass Horkheimer und Adorno - nicht zuletzt aus angstli-
chem Opportunismus — den Konflikt mit der sich in den USA gerade heraus-
bildenden psychoanalytischen Orthodoxie scheuten, der sich durch Fromms

1 Die Bezeichnung Kritische Theorie geht auf den — viel spater in akademischen Kreisen be-
rithmt gewordenen — Titel des programmatischen Aufsatzes «Traditionelle und kritische
Theorie» von Max Horkheimer in der Zeitschrift fiir Sozialforschung des Instituts aus dem
Jahre 1937 zuriick. Fromm hielt ihn fiir eine von Horkheimers Verschleierungstaktiken
«um nicht Marxismus schreiben zu miissen» (Fromm), was in den USA nicht gut ange-
kommen wire.
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Entwicklung anbahnte. Zudem konnten sie selbst sich nicht vorstellen, wie das
Individuum ohne die widerstédndige Triebnatur, von der Freud ausging, gegen
eine totale Manipulierbarkeit und Formbarkeit geschiitzt werden konnte. Da-
mit wire in ihren Augen die letzte Bastion des Widerstands gegen die totale
Vergesellschaftung gefallen.

Offenbar empfanden sie, viel starker als Fromm, in zunehmendem Mal3e,
dass der Pessimismus Freuds und Schopenhauers angesichts der scheinbar un-
aufhebbar leidvollen und verblendeten Situation der Menschheit (verstandlich
in der ersten Hélfte der 1940er Jahre!) die einzig angemessene Haltung sei,
und nicht der vermeintliche «Idealismus» Fromms, der — trotz allem! — noch
immer die Hoffnung auf eine mdgliche Verbesserung der bestehenden Zustande
nicht aufgeben wollte.

Die «Re-Philosophierung» (Fromm) des bisherigen Instituts-Ansatzes unter
dem Einfluss von Adorno hielt wiederum Fromm fiir falsch. Er war nicht grund-
sétzlich gegen Philosophie, setzte er ja ebenfalls auf Aufkldrung und Vernunft.
Er war aber dagegen, zu verkennen, welche Macht Gefiihle und unbewusste
Strebungen haben.?

Wolfgang FEilenberger (2018) zeigt in seinem Buch Zeit der Zauberer, wie
iiberraschend einig sich die philosophischen Diagnosen in Deutschland bereits
in der Zeit nach dem Ersten Weltkrieg waren. Ob Wittgenstein, Benjamin,
Heidegger oder Cassirer: Alle empfanden, der moderne Mensch befinde sich
in einer Situation, die — neomarxistisch ausgedriickt — als Verdinglichung und
Entfremdung in der kapitalistischen Moderne beschrieben wurde. So auch
von den Mitgliedern des Instituts fiir Sozialforschung. (Diese Diagnose wurde
iibrigens von vielen geteilt, auch von nicht linken oder liberalen einflussreichen
Personen, wie etwas Rudolf Steiner oder Max Scheler.) Die totalitiren Bewe-
gungen der Zeit waren daher eine starke Versuchung, die eigene Ich-Schwiche
durch Unterwerfung zu kompensieren. Fromm beschrieb das in Die Furcht vor
der Freiheit (1941a). Aber er setzte zugleich eine Alternative dagegen. Und
wurde so einer der wichtigsten Vertreter des Humanismus im 20. Jahrhundert.

Schon Rainer Funk erklérte in seinen Anmerkungen in Band IX (S. 521) der
Erich Fromm-Gesamtausgabe den Humanismus zu einem «Schliisselbegriff zum
Verstdndnis des Frommschen Werkes». Fromm selbst sah sich in der Tradition
des Humanismus, der fiir ihn bereits in der chinesischen und indischen Antike

2 Als Psychoanalytiker sagte er z.B. zur berithmten Aussage am Ende des Kommunistischen
Manifests von Marx und Engels, dass die Arbeiter «nichts zu verlieren haben als ihre
Ketten», enthielte einen tiefgreifenden Irrtum. Denn: «Mit ihren Ketten haben sie auch
all jene irrationalen Bediirfnisse und Befriedigungen zu verlieren, die entstanden sind,
wéhrend sie die Ketten trugen.» Nur wenn es gelingt, von diesen Bediirfnissen frei zu
werden, wéren sie wirklich frei. (Fromm 1955a, GA 1V, S. 264.)
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begann und dann bei den Propheten und in der griechischen und rémischen
Philosophie prasent ist. In der Renaissance wurde der Humanismus wiederent-
deckt und wirkte weiter — tiber die Aufkldrung und den deutschen Idealismus
— bis ins 20. Jahrhundert und in die Gegenwart hinein. Fromm sprach selbst
gern von einer «Renaissance des Humanismus», die er sich wiinschte und die in
der Nachkriegszeit tatsachlich spiirbar wurde — man denke zum Beispiel an die
Erkldarung der allgemeinen Menschenrechte 1948. Fromm wusste, der Huma-
nismus der Renaissance war «eine Erneuerung des hebréischen, griechischen
und romischen Humanismus» (Fromm 1963f, GAIX, S. 11).

Er zitierte immer wieder gerne den rémischen Dichter Terenz (ca. 190-
159 vor Christus; ein freigelassener Sklave iibrigens!), der geschrieben hatte:
«Ich bin ein Mensch, nichts Menschliches ist mir fremd.» oder berief sich auf
Goethe, der — so der Germanist Hermann August Korff (1882-1963) — der An-
sicht war, dass der «Mensch nicht nur den individuellen Menschen, sondern die
ganze Menschheit mit allen ihren Moglichkeiten in sich [tragt], obwohl er sie
[...] nur in ganz beschrédnktem MaRe zu verwirklichen vermag» (Korff 1958,
S. 123). Davon war auch Erich Fromm {iberzeugt. «Die Renaissance und die
Aufklarung glaubten, man konne die Aufgabe, den Menschen zu einem voll
entfalteten menschlichen Wesen zu machen, ausschlieRlich oder hauptséachlich
durch Erziehung und Bildung 16sen», schrieb er (1963f, GA IX, S. 14). Trotz
Vorlaufern sei es aber eigentlich erst «Karl Marx mit seinem sozialistischen
Humanismus» gewesen, der begriffen — und fiir Fromm iiberzeugend — erklart
habe, dass «die Theorie von der Praxis, das Wissen vom Tun, und die geistigen
Ziele vom gesellschaftlichen System nicht zu trennen seien» (ebd.).

Fromm vertrat einen «humanistischen Sozialismus» (1965a). Er verstand
sich selbst als Marxist, aber natiirlich nicht in der seit langem diskreditierten
Form, die bestenfalls nicht funktioniert, schlimmstenfalls Menschen massiv
unterdriickt und ebenfalls millionenfach vernichtet hat, sondern im Sinne
einer demokratischen, toleranten und lebensférdernden Verwirklichung von
Gerechtigkeit, wie sie schon von einigen der biblischen Propheten eingefordert
worden war.

Fromm glaubte, dass auch «die Psychoanalyse in ihren tiefsten Wurzeln
zu der humanistischen Bewegung gehort, die vor 500 Jahren in Europa ihren
Anfang nahm» (1963f, GA IX, S. 11). Das Unbewusste, davon war Fromm
iiberzeugt, enthélt die Totalitdt des Menschen, «den ganzen Menschen mit
allen seinen Méglichkeiten» (ebd., S. 9). Uber das Unbewusste kann man den
Kontakt zum gangzen universalen Menschsein gewinnen: «Haben wir aber mit
dem ganzen Menschen in uns Kontakt, dann gibt es nichts Fremdes mehr. Es
gibt kein Verurteilen anderer mehr aus einem Gefiihl der eigenen Uberlegen-
heit» (1992m [1962], GA XI, S. 565). Fromm vertrat einen normativen Huma-
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nismus: Denn der Mensch hat nach Fromm nicht nur physische, sondern auch
psychische Grundbediirfnisse, die in seiner Existenz wurzeln. Fromm verstand
unter Humanismus eine Haltung, die sich auszeichnet

«durch einen Glauben an den Menschen und dessen Fdhigkeiten, sich zu
immer hoheren Stufen weiterzuentwickeln, durch den Glauben an die Ein-
heit der menschlichen Rasse, durch den Glauben an Toleranz und Frieden
sowie Vernunft und Liebe als jene Krdfte, die den Menschen in die Lage
versetzen, sich selbst zu verwirklichen und das zu werden, was er sein
kann.» (1963f, GAIX, S. 2.)

Meinungsverschiedenheiten zwischen Humanisten waren fiir Fromm weit
weniger wichtig als ihre gemeinsame Grundhaltung. Das Eintreten fiir den
Frieden und eine kritische Einstellung gegeniiber jedweder Ideologie verbin-
det sie wesentlicher. Fromm wies darauf hin, dass Humanisten niemals Fana-
tiker waren. Fromm begriff, wie Jahrzehnte spéter Peter Sloterdijk in seinem
beriihmt-beriichtigten Essay Regeln fiir den Menschenpark. Eine Antwort auf
Heideggers Humanismusbrief (1999), humanistische Bewegungen sind «stets
als Reaktion auf eine Gefahr aufgetaucht, die der Menschheit drohte» (1963f,
GAIX S. 2.).

Den Nachkriegshumanismus interpretierte Fromm als Reaktion auf die
Gefahr, dass der Mensch zum Sklaven der Dinge und Gefangenen der Um-
stinde wird sowie auf die Gefahr durch die Atomwaffen (vgl. ebd.). Im Nach-
kriegs-Deutschland war er ja vor allem erst einmal eine Reaktion auf die
Katastrophe des volligen Zusammenbruchs und auf das Entsetzen iiber die
millionenfachen Morde und ungeheuren Verbrechen des nationalsozialisti-
schen Deutschlands.

Der Humanismus Fromms geht vom fiihlenden, lebendigen, leidenden
und denkenden Menschen als der zentralen Kategorie aus. Zentral sind die
Biophilie, die Liebe zum Lebendigen, und die «Ehrfurcht vor dem Leben» (A.
Schweitzer). Fromms Ideal war, dass Menschen ihr Potenzial zu Vernunft und
zur Liebe so weit wie moglich entwickeln. Die grofSte Herausforderung sah er
darin, den menschlichen Narzissmus zu iiberwinden, vor allem den Gruppen-
narzissmus, in dem Fromm die stiarkste widerstdndige Kraft gegen sein Ideal
eines reifen Selbst-Seins erkannte. Fromm wies dabei immer wieder darauf
hin, dass das Hauptproblem beim Narzissmus kein moralisches sei; vielmehr
sei es die Unfahigkeit des Narzissten, die Realitéit einigermalien objektiv wahr-
nehmen zu konnen. Je narzisstischer ein Mensch ist, desto weiter weg ist er
von der Realitdt. Gerade Fromms Erkenntnisse aus den 1960er Jahren sind
von hoher Aktualitdt, denn die gegenwértigen Entwicklungen, wie wir sie
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z.B. in den USA erleben, sind, so hat als erster wieder Rainer Funk mit Fromm
erkannt, keine eines autoritaren, sondern eines hochgradig narzisstischen Ge-
sellschaftscharakters.

Richard David Precht warf Fromm in seinem Bestseller Liebe: Ein unordent-
liches Gefiihl (2010, S. 237) vor, er habe gut von Haben oder Sein reden kénnen
(was Precht, wie so viele, als eine asketische Einstellung missinterpretiert),
weil er durch seine riesigen Buch-Erfolge sehr reich geworden sei. Dass Fromm
lebenslang und tiber den Tod hinaus sehr viel Geld spendete, vor allem an Am-
nesty International, aber auch, um Politiker zu unterstiitzen, von denen er sich
eine andere Politik erhoffte, und dass er schon zuvor «viel Zeit und Geld darauf
verwendete, deutsche Juden, vor allem Freunde und Verwandte, beim Ent-
kommen vor der drohenden Vernichtung zu helfen» (Friedman 2013, S. 118),
hat Precht nicht recherchiert. Was liegt da néher, als erst einmal zu vermuten,
dass Fromm zu jenen gehort hitte, die Wasser predigen und heimlich Wein
trinken. Nein, Fromm gehort zu jenen seltenen Menschen, die tatsdchlich auch
leben, was sie predigen.

In seiner eigenen Zeit dienten Fromms klarsichtige Analysen von Themen
wie Faschismus, menschlicher Destruktivitdt und bosartigem Narzissmus als
Diagnose, fiir die er — auch da, anders als andere, die sie nur beschrieben —
wagte, Heilmittel anzubieten: einen demokratischen Sozialismus, weil nur in
einer gesunden Gesellschaft sich unbeschddigte Menschen entwickeln konnen,
Biophilie, Vernunft und Liebe. Heute stehen wir den Nachkommen dieser alten
Gefahren, vor denen Fromm warnte, gegeniiber. Ich brauche sie nicht aufzu-
zdhlen, wir horen quasi jeden Tag davon. Eine, die nicht so auffallt, will ich
zum Schluss noch ansprechen:

Fromms Humanismus war ganz selbstverstidndlich universal, das heif3t,
er meinte ausnahmslos alle Menschen gleich. Aber, ohne dass wir es so recht
bemerkt haben, ist das nicht mehr die selbstverstdndliche Haltung in der west-
lichen Welt. Und zwar nicht nur bei den Rechtspopulisten, sondern bei den
Liberalen (im amerikanischen Wortsinn, wir wiirden sagen: bei den Linken
und Linksliberalen).

Bei aller verstdndlichen Verunsicherung durch die Beschéftigung mit den
Folgen des Kolonialismus und berechtigten Kritik an eurozentrischen oder
US-imperialistischen Perspektiven: Die Tatsache einer unvollkommenen Um-
setzung eines Ideals spricht nicht gegen das Ideal selbst. Und nur der Westen
hat eine Kultur der Selbstreflexion und méglichen Fehlereinsicht und -korrek-
tur entwickelt.® Dennoch ist man offenbar selbst irre daran geworden, dass

3 Vgl Peter Sloterdijk (2018, S. 307): «Nichts ist so européaisch wie der Vorwurf, europé-
ische Grundsétze wiirden zu selektiv angewendet. Stellen wir die Frage probeweise an-
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die Menschenrechte selbstverstandlich tiberall und fiir alle gelten. Wie der
jiidisch-amerikanische Philosoph Omri Boehm in seinem Buch Radikaler Uni-
versalismus. Jenseits von Identitdt (2022, S. 12 ff.) zeigt, werden die geistigen
Fundamente der liberalen Demokratie (Vernunft, Aufklarung, Universalismus)
mittlerweile selbst von denen in Frage gestellt, die sie eigentlich begriindet
verteidigen konnen miissten. Der Philosoph Boehm antwortet darauf zurecht
mit Immanuel Kant. Das fiihrt aber nicht nur dazu, dass ihm die Spinozistische
Tradition, in der Fromm steht, nicht geheuer ist, bietet sie doch keinen archi-
medischen Punkt einer Letztbegriindung des Universalismus, sondern auch,
dass sein einseitig rationalistischer Entwurf wieder einmal die Gefiihlsebene
des Menschen, das Irrationale, vollig unberiicksichtigt ldsst — und damit erneut
hinter die Einsichten der Psychoanalyse zuriickfallt.

Erich Fromms Humanismus war aber nicht nur gekennzeichnet durch sei-
nen illusionslosen Blick auf die conditio humana, sondern zugleich durch einen
Glauben an den Menschen und seine Fahigkeit, sich weiterzuentwickeln; durch
den Glauben an die Einheit der menschlichen Rasse und durch den Glauben
an Toleranz und Frieden sowie an Vernunft und Liebe als jene Kréfte, die den
Menschen in die Lage versetzen, sich selbst zu verwirklichen (vgl. Fromm
1963f, GA IX, S. 3).

Fromms Humanismus zielt darauf, die personliche Entwicklung und das
Wohl-Sein aller Menschen zu férdern. Die Werte der Aufkldarung, die Men-
schenrechte, Demokratie, Frieden, Freiheit und Gerechtigkeit waren seine zen-
tralen Werte. Wie zu Fromms Lebenszeit im 20. Jahrhundert sind elementare
Werte wie Humanitat, Demokratie, Freiheit, Wahrheit und Gerechtigkeit sowie
die Orientierung an Vernunft und Wissenschaft erneut bedroht. Er ermutigt uns
Heutige zu einem ebenso beherzten Eintreten fiir diese Werte und zum Kampf
gegen diese gefahrlichen Entwicklungen, wie Fromm selbst es vorgelebt hat.
Gleichzeitig fordert er uns auf, selbst alternative Ideen, wie es anders und bes-
ser fiir moglichst alle Menschen werden kénnte, zu entwickeln und zu priifen.

Bei Erich Fromm heif3t es in Wege aus einer kranken Gesellschaft (1955a,
GA 1V, S. 46):

dersherum: Warum werden keine iranischen Preise fiir die Verteidigung der Menschen-
rechte verliehen? Wo ist die arabische Nation, die politischen Fliichtlingen aus Osteuropa
Sozialhilfe gewéhrt? Welches asiatische Land spricht Zuwanderern aus dem Westen das
Grundrecht auf Asyl zu? Wo ist das afrikanische Land, das seinen Arbeitslosen ein Mini-
maleinkommen garantiert? Es sind die Europaer, und immer nur sie, samt ihren Filialkul-
turen jenseits der Ozeane, die hohe moralische Standards aufrichten, bis hin zur Ebene
von Grundrechtserklarungen, und dann sich selbst geilleln und zur Kritik von auf3en
einladen, wenn sie nicht imstande sind, sie vollstindig zu erfiillen.»
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«Erst wenn es dem Menschen gelingt, seine Vernunft und seine Liebe
weiter zu entwickeln, als es bisher gelungen ist, erst wenn er eine Welt
aufbauen kann, die sich auf menschliche Solidaritdt und Gerechtigkeit
griindet, erst wenn er sich im Erlebnis einer universalen Menschenliebe
verwurzelt fithlt, wird er zu einer neuen Form menschlicher Verwurze-
lung hingefunden haben.»

Und an anderer Stelle (1963f, GA IX, S. 11): «Die Zukunft der Menschheit
héngt von der Kraft des Humanismus in unserer Zeit ab.» Das gilt damals wie
heute.
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Friedenswirksam kommunizieren:
Uber das Wozu und Wie von Dialogarbeit

HANNE-MARGRET BIRCKENBACH

D ie Ratlosigkeit dariiber, wie die weltpolitischen Kri-
sen mit aktuell mehr als 20 Kriegen sowie vielen
anderen Formen todlicher Gewalt gegen Mensch und Na-
tur bewaéltigt werden konnen, ist offensichtlich. Zugleich
greift die Vorstellung um sich, Aufriistung sei ein geeigne-
tes Mittel, um Menschen vor Krieg und Gewalt zu schiit-
zen. Zur Begriindung dienen oft Lesefriichte aus vorato-
maren Zeiten. Haufig wird auf die antiken Positionen des
romischen Konsuls Cicero und des romischen Feldherrn Vegetius verwiesen.
Demnach solle, wer den Frieden wolle, sich auf den Krieg vorbereiten. Auch
Friedrich Schiller wird zitiert, der seinen Tell sagen lésst, selbst der Frommste
konne nicht in Frieden leben, wenn es dem bdsen Nachbarn nicht gefalle.
Wider alle Vernunft bleiben solche Spriiche im Umlauf. Sie suggerieren, auch
im Zeitalter nuklearer und autonomer Waffensysteme, Kiinstlicher Intelligenz
und globaler Abhéngigkeiten kénne sich der Mensch mit Mitteln der Gewalt
gegen eine als feindlich wahrgenommene Welt behaupten.

Die Illusion von Macht und Kontrolle iiber den Lauf der Welt hat Erich
Fromm 1937 unter dem Titel « Das Gefithl der Ohnmacht» beschrieben (Fromm
1937a, GA 1, S 198-206). Ein Versuch, das Unangenehme dieses Gefiihls loszu-
werden, besteht nach Fromm darin, in der Phantasie oder auch in Wirklichkeit
eine Schwierigkeit auf die andere zu tiirmen und mit der Aussichtslosigkeit der
realen Situation zu begriinden, warum man sich ihr gegeniiber hilflos fiihlt.
Mit dieser psychologisch nachvollziehbaren Abwehrstrategie entlasten Men-
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schen sich davon, «Anstrengungen zu machen, zu arbeiten, etwas zu lernen,
etwas zu produzieren, was die anderen wirklich anerkennen oder bewundern.
Ein Selbstgefiihl, das zwischen GréBenideen und dem Gefiihl der absoluten
Wertlosigkeit schwankt, ist gewohnlich das Resultat» (ebd., S. 191 f.). Erich
Fromm beschreibt diesen Mechanismus am Beispiel eines Beamten, der einen
Bericht schreiben soll und sich dieser Aufgabe gegeniiber hilflos fiihlt. Nach
erneuter Lektiire des Fromm-Textes stelle ich mir vor, dass jemand, der diese
Abwehr so alltagsnah und so humorvoll beschrieben hat, das Gefiihl der Ohn-
macht wohl auch aus Erfahrung in eigenem friedenspolitischem Engagement
gekannt haben muss. Im Folgenden soll es um Wirkungschancen fiir ein frie-
denspolitisches Engagement im Wissen um die ihm entgegenstehenden Macht-
verhiltnisse gehen. Ankniipfend an die theoretischen Uberlegungen von Erich
Fromm aus den 1960er Jahren konzentriere ich mich darauf, was wir heute
nach etwa 70 Jahren Friedens- und Konfliktforschung tiber friedensférderliche
Kommunikation wissen.

Zu Fromms Theorie des Friedens

Der griechische Begriff «Dialog» wird meist mit «FlieRen von Worten» zwi-
schen zwei oder mehreren Sprechern {ibersetzt. Zweck und Wirkungsweise
von Dialogarbeit bestehen darin, dass die Beteiligten in der Begegnung ar-
tikulationsféhiger, menschenfreundlicher und kreativer werden. Sie konnen
ein gemeinsames Verstandnis des Problems entwickeln und sich dabei unter-
stiitzen, l6sbare Teilprobleme zu identifizieren und entsprechende Schritte zu
gehen. In der Dialogarbeit verdndern sich folglich alle Beteiligten, d.h. ihre
Fihigkeiten, ihre Ziele, ihre Ansichten und ihre Verhaltensweisen. Dass dies
gelingt, l4sst sich beeinflussen. Denn wir kennen allgemeine Bedingungen.
Die Aufforderung «Sprecht mit einander» reicht nicht. Es geht um Arrange-
ments, Regeln und Kompetenzen (vgl. Birckenbach 2024). Denn Friedenso-
rientierte Dialogarbeit findet in diversen Arbeitsfeldern statt, in denen sich
unterschiedlichen Anforderungen an das Kommunikationsverhalten stellen.
Um diese Anforderungen zu bestimmen, braucht man eine Vorstellung von
Frieden und eine Vorstellung iiber Wege zum Frieden. Zu beiden Fragen hat
sich Erich Fromm im September 1968 bei den Salzburger Humanismus Ge-
sprachen — gestiitzt auf seine Uberlegungen aus den friihen 1960er Jahren —
geduldert und diese unter dem Titel «Zur Theorie und Strategie des Friedens»
veroffentlicht (Fromm 1970 h, GA 'V, S. 243-25).

Fromm unterschied zwischen zwei Zustdnden des Friedens, die wenig mit-
einander verbunden sind. Angelehnt an das Konzept der «Messianischen Zeit»
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definierte er Frieden zum einen als Zustand der Harmonie aller Menschen mit-
einander und mit der Natur, in dem Vernunft und Liebesfdhigkeit als Ergebnis
von Anstrengungen zur Anderung des Menschen im Geist des Humanismus
voll entfaltet sind.

Die andere Definition beschrénkt Frieden auf den Zustand des Nicht-Krieges
und der Nicht-Anwendung von instrumenteller Gewalt. Angesichts der Gefahr
eines Atomkrieges zwischen den USA und der Sowjetunion hatte die Erhaltung
des Zustandes des Nicht-Krieges zwischen diesen Méchten fiir Fromm Prioritét.

Seine folgenden Aussagen zur Theorie des Menschen, zur Theorie der Ge-
sellschaft und zur Strategie des Friedens richten sich kritisch gegen das, was er
in der damaligen US-amerikanischen Gesellschaft beobachtete. Es geht Fromm
um Fehlwahrnehmungen von Wesen und Absichten der Sowjetunion, um die
Ilusion, Gewalt als rationales Instrument einplanen zu kénnen, um Erkldrun-
gen flir Aggressivitat und um eine gesellschaftliche Organisationsform, in der
Feindseligkeit und Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Leben zu den gefahrlichs-
ten Ursachen fiir die Bereitschaft von Menschen werden, andere und sich zu
zerstoren. Und schlieBlich geht es auch um konstruktive Uberlegungen zu einer
Strategie der Kriegsvermeidung. Obwohl Fromm feststellt, dass nur Friede
im prophetischen Sinn auf Dauer den Zustand des Nicht-Krieges garantieren
kann, konzentrieren sich seine Ausfithrungen darauf, was kurzfristig in der
US-amerikanischen Auf3en- und Innenpolitik getan werden kann, um einen
atomaren Krieg zwischen den USA und Russland abzuwenden. Dazu formuliert
er zwei Kernbotschaften:

Erstens gelte es die Niederlage der gegnerischen Sowjetunion durch wech-
selseitige Anerkennung der jeweiligen Interessen und Interessensphéren von
USA und UdSSR zu vermeiden und gleichzeitig jene Gesellschaften auf3erhalb
der Interessensphiren zu «neutralisieren» , so dass sich das auf3enpolitische
Gleichgewicht nicht verdndert.

Zweitens gelte es, grol’e Massen von Menschen mit dem Ziel zu mobilisie-
ren, auf die Regierenden in allen Ldndern Druck gegen den Krieg und fiir das
Ende einer irrsinnigen Kalkulation von atomarer Riistung und Atomstrategien
auszuiiben. Eine solche Mobilisierung umfasst Fromm zufolge: a) Ideologien
zu entschleiern, b) bewusst zu machen, worunter die meisten Menschen im
Alltag tatsachlich leiden, und c¢) Menschen fiir die Vision einer neuen men-
schenwiirdigen Gesellschaft und eines neuen Menschen durch eine breite so-
ziale Bewegung zu gewinnen. Aufgabe der Intellektuellen ist es, zu verstehen,
zu erkldren und aufzukléren (vgl. ebd., S. 256).

Die vorgeschlagene Strategie setzt also einerseits auf die aulsenpolitische
Kommunikation zwischen zwei verfeindeten Staaten und andererseits auf
davon getrennt ablaufende innergesellschaftliche Kommunikation. Aul3enpo-
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litisch soll ein destruktives Aktion-Reaktionsmuster durch ein konstruktives
Aktions-Reaktionsmuster abgelost werden. Denn ersteres fithrt zu einer Riis-
tungsdynamik, weil die eigenen Sicherheitsanstrengungen auf der Gegenseite
als Bedrohung wahrgenommen werden und dort Sicherheitsanstrengungen
auslosen, die dann ebenfalls als Bedrohung wahrgenommen werden. Das kon-
struktive Aktions-Reaktions-Muster ist ein Weg, dieser Riistungsdynamik durch
schrittweise Umkehrung durch einseitig initiierte Signale der Friedensbereit-
schaft und ihre wechselseitige Erwiderung zu entkommen.

Wie der Soziologe Amitai Etzioni 1966 in der Zeitschrift atomzeitalter un-
ter dem Titel «Das Kennedy-Experiment» nachgewiesen hat, hatte sich diese
aulBenpolitische Strategie 1968 bereits zumindest teilweise als erfolgreich er-
wiesen. Nachdem die Kubakrise 1962 unter Vermittlung des UN-Generalse-
kretdrs Sithu U Tant beigelegt worden war, hielt US-Prasident Kennedy 1963
an einer Universitit eine Rede, die nicht nur an Studierende gerichtet war. In
ihr ging er auf die Gefahren eines Atomkrieges und die Notwendigkeit ein, die
Politik der USA so zu gestalten, dass es im kommunistischen Interesse liegen
miisse, sich auf einen ehrlichen Frieden zu einigen. Gleichzeitig kiindigte er
an, dass die USA einseitig Atomtests in der Atmosphére einstellen werden.
Chruschtschow reagierte mit einer Rede, in der er einen Produktionsstopp fiir
strategische Bomber ankiindigte. Beide Seiten motivierten sich in der Folge mit
gleichgerichteten einseitigen Schritten ihrer Beziehungen nach und nach zu
entspannen. Weitere Erfolge zur bilateralen nuklearen Riistungskontrolle und
Abriistung wurden in den Folgejahren bis 1990 auf dhnliche Weise moglich.

Die Uberlegungen zu einseitig initiierter, graduell erfolgender materieller
und ideologischer Abriistung gehoren heute auch in Deutschland zum Stan-
dard friedensbewegter Diskurse. Auch Fromms gesellschaftspolitischen Uberle-
gungen zur Humanisierung des gesellschaftlichen Lebens durch soziale Bewe-
gungen sind aktuell geblieben. Angeregt von den in den USA neu entwickelten
Protestformen haben sich Kontinente iibergreifend neue Friedensbewegungen
gebildet. Gleichwohl méchte ich aus heutiger Sicht einige Punkte kritisch an-
merken und heutige Forschungsergebnisse benennen, die iiber die von Fromm
benannten Moglichkeiten hinausgehen.

(1) Die von Fromm und seinen Mitstreitern propagierten Uberlegungen bezie-
hen sich auf eine Strategie einer militérisch, politisch und kulturell {iberle-
gene Supermacht gegeniiber einer anderen atomar bestiickten GrofSmacht.
Symmetrisch war nur die Moglichkeit, die Welt durch ein vorgebliches
«Gleichgewicht des Schreckens» in eine atomare Katastrophe zu fiihren.
Anders als bei spateren Vereinbarungen zur nuklearen Riistungskontrolle
und Abriistung waren keine anderen Staaten und auch die Vereinten Na-
tionen nicht beteiligt; das ist kritisch anzumerken. Richtig bleibt, dass die
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Vermeidung eines Atomkrieges allen Menschen zugutekommt. Aber auch
die von Fromm aus der damaligen politischen Diskussion iibernommene
Aufteilung der Welt in zwei Interessensphiren entsprach schon 1968 nicht
mehr den Friedensbediirfnissen in der globalen Welt. Die Strategie wurde
insbesondere in osteuropédischen Gesellschaften wie auch im globalen Sii-
den immer auch deshalb kritisiert, weil die Freiheits- und Entkolonialisie-
rungsinteressen sowie das Leiden an struktureller und kultureller Gewalt
als sekundar ausgeklammert wurden.

Die mechanistische Vorstellung, Au8enpolitik kénne unter den Druck ge-
waltfrei agierender Friedensbewegungen gesetzt werden, ist zwar auch
heute weit verbreitet. Nachweislich sind gewaltfreie Bewegungen erfolg-
reicher als militante Bewegungen (vgl. Chenoweth & Stephan 2025). Ein
wirksamer Druck auf auf3enpolitische Entscheidungen ist allerdings am
ehesten in einer demokratisch verfassten Gesellschaft moglich, sofern Au-
RBenpolitik legitimiert werden muss. Auch in demokratischen Gesellschaf-
ten ist dies nur sehr bedingt, wenn tiberhaupt, der Fall. Richtig bleibt
allerdings, dass eine kluge aullenpolitische Strategie auch innenpolitisch
durchsetzbar sein muss. Dazu konnen Friedensbewegungen viel beitra-
gen. Die konstruktive Reaktion der sowjetischen Auf3enpolitik auf die Ini-
tiative der USA war allerdings nicht durch eine Protestbewegung, sondern
durch eine Entscheidung innerhalb des kommunistischen Machtapparates
bedingt.

Von einer Strategie zur «Mobilisierung groer Massen» oder deren Auf-
klarung durch Intellektuelle wiirde man heute nicht mehr sprechen. Zwar
geht es in friedenspolitischen Diskursen und politischen Aktionen von
Intellektuellen und Friedensgruppen sowie in der Friedensbildung wei-
terhin um Breitenwirkung. Gleichwohl werden dazu neben vielféltigen
Protestbekundungen andere auch konstruktive Aktivierungsmethoden
vorgeschlagen und praktiziert. Deren Ziel ist es Friedenskompetenz, Frie-
densfahigkeit und Friedenshandeln nachhaltig zu férdern und ihre Wir-
kungskraft sichtbar zu machen (vgl. Jager 2022).

Schlieflich sind die Anforderungen an Kommunikation iiber Riistungs-
und Abriistungsfragen allein schon wegen der Vielzahl der um Mitspra-
che, Interessenwahrung und Werte ringenden Akteure so vielschichtig
geworden, dass dies nicht mehr in einem bipolar gerahmten Schema des
Ost-West-Konflikts darstellbar ist.

Zu beriicksichtigen sind psychodynamische Faktoren wie kollektiven Trauma-
ta und lernpathologische Barrieren wie Kollektiv- und Nationalstolz, Grup-
pendenken und die Abwehr kognitiver Dissonanz, politische Selbstbindung,
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moralisch aufgeladene Emotionen und Rollenzwénge (vgl. Senghaas-Knob-
loch 2025). Heutige Friedensstrategien miissen dieser Vielschichtigkeit ent-
sprechen und sehr verschiedene Akteurs- und Adressatengruppen und deren
Erfahrungen, Perspektiven und Kompetenzen einbeziehen. Der Atomwaffen-
verbotsvertrag von 2021 kam nur zustande, weil eine ebenen-iibergreifende
Kommunikation zwischen verschiedenen Akteuren mit je eigenen Kommuni-
kationsstilen gelang. Beteiligt waren zivile Fachorganisationen mit juristischer
Expertise, der Internationale Gerichtshof mit der Kompetenz, Gutachten zu
Riistungsfragen zu erstellen, eine zivilgesellschaftliche Kampagne in Form des
breiten global agierenden Biindnisses International Campaign to Abolish Nuc-
lear Weapons (ICAN), eine kleine Gruppe von Staaten, deren DiplomatInnen
vorpreschten; sie organisierten Fachkonferenzen und waren in der Lage, die
politische und technische Unterstiitzung des Generalsekretariats und der Ge-
neralversammlung der UN zu bekommen. Und schlieBlich brauchte es eine
grofie Anzahl von Regierungen, die sich liberzeugen lief3en, auch gegen den
Willen der Atomméchte den Vertrag zu unterzeichnen.

Frieden als Wirkungszusammenhang

Gleichwohl waren die friedenstheoretischen Uberlegungen von Fromm 1968
auch fiir die erst in den 1960er Jahren beginnende systematische Friedens-
und Konfliktforschung grundlegend. Auch in Deutschland wurden die Arbeiten
von Fromm und anderer US-amerikanischer Natur- und Sozialwissenschaftler,
mit den Fromm zusammengearbeitet hatte, breit rezipiert. Der friedenstheo-
retische Diskurs verdnderte sich jedoch. In den Vordergrund riickten zuneh-
mend Friedensprozesse und ihre Wirkungszusammenhinge. Frieden wird
heute als dynamische Anndherung an die interpretationsoffene Vision eines
gewaltfreien Zusammenlebens definiert, die aus Positionen des Unfriedens er-
folgt. Angenommen wird, dass es trotz repressiver Machtverhéltnisse immer
ein Potential fiir mehr Frieden gibt, das entdeckt und weiterentwickelt werden
kann. Mit diesem prozessorientierten Friedensbegriff wird auch fiir Akteure
erkennbar, welche Chancen sie in ihrem jeweiligen Kontext haben, mehr Frie-
den zu bewirken. Das Ergebnis 14sst sich beobachten:
(1) Gewalt im Sinne einer vermeidbaren Schédigung von Menschen und ihrer
Lebensbedingungen nimmt ab.
(2) Zusammenarbeit und Problemldsung in und zwischen Gesellschaften und
Staaten nehmen trotz und im Konflikt zu.
(3) Gesellschaftspolitische Strukturen entstehen, die darauf drangen, Gewal-
tanwendung zu unterlassen und miteinander zu kooperieren. Zu diesen
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Strukturen zédhlen insbesondere die Bindung staatlicher Macht an das
Recht, Mechanismen der wechselseitigen Riicksichtnahme, Institutionen
zum sozialen Ausgleich, zur politischen und gesellschaftlichen Teilhabe
sowie eine konstruktive Konfliktkultur (vgl. Senghaas 2004, Kap. 2).

Wenn solche Resultate pragmatisch angestrebt werden, stellen sich friedens-
logisch fiinf Kernfragen. Was ist das Problem, das es zu l6sen gilt? Woraus
ist es entstanden? Welche Mittel sind zur Problemlésung geeignet? Wie kann
die Kluft zwischen ethischen Normen und abweichendem Handeln verringert
werden? Und wie konnen Menschen aus Misserfolgen lernen? Fiinf Hand-
lungsprinzipien informieren dariiber, worauf nach heutigem Kenntnisstand zu
achten ist. In allen Fillen treffen wir auf je eigene Anforderungen hinsichtlich
der notwendigen Arrangements, Regeln und Kompetenzen damit Kommuni-
kation friedensfordernd wirken kann (vgl. Birckenbach 2023).

(1) Gewaltpravention: Begleitende Kommunikation in Form von Anwe-
senheit, Ansprechbarkeit und glaubwiirdigem Interesse

Das Problem fiir Friedensarbeit ist Gewalt zwischen Personen, Gruppen und
Staaten. Gewaltpotentiale gibt es immer. Zu ihnen gehort auch die instrumen-
telle Gewalt, die sich gegen Gewalt richtet. Auch Gegengewalt ist immer mit
dem Risiko behaftet, einen Gewaltkreislauf zu befeuern. Dann verknoten sich
verschiedene Formen von Gewalt: das direkte Toten — das soziale Verhungern
— der Verfall von ordnenden Strukturen.

Frieden wéchst folglich dann, wenn dem Entstehen von immer neuen Kreis-
laufen der Gewalt vorgebeugt wird. Das kann und muss zu jedem Zeitpunkt
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geschehen: so frith wie eben moglich, also beinahe immer — in der Familie, in
der Schule, im Bus, in der Stadt und allen Orten in der globalen Welt. Es ist
besser {iber Mobbing in der Schule zu sprechen, bevor es stattfindet. Person-
liches Leid wird vermieden und die Schule kann ihren Bildungsauftrag besser
erfiillen. Wo Mobbing nicht vermieden wurde, muss es gesehen und beendet
werden. Wenn dass gelingt, ist Nachsorge erforderlich. Solche Einsichten ha-
ben zumindest in innenpolitischen Konfliktfeldern und insbesondere auf kom-
munaler Ebene Ful$ gefasst. So findet der diesjahrige Deutsche Praventionstag
im Mai 2025 unter dem Titel «Prévention und gesellschaftlicher Frieden» statt
(www.praeventionstag.de).

Was im deutschen Inland gilt, kann auch im Inland anderer Staaten gelten,
also auch in den Kriegs- und Krisengebieten im Ausland sowie in den internati-
onalen Beziehungen. Wenn eingewendet wird, Beispiele aus dem sozialen Nah-
bereich seien fiir globale Friedensfragen nicht triftig, so ist daran richtig, dass in
den internationalen Beziehungen potentielle Tater und Opfer oft {iber weite Ent-
fernungen getrennt und fiir einander anonym sind. Auch sind direkte Einfluss-
moglichkeiten gering. Daher sind die Kommunikationsanforderungen bei Ge-
waltprévention zwischen Staaten komplexer, aber im Kern sind sie doch dhnlich.

Auch internationale Gewaltpravention funktioniert nur, wenn an Orten po-
tentieller Gewalt Personen und Institutionen beobachtend, ansprechbar, mode-
rierend und glaubwiirdig prasent sind, wenn ihr Interesse an einer gewaltfreien
Entwicklung erkennbar ist und sie in der Lage sind, Personen und Institutionen
auf diesem Weg materiell und mental zu unterstiitzen. Das kann zum Beispiel
darin bestehen, Begegnungen zu arrangieren, Kontakte zu isolierten Personen
und Gruppen zu fordern oder gefidhrdete MenschenrechtsverteidigerInnen im
Verbund mit internationaler Offentlichkeit zu schiitzen.

Kommunikation im Fall von Gewaltpravention ist zugleich immer auch eine
Gratwanderung zwischen Engagement und Zuriickhaltung. In einigen Féllen ist
es giinstig Flagge zu zeigen. Dann fahrt UN-Personal in weil3en Autos, die mit
dem blauen UN-Symbol deutlich gekennzeichnet sind, durch das Land. Dage-
gen bemiihen sich internationalen Akteure in anderen Fallen darum, 6ffentlich
nicht aufzufallen. Grofse Zuriickhaltung iibte zum Beispiel die von der OSZE
nach Tallin entsandte Langzeitmission im Fall des Staatsbiirgerschaftskonflikts
in Estland zu Beginn der 1990er Jahre. Sie hatte nicht einmal ein Schild am
Eingang. Auf diskrete Weise sorgte sie fiir einen Informationsfluss zwischen
den Akteuren innerhalb und auflerhalb des Landes, liel? internationales Inter-
esse durch Teilnahme an Konferenzen und an einem Runden Tisch erkennen,
beriet Parlamentarierlinnen wie RegierungsvertreterInnen, und unterstiitzten
lokale Gruppen bei der Formulierung und Umsetzung von Graswurzelprojek-
ten. Der Psychoanalytiker Vamik D. Volkan hatte zum Beispiel die Idee zu
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einem Integrationsprojekt, das 100 russischsprachigen Kindern die Teilnahme
an einem estnischen Sommerlager erméglichen sollte. Um dies zu organisie-
ren, war eine mehrjéhrige Dialogarbeit nicht nur zwischen Kindern, Eltern,
Gastfamilien, Lehrern und Gemeindevertretern erforderlich. Die Diplomaten
der OSZE verhandelten in diesem konkreten Fall dariiber hinaus mit Vertre-
terlnnen von Regierung und Parlament, mit drei ausldndischen Botschaften,
der Europiischen Union und dem Europarat, damit das Projekt schlieRlich
durchgefiihrt werden konnte. Aber so wichtig der Erfolg des zustande gekom-
menen Sommerlagers war, ebenso wichtig war, dass eine Vielzahl von sehr
unterschiedlichen Akteuren iiber den Handlungsbedarf informiert und bereit
war, diese Initiative zu unterstiitzen. Andere Projektideen konnten nicht um-
gesetzt werden, eben weil die Uberzeugungsarbeit misslang.

In Fillen, in denen die Schwelle zur direkten Gewalt bereits {iberschritten
ist, besteht eine Herausforderung darin, zu zeigen, dass téaglich erfahrenes
Leid gesehen wird und darauf so zu reagieren, dass Verzweiflung und Hass
nicht ansteigen. Im Marz 2025 berichtete eine zivilgesellschaftliche Fachkraft,
die in der Demokratischen Republik Kongo an der Grenze zu Ruanda arbeitet:

«Harte Situationen passieren uns immerzu, und kein Ausweg ist zu se-
hen. Verirrte Kugeln, verschwundene Angehorige, Verlust von Eigen-
tum oder Arbeit, [...] Um jemanden zu trosten, sag also nicht: Komm
schon, es ist nicht so schlimm, [...] Du musst mit der Vergangenheit
abschliefen, [...] Du musst stark sein, [...] Du wirst schon dariiber
hinweg kommen. Sag stattdessen lieber: Ich sehe, dass es schwierig fiir
dich ist, mochtest du dariiber reden [...]? Was du fiihlst, ist legitim, ich
hore dir zu [...]. Du hast das Recht, verletzlich zu sein, ich bin an dei-
ner Seite [...]. Wie kann ich dir in diesem schweren Moment helfen!»

Dem Wiederaufflammen von Kdmpfen in einer Nachkriegszeit vorzubeugen,
heil3t auch kontrollierte Abriistung in materieller und mentaler Hinsicht ein-
zuleiten. Immer geht es auch darum, Kdmpfer zu motivieren, ihre Waffen ab-
zulegen. Die Vorstellung, man konne Kdmpfer entwaffnen, indem man ihnen
die Gewehre abnimmt, hat sich als falsch erwiesen. Vielmehr hat sich heraus-
gestellt, dass man mit ihnen und den Bewohnern am Ort gemeinsame Inter-
essen und Wege finden muss, die ihnen eine zivile Lebensform ermdéglichen.
Heute, wihrend der Krieg gegen die Ukraine anhalt, 1asst sich prognosti-
zieren: Jedes politische Verhandlungsergebnis wird auf sehr viel mobilisierba-
re Unzufriedenheit in der Ukraine, in Russland und auch in der Diaspora in
Deutschland stof3en. Der Bedarf an Gewaltprdvention wird zunehmen, wenn
Soldaten oder Gefliichtete nach Hause in die Ukraine zuriickkehren, wenn sie
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ihre Wohnungen zerstort oder von anderen bewohnt vorfinden und wenn sie
damit konfrontiert sind, wie sehr die Nachbarschaft und auch Familien ent-
zweit sind. Daher ist jetzt tiber mogliche Formen und Hilfen nachzudenken,
wie diese Unzufriedenheit aufgefangen werden kann.

Vielleicht regen Erfahrungen in anderen Ldndern dazu an. Nachdem es
2008 durch internationale Vermittlung in Kenia zu einer Deeskalation des
Konfliktes um den Ausgang von Wahlen gekommen war, einigte man sich
auf einen «Nationalen Dialog» im Sinne eines langfristigen Heilungsprozesses.
Man verabredete Verhaltensregeln, um Hetzkampagnen zu vermeiden. Ein
versohnungsorientiertes Netzwerk aus staatlichen und zivilgesellschaftlichen
Akteuren wurde aufgebaut, hielt Kontakt zu den Medien, verbreitete Aufru-
fe zur Gewaltlosigkeit, organisierte Workshops zu verantwortungsbewusstem
Journalismus und warnte, wenn sich an einzelnen Orten Gewaltprozesse an-
bahnte. Der Prozess wurde durch die VN begleitet und von ausldndischen
Stiftungen finanziell unterstiitzt. Das Beispiel Kenia zeigt auch, dass es ein
friedenspolitischer Prozess nie abgeschlossen ist sondern immer erneut beach-
tet und gepflegt werden muss.

(2) Konflikttransformation: Beharrendes, frustrationstolerantes Erkunden
von Zwischenldsungen und Moéglichkeiten, emotionale Verhartungen
aufzulésen

Aus der Sicht der Friedens- und Konfliktforschung hat Gewalt ihre Ursache
in der Unfahigkeit, Konflikte konstruktiv auszutragen. In Haben und Sein
(Fromm 1976a, GA II, S. 296 f.) formuliert Fromm das Problem folgender-
maRen. Im Haben-Modus verteidigen Personen ihren eigenen Standpunkt
mit jeweils treffenderen Argumenten. «Keiner denkt daran, seine Meinung
zu dndern oder erwartet, dass der Gegner dies tut. Sie flirchten sich davor,
von ihrer Meinung zu lassen, da diese zu ihren Besitztiimern zihlt und ihre
Aufgabe somit einen Verlust darstellen wiirde.» Im Seins-Modus geht es nach
Fromm anders zu. «Bei einem Dialog spielt es keine Rolle mehr, wer recht hat.
Die Duellanten beginnen, miteinander zu tanzen, und sie trennen sich nicht
im Gefiihl des Triumphes oder im Gefiihl der Niederlage, was beides gleich
fruchtlos ist, sondern voll Freude.» (Ebd. S. 297.)

Euphorische Situationen hat es auch in den internationalen Beziehungen
immer wieder gegeben. Die Blumen fiir Gorbatschow vor dem Rathaus in Bonn
im Juni 1989 und das Kind auf seinem Arm waren eindrucksvollen Gesten des
Gliicks iiber eine erreichte Zusammengehorigkeit.

Bis Verdnderungen vom Haben-Modus zum Sein-Modus gelingen, liegen
allerdings lange Wege der Konflikttransformation. Kommunikation zu diesem
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Zweck muss geeignet sein, etwas in und zwischen Parteien zu bewegen, das
sie in die Lage versetzt, Zwischenlosungen zu finden. Diese erfiillen nur selten
das, was gemeinhin unter einem Zustand des gerechten Friedens verstanden
wird. Thr Merkmal sind meist Arrangements, mit denen alle Seiten besser leben
konnen als ohne diese, und die es den Parteien erlauben, den Friedensprozess
fortzusetzen. Dazu kommt es nur, wenn die Beteiligten einander als Akteure
respektieren, die eine gemeinsame Aufgabe erledigen wollen. Sie besteht darin,
sich und einander aus der zerstorerischen Dynamik eines Konfliktes zu befreien.

Dazu brauchen sie ein Verstdndnis davon, wie die Lage aus der Position
ihres Gegeniibers und auch, wie sie aus den Positionen des jeweiligen Umfel-
des aussieht. Je mehr Akteure direkt beteiligt sind, desto schwieriger wird es,
dieser Aufgabe gerecht zu werden. Im Alltag helfen zerstrittenen Ehepaaren
vielleicht FreundInnen, MediatorInnen oder RechtsanwaltInnen. Den Schul-
kindern helfen vielleicht StreitschlichterInnen oder SozialarbeiterInnen. In in-
ternationalen Konflikten finden Parteien am ehesten Auswege, wenn sie durch
eine Infrastruktur der Konfliktbearbeitung mit geschultem Personal unterstiitzt
werden. In jedem Fall miissen Akteure fiir solche «guten Dienste» bereitstehen,
um mit den Parteien, einzeln oder getrennt, zu erkunden und zusammen-
tragen, was der Konflikt aus den verschiedenen Perspektiven beinhaltet und
welche Erwartungen die Parteien aneinander haben.

In internationalen Konflikten hat sich das Factfinding bewéhrt. Internatio-
nale Teams erhalten ein mit allen Konfliktparteien ausgehandeltes Mandat, alle
Beteiligten nach ihren Positionen, Absichten und Zielen zu befragen, aus dem
Gehorten einen Bericht zu erstellen, der allen zur Kommentierung zugeht. Auf
diese Weise entsteht eine allen zugéingliche allparteiliche Grundlage fiir weite-
re Beratungen. Bewéhrt haben sich auch Pendeldienste, bei denen erfahrene
DiplomatInnen oder MediatorInnen hin- und herpendeln, um in entscharften
Formulierungen zu berichten, was die Konfliktbeteiligten einander nicht direkt
sagen wollen oder konnen. In direkten Begegnungen sorgen gute Dienste da-
fiir, dass die Parteien fiir sie passende Dialogregeln vereinbaren, ein geeigne-
tes Ambiente sowie Riickzugsmoglichkeiten vorfinden. Zu klaren sind immer
auch sog. Protokollfragen hinsichtlich geschiitzter Treffpunkte, Sitzordnung
und Kleidung: Mit und ohne Krawatte, Festtagsgewand oder Strickjacke. In
Konfliktkonstellationen sind das keineswegs Nebenséchlichkeiten. Die jeweils
gewdhlten Formen sind Mittel non-verbaler Kommunikation fiir Funktions-
tragerInnen, die ja niemals nur sich selbst, sondern immer auch ein Kollektiv
reprasentieren miissen. In der direkten Begegnung wird auch Kleidung zu
einer Form, mit der Akteure signalisieren, inwieweit sie bereit sind, einander
zu vertrauen und neben sachlichen Interessen auch personliche, ethische und
emotionale Uberlegungen zuzulassen.
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Vertrauen in den innenpolitischen sowie in den auRenpolitischen Beziehun-
gen zwischen Russland, Ukraine, EU- und NATO, USA ist {iber lange Jahre zer-
stort worden. Auf allen Seiten fiihlen sich Gruppen der Bevolkerung und ihre
Représentanten von jeweils anderen verraten, betrogen und beschdmt. Ohne
vielfaltige Formen der Begegnungsarbeit in geschiitzten Rdumen, wird jeder
noch so gute Friedensplan zerredet. So geschieht es seit 2022 mit vielen Ideen
fiir die Zukunft der Ukraine. Friedenspléne, die nur einen Interessensausgleich
zwischen den Streitparteien vorsehen, finden dann ebenso wenig emotionale
Resonanz wie Versohnungsinitiativen, die materielle Interessen ignorieren.
ModeratorInnen konnen helfen, solche Sperren zu 19sen. Sie fragen nach, for-
mulieren Positionen um oder erweitern die Agenda um Themen, die Bewegung
in die positionsorientierte Konfrontation bringen. Im Fall des Biirgerkrieges
in Kenia kam der als Vermittler bestellte ehemalige UN Generalsekretér Kofi
Anan auf eine bemerkenswerte Idee. Er lud einen deutschen Politiker auf eine
von der Offentlichkeit abgeschirmte Lodge ein, vor den Streitparteien einen
Vortrag zu halten. Der damalige Staatssekretdr Gernot Erler sprach kein Wort
iiber Kenia. Er erzdhlte, wie man in Deutschland Koalitionsverhandlungen
fiihrt. Wahrend die TN zuvor noch iiber das «Ob» einer Zusammenarbeit ge-
stritten hatten, interessierten auf allen Seiten nun die Frage: Wie verteilt man
die Posten? Danach war das Eis gebrochen.

(3) Dialogvertraglichkeit der Mittel: Zuwendung, fachbezogene Zusam-
menarbeit, Freisetzung und Einfadelung von Kreativitat in politische
Verhandlungen

Gewaltpravention und Konflikttransformation gelingen am ehesten, wenn die
Beteiligten sich und einander neue Denk- und Kooperationsrdume erschlie-
Ren. Entscheidend ist, dass sie sich im Konflikt nicht voneinander abwenden,
Kommunikationskanéle offenhalten und die Gegenseite motivieren, ebenfalls
in Verbindung zu bleiben.

In Kapitel VI der UN-Charta verpflichten sich die Staaten dazu, im Fall des
Konflikts Verfahren der «friedlichen Streitbeilegung» zu nutzen. Verhandlun-
gen sind nur eine Form. Sie setzen Beziehungen voraus, in denen sachliche
Differenzen ausgerdumt und die Konfliktstruktur mit ihren emotionalen Hin-
tergriinden ausgeklammert werden kann. In anderen Féllen kommunizieren
die Streitparteien miteinander auf geeigneten Umwegen nach eigener Wahl.
Zu diesen Formen gehoren die Anrufung von Gerichten, die Einbeziehung
von Vermittlern, Wahrheits- und Versohnungskommissionen, Konferenzen,
Seminare und Workshops zwischen DiplomatInnen, Expertlnnen sowie Ver-
treterInnen zivilgesellschaftlicher Gruppen — moéglichst koordiniert und wenn
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Koordination nicht moglich ist, doch verbunden durch einen friedensorien-
tierten Spirit.

Nicht dialogvertraglich sind militdrische Interventionen und Sanktionen.
Mit diesen Mitteln kann eine aggressiv agierende Partei geschddigt werden,
aber die erwiinschte Verhaltensdnderung ist unwahrscheinlich. Allerdings kann
es sein, dass die zivilen Mittel trotz weitergefiihrter Kriegshandlungen den Pfad
zur Beendigung der Kriegshandlungen ebnen.

Dialogvertréglich sind dagegen alle Formen, in denen die Beziehungen so
gepflegt werden, dass Zusammenwachsen und zusammen Wachsen geschieht.
Zu ihnen gehoren Begegnungen fiir den berufsbezogenen Austausch iiber die
Konfliktlinien hinweg zwischen Wissenschaftlernnen, ArztInnen, Veteranen,
ParlamentarierInnen, ReligionsvertreterInnen, Astronautlnnen, Schriftsteller-
Innen oder MusikerInnen, also zwischen Personengruppen, die trotz unter-
schiedlicher Positionen in einem Konflikt fachlich miteinander etwas machen,
sich dabei schétzen und vertrauen lernen und dann auch iiber Friedensfragen
miteinander ins Gesprach kommen konnen.

Je stérker ein Konflikt eskaliert ist, desto geringer sind Vertrauen und Zuver-
sicht, dass bei einem dialogischen Vorgehen ein zufriedenstellendes Ergebnis
entsteht. Wenn es aber zu einem Friedensprozess gekommen ist, dann scheint
es im Riickblick plausibel, was geschehen musste, um dies zu erreichen. Der
nordirische Friedensprozess ist ein gut dokumentiertes Beispiel fiir die Wirk-
sambkeit zivilgesellschaftlicher Friedensarbeit und parallelem, gleichgerichteten
Handeln auf staatlicher und zwischenstaatlicher Ebene. Das Karfreitagsabkom-
men zwischen Irland, Nordirland und Grof3britannien von 1998 hatte eine
20jahrige Vor- Parallelgeschichte in einer innovativen Friedensbewegung, die
zunéchst von zwei Frauen und einem Journalisten nach einem Attentat initiiert
wurde. Die Aktivistinnen konnten von den politischen Geheimverhandlungen
nichts wissen und deren Ergebnisse nicht vorhersehen. Aber sie haben das
Ende der Gewalt auf lokaler Ebene durch Friedensbildung, Verstdndigung tiber
Interessen an der gemeinsamen Nutzung von Schulen und Schwimmbé&dern
und viele anderen Aktionsformen ohne Scheu, auch Angehorige von Polizei
und Terrorgruppen einzubeziehen, vorbereitet. Ohne ihre Arbeit hitte das
Karfreitagsabkommen keine politische Mehrheit gefunden und wire auch nicht
umsetzbar gewesen.

In Friedensprozessen entstehen problemlésende Verdnderungen der Kon-
fliktkonstellation oft durch soziale Erfindungen. Um Neues hervorzubringen,
muss Kommunikation geeignet sein, Kreativitét freizusetzen. Im Fall Nordir-
lands wurde ein neuartiges Regierungssystem entworfen und umgesetzt. Im
Fall des 50 Jahre andauernden deutsch-dédnischen Grenzkonfliktes bestand das
Novum in einer Regelung, die der dénischen Minderheit politische Mitsprache
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im Deutschen Bundestag erlaubt, auch wenn die Partei des Schleswig-Holstei-
nischen Wahlerverbandes bei Wahlen die 5%-Hiirde nicht nimmt.

Seit Jahren gibt es eindrucksvolle Beispiele fiir dialogische Zusammenar-
beit zwischen Israellnnen und PaléstinenserInnen, angefangen von der Baren-
boim-Said-Akademie, dem Parents Circle Families Forum und den Combatants
for Peace bis hin zu der Organisation Wi.e.dersprechen, die junge Menschen
aus umkampften Gebieten einen Austausch {iber ihre Gefiihle, Erfahrungen,
Sichtweisen und Perspektiven ermdglicht. Die Begegnungen haben einen Ei-
genwert. Sie haben allerdings noch nicht zu den erwiinschten Ergebnissen ge-
fithrt. Ahnlich steht es um die Dialogarbeit von UkrainerInnen und RussInnen,
die zusammen mit anderen Européerinnen seit 2016 trotz unterschiedlicher
Haltungen zum Krieg ihre Verbindungen aufrechterhalten. Sie nutzen dabei
u.a. kreativitdtsfordernde Methoden wie improvisiertes Playback-Theater. Un-
ter anderem arbeiten sie an plausiblen Kriterien, die im Fall einer politischen
Friedensentwicklung beachtet werden sollen. Ein Thema ist die zukiinftige
Grenze. In ihrer Dialogarbeit zeigte sich, dass die Gruppe sich weniger dafiir in-
teressiert, wo die Grenze verlauft. Vielmehr interessiert die Durchldssigkeit der
Grenze mit Regelungen, die den wirtschaftlichen Austausch férdern und den
Familien und FreundInnen erlauben, einander ohne Schikanen zu besuchen.

Dass freigesetzte Kreativitéat zu konstruktiven Losungen fiir Grenzkonflikte
fiihren kann, wenn es gelingt, sie in politische Prozesse einzuféddeln, ist aus
anderen Féllen bekannt. So wurden der immer wieder auch gewaltsam ausge-
fochtene Konflikt um den Grenzverlauf zwischen Peru und Ecuador 1995 u. a.
dadurch beigelegt, dass in der Grenzregion auf 1.200 Hektar ein Friedenspark
geschaffen wurde. Der Park dient dem Schutz der Umwelt und der Begegnung.
Er trennt und verbindet beide Lander gleichermal3en.

Ob und wann derartige Kreativitédtsschiibe einen Friedensprozess zwischen
der Ukraine und Russland beférdern, ist nicht voraussehbar. In jedem Fall muss
die ukrainische Seite mit der russischen auch nach Ende der Kampfhandlungen
Russland in Verbindung bleiben, um Schutz vor neuer Gewalt seitens Russlands
zu finden. Aktuell wird viel {iber externe militérische Sicherheitsgarantien
flir die Ukraine diskutiert. Langfristig sind aber nicht-militarische Alternati-
ven effektiver, wie sie seitens anderer neutraler Staaten praktiziert werden.
Osterreich zum Beispiel ist es im Rahmen seiner aktiven Neutralititspolitik
gelungen, viele internationaler Organisationen mit festem Sitz im Land anzu-
siedeln, an deren Funktionieren auch Russland ein Interesse haben kann. So
beherbergt die UNO-City in Wien heute etwa 20 Organisationen und Einheiten
des UN-Systems mit etwa 5000 MitarbeiterInnen. Hinzukommen die Organisa-
tion erdodlexportierende Lander und ihr Fond fiir internationale Entwicklung,
die OSZE, sowie eine Reihe von internationalen Nichtregierungsorganisationen
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mit besonderem Rechtsstatus. Taglich entstehen dort neue Dialog- und Koope-
rationsrdume. Sie bilden keine Angriffsziele. Sie bilden vielmehr schiitzende
Strukturen fiir alle. Sie sind beides zugleich: Teil einer nationalen wie einer
internationalen dialogorientierten Friedensstruktur, die mehr Sicherheit bietet
als jede Bewaffnung.

(4) Normorientierte Interessenentwicklung:
Vernetzte Beteiligungsverfahren

Wie kann es besser gelingen, den ethischen und global verhandelten Normen
gerecht zu werden? Ethische Normen sind Wegweiser. In der Schrift, «Die
prophetische Auffassung vom Frieden» nennt Fromm Normen prophetische
Boten, die wir horen oder ignorieren konnen (Fromm 1960d, GA 1V, S. 70).
Tatsachlich stoRt ihre Umsetzung auf méchtige widerstrebende Interessen.
Friedensethische Diskurse nehmen hiufig die Form rationalisierender Abwehr
ein. Dann wird ein Dilemma konstruiert, aus denen es keinen guten Ausweg
gibt: Ja, das Friedensgebot des GG gilt. Aber, angesichts eines {iberméchtigen
Feindes, miissen wir gegen ihn aufriisten. Ja, unfaire Handelsbeziehungen
fiihren im globalen Stiden zu Hunger, aber als fiihrende Industrienation miis-
sen wir unsere Volkswirtschaft schiitzen.

In solchen Argumentationen erscheint der Versto3 gegen Normen oder ihre
lockernde Anpassung an die jeweiligen Interessen als gerechtfertigt. Beides
geschieht in Deutschland etwa im Fall des Grundrechts auf Asyl.

Dilemmata sind selbstgestellten Fallen. Das Prinzip normorientierter Inte-
ressenentwicklung hilft, solche Fallen zu vermeiden oder aus ihnen hinaus-
zufiihren. Deren Konstruktion beruht auf der Annahme, dass Interessen fixe
Grofen sind. Tatséchlich sind sie flexibel. Denn sie kdnnen auf unterschiedliche
Weise wahrgenommen werden. Ein Set verschiedenartiger Methoden dient
dazu, mit zunéchst eher zogernden Interessenten herauszufinden, was an den
jeweiligen Interessen legitim ist und in Bahnen gelenkt werden kann, die den
ethischen und globalen Normen besser entsprechen.

Eine gemeinwohlorientierte Interessenentwicklung erfolgt in autoritdren
wie in demokratischen Staaten mit den dort praktikablen Verfahren der politi-
schen Auseinandersetzung unter folgenden Bedingungen. Engagierte Gruppen
kennen die fiir sie relevanten geltenden Normen und sind in der Lage, Netz-
werke mit ebenfalls in der Sache engagierten Gruppen im In- und Ausland zu
kniipfen. Die Gruppen kennen ihre Handlungsspielrdume, nutzen diese im
eigenen Einflussbereich und berufen sich dabei auf universale, global geltende
Normen. Und sie arbeiten die Vorteile heraus, die sich im Fall einer Neuorien-
tierung fiir zogernde Interessenten ergeben.
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Um solche, normorientierte Prozesse zu fordern, haben internationale Or-
ganisationen und insbesondere die VN eine Reihe diplomatischer Instrumente
entwickelt. Dazu gehéren Berichts- und Uberpriifungsverfahren in sog. Staa-
ten- und Verwaltungsdialogen sowie die Aufforderung, nationale Aktionspléne
zur Normenumsetzung auszuhandeln. Diese Verfahren haben heute fast alle
eine zivilgesellschaftliche Komponente.

Deutschland hat zum Beispiel einen Aktionsplan zur Umsetzung der
VN-Leitprinzipien zur Verbesserung der Menschenrechtssituation entlang der
Wertschépfungs- und Lieferketten. So ist das Lieferkettengesetz entstanden.
Man hort zwar immer noch Einwénde dagegen: Es sei wettbewerbsschadlich,
biirokratisch, unkontrollierbar, zu teuer. So ist nicht ausgeschlossen, dass die
Deutschland und die Europiische Union das Lieferkettengesetz so verdndern,
dass es weniger wirksam wird. Aber viele Unternehmen haben die Umsetzung
unternehmerischer Verantwortung als Chance erkannt und begonnen, die Leit-
linien umzusetzen. Sie erwirtschaften auf diese Weise Gewinne. Das ist ihr
legitimes Interesse. Und sie treten daher fiir die Beibehaltung des Gesetzes ein.
Die Entstehung einer Willkommenskultur sowie die Forderung erneuerbarer
Energie sind andere Beispiele, an denen die Wirkung von international veran-
lasster Interessenentwicklung im nationalen Rahmen und auf lokaler Ebene
beobachtet werden kann.

Der sog. militdrisch-industrielle Komplex erweist sich allerdings als be-
sonders resistent. Militdrische Interessen, Arbeitgeber- und Arbeitnehmerin-
teressen, kommunale Interessen und politisch garantierte Gewinninteressen
sind eng miteinander verkniipft. Forschungsergebnisse, die in moderierten
Verfahren mit Unternehmen, Gewerkschaften und Kommunen erzielt wurden,
zeigen: Filir die Wahrnehmung aller einzelnen Interessen kénnen Alternativen
erarbeitet werden. Eine gemeinwohlorientierte Umstellung von Riistungsun-
ternehmen und Umnutzung militérischer Liegenschaften kann gelingen, sofern
politische Entscheidungen zur Abriistung getroffen werden, und Kommunen,
Unternehmen und Beschéftigte motiviert werden, ihre Kompetenzen einzubrin-
gen, um alternative Produktlinien und Nutzungskonzepte zu erarbeiten. Die
Verfahrensschritte &hneln denen in einer Mediation oder einer Zukunftswerk-
statt. Was wollt ihr erreichen? Wie konnt ihr mitwirken? Welche Kompetenzen
konnt ihr einbringen? Was wiirde Euch helfen? Welche Vereinbarungen konnt
ihr treffen? Die Methoden sind erfahrungsnah entwickelt. Von der Umsetzung
im Riistungs- und Militdrbereich kénnen wir vorerst immerhin traumen.

(5) Das Prinzip Fehlerfreundlichkeit: Selbstreflexives Erfahrungslernen

Menschen machen Fehler, auch dann wenn sie etwas Gutes bewirken wollen.
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Sie brauchen Moglichkeiten aus ihren eigenen Fehlern zu lernen, was sie bes-
ser machen konnen. Das funktioniert nur, wenn sie nicht fiirchten zu miissen,
eine selbstkritische Haltung werde ihre Lage verschlimmern, und wenn sie
hoffen kénnen, aus der Aufdeckung ihrer eigenen Fehler Vorteile zu ziehen.
Eine Fehlerkultur ermoglicht, iiber Misserfolge in heiterer Aufbruchsstimmung
zu sprechen. Das gilt auch fiir Friedensorganisationen, die sich auf diese Weise
selbst weiter qualifizieren und damit auch Verdnderungen in Partnerorgani-
sationen auslosen. Vorbildlich war zum Beispiel der rassismuskritische Refle-
xionsprozess der internationalen Friedensorganisation EIRENE. Parallel zum
Diskurs in den VN und im Europarat haben die Mitglieder von EIRENE sich in
einer Art kollektiver Supervision selbst befragt, ob sie etwa durch die Auswahl
von Personal, Sprache und Bildmaterial zur Einwerbung von Spenden unge-
wollt zur Verfestigung eines Rassismus beitragen, den sie iiberwinden wollen.
In der Folge kam es zu organisatorischen Veranderungen, einem neuen Verhal-
tenskodex, einer Ombudsstelle sowie zu Fortbildungen fiir MitarbeiterInnen,
um diese fiir rassistische Strukturen und Verhaltensweisen zu sensibilisieren.
Die Evaluierung in der internationalen Projektarbeit ist heute Standard.
Aus der Kommunikation {iber Schwéchen insbesondere im Bereich der Ent-
wicklungszusammenarbeit sind international anerkannte Qualitdtsstandards
hervorgegangen, mit denen Friedenshandeln geplant, beurteilt und korrigiert
werden kann. Parallel dazu ist auch das Wissen um systemische Probleme
gestiegen. Das betrifft etwa die Glaubwiirdigkeit von westlichen Akteuren, die
Ziele formulieren, ohne sich an die daraus erwachsenen Verpflichtungen zu
halten. Das betrifft auch den Mangel an Breitenbildung in Friedensfragen. Wer
weild schon, dass die Generalkonferenz der UNESCO im November 2023 ein-
stimmig eine Erkldarung: «<Empfehlung zu Bildung fiir Frieden, Menschenrechte,
internationale Verstindigung, Zusammenarbeit, Grundfreiheiten, Global Citi-
zenship und nachhaltige Entwicklung»' verabschiedet hat. Die Erklarung rich-
tet sich an ein breites Feld von Bildungstragern, von der frithkindlichen Bildung
bis zur Erwachsenenbildung, also an Schulen, Universitdten ebenso wie an
Sport- und Kulturvereine. Mit der Erklarung wurden auch Pflichten geschaffen.
Die Mitgliedsstaaten der UNESCO miissen alle vier Jahre {iber die Umsetzung
berichten. Das gilt auch fiir Deutschland. Ein Beamter wird einen ersten Bericht
verfassen miissen. Es ist zu hoffen, dass er anders als der eingangs erwéhnte,
von Erich Fromm beschriebene Beamte sich von seinen Ohnmachtsgefiihlen
befreit und die in der Friedensbildung erfahrenen Personen und Institute um

1 www.unesco.de/assets/dokumente/Deutsche UNESCO-Kommission/02_Publikatio-
nen/UNESCO_Empfehlung_zu_Bildung f%C3%BCr_Frieden__Menschenrechte_und_
nachhaltige Entwicklung.pdf.
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Unterstiitzung bittet. Diese konnen allerdings auch eigenstandig die Initiative
ergreifen und sich zur Beratung anbieten.

Zum Schluss: Eine Anregung zum Handabdruck

Ich habe vielfaltige Formen friedenspolitischer innergesellschaftlicher und in-
ternationaler Dialogarbeit préasentiert. Sie richten sich nach den Zielen, die
mit den friedenslogischen Handlungsprinzipien verbunden sind. Es geht um
begleitende Prédsenz, beharrliches, frustrationstolerantes Erkunden von Zwi-
schenlosungen und die Auflésung emotionaler Verhirtungen. Es geht um Zu-
wendung, fachbezogene Zusammenarbeit, Freisetzung und Einfddelung von
Kreativitat in politische Verhandlungen. Es geht um vernetzte Beteiligungsver-
fahren und selbstreflexives Erfahrungslernen. In der entwicklungspolitischen
und umweltpolitischen Arbeit ist die Rede vom Handabdruck.

Er informiert dariiber, was Personen und Gruppen nachhaltig zum Erhalt
des Planeten beitragen konnen. Ich nutze diese Metapher und wéhle fiir jedes
Handlungsprinzip einen Finger. Die Darstellung soll dazu anregen, dem Gefiihl
der Ohnmacht in Friedensfragen mit Hilfe der Frage zu entkommen: Welche
Kommunikationsformen stehen mir zur Verfiigung oder welche mochte ich
lernen, um diese Handlungsprinzipien in den mir zugédnglichen Praxisfeldern
anzuwenden?
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Frieden lernen in unfriedlichen Zeiten.

Moglichkeiten und Herausforderungen
flr Friedensbildung in Schulen

MELANIE STAMER UND SUSANNE UMBACH

eit 2021 gibt es in Niedersachsen

die Koordinierungsstelle Frie-
densbildung. Sie ist in dieser Form
einmalig in Deutschland, und soll
dazu beitragen, die Friedensbildung
in Niedersachsen zu stdrken und da-
fir besonders die Zusammenarbeit
von Schulen mit auf3erschulischen Bil-
dungsanbietern unterstiitzen. Bei der Arbeit in diesem Feld st63t man bei den
AkteurInnen im Feld Schule immer wieder auf die Frage, was Friedensbildung
eigentlich bedeutet, wie sie arbeitet und was ihre Zielsetzung ist. Ausgehend
von der Pramisse, dass Frieden mehr ist als die Abwesenheit von Krieg, muss
auch Friedensbildung mehr sein als die Vermittlung von Skills, die zu weniger
Streit auf dem Schulhof fithren. Friedensbildung zielt auf eine Verdnderung
der Schule als Ganzes und stof3t dabei sowohl auf strukturelle/institutionelle
als auch auf individuelle Widerstande.

Den Begriff Frieden zu bestimmen, ist nicht einfach. Er verfliichtigt sich,
sobald wir versuchen, ihn zu fassen. Doch ist Frieden auch nicht nichts. Denn
dann wiirden wir uns nicht nach ihm sehnen, ihn nicht schaffen. Mit der Frage
danach, was Frieden ist oder was Frieden bedeutet, zielen wir auf die Identitét
des Begriffes: Wir wollen letztlich sagen konnen, was Frieden fiir alle ist und
bedeutet — eine allgemein giiltige Definition. Solche Bestimmungen der Identi-
tat sind oft schwierig, weil sie diese auf etwas Bestimmtes festsetzen und damit
reduzieren. Stellen wir die Frage darum anders — im Sinne des Philosophen
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Bernhard Waldenfels, der meint: «Es ist etwas anderes, ob man etwas als etwas
auffasst, begreift, bewertet, versteht und erklart oder ob man von etwas aus
denkt» (Waldenfels, 2007, S. 228).

Wenn wir den Versuch unternehmen und fragen, was Frieden uns zu denken
gibt, tauchen all die von Thnen in der freien Assoziation (Einleitung in den Vor-
trag, Anm. d. Red.) genannten Aspekte auf, ohne dass wir Frieden auf etwas
festsetzen, ohne dass wir Frieden begrenzen wiirden. Vielmehr 6ffnet sich der
Bedeutungshorizont und unser Blick fiir die Zusammenhénge, in denen Frie-
den steht. Die vielféltigen Assoziationen verweisen dabei auf Grundlegendes:

* auf das unumstrittene Verstdndnis von Frieden als Abwesenheit von
Gewalt;

* auf unsere Grundbediirfnisse: Unversehrtheit/Uberleben, Wohlbefinden,
Identitat/Zugehorigkeit, Bewegung, Natur, Freiheit;

e und auf unsere Beziehungen zwischen Menschen, Gruppen, Staaten, zu
uns selbst, zur Natur.

Frieden hat etwas damit zu tun, einfach sein zu konnen und sich wohlzu-
fiihlen, wo und wie mensch ist. Zu sein hat auch etwas mit Sich-Loslassen-,
Sich-Fallenlassen-Kénnen zu tun und mit Vertrauen in das, was uns tragt. Und
das ist das Eingebundensein in die Welt und unsere sozialen Beziehungen.

Frieden ist eine mdgliche Form des Zusammenlebens
und eine Gestaltungsweise von Beziehungen

Frieden wird heute als sozialer Prozess verstanden. Er bezeichnet «vielfalti-
ge Formen sozialer Beziehungen, in denen Gewalt abnimmt und Konflikte
kooperativ, problemlosungs-orientiert bearbeitet werden und gesellschafts-
politische Strukturen dazu dréngen, dies zu tun» (Birckenbach 2023, S. 5).
Im internationalen politischen Diskurs ist heute nicht mehr umstritten, dass
Frieden als politische Gegenwartsaufgabe ernst genommen werden muss. Die
wesentlichen Voraussetzungen fiir Frieden sind klar: der Abbau von Gewalt
und diskriminierenden Strukturen, politische Teilhabe, Demokratie, soziale
Gerechtigkeit, Menschenrechte und Verantwortungsiibernahme fiir Natur und
Umwelt. Bildung konnte hier Entscheidendes zu einer friedensorientierten Ge-
sellschaft beitragen, meinte nicht nur der Soziologe Hans Nicklas (vgl. Nicklas
1983, S. 99 ff.). Der gleichen Ansicht waren auch verschiedene Politiker, die
sich mit dem UN-Aktionsprogramm Agenda 21 (1992) befasst hatten und im
UNESCO-Bericht zur Bildung dafiir pladierten, Bildung entlang folgender Punk-
te neu zu organisieren (vgl. Deutsche UNESCO-Kommission 1997, S. 81 f.):
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e Lernen, Wissen zu erwerben
e Lernen, zusammenzuleben
e Lernen, zu handeln

* Lernen, zu sein

Es sollte deutlich werden, dass «eine humanistische Bildung durch eine ethi-
sche Komponente charakterisiert ist und das Gewicht auf dem Respekt vor
anderen Kulturen und spirituellen Werten verschiedener Gesellschaften liegt.
Lernen soll mithelfen, ein aktives Gemeinwesen aufzubauen. Dabei soll es je-
dem ermoglicht werden, seinen Teil an Verantwortung in der Gemeinschaft
und fiir das Gemeinwohl zu iibernehmen» (Deutsche UNESCO-Kommission
1997, S. 83). In unseren Landes- und Schulgesetzen ist der Erziehungs- und
Bildungsauftrag ebenfalls deutlich: Kinder sollen lernen, Verantwortung fiir
die Umwelt zu iibernehmen, ein friedliches Miteinander gestalten konnen,
Empathie entwickeln etc.

Wir leben nach wie vor in Gesellschaften der organisierten Friedlosigkeit,
wie der Konfliktforscher Dieter Senghaas (1969, S. 11) in den 1960er Jahren
diagnostizierte. Und auch wenn sich die Rahmenbedingungen verdndert ha-
ben, stehen wir gegenwaértig inmitten verschiedener Krisen und Kriege, die
grundsétzliche Veranderungen unserer Lebensweisen fordern.

Lasst sich Frieden lernen und wenn ja, wie?

Die Friedensbildung geht davon aus, dass der Mensch zum Frieden fahig ist.
Menschen sind zuallererst soziale Wesen. Wir lernen immer in Bezug zu an-
deren und anderem. «Lernen ist weder iiberwiegend selbstbeziiglich noch als
vor allem fremdbestimmt zu verstehen» (Meyer-Drawe 2008, S. 16). Lernen
ist auch nicht nur Wissenserwerb, ist nicht nur kognitiv. Lernen findet immer
ganzheitlich, kognitiv-emotional-motorisch statt. Wir lernen nicht nur aus
der Erfahrung, sondern als Erfahrung vollzieht sich Lernen auch ohne unser
kognitives Wissen. Gerade soziales Lernen ist ein Lernen, was sich in und
durch unsere Handlungen vollzieht und in unseren Korper einschreibt. Wir
lernen, wie wir uns anderen gegeniiber zu verhalten haben oder andere sich
uns gegeniiber verhalten diirfen, indem wir interagieren; dadurch, dass wir
immer wieder in verschiedenen Situationen bestimmte Handlungen nach-voll-
ziehen in einem sozialen Gefiige, welches wir nach und nach kennenlernen,
indem wir uns darin bewegen. Lernen bedeutet das Erlernen von Zusammen-
héngen, das Ausbilden allgemeiner Strukturen und das Umsetzen von Regeln
und Strukturen unter neuen Bedingungen (vgl. Waldenfels & Giuliani 2000,
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S. 153). In der Friedensbildung geht es konkret darum, Rdume zu schaffen,
die es allen ermoglichen, sich dort wohlzufiihlen — soziale Rdume, in denen sie
die Erfahrung von Frieden machen kénnen. Das heif3t nicht, dass es in diesen
Raumen nur harmonisch und ruhig zugeht, sondern dass
e gelernt wird, wie mit unterschiedlichen Interessen oder Streit gemein-
sam gewaltfrei umgegangen werden kann;
* sich gemeinsam angeschaut wird, wie und warum Streit entstehen kann
und wann es zum korperlichen Einsatz im Streit kommt;
e und was wir tun konnen, damit das nicht geschieht.

Lernen heil3t daher auch, sich irritieren zu lassen und mit diesen Verunsiche-
rungen umzugehen. Padagogisches Handeln ist in seiner Grundstruktur kein
Wappnen gegen die Welt und andere, sondern Herausforderung und Offnung;
nicht Zentrierung, sondern Dezentrierung. Gerade weil wir aus dem Lernen
verdndert hervorgehen sollen, werden wir aus dem uns Selbstverstdndlichen
und Vertrauten gerissen und zur Transformation unserer Selbst getrieben. Ler-
nen ist nicht nur die Erfahrung der Verunsicherung, sondern auch die Freude
an der Verunsicherung. Die Ziele und Aufgaben der Friedensbildung sind:
* Freude an der Verunsicherung, am Lernen und am Gestalten zu fordern
e die Integritat der Kinder zu starken
e Offenheit fiir das andere und den anderen Menschen entwickeln zu
kénnen
* Erkenntnisse iiber die Voraussetzungen und Zusammenhéinge von Ge-
walt, Krieg und Frieden zu erwerben - Friedenskompetenz
* die Befahigung zur konstruktiven Konfliktaustragung, zu einer wert-
schiatzenden, gewaltfreien Kommunikation und zur Verantwortungsiiber-
nahme fiir Umwelt und Natur, um Frieden herstellen und erhalten zu
konnen - Friedensfahigkeit
e Ermutigung zum und Unterstiitzung beim gewaltfreien Engagement
gegen Diskriminierung und Unrecht

Die padagogische Friedensarbeit, deren Zielsetzung unter anderem lautet, die
Demokratisierung der Gesellschaft voranzubringen, sieht sich dabei vor He-
rausforderungen gestellt, in die sie selbst eingebunden ist. Wie kann — aus
einer friedenspddagogischen Perspektive — das neoliberale Paradigma, in dem
der andere Mensch und die Natur als Human-Kapital und auszubeutende Res-
source, als stdndiger Konkurrent und Gegenspieler erscheint, verlernt und um-
strukturiert werden? Einen ersten Schritt, um sich diesen Herausforderungen
zu stellen, hat Niedersachsen unternommen und eine Koordinierungsstelle fiir
Friedensbildung eingerichtet.
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Die Koordinierungsstelle Friedensbildung in Niedersachsen —
Erfahrungen und Herausforderungen

Seit 2021 gibt es die Koordinierungsstelle Friedensbildung in Niedersachsen.
Sie ist im NLQ, dem Lehrkréftefortbildungsinstitut in Niedersachsen, verortet
und damit in der Behordenstruktur des Kultusministeriums verankert. Aufga-
be der Koordinierungsstelle sind die Vernetzung von Schulen und aul3erschu-
lischen BildungsanbieterInnen sowie die Starkung und Weiterentwicklung der
Friedensbildung an niedersichsischen Schulen. Das beinhaltet:
* Angebote zur Unterstiitzung der Vernetzung von Schulen untereinander
und mit Organisationen der aulerschulischen Bildung zu machen;
 Fortbildungsangebote fiir Lehrkrifte, SchulsozialarbeiterInnen, Erziehe-
rInnen und andere im Kontext Schule pddagogisch titige Personen zu
konzipieren und durchzufiihren;
e Materialien fiir die Arbeit an Schulen und im Unterricht erstellen;
* und die Koordination eines Pools von ExpertInnen der zivilen Konfliktbe-
arbeitung, die als ReferentInnen fiir Unterrichtsbesuche von Schulen
angefragt werden konnen.

Grundlage fiir die Einrichtung dieser besonderen Stelle sind zwei Erlasse des
Kultusministeriums (ebenfalls aus dem Jahr 2021), die beide zentrale Aspekte
der Friedensbildung stark machen und fordern, diese in der Entwicklung von
Schule und Unterricht vermehrt zu berticksichtigen. Da ist einmal der Erlass
zur Stdrkung der Demokratiebildung. Hier geht es um Wissen iiber demokra-
tische Institutionen, die Moglichkeiten der Partizipation, aber auch um Werte
wie Gleichheit, Menschenwiirde, Gerechtigkeit und Verantwortung. Und da ist
auBerdem der Erlass zur Bildung fiir nachhaltige Entwicklung, der die Agenda
2030 der Vereinten Nationen mit den 17 Nachhaltigkeitszielen (vgl. Vereinte
Nationen 2024) auf den Bildungsbereich anwendet. In der Agenda ist Frieden
einer der fiinf Grundpfeiler, an denen sich staatliches und zivilgesellschaft-
liches Handeln orientieren soll. Zudem ist in dem Ziel Nummer 4 eine Bil-
dung fiir nachhaltige Entwicklung umrissen. Dort geht es unter anderem um
Menschenrechte, um eine Kultur des Friedens und der Gewaltlosigkeit, um
Weltbiirgerschaft und die Wertschédtzung kultureller Vielfalt. Beide Bereiche
und Erlasse, die den Hintergrund fiir die Koordinierungsstelle bilden, treffen
sich bei dem Ziel der Vermittlung eines menschlichen Miteinanders im Be-
wusstsein der Grenzen und Folgen des eigenen und kollektiven Handelns. Es
geht also einerseits um Wissen und ein Verstdndnis von Zusammenhéngen,
Analyseféhigkeit und den Umgang mit Komplexitdt. Und andererseits ist das
Einiiben und Praktizieren von Handlungsweisen, die ein wertebasiertes Mit-
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einander von Menschen moglich machen, relevant. Was Friedensbildung so-
wohl von der Demokratiebildung und als auch von der Bildung fiir nachhalti-
ge Entwicklung unterscheidet, ist die besondere Perspektive: Friedensbildung
stellt den gewaltfreien Umgang mit Konflikten in den Mittelpunkt.

Dazu muss die Frage nach Formen von Gewalt gestellt werden. Also: Wo
konnen Menschen sich nicht so entwickeln, wie es ihrem Potenzial entspricht
— und zwar aufgrund von Einschrankungen durch andere Menschen, Institu-
tionen oder gesellschaftliche Strukturen. Auf Grundlage der Antworten auf
diese Fragen kann dann nach Méglichkeiten gesucht werden, um Gewalt zu
vermindern. Frieden ist in diesem Fall nicht absolut zu verstehen im Sinne von:
Entweder es herrscht Frieden oder es herrscht Gewalt. Hier beschreibt Frieden
einen anhaltenden Prozess, in dem das Ringen um ein zunehmendes Maf3 an
Gerechtigkeit und Menschenwiirde im Zentrum stehen. Dieses Grundanliegen
ist es, das sich durch die verschiedenen Ansitze der Friedensbildung zieht.

Konflikte, das spliren wir gerade iiberall, sind systematischer Teil einer
pluralen Gesellschaft und zugleich bedrohliches Potenzial auf verschiedenen
Ebenen. Sie entstehen aus unterschiedlichen Interessen und Wertvorstellungen
und sind Teil eines Lebens in sozialen Gemeinschaften. Die Vermittlung von
Wissen dariiber, wie und warum Konflikte entstehen, was sie befeuert und
gefahrlich werden lasst und wie sie aber auch besprechbar und bearbeitbar
sind, ist fiir die Friedensbildung konstitutiv. Zugleich geht es dabei jedoch nicht
nur darum, die Entstehung und Bearbeitungsmoglichkeiten von Konflikten zu
verstehen, sondern (mindestens) auch darum, in Konfliktsituationen handeln
zu konnen und handlungsfahig zu bleiben.

Aus dieser Perspektive konnte die Schule ein idealer Ort sein, an dem alle
Mitglieder der Schulgemeinschaft am Experiment einer Kultur des Friedens
teilnehmen kénnen, denn in der Schule lasst sich Friedensbildung in zwei Rich-
tungen denken: Einmal ist da der Unterricht, wo Frieden und Friedensbildung
als Unterrichtsthema Raum haben: Am offensichtlichsten erscheint das in Fa-
chern wie Politik und Wirtschaft, Werte und Normen und Religion, in Erdkunde
und in Geschichte zu sein, aber auch Sport, Kunst, Deutsch und Musik bieten
eine Vielfalt an Moglichkeiten, sich mit den Fragen von Frieden, Gerechtigkeit,
Menschenwiirde und Gewalt auseinander zu setzen. Hier sind zum Beispiel die
Fachkréfte aus dem Zivilen Friedensdienst angesiedelt, die die Koordinierungs-
stelle Friedensbildung an Schulen vermittelt. Sie konnen angefragt werden,
wenn zivile Konfliktbearbeitung im Unterricht behandelt werden soll. Sie brin-
gen Praxiserfahrungen im In- und Ausland mit und ihre Einsétze in Schulen
sind ohne Probleme in die Richtlinien der oben genannten Ficher einzuordnen.

Andererseits umfasst Friedensbildung mehr als Unterrichtsinhalte und Wis-
sensvermittlung. Friedensbildung ist eng verbunden mit Schulentwicklung.
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Oder besser: Friedensbildung ist Schulentwicklung. Um SchiilerInnen die
Moglichkeit zu geben, Handlungsweisen zu erlernen und zu iiben, die dazu
beitragen, dass sie an Gesellschaft teilhaben und sie mitgestalten kénnen, ist
die Schule ein wunderbarer Ort. Hier treffen stdndig unterschiedliche Interes-
sen aufeinander, die verhandelt werden miissen. Von der Entscheidung {iber
die Verwendung der Klassenkasse bis hin zu der Entscheidung dariiber, wie
der Schulhof umgestaltet oder auch der neue Schulbau geplant werden soll.

Es lohnt sich, sich zu fragen wie gewaltfrei (im weiteren Sinn) die Austra-
gung dieser moglichen Interessenkonflikte in der Regel sind. Oder ob iiber-
haupt zugelassen wird, dass unterschiedliche Interessen sichtbar werden. Es
lohnt sich zu fragen, wer in der Regel Entscheidungen trifft und ob das eigent-
lich so gewollt ist. Es lohnt sich zu fragen, wer vor Entscheidungen gehort wird
und wer nicht. Und dann lohnt es sich zu fragen, ob das, was wir vorfinden,
die Art und Weise ist, wie SchiilerInnen lernen kénnen, sich einzubringen, sich
Gehor zu verschaffen, wirksam zu sein. Es geht also um Partizipation und um
einen konstruktiven Umgang mit den Konflikten und Auseinandersetzungen,
die einfach zum Schulalltag gehéren. Werte wie die Wiirde des Menschen, Frei-
heit, Gleichberechtigung, Gerechtigkeit, Solidaritdt und Pluralismus werden in
solchen Prozessen immer mitverhandelt. So ein Schulentwicklungsprozess lebt
davon, dass alle beteiligt sind, die einen Gutteil ihres Lebens in der Institution
Schule verbringen: Die Lehrkréfte und das pddagogische Personal, die Schul-
leitung, die Elternschaft und nicht zuletzt die SchiilerInnen. Und, wer weil3,
am Ende auch die Haustechnik und das Reinigungspersonal. Eine Kultur des
Friedens und der Gewaltfreiheit wird von allen mitgestaltet.

Ein Einschub aus der Sicht der Erwachsenenbildung: Wir leben nicht in
einer Gesellschaft oder einer Welt, in er die gewaltfreie Bearbeitung von Kon-
flikten eine Selbstverstandlichkeit ist — im Moment wird das mal wieder sehr
deutlich. Die Fahigkeiten und Haltungen, die es dafiir brduchte, werden also
nicht einfach weitergegeben und im Zuge der Sozialisation vermittelt. Auch
wir Erwachsenen sind nicht in eine solche Welt geboren. Das heil3t, Friedens-
bildung ist nicht nur etwas fiir die nichste Generation. Auch fiir Lehrkréfte,
ErzieherInnen, Schulleitungen und Eltern sind Konflikte in der Regel etwas,
das es besser zu vermeiden gilt. Etwas, das potenziell aus dem Ruder laufen
kann und die geordneten Abldufe von Unterricht und Schulleben stort. Das
heil’t, auch fiir die Erwachsenen, die auf die Schule auf unterschiedliche Weise
Einfluss nehmen, ist lustvolles Streiten, sind die Offenheit fiir die Bediirfnisse
anderer, die Sensibilitit fiir die Ausschluss-Mechanismen und die Bereitschaft,
dagegen Haltung zu beziehen, keine Selbstverstdandlichkeit.

Die Zielgruppe von Friedensbildung sind also mitnichten nur die Kinder
und Jugendlichen, die auf ein Leben in einer vielféltigen Gesellschaft vorbe-
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reitet werden sollen. Es sind — mindestens auch — die Erwachsenen, die hier
als Vermittelnde tétig werden sollen und die zugleich selbst oft genug hilf- und
ratlos sind. Haufig fehlen auch ihnen das Handwerkszeug und die fiir seine
sinnvolle Nutzung notwendigen Méglichkeiten und Zeiten des Ubens und der
Selbstreflexion.

Hier zeichnet sich allméahlich ab, was Friedensbildung jenseits vielverspre-
chender Visionen zu einer echten Herausforderung macht: Das Schulsystem
und die Gesellschaft, in der wir leben, sind in ihren Grundmustern und Hand-
lungspraktiken nicht an einem Mehr an Gerechtigkeit und einem Weniger an
Gewalt orientiert. Das System Schule verstarkt aufgrund seiner Strukturen die
Widerstiande, auf die man st63t, wenn es darum geht, Partizipation wirklich
zuzulassen, und auch die Aushandlungsprozesse, die damit zusammenhangen:
Es leidet an chronischem Zeitmangel und an seiner hierarchischen Organisa-
tionsform und — damit eng verbunden - seiner strukturellen Diskriminierung.
Das heif3t: Lehrkréfte sind diejenigen, die wissen, und SchiilerInnen sind die-
jenigen, die lernen. Wenn Lehrkrifte lernen, dann mit dem Ziel, die SchiilerIn-
nen besser lehren zu kdnnen. Die Kontrolle {iber das, was gelernt wird und wie
das geschieht, ist zentraler Bestandteil des Systems Schule. Das Hinterfragen
der eigenen Haltung als Lehrkraft, der eigenen Werte und Vorstellungen, des
eigenen biographischen und sozialisatorischen Gepéacks spielt in der Regel
keine Rolle und ist ggf. mit Verunsicherungen verbunden, die schlecht zur
Kontrollfunktion passen.

Und: Das Sichtbarmachen von Konflikten und Ausgrenzungsmechanismen
braucht Zeit. Das ist gut angelegte Zeit, wenn man es vom Ende her denkt,
aber in schulischen Ablaufen ist sie nicht vorgesehen. Das heilst, wer auch
immer sich darauf einlésst, lauft Gefahr, an anderer Stelle in Schwierigkeiten
zu kommen — mit dem Lehrplan, mit den KollegInnen, mit der Schulleitung,
mit den Eltern. Das ist auch einer der Griinde, warum Friedensbildung alle
mit ins Schulentwicklungs-Boot holen muss: Es mindert die Reibungsverluste
und erhoht die wechselseitige Unterstiitzung, wenn alle wissen, worum es geht
und was auf sie zukommen koénnte.

Der konstruktive Umgang mit Konflikten erfordert mehr als einen Projekt-
tag in Jahrgang 5 zum Thema friedlich streiten. Um wirklich Raum entstehen
zu lassen fiir ernsthafte Verschiedenheit, fiir Auseinandersetzungen dariiber,
was ein gutes Leben ist und wie wir dorthin kommen, und {iber ganz praktische
Dinge — wie die Anschaffung von Spielgeréten (fiir wen?), von Klassentieren
oder Biichern (welche?), von Smartboards fiir alle Klassenrdume (wozu und
mit welchen Folgen?) — braucht es die Entscheidung der Schule als Ganzes. Es
braucht einen Prozess, in dem die Schule sich auf den Weg macht, scheinbar
Selbstverstdndliches anders und neu zu denken und zu praktizieren. Letzteres
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ist oft schwer genug — gerade fiir die Erwachsenen. Aber dann wird Schule zu
einem Ubungs- und Erfahrungsraum fiir gelebte Teilhabe, fiir Anerkennung,
Reibung, Sichtbarkeit, Streit und Kooperation — und zwar fiir alle. Das braucht
Mut und Vertrauen: Mut fiir erste Schritte, deren Folgen nicht allumfassend
absehbar sind, Vertrauen in die SchiilerInnen, KollegInnen, Eltern (vielleicht
sollte man sagen: Mitmenschen) und darin, dass alle daran interessiert sind,
die Dinge zum Besseren zu gestalten. Die Einrichtung einer Koordinierungs-
stelle Friedensbildung in Niedersachsen ist in diesem Sinne ein wichtiger, aber
auch nur ein erster Schritt auf dem Weg zu einer Kultur der Gewaltfreiheit,
wie sie in den Nachhaltigkeitszielen der Vereinten Nationen angestrebt wird.
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Erich Fromm liber Frieden und Krieg

Beitrage zur Friedenspolitik

HELMUT JOHACH

rich Fromm (1900-1980) ist bekannt als aus Deutsch-
land stammender jiidischer Psychoanalytiker und
Sozialphilosoph, der zur frithen Frankfurter Schule ge-
horte, mit ihr nach der Machtergreifung der Nazis in die
USA emigrierte, spiter in Mexiko ein zentrales Psychoana-
lytisches Institut aufbaute und seinen Lebensabend in der
Schweiz verbrachte. Weltweite Beriihmtheit erlangte er
durch zahlreiche Biicher mit psychologisch-gesellschafts-
kritischem Inhalt, von denen vor allem Die Furcht vor der Freiheit (1941), Die
Kunst des Liebens (1956) und Haben oder Sein (1976) zu Bestsellern wurden.
Weniger verbreitet sind dagegen seine Veroffentlichungen aus der Zeit des
Kalten Krieges, als in der Kuba-Krise eine militdrische Auseinandersetzung
zwischen den nuklearen GrofSméchten USA und Sowjetunion drohte. Das ist
der Hintergrund fiir sein Buch Es geht um den Menschen! Eine Untersuchung der
Tatsachen und Fiktionen in der AufSenpolitik (Fromm 1961a, GA 'V, S. 43-197),
in dem er fiir weltweite Abriistung pladierte. Kaum bekannt sind auch seine
friedenspolitischen Aktivitédten, so z.B. der weitgehend auf ihn zuriickgehende
Appell Fiir eine Kooperation von Israelis und Arabern (1948), der mit den Un-
terschriften von Leo Baeck und Albert Einstein am 18. April 1948 in der New
York Times veroffentlicht wurde (Fromm 1990t [1948], GA XI, S. 523-527;
wieder abgedruckt in Fromm Forum 29/2025, S. 7-9).
Der Krieg in der Ukraine und das Wiederaufflammen des Nahostkonflikts
durch den Terrorangriff der Hamas zeigen gewisse Parallelen und Kontinu-
itdten zu fritheren Konfliktkonstellationen, auf die Erich Fromm Einfluss zu
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nehmen suchte. Es ist erforderlich, etwas weiter auszuholen, um den Zeithin-
tergrund der Krisen und Konflikte, auf die Erich Fromm reagiert hat, genauer
zu verdeutlichen. Dazu will ich versuchen, seine damaligen Einschitzungen
und Aktivitaten fiir die heutige Situation fruchtbar zu machen, denke jedoch,
dass es vermessen wére, daraus mehr mehr als einige Hinweise abzuleiten,
in welcher Richtung eine friedliche Losung fiir die Probleme im Nahen Osten
und in der Ukraine liegen konnte.

1. Appell fiir Frieden und Kooperation zwischen Juden und Arabern in
Palastina

Zu den frithen Aktivitdten Erich Fromms mit friedenspolitischer Zielsetzung
gehort der erwahnte Aufruf Fiir eine Kooperation zwischen Israelis und Arabern
(Originaltitel: Palestine Cooperation — Appeal Made to Jews to Work for Goal of
Common Welfare), der in der New York Times vom 18. April 1948 mit den Un-
terschriften von Leo Baeck und Albert Einstein veroffentlicht wurde. Fromm
suchte damit eine Initiative, die Martin Buber zusammen mit einigen Unter-
stlitzern in Jerusalem gestartet hatte, an die Weltoffentlichkeit zu bringen.
Dabei ging es um bewaffnete Auseinandersetzungen zwischen arabischen und
jiidischen «Extremisten», die mit ihren terroristischen Aktivititen «derzeit Pa-
lastina riicksichtslos in einen nutzlosen Krieg treiben» (Fromm 1990t, GA XI,
S. 526). Demgegeniiber gelte es, alle «friedliebenden Paldstinenser», Juden
wie Araber, dafiir zu gewinnen, «durch Arbeit und Kooperation» ihr «gemein-
sames Land» aufzubauen und «Wohlstand und Kooperation fiir Juden und fiir
Araber» zu schaffen, ohne sich vom «Geist des Fanatismus und eines falschen
Heldentums» im Kampf gegen die jeweils andere Gruppierung anstecken zu
lassen (ebd., S. 525 £.).

Paléstina stand seit dem Ersten Weltkrieg und dem Ende des Osmanischen
Reiches unter britischer Mandatsverwaltung. In der Balfour-Deklaration von
1917 hatte der britische AufRenminister den in Paléstina lebenden, aber auch
weiteren einwanderungswilligen Juden eine «nationale Heimstatte fiir das
judische Volk» versprochen, was zionistischen Bestrebungen entgegenkam.
Damit war die Einschrdnkung verbunden, dass die Rechte der arabischen Be-
volkerung nicht beschnitten werden sollten. Seit dieser Zeit — und verstarkt
wahrend des Nationalsozialismus und nach dem Zweiten Weltkrieg — nahm die
Anzahl der Jiidinnen und Juden in Paldstina zwar kontinuierlich zu; sie betrug
am Ende aber nicht mehr als ca. 35-40 Prozent der Bevolkerung. Zionistische
Kreise betrieben die Griindung eines jiidischen Staates, indem sie mit Duldung
der Briten und finanzieller Unterstiitzung jiidischer Organisationen aus den
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USA grofRere Mengen Land in Paléstina von arabischen Grof3grundbesitzern
erwarben. Gleichzeitig wuchs jedoch der Widerstand von Seiten der Araber, die
ganz Palistina fiir sich beanspruchten, und es kam zu Terroranschldgen auf die
britische Mandatsmacht und den jeweils anderen — jiidischen bzw. arabischen
— Teil der Bevolkerung.

Um die Entwicklung hin zu einem Biirgerkrieg zu bremsen, beschloss die
Vollversammlung der Vereinten Nationen im November 1947 in der UN-Re-
solution 181(1l) einen Plan, der die Aufteilung Palastinas in einen jiidischen
und einen arabischen Staat sowie internationale Zustédndigkeit fiir Jerusalem
vorsah. Die Paldstinenser und die umliegenden arabischen Staaten lehnten
den Plan ab, die jiidische Minderheit begriif3te ihn jedoch als Legitimation zur
eigenen Staatsgriindung, ohne sich auf die vorgeschlagenen Grenzen zwischen
jidischem und arabischem Teil Paléstinas festlegen zu lassen. Am Abend des
15. Mai 1948 erfolgte, nachdem das britische Mandat abgelaufen war, die
Unabhdngigkeitserkldrung und Griindung des jiidischen Staates Israel durch
David Ben Gurion. Auf palédstinensisch-arabischer Seite geschah nichts Ver-
gleichbares. Einen souverdnen, selbststdndigen Staat Paléstina fiir die arabi-
sche Bevolkerung gibt es bis heute nicht.

Am Tag nach der Proklamation griffen die umliegenden arabischen Staa-
ten den neu gegriindeten Staat Israel in koordinierter Aktion an, scheiterten
jedoch militarisch auf der ganzen Linie. Die Israelis nutzten die arabische
Niederlage, um ihr Territorium {iber das im Teilungsplan der UN vorgesehene
Gebiet hinaus zu erweitern, d.h. durch Enteignung, Vertreibung und Entrech-
tung der Zivilbevolkerung in den {iberwiegend arabisch besiedelten Gebieten.
Zahlreiche Dorfer und Siedlungen der Palastinenser wurden damals, wie die
neuere Geschichtsschreibung in Israel bestétigt, von der israelischen Armee
dem Erdboden gleichgemacht und ihre Bewohner vertrieben.

Die vertriebenen Paldstinenser wurden nach dem Unabhdngigkeitskrieg
(1948/49) daran gehindert, in ihre Heimat zuriickzukehren und Eigentums-
rechte geltend zu machen, mit der Begriindung, dass sie mit ihrer Flucht nur
den Aufrufen ihrer Anfiihrer gefolgt seien. Die Bezeichnung fiir diese Vorgénge,
die bis heute in der paldstinensischen Bevolkerung nachwirken, ist Nakbah
(«Katastrophe»). Dieser Begriff steht fiir das Unrecht und das Leid, das der
paléstinensischen Bevolkerung damals angetan wurde. Er wird inzwischen
jedoch auch auf die derzeitige Zerstérung im Gaza-Krieg durch die israelische
Armee angewandt, mit den zahlreichen Todesopfern und der humanitiren
Katastrophe, von der die arabische Bevolkerung derzeit betroffen ist. Ohne
Nakbah ist auch der Hass auf Israel nicht zu verstehen, der hinter dem Wunsch
nach Befreiung Paléstinas «From the River to the Sea» steht, was die Hamas
auf ihre Fahnen geschrieben hat.
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Erich Fromms Appell richtete sich damals an das jiidische Fithrungsper-
sonal, das die gewalttdtigen Fanatiker ausbremsen sollte, zugleich mit der
Hoffnung, dass auf palistinensischer Seite Ahnliches geschehen kénne. Damit
tduschten er und die anderen Autoren des Aufrufs sich jedoch. Die Anschlage
von jiidischer Seite gingen weiter und die arabischen Anfiihrer riefen zum
gewaltsamen Widerstand gegen die Griindung eines jiidischen Staates auf,
wahrend Fromm und seine Mitstreiter fiir eine binationale arabisch-jiidische
Losung eintraten, bei der die Palastinenser gleiche Rechte wie die Juden haben
sollten. Dies entsprach jedoch nicht der Griindungproklamation durch David
Ben Gurion am 15. Mai 1948. Nach dieser Proklamation und der nachfolgen-
den Gesetzgebung sollte Israel ein jiidischer Staat fiir Menschen jiidischer Ab-
stammung sein. In diesem Staat war zwar auch eine Minderheit von Menschen
nichtjlidischer Abstammung geduldet, wenn sie schon vor der Staatsgriindung
auf dem Staatsgebiet gelebt hatten. Den Arabern, die wiahrend des folgenden
Unabhéngigkeitskrieges (1948/49) geflohen waren, wurden jedoch Riickkehr
und Entschidigung fiir ihren verlorenen Besitz verwehrt. Auf diese Art von
Staatsgriindung reagierte Erich Fromm mit Kritik und Ablehnung.

Er hatte zwar als junger Student einer zionistischen jlidischen Studen-
tenverbindung angehort, war jedoch im Jahr 1923 wieder ausgetreten; man
kann vermuten, vor allem weil er — wie man bereits seiner Dissertation tiber
den Zusammenhalt des Judentums in der «Diaspora» (Fromm 1989b [1922],
GA XI, S 19-126) entnehmen kann — das Festhalten am «Jiidischen Gesetz»
(d.h. der Thora) trotz unterschiedlicher kultureller und politischer Gegeben-
heiten in der Diaspora fiir wesentlich bedeutsamer im Hinblick auf die jiidische
Identitét hielt als das Zusammenleben auf gemeinsamem Grund und Boden.
Am Zionismus interessierte ihn mehr die Riickkehr zu den geistigen Wurzeln
des Judentums als die Neugriindung oder Wiederherstellung eines nationalen
judischen Staates. Fromm hegte zeitlebens eine tiefe Abneigung gegen jegliche
Art von Nationalismus. Das jlidische «Gesetz» war zwar bestimmend fiir die jii-
dische Lebensform, aber der Universalismus der Botschaft der Propheten sollte
iiber nationale Grenzen hinausfithren. Deshalb hielt Fromm auch in spateren
Jahren, nachdem er sich unter dem Einfluss der Psychoanalyse vom rituellen
und organisierten Judentum gel6st hatte, ein friedliches und fruchtbares Zu-
sammenleben von Juden und Arabern in einem kooperativen Gemeinwesen fiir
moglich — das Wort «Staat» vermied er in diesem Zusammenhang. Sein Appell,
der von zwei hochst angesehenen Vertretern des Judentums unterschrieben
war, konnte jedoch wenig ausrichten, um Frieden zwischen Juden und Arabern
in Paléstina herbeizufiihren; bis in die Gegenwart kam es dort immer wieder
zu bewaffneten Konflikten.

Erich Fromm hat seine Beurteilung der Politik des Staates Israel weniger
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in Veroffentlichungen als im personlichen Briefwechsel erkennen lassen. Er-
wahnenswert ist vor allem seine Reaktion auf die Verletzung der Rechte der
Paldstinenser. So schrieb er im Oktober 1962 an Angelica Balabanoff, eine in
Rom lebende Sozialistin:

«Ich mul? sagen, daB ich seit der Griindung des Staates Israel eine im
gewissen Sinn negative Einstellung gegeniiber Israel habe. Ein Grund
hierfiir ist die Behandlung, die die Araber durch die Israelis erfahren.
In allen Berichten, die mir zu Ohren kommen, haben die Araber, die
im Land zuriickblieben, eben doch nicht die gleichen Rechte wie die
Israelis. Was aber noch schwerer wiegt: Ich kann keinerlei Rechtferti-
gungsgrund sehen, warum man den Arabern, die geflohen waren, das
Land weggenommen hat, und warum man ihnen die Riickkehr verwei-
gert. Auch mag ich den israelischen Nationalismus nicht. Der vermut-
lich wichtigste Grund fiir meine gefithlsmaf3ige Einstellung gegeniiber
dem Staat Israel ist aber der folgende: Fiir mich war der prophetische
Messianismus immer eine der wunderbarsten Vorstellungen, und fiir
mein Gefiihl hat der Staat Israel diese Vorstellung fiir seine eigenen
politischen Zwecke verkauft.» (Brief an A. Balabanoff vom 29. Oktober
1962, im Erich Fromm Archiv.)

Fromm blieb bei seiner Einschitzung, dass den Arabern in Paléstina durch Ver-
treibung und Enteignung und die Verweigerung der Moglichkeit einer Riickkehr
groRes Unrecht angetan worden war. Von den USA aus setzte er sich, dhnlich
wie Hannah Arendt (vgl. Arendt 2024, S. 43-227), fiir ein Riickkehrrecht
und/oder eine Entschidigung fiir die Fliichtlinge ein und bemiihte sich um
eine «realistische Balance» zwischen den Interessen Israels und seiner arabi-
schen Nachbarn. Jiidische Organisationen in den USA, die allzu starr an einer
«Pro-Israel»-Orientierung festhielten, suchte er zu einer «ausbalancierteren»
Haltung zu bewegen (vgl. Friedman 2013, S. 283 f.). Obwohl Fromm sicher
nicht antisemitisch eingestellt war, blieben seine Vorbehalte gegentiber der
israelischen Politik so gravierend, dass er das Land Israel niemals besuchte,
obwohl einige seiner Jugendfreunde dort lebten. An Ernst Simon (1899-1988),
der der gleichen zionistischen Studentenorganisation angehort hatte wie er
selbst, schrieb er im Jahr 1977:

«In der Tat bin ich gegen die Idee eines Staates als solche, besonders
wenn er sich, wie ich sehe, als Vorposten des amerikanischen Imperi-
alismus im Nahen Osten herausstellt, und noch aus etlichen anderen
Griinden, z.B. dass der Staat Israel das arabische Land okkupiert hat,
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wofiir die Flucht der Araber aus meiner Sicht keine Entschuldigung ist.
So habe ich mich in der Tat vom Zionismus abgewandt.» (Brief an Ernst
Simon vom 7. Januar 1977, im Erich Fromm-Archiv.)

Und in seinen hinterlassenen Bemerkungen zu den Beziehungen zwischen Juden
und Deutschen schrieb Fromm zwei Jahre vor seinem Tod:

«Hitlers Macht und das Trauma des Holocaust haben die Juden so tief
getroffen, daf} die meisten von ihnen spirituell kapitulierten. Nach dem
Holocaust glaubten sie, eine Antwort auf die Frage ihrer Existenz in
der Griindung eines Staates gefunden zu haben. Der Staat freilich teilt
alle Ubel, die mehr oder weniger allen Staaten anhaften, eben weil sie
sich auf Macht stiitzen.[...] Es 14Bt sich kaum verleugnen, daf3 Macht in
allen groReren Staaten das leitende Prinzip ist.» (Fromm 1992r [1978],
GA X1, S. 599, kursiv v. Verf.)

Fromm war gegen die Staatsgriindung Israels auf dem Gebiet Paléstinas grund-
sétzlich skeptisch eingestellt, weil ihm staatliche Macht suspekt war. Dass diese
Macht auch notwendig ist, um die Biirger zu schiitzen, lie3 er unerwahnt. Ich
will darauf am Schluss meines Beitrags noch einmal zuriickkommen.

2. Friedenspolitik und nukleare Abschreckung im Kalten Krieg und zur
Zeit der Kuba-Krise

In den 1960er Jahren war Erich Fromm in grof3er Besorgnis iiber das nukle-
are Wettrlisten und die Gefahr eines Atomkrieges. Er war an der Griindung
der amerikanischen Friedensbewegung SANE (National Committee for a Sane
Nuclear Policy) beteiligt und suchte durch kritische Veroffentlichungen zur
Aulien- und Verteidigungspolitik der USA und {iiber direkte Kontakte zu de-
mokratischen Kongressabgeordneten darauf hinzuwirken, dass die USA mit
der nuklearen Abriistung beginnen sollten, um «aus dem Teufelskreis von
Drohung und Gegendrohung herauszukommen» (Fromm 1960c, GA 'V, S. 21).
Die fiir das Wettriisten malgebliche Ansicht, man miisse auf einen jederzeit
moglichen nuklearen Angriff Russlands vorbereitet sein, ohne zu fragen, ob ein
solcher iiberhaupt wahrscheinlich sei, bezeichnete er als «paranoides Denken»
(Fromm 1961a, GA 'V, S. 58). Gesundes Denken miisse sich an Fakten statt an
Fiktionen orientieren — wie im Titel seiner Schrift Es geht um den Menschen!
Uber Tatsachen und Fiktionen in der AufSenpolitik (1961) anklingt, in der er
nachzuweisen suchte, dass die Riistungsanstrengungen der Sowjetunion seit
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den 1950er Jahren eher vom Streben nach Sicherheit als nach militarischer
Expansion dominiert seien. Da die AufSenpolitik der USA auf der Idee basiere,
man miisse die Sowjetunion mit militdrischen Mitteln daran hindern, sich die
Welt gewaltsam zu unterwerfen, sah er eine wichtige Aufgabe seines Buches
darin, zur Aufklarung tber die Realitdt des Sowjetsystems und seiner innen-
wie aulsenpolitischen Ziele beizutragen. Fromm fasste seine Argumente mit
den Worten zusammen:

«Im ganzen hat die Sowjetunion nicht mehr Expansionismus bewie-
sen, als der Expansionismus der Westmaéchte. [...] Das Klischee von der
sowjetischen Offensive gegen die Vereinigten Staaten in Berlin, Laos,
dem Kongo und Kuba griindet sich nicht auf die Realitét, vielmehr ist
es eine passende Formel, um weitere Riistungen und den Kalten Krieg
fortsetzen zu kénnen.» (Fromm 1961a; GAV, S. 109, 112 f.)

Die Stationierung sowjetischer Mittelstreckenraketen auf Kuba, die von einem
US-Spionageflugzeug im August 1962 entdeckt wurde, zeigte allerdings, wie
wenig der kalte von einem heil3en Krieg entfernt war. Die Bedrohung der USA
durch die russische Geheimaktion «Anadyr», die kurze Zeit nach der kubani-
schen Revolution stattfand und die Welt an den Rand eines Atomkriegs brachte,
entsprang der Logik des Kalten Krieges, der zufolge nur durch atomare Aufriistung
ein grofBeres Mal3 an Sicherheit zu erreichen sei. Chruschtschow reagierte auf
die Stationierung amerikanischer Mittelstreckenraketen beim NATO-Mitglied
Tiirkei, die in der Lage waren, mit nuklearen Sprengkdpfen grofRe Teile Russ-
lands zu zerstoren, wéhrend die eigenen Mittelstreckenraketen die USA nicht
erreichen konnten. Durch Abschussrampen in der Karibik sollte dieser Nachteil
ausgeglichen werden. Das Einverstdndnis Castros war nicht schwer zu erreichen.

Gliicklicherweise blieben in jenen Tagen im Oktober 1962, als «die Welt
den Atem anhielt», die Uberlegungen und Entscheidungen der Ménner an der
Spitze der beiden Superméchte, John E Kennedy und Nikita Chruschtschow,
auf Verstdndigung durch Kommunikation und das Vermeiden der dufSersten Kon-
frontation bedacht. Kennedy entschloss sich gegen die «Falken» in der Fiihrung
der US-Streitkrifte, die die russischen Stellungen in Kuba direkt angreifen
und zerstoren wollten, fiir eine Seeblockade («Quarantidne»). Chruschtschow
schrieb an Kennedy, er sei bereit, die russischen Atomwaffen und Streitkrafte
von Kuba abzuziehen, wenn auch die USA bereit seien, ihre Atomwaffen aus
der Tiirkei zu entfernen. Mit Unterstiitzung von Aullenminister Robert Kennedy
wurden entsprechende Vereinbarungen getroffen und Manahmen eingeleitet,
die beiden Seiten die Moglichkeit boten, das Gesicht zu wahren und ein nuk-
leares Desaster zu verhindern.
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Fromm schrieb spater dazu, die Beilegung der Kuba-Krise habe bewiesen,
dass

«rationale Erwdgungen auf beiden Seiten zwar die Katastrophe ver-
hindert haben, aber niemand, der die Vorgédnge dieser 13 Tage im ein-
zelnen verfolgt hat, kann sich der Tatsache verschlief3en, dal} es auch
hétte anders kommen konnen [...] und daf} eine erhebliche Moglich-
keit einer totalen Katastrophe bestand» (Fromm 1970h, GA'V, S. 245).

Schon vor der Kuba-Krise wandte er sich gegen die Behauptung, das Wett-
riisten zwischen den USA und der Sowjetunion fiihre durch Abschreckung zu
mehr Sicherheit, wobei er die Frage, ob die Bevolkerung in einem Atomkrieg
wirkungsvoll geschiitzt werden kann, klar verneinte. Er setzte sich vor allem
mit der Auffassung auseinander, ein Atomkrieg konne auch bei hohen Verlus-
ten in der Bevolkerung noch gewonnen werden, wie Herman Kahn, damals
ein wichtiger Mann beim Think-Tank RAND-Corporation, in seinem Buch On
Thermonuclear War (1960) behauptete. Fromm bestreitet dies mit Nachdruck.
Er dullert Entsetzen dariiber, dass bei Kahn der Tod von 60 bis 160 Millionen
Menschen noch als «akzeptabel» gilt, sofern «sich nur die Wirtschaft recht
bald wieder erholt»; denn damit werde «Leben und Tod in ein Bilanzproblem
verwandelt» (1961a, GA V, S. 157). Kahns AuBerungen sind fiir ihn Belege
«nekrophilen» Denkens, denn die Fahigkeit zur Produktion toter Sachgiiter
zahlt in dieser Bilanz mehr als die Bewahrung von Menschenleben.

Fromm suchte nicht nur in der Theorie, d.h. durch Biicher und Artikel in
Zeitschriften, sondern auch durch seine Kontakte zu einflussreichen Wissen-
schaftlern wie David Riesman (Autor von The Lonely Crowd, 1951), bei dem
Michael Maccoby eine Zeitlang als Assistent gearbeitet hatte, und zu Politikern
wie J. William Fulbright, dem Vorsitzenden des Aul3enpolitischen Ausschusses
im Senat, Einfluss auf die amerikanische Aufsenpolitik zu nehmen. Er wurde
ofter zu Hearings eingeladen, fiir die er Memoranden verfasste, die manchmal
den Weg ins Oval Office fanden - sei es, dass Kennedy von seinen Beratern
dariiber unterrichtet wurde oder dass er die Papiere im Original zu Gesicht
bekam. Kennedy schitzte Fromms Uberlegungen, obwohl er dazu neigte, die
Ansichten von «Tauben» (wie Fromm einer war) «als unrealistisch abzutun»
(Friedman 2013, S. 288).

Fest steht, dass der aus Hitler-Deutschland in die USA gefliichtete, dort
inzwischen naturalisierte jiidische Intellektuelle Erich Fromm zum geistig-po-
litischen Umfeld gehorte, das den Préasidenten John FE Kennedy und die ameri-
kanische Aul3enpolitik in der Zeit des Kalten Krieges und der Kuba-Krise beriet,
und zwar in Richtung einer Entspannungs-, Abriistungs- und Friedenspolitik.
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Diese hatte nach der Kuba-Krise einige Erfolge vorzuweisen: Am 5. August
1963 wurde in Moskau ein Atomteststoppabkommen zwischen den USA, der
UdSSR und Grol3britannien abgeschlossen, das oberirdische Atomtests unter-
sagte, und 1970 folgte der Atomwaffensperrvertrag, mit dem versucht wurde,
die Zahl der Atommadchte zu begrenzen. Schlief3lich wurden 1972 und 1979 die
Vertrage SALT I und II (Strategic Arms Limitation Talks) zwischen der UdSSR
und den USA unterschrieben.

Insgesamt ist an Erich Fromms friedenspolitischem Engagement in den
USA bemerkenswert, dass er einerseits mit der Friedensbewegung SANE, die
von der Regierung unabhéngig war, die amerikanischen Atomwaffenversuche
beim Weltfriedenrat in Moskau 1962 offentlich kritisieren konnte (vgl. Jack
1987, S. 65), und andererseits iiber die Schiene der Politikberatung durch
Wissenschaftler und Politiker, die dem amerikanischen Préisidenten Unterla-
gen fiir seine politischen Entscheidungen lieferten, auf diese Entscheidungen
Einfluss zu nehmen versuchte. Beides nebeneinander zu verfolgen war fiir ihn
offensichtlich kein Widerspruch.

3. Entstehung von Kriegen und Grundséatze einer tragfahigen
Friedenspolitik

In seiner grof} angelegten Untersuchung zur Anatomie der menschlichen De-
struktivitdt (1973) hat Fromm zwischen «gutartiger» und «bosartiger» Ag-
gression unterschieden und sich mit Ursachen des Krieges auseinandergesetzt
(Fromm 1973a, GA VII, S. 188 ff.). Unter gutartiger Aggression versteht er vor
allem reaktives und defensives Verhalten bei einer Bedrohung vitaler Interes-
sen, unter bosartiger Aggression dagegen ein Handeln, das bestimmt ist von
Grausamkeit, Sadismus und Destruktivitét. Kriege entstehen in der Regel durch
«den Ehrgeiz der politischen, militdrischen und industriellen Fiihrer» (ebd.,
S. 190), die sich fremdes Land und dessen Rohstoffe und Industrieanlagen
aneignen wollen und die eigene Bevolkerung durch Druck — z.B. Wehrpflicht
und Propaganda — dazu bringen, zu den Waffen zu greifen. Haufig liegen
sogiale und historische Konfliktkonstellationen vor, in denen Eliten und Teile
der Bevolkerung auf eine kriegerische Losung drangen. Militirische Auseinan-
dersetzungen und Konfliktlésungsprozesse verlaufen jedoch unterschiedlich.
Krieg wird von Regierenden beschlossen, fiir Friedensverhandlungen muss
man sich eigens einsetzen. Zum Mittel des Krieges greift man, wenn man
mit Verhandlungen nichts erreicht oder meint, nichts erreichen zu koénnen.
Zustimmung oder Ablehnung in der Bevolkerung sind vom Erfolg abhéngig
und manipulierbar.
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Bei den Salzburger Humanismus Gesprdchen hielt Fromm im Jahr 1968
aus dem Stegreif ein Referat Zur Theorie und Strategie des Friedens, in dem er
nicht nur auf die Bedrohung des Weltfriedens durch das atomare Wettriisten,
sondern auch auf grundlegende Voraussetzungen von Friedenspolitik hinwies.
Friede konne dabei zweierlei bedeuten: In negativer Form «Nicht-Krieg oder
Nicht-Anwendung von Gewalt zur Erreichung gewisser Ziele», im positiven
Sinn dagegen einen «Zustand der briiderlichen Harmonie aller Menschen»,
aber auch mit der Natur, was dem biblischen «Schalom» im Sinne von «Ganz-
heit, Harmonie, Vollheit» (Fromm 1970h, GA'V, S. 243) entspreche.

Fromm fiihrt einige grundlegende Prinzipien an, von denen sich eine ver-
niinftige Friedenspolitik leiten lassen soll. Dazu gehort:

1. das Prinzip, die «Niederlage des Gegners zu vermeiden» (Fromm 1970h,
GA '\, S. 252). Dieses Prinzip gilt fiir kriegfiihrende Parteien. Es klingt paradox,
da im {iblichen Freund-Feind-Denken der Militars die dauerhafte Schwéichung
oder Ausschaltung des Gegners als selbstverstidndliches Ziel gilt. Vollige Ver-
nichtung des Feindes kann jedoch kein Ziel sein. Fromm denkt vielmehr vom
Ende her: Wie soll ein friedliches Zusammenleben von ehemals verfeindeten
Kontrahenten moéglich sein, wenn man durch die Niederlage so tief geschwécht
und gedemiitigt wird, dass man nur noch an Rache und Revanche denkt? Er
bemerkt dazu, dass die Diplomaten und Staatsménner im 19. Jahrhundert
noch um dieses Prinzip gewusst und meist auch entsprechend gehandelt hat-
ten, wiahrend es danach vollig in Vergessenheit geraten sei.

2. Als grundlegende Voraussetzung fiir eine friedliche Konfliktlosung nennt
Fromm die «Anerkennung der wechselseitigen Interessen, und das heif3t — ganz
konkret gesprochen — der bestehenden Interessensphdren» (Fromm 1970h, GA'V,
S. 252, kursiv v. Verf.). Dies gilt vor allem fiir die GrofSméchte, auch im Kalten
Krieg. Es bedingt, dass man nicht blindlings nur eigene Interessen verfolgt,
sondern dem Kontrahenten zugesteht, gleichfalls eigene Interessen zu verfol-
gen. Das endet héufig, nicht immer, in einer klareren Abgrenzung der Interes-
sensphéren oder in einem Kompromiss. Ferner gehort dazu die Unterscheidung
zwischen einem Kernbereich von «existenziellen» Interessen und anderen, die
eher verhandelbar sind. Eine Einigung in Detailbereichen ist eher moglich,
wenn man davon ausgehen kann, dass die vitalen Interessen und das eigene
Existenzrecht nicht in Frage gestellt werden.

3. Als ein weiteres Prinzip fithrt Fromm «Aufkldrung iiber die Tatsachen, Er-
ziehung zu kritischem Denken» (Ebd., S. 252 f., kursiv v. Verf.) an. Dieses Prinzip
gilt vor allem fiir Friedensbewegungen, die durch die Mobilisierung grofer
Massen von Menschen die 6ffentliche Meinung beeinflussen und Druck auf die
Regierung ausiiben wollen. Es zielt auf die kritische Priifung der Fakten, die von
der kriegfiihrenden bzw. kriegsbereiten Partei als Griinde fiir die angebliche
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Unausweichlichkeit militarischen Eingreifens angefiithrt werden. Dabei geht
es darum, vorgeschobene Griinde zu hinterfragen und sich tiber die wahren
Hintergriinde und Drahtzieher des Konflikts sowie deren Motive Klarheit zu
verschaffen. Ferner sollte man Skepsis gegeniiber Feindbildern entwickeln und
sich von Ideologien 16sen, die die narzisstische Uberbewertung des Selbst und
die Entwertung des Anderen betreiben. Fromms besonderer Argwohn gilt dem
Nationalismus als einer Form von Patriotismus, die «die eigene Nation iiber
die Menschheit stellt, iiber die Prinzipien von Wahrheit und Gerechtigkeit»
(Fromm 1955a, GA 1V, S. 45).

4. Als Alternative zur bewaffneten Auseinandersetzung mit einem Geg-
ner, dessen ungerechte Herrschaft man nicht langer erdulden will, erwéhnt
Fromm den «passiven Widerstand» (Fromm 1970h, GA V, S. 245, kursiv v.
Verf.). An ihm koénne auch die grote Gewalt scheitern. Als Beispiel fiihrt er
die politische Aktivitdit Mahatma Gandhis an, die zur Befreiung Indiens vom
englischen Kolonialismus fiihrte. Er hétte aber auch Martin Luther King nennen
konnen, dessen Aufrufe zum passiven Widerstand entscheidend dazu beige-
tragen haben, dass in der Gesetzgebung der USA die Rassendiskriminierung
in den 1960er Jahren aufgehoben wurde. Beide Beispiele zeigen: Man kann
auch ohne bewaffneten Widerstand wirksam fiir Menschen- und Biirgerrechte
kampfen. Gewaltfreiheit ist ein essentieller Bestandteil jeder Friedensstrategie,
die ungerechte Herrschaftsverhaltnisse mit friedlichen Mitteln &ndern will.

4. Folgerungen fiir den Israel-Palastina-Konflikt und den Krieg in der
Ukraine

a) Israel und Palastina

Der Israel-Paldstina-Konflikt hat eine lange Vorgeschichte, die mit der Zersto-
rung des jiidischen Tempels in Jerusalem durch die Romer im Jahr 70 n.Chr.
beginnt; seither lebten die Juden weltweit verstreut in der «Diaspora». Seit
mindestens 400 Jahren kam es zur arabischen Besiedlung Paldstinas sowie im
19. Jahrhundert in Europa zum Antisemitismus und zur Gegenbewegung des
Zionismus. Juden und Araber stritten bzw. streiten mit &hnlichen Anspriichen
um dasselbe Gebiet. Seit der Staatsgriindung Israels gab es immer wieder mi-
litdrische Auseinandersetzungen zwischen Israel und den arabischen Nach-
barstaaten, u.a. im sogenannten «Sechs-Tage-Krieg» (1967) und im «Jom-Kip-
pur-Krieg» (1973) sowie in mehreren «Intifadas» der arabischen Bevolkerung.
Der Raketenbeschuss der Hamas und ihr brutaler Angriff auf israelische Sied-
lungen mit Geiselnahme und mehr als 1.200 Toten im Oktober 2023 und der
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darauf folgende Gaza-Krieg sowie der Kampf der israelischen Armee gegen die
Hisbollah im Siidlibanon schlief3en an diese Reihe von militarischen Ausein-
andersetzungen an.

Beim Gaza-Krieg handelt es sich um eine asymmetrische bewaffnete Ausein-
andersetzung, bei der der Staat Israel {iber eine hochgertiistete Armee verfiigt,
die mit modernen Waffen {iberwiegend aus den USA und aus Deutschland ver-
sorgt wird, wihrend die Hamas als «Terrororganisation» gilt, die mit modernen
terroristischen Waffen — zwar keine Panzer und Flugzeuge, jedoch Raketen
— Terroranschlige plant und ausfiihrt. Gegen diese Organisation fiihrt die isra-
elische Armee nach eigenen Angaben einen Krieg mit dem Ziel, méglichst viele
Hamas-Kéampfer unschédlich zu machen, ihre im Ausland befindlichen Anfiih-
rer per Drohnen-Exekution zu téten und die Organisation zu zerschlagen. Der
Gaza-Krieg lauft jedoch, ob man ihn nun als «berechtigte militdrische Reaktion»
oder als «Notwehrexzess» auf den fiirchterlichen Anschlag der Hamas bezeich-
nen mag, inzwischen aus dem Ruder. Der MafSstab der VerhdltnismdfSigkeit ist
nicht gewahrt, wie die UN und Annalena Baerbock iibereinstimmend mahnen.

Dieser Krieg hat sich — wenn man die massenhafte Fluchtbewegung im
Gaza-Streifen, die totale Zerstérung von Wohngebduden und Infrastruktur, die
mehr als 50.000 Opfer unter der Zivilbevolkerung, darunter viele Frauen und
Kinder, und die katastrophale humanitére Situation sieht — ldngst zu einem
Krieg gegen die Bevilkerung entwickelt. Dazu mag die raffinierte und menschen-
verachtende Art der Hamas beigetragen haben, ihre Kampfeinheiten, Waffen
und Kommandozentralen in Tunnelanlagen unter Wohngebieten zu verlagern.
Der unmittelbar wirksame Effekt der israelischen Angriffe — wobei Schulen und
Krankenhauser getroffen werden - ist jedoch, dass vor allem die Bevélkerung
im Gaza-Streifen darunter zu leiden hat. Dies alles unter «Kollateralschdden»
beim Verfolgen einer gerechten Sache abzubuchen, ist nicht akzeptabel. Langst
hat das Ausmal? der Zerstorung, der die arabische Bevolkerung schutzlos aus-
gesetzt ist, jedes noch irgendwie vertretbare Mal {iberschritten.

Was ist zu folgern, wenn man Erich Fromms Grundsatze fiir eine verniinf-
tige und tragfdhige Friedenspolitik zum Mafstab nimmt?

Als nichstliegende Mafinahme wére zu fordern, dass der zum Austausch
israelischer Geiseln gegen paléstinensische Gefangene vereinbarte Waffenstill-
stand bis zur Freilassung aller Geiseln verldngert wird. Danach den Gaza-Krieg
weiter fortzusetzen, verbietet sich, weil damit nicht mehr erreicht werden
konnte als das, was schon erreicht ist. Die Hamas ist entscheidend geschwécht;
dass sie als Organisation durch den Krieg von der Bildflache verschwindet, ist
unwahrscheinlich; ob sie als Verhandlungspartner bei einem Friedensprozess
in Frage kommt, wenn sie weiterhin das Existenzrecht Israels in Frage stellt, ist
problematisch. Eher kidime eine andere Vertretung paldstinensischer Interessen
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bei Friedensverhandlungen tiber die Zukunft des Gaza-Streifens in Frage, etwa
die gemalSigtere Fatah. In die Verhandlungen wére auch das Westjordanland
mit einzubeziehen.

Dass die USA sich am Wiederaufbau im Gaza-Streifen beteiligen wollen, ist
prima facie zu begriilen (auch wenn der Vorschlag von Trump kommt), aber
dieser Vorschlag ist abzulehnen, wenn damit eine Zwangsumsiedlung der Palds-
tinenser nach Agypten und Jordanien verbunden sein soll. Letzteres kime einer
erneuten Vertreibung gleich. Beide Lander haben die Aufnahme weiterer Pals-
tinenser bereits abgelehnt und ein eigenes Wiederaufbauprogramm vorgeschla-
gen. Als grundlegend fiir einen Friedensprozess muss fiir Juden wie fiir Araber
ein gleiches Existenzrecht im Land Paldstina vorausgesetzt und anerkannt werden.

Ziel eines Friedensplans konnte sein, auf dem Territorium Pal&stinas zwei ne-
beneinander bestehende, gleichberechtigte, unabhangige, jedoch durch vielfaltige
kulturelle, wirtschaftliche usw. Beziehungen miteinander verbundene Staaten
zu schaffen. Grundsitzlich wére es zwar vorstellbar, dass Juden und Araber,
wie Erich Fromm vorschlug, in Paldstina in einem gemeinsamen binationalen
arabisch-jiidischen Staat zusammenleben konnten. Dieser Gedanke erscheint
jedoch angesichts der Eskalation der Gewalt seit den Terroranschldgen, die
der Staatsgriindung Israels vorausgingen, und den blutigen Kriegen zwischen
Israel und den umliegenden arabischen Staaten zu weit ab von der Realitét.
Deshalb kommt m.E. nur eine Zwei-Staaten-Losung fiir das Palastina-Problem
in Frage, wie sie zwar immer wieder angedacht und im Rahmen des Oslo-Frie-
densprozesses ein Stiick weit verhandelt, aber nie zu Ende gefiihrt wurde.

Erich Fromm l4sst m.E. den berechtigten Wunsch der Juden nach einem
sicheren Zufluchtsort, der nach den Graueln der Shoah auf Erfiillung in einem
eigenen Staatswesen dréngte, unberticksichtigt. Thm ist jedoch darin zuzustim-
men, dass die Staatsgriindung Israels zu sehr auf Kosten der in Paldstina an-
sdssigen Araber durchgesetzt wurde. Israel miisste fiir eine friedliche Einigung
mit den Paléstinensern deren Gefiihl der Nakbah ernster nehmen. Gleichzeitig
gilt jedoch, dass der Wunsch, alle Juden aus Paléstina zu vertreiben, eine in-
akzeptable Folgerung aus der Nakbah ist. Israelis und pléstinensische Araber
sollten sich {iber ein geordnetes Mit- oder Neben-, aber keinesfalls Gegeneinander
verstandigen, denn leider ist das Angewiesensein auf einen sicheren Zufluchts-
ort fiir Juden angesichts des in Europa zunehmenden Rechtsrucks und des mit
ihm wachsenden Antisemitismus immer noch aktuell.

b) Krieg in der Ukraine

Im gegenwairtigen Krieg in der Ukraine ist Russland unter Fithrung Putins der
Aggressor, wihrend die Ukraine einen Verteidigungskrieg fiihrt. Sich gegen ei-
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nen Angriffskrieg mit Waffengewalt zu verteidigen, ist nach Fromm ein genu-
ines Recht des betroffenen Landes und seiner Bevolkerung. Fromm war kein
absoluter Pazifist. Er halt defensive Aggression fiir berechtigt, soweit ihr Ziel
«nicht Zerstorung, sondern die Erhaltung des Lebens» und seiner «vitalen Inte-
ressen» (Fromm 1973a, GA VIL, S. 175) ist, d.h. wenn durch einen Angriff «sein
[des Menschen] Leben, seine Gesundheit, seine Freiheit oder sein Eigentum
bedroht sind» (Ebd.). Dies ist offensichtlich bei der Verteidigung gegen den
russischen Angriffskrieg der Fall, wenn man die Parallelsetzung zwischen dem
bedrohten Leben des Einzelnen und der bedrohten Existenz der Ukraine fiir
zuldssig halt. Putin hat sich in einer Wutrede zu Beginn des Krieges iiber seine
Griinde fiir die «militérische Spezialoperation» gegen die Ukraine geniigend
deutlich geduliert. Vergleicht man damit die frithere Wertschéatzung der Ukrai-
ne als wichtigstes «Bruderland» im Verbund der Sowjetunion, so scheint seit
der Absetzung des russlandfreundlichen Préasidenten Janukowytsch im Zuge
der Maidan-Unruhen fiir Russlands Verhéltnis zur Ukraine die Devise zu gelten:
«Willst Du nicht mehr mein Bruder sein, so schlag’ ich dir den Schédel ein!»

Beim gegenwiértigen Stand des Krieges bleibt die Bereitschaft zum Waf-
fenstillstand und zum Verhandeln auf beiden Seiten gering, solange man sich
vom Weiterkdmpfen einen Sieg oder wenigstens eine Verbesserung der Aus-
gangslage fiir Verhandlungen verspricht — und das vor allem aus zwei Griin-
den: Niemand verzichtet freiwillig auf schwer erkdmpfte Gewinne, sondern
man sucht sie zu behaupten und bei Friedensverhandlungen einzubringen;
und wer am langeren Hebel sitzt, d.h. iiber mehr Ressourcen verfiigt, hat die
besseren Chancen. Waffenstillstandsverhandlungen und Friedensgesprache
werden im allgemeinen erst aufgenommen, wenn eine Erschopfung der Kréf-
te eingetreten ist. Eine Chance fiir Verhandlungen besteht zwar auch, wenn
man auf beiden Seiten zur Einsicht gekommen ist, dass keine Seite den Krieg
gewinnen kann, aber es kann lange dauern, bis daraus entsprechende Schliisse
gezogen werden.

Die Ukraine hat dem Angriff zahlenmél3ig iiberlegener russischer Streit-
krafte erstaunlich lange standgehalten und etliche Gebiete nach anfanglichen
russischen Erfolgen zuriick erobert sowie den Krieg auf russisches Gebiet aus-
gedehnt (was fiir einen «Verteidigungskrieg» nicht unproblematisch ist). Die
«grofse Offensive» mit geplanter Riickeroberung der von Russland okkupierten
Gebiete im Donbass und auf der Krim ist jedoch gescheitert. Russland hat
die Krim seinem Staatsgebiet bereits seit 2014 eingegliedert und hélt andere
eroberte Gebiete weiterhin besetzt. Die Krafte der Ukraine zur Verteidigung
des Landes und zur Erhaltung der Selbstindigkeit stof3en allmé&hlich an ihre
Grenzen, wenn nicht zu der Fortsetzung der externen Waffenhilfe bald auch
Unterstiitzung durch auswdrtiges militdrisches Personal hinzukommt — der fran-
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zosische Prasident hat diese Moglichkeit schon vor einiger Zeit in die Diskus-
sion eingebracht. Eine Entsendung von NATO-Kampftruppen in die Ukraine
verbietet sich jedoch, denn das wiirde mit Sicherheit eine Ausweitung des
Krieges nach sich ziehen, und eine européische Friedenstruppe zur Sicherung
einer Waffenruhe wird von Moskau abgelehnt.

In dieser Situation hat der amerikanische Prasident Donald Trump die Ini-
tiative ergriffen, indem er die Ukraine und Russland dazu dréngt, durch Waf-
fenstillstands- und Friedensverhandlungen moglichst bald zu einer Beendigung
des Krieges zu kommen. Er versteht sich als unparteiischer Moderator, nicht als
Beteiligter am Konflikt, obwohl die Waffenlieferungen der USA an die Ukraine
dank ihrer Grofenordnung den bisherigen Abwehrkampf gegen die russische
Ubermacht erst erméglicht haben. Gleichzeitig verldsst Trump die friihere ge-
meinsame Linie der USA mit den européaischen Unterstiitzerstaaten, indem er
Putins Forderungen (1. kein NATO-Beitritt, 2. Abtretung von besetzten Gebie-
ten an Russland) ungefiltert an die Ukraine weitergibt und damit droht, sich
aus der Unterstiitzung fiir die Ukraine zuriickzuziehen und die Verteidigung
weiterer europdischen Staaten gegen einen moglichen russischen Angriff die-
sen allein zu iiberlassen.

Bei einem Treffen mit dem ukrainischen Préasidenten Selenskyij im Weilsen
Haus kam es zu einem beispiellosen Eklat, als Trump und sein Vizeprasident
Vance den ukrainischen Prasidenten als «Diktator» beschimpften und die Be-
reitschaft zu Friedensgesprachen forderten, jedoch Sicherheitsgarantien fiir
die Ukraine ablehnten. Den Hohepunkt bildete der Vorwurf: «You are gambling
with World War III!», mit dem beide Selenskyij unter Druck setzten, einem
noch genauer auszuhandelnden «Deal» mit Putin zur Beendigung des Krieges
zustimmen. Das Treffen wurde abgebrochen und schon beschlossene Waffenlie-
ferungen wurden gestoppt, jedoch nach einigen Tagen wieder aufgenommen,
nachdem Selenskyij erkldrt hatte, dass er zu Friedensgesprdchen bereit sei.
Seither stockt die Initiative des Prasidenten der USA zur Beendigung des Kriegs
in der Ukraine, denn Président Putin stellt inakzeptable Bedingungen - z.B
durch Neuwahlen die Regierung in Kiew abzulosen. So konzentrieren sich die
Gesprache Trumps und seines Sonderbeauftragten Witkoff mit Putin vorerst
auf die Vereinbarung eines baldigen Waffenstillstands.

In Deutschland wurde mit Beginn des Ukraine-Kriegs eine «Zeitenwende»
ausgerufen, die mit einem «Sondervermégen» fiir die Bundeswehr in Hohe von
100 Mrd. Euro verbunden war. Es folgte die Forderung von Bundesverteidi-
gungsminister Pistorius, die Bundeswehr miisse nach den Versdumnissen der
Vergangenheit «kriegstiichtig» werden. Aus einer Ankiindigung des amerikani-
schen Présidenten, die USA wiirden ihr bisheriges militarisches Engagement
in Europa kiinftig nicht mehr aufrechterhalten, ergab sich schlief3lich die Di-
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agnose einer neuen gesamteuropdischen Bedrohungslage, verbunden mit der
Forderung nach einem «europdischen Schutzschirm», der mit den Atomwaffen-
bestdnden Englands und Frankreichs aufgebaut werden soll.

Dies erinnert fatal an die den Kalten Krieg beherrschende Vorstellung, Frie-
de zwischen Ost und West konne nur durch atomare Aufriistung bis zu einem
«Gleichgewicht des Schreckens» mit taktischen und strategischen Atomraketen
garantiert werden. Die Wirksamkeit der Abschreckung beruhte jedoch nicht
auf der Menge der vorhandenen Raketen, sondern auf der Unsicherheit, inwie-
weit der Angegriffene nach einem atomaren «Erstschlag» noch iiber gentigend
«Zweitschlagskapazitdt» verfiigen konne, um den Angreifer zu vernichten. Die
Abkiirzungsformel, nach der die nukleare Abschreckung eine Zeit lang funk-
tionierte, war MAD, d.h. «Mutual Assured Destruction», sinngemaf {ibersetzt:
«Wer als Erster schiefSt, stirbt als Zweiter». «Mad» heil3t aber auch: «verriickt».
Das ist die nekrophile Denkweise der Atomstrategen in der Tat.

In der Bundesrepublik fiihrten die verdnderten Zeitumstidnde seit Beginn
des Ukrainekrieges dazu, dass nicht nur der Verteidigungsetat aufgestockt,
die Wiedereinfiithrung der Wehrpflicht diskutiert und die im Grundgesetz
festgelegte «Schuldenbremse» auler Kraft gesetzt wurde, sondern dass ein
weiteres «Sondervermdgen» von einer halben Billion Euro (!) hauptsdchlich fiir
militdrische Aufriistung vom Bundestag bewilligt wurde, was auf Jahrzehnte
die Staatskasse belasten und den Spielraum fiir dringend notwendige Ver-
besserungen im Bildungs- und Gesundheitssystem verringern wird. Anstatt
diplomatische Energie und weitere Sanktionen darauf zu richten, dass Russ-
land seinen Angriffskrieg moglichst bald zu vertrdglichen Bedingungen fiir die
Ukraine beendet, wird ein umfangreiches Riistungsprogramm zur Vorbereitung
auf den ndchsten moglichen Kriegsfall geplant — mit der Begriindung, dass Putin,
wenn er in der Ukraine Erfolg hat, sich damit nicht zufrieden geben, sondern
weitere Staaten im Osten Europas angreifen wird. Aber will Putin dies wirk-
lich? Oder liegt hier nicht eine dhnliche Verwechslung von Mdglichkeit mit
Wirklichkeit ohne Priifung der Wahrscheinlichkeit vor, wie sie Fromm einer
«paranoide(n) politische(n) Denkweise» (Fromm 1975a, GA'V, S. 263) zur Zeit
der Kubakrise zugeschrieben hat? Es ist nicht auszuschliel3en, dass paranoide
Angste in der Bevolkerung von manchen Politikern geschiirt und dazu benutzt
werden, um ihre Vorstellungen einer effektiven «Verteidigung» von Wohlstand
und Sicherheit durchzusetzen. Jedenfalls schien den Parteien der biirgerlichen
Mitte das erwédhnte Bedrohungsszenario so naheliegend, dass sie, noch ehe
der neu gewédhlte Bundestag zusammentrat, den finangziellen Rahmen fiir ein
gigantisches Aufriistungsprogramm verabschiedet haben.

Fragt man, wie hoch das Risiko einer atomaren Auseinandersetzung derzeit
einzuschétzen ist, so werden die meisten Experten abwiegeln oder abwinken.
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Zwar herrscht in der Ukraine ein brutaler Krieg mit zahlreichen Grausamkeiten
und Kriegsverbrechen, der Einsatz von Atomwaffen wird jedoch anscheinend
nicht erwogen. Die Ukraine hat die auf ihrem Gebiet stationierten Atomwaffen
im Zuge der Auflosung der Sowjetunion und der Griindung der GUS (Ge-
meinschaft Unabhdngiger Staaten) an Russland zuriickgegeben und Russlands
Fiihrung ist anscheinend darauf eingestellt, den Krieg gegen die Ukraine wei-
terhin mit konventionellen Waffen zu fiihren. Man sollte sich jedoch vor einer
Verharmlosung der Situation hiiten. Putin hat schon zu Beginn des Krieges die
Aktivierung der ersten beiden Stufen (von insgesamt vier) zur Mobilisierung
von Atomwaffen angeordnet und mehrfach bei Eskalation von westlicher Seite
(z.B. beim Einsatz von «Taurus»-Marschflugkérpern, die Moskau erreichen kon-
nen), mehrfach mit «massiver Vergeltung» gedroht. Zwar ist, solange Trump
mit Putin verhandelt, eine atomare Auseinandersetzung zwischen den USA
und Russland nicht zu erwarten, aber eine gefahrliche Zuspitzung kann sich
immer noch ergeben, solange keine ernsthaften Friedensgesprdche mit allen
Beteiligten gefiihrt werden.

Dass wegen der verheerenden Folgen eines Atomkriegs alles getan werden
muss, um den Einsatz von Atomwaffen zu verhindern, ist eine feste Uberzeu-
gung bei Erich Fromm. Wohl keine Forderung hat er mit solchem Nachdruck
vertreten wie diese. In diesem Sinne war er Pazifist. Ein Atomkrieg ist fiir ihn
gleichbedeutend mit der Vernichtung des Lebens, er ist das Ergebnis von «Nek-
rophilie» (Fromm 1976a, GAII, S. 193). Denn es ist

«unwahrscheinlich, daf$ Menschen die Freiheit, die Ehrfurcht vor dem
Leben — kurz alles , was wir unter Demokratie verstehen — noch bewah-
ren wiirden, nachdem sie die grenzenlose Grausamkeit von Mensch
gegen Mensch, die ein Atomkrieg mit sich bringen wiirde, aktiv oder
passiv miterlebt hétten» (Fromm 1961a, GA'V, S. 156).

Vorlaufiges Fazit

Bei der gegenwartigen Kriegssituation in der Ukraine und angesichts des an-
dauernden Israel-Paldstina-Konflikts sind Erich Fromms Uberlegungen und
Stellungnahmen zur Friedenspolitik aus den 1960er Jahren immer noch aktu-
ell. Auch wenn ein Krieg, wie er damals befiirchtet wurde, zwischen den nuk-
learen Méachten Russland und USA - nicht zuletzt infolge einer Annidherung in
der autoritidren Fiihrung beider Staaten — gegenwartig nicht sehr wahrschein-
lich ist, birgt der zunehmende Einsatz von konventionellen Waffensystemen
mit enormer Reichweite und Zerstorungskraft grof3e Risiken. Um von einem
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Verharren in einem jahrelangen Stellungskrieg an der Front und massenhaf-
ter Zerstorung durch Raketen- und Drohnenangriffe auf stadtische Zentren
herunter zu kommen, ist es unbedingt erforderlich, einen Waffenstillstand
zu vereinbaren und in Gesprachen zwischen allen Beteiligten (an denen die
Ukraine gleichberechtigt beteiligt sein muss) zu einer Kommunikationskultur
zuriickzukehren, die die erklarte Bereitschaft, {iber Frieden zu verhandeln,
nicht durch fortgesetzte Angriffe mit Todesopfern in der Zivilbevolkerung un-
glaubwiirdig macht.
Wechselseitige Anerkennung, Verstandigung tiber unterschiedliche Positionen
und das Aushandeln von Kompromissen gehoren zusammen. Wo eine derar-
tige Kultur des Gesprachs und der friedlichen Konfliktregelung nicht besteht,
greift ein riicksichtsloses Durchsetzen der Macht des Stérkeren um sich. Krieg
bezweckt das Durchsetzen eigener Interessen mit militarischer Gewalt, Frie-
den ist ein Zustand, der nur durch sprachliche Verstdndigung, wechselseitige
Anerkennung berechtigter Interessen und Kompromisse erreicht werden kann.
Zur Aufriistung der Bundeswehr und zum Streben nach «Kriegstiichtigkeit»
noch eine letzte Bemerkung, der vermutlich auch Erich Fromm zustimmen
wiirde: Wir brauchen dringend wieder eine mdchtige Friedensbewegung, die
sich gegen militdrische Aufriistung und fiir friedliche Konfliktlosungen einsetzt!
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«Zeitenwende» und «Gruppennarzissmus» —
die Geburt des destruktiven Heldencharakters

JURGEN MEIER

M it der «Zeitenwende» und dem Aufruf der Regie-
rung, Deutschland miisse wieder Kkriegstiichtig
werden, kommt der manipulativen Kriegsvorbereitung
an der Heimatfront eine besondere Aufgabe zu. Im Ernst-
fall, so Pistorius, wiirden junge Frauen und Ménner ge-
braucht, die dieses Land verteidigen konnen: «Wir miissen
durchhaltefdhig und aufwuchsfihig sein.» (Aussage des
Bundesverteidigungsministers im Bundestag am 5. Juni
2024.)! «Aufwuchsfdhig» soll heilen, dass die Bundeswehr noch an einer zivi-
len Wehrorganisation und Wehriiberwachung der wehrdienstfahigen Manner
ab 18 Jahren arbeiten muss. Da dies einige Zeit dauert, soll, so der Chef des
BND, der Krieg in der Ukraine noch bis 2029 gefiihrt werden, dann sei man
bereit. Ansonsten konne Russland «Europa» schneller unter Druck setzen, als
sein Nachrichtendienst bisher berechnet habe. (Junge Welt, 12. Mérz 2025.)
Bis dahin soll Deutschland also kriegstiichtig werden. Ohne die Dominanz des
destruktiven Heldentypus wird das nicht gelingen.

Der ehemalige Feuilletonchef der ZEIT, Jens Jessen, folgert aus dem «politi-
sche(n) Imperativ (...), Deutschland miisse wieder kriegsfahig‘ werden», dass
dafiir die «Milliardenschulden fiir die Riistung» nicht ausreichen, «sondern dass
es fiir die Wehrfahigkeit noch etwas anderes als Geld und Waffen braucht. Es

1 www.bundestag.de/dokumente/textarchiv/2024,/kw23-de-regierungsbefra-
gung-1002264


Rainer Funk
Durchstreichen
Kolumnentitel entfernen
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braucht die Wertschatzung der Soldaten, (...) Anerkennung und Sympathie —
vielleicht sogar Bewunderung.» (ZEIT Nr. 13/2025.)

Das moge «flir manche Ohren obszon klingen», man miisse es aber «einmal
so zuspitzen, damit der emotionale und moralische Preis sichtbar wird, den
die militarische Ertiichtigung verlangt (...): die hochste denkbare Wertschét-
zung, die von einer Gemeinschaft fiir den aufgebracht werden kann, der sich
fiir sie opfert» (ebd.). Dafiir habe es in Deutschlands Vergangenheit «einmal
den Begriff des Helden» gegeben. Denn kriegstiichtig zu sein bedeutet einer
Tugend zu folgen.

Da eine Tugend nur intrinsisch funktioniert, also nicht auf Befehl und Ge-
horsam reagiert, muss die Kriegstiichtigkeit von den Menschen verinnerlicht
werden. Die Kriegstiichtigkeit will als Tugend alles bekdmpfen, was nach Pa-
zifismus, Diplomatie und Volkerfreundschaft mit den Menschen des Feindes
riecht. Das braucht Vorbereitung und Zeit. Ein Bundeskanzler Merz weil3 das.
Von allen Organisationen, ob sie «Attac», «Compact», «Omas gegen Rechts»,
«Correctiv», «<Rosa Luxemburg Stiftung», «Friedrich Ebert Stiftung», «Animal
Rights Watch», «Heinrich Boll Stiftung» oder «Foodwatch» heil3en, fordert seine
Partei politische Neutralitit. Diese Organisationen und viele andere behindern
die Entfaltung einer Ideologie, die immer unverbliimter die nationale Gleich-
schaltung des Denkens fordert. Wer fiir die Rechte des palastinensischen Volkes
auf die Straf3e geht, gefdhrdet diese Gleichschaltung und wird als Antisemit
nicht nur beschimpft, sondern mit Berufs- und Veranstaltungsverbot bedroht.

Dem «Marketing-Charakter», der die Welt bislang allein aus seiner parti-
kularen Niitzlichkeitsperspektive betrachtet hat, wird eine neue Perspektive
angeboten, in der er sich nicht mehr isoliert und einsam gegeniiber der Welt im
Konkurrenzkampf behaupten muss, sondern in der er sich, ganz ohne Zwang,
an einem nationalen Wir orientieren kann, das ihn scheinbar aus seiner Iso-
liertheit und Einsamkeit erhebt, die mit der 6konomisch immer deutlicher wer-
denden Krise des Kapitalismus wéchst, und mit ihr die Angst der lohnabhén-
gig beschéftigten Marketingcharaktere vor drohenden Arbeitsplatzverlusten,
Verschuldung und Armut. Erich Fromm sah in diesem Wir eine Erscheinung
menschlicher Entfremdung, die er «Gruppennarzissmus» nannte. Der Gruppen-
narzissmus, so Fromm, «kostet fast nichts, verglichen mit den Sozialausgaben,
die notig waren, den Lebensstandard zu erhohen. Die Gesellschaft braucht nur
die Ideologen (KI-Experten etc., J.M.) zu bezahlen, die Schlagworte formu-
lieren, welche den gesellschaftlichen Narzissmus erzeugen.» (Fromm 1973a,
GA VII, S. 183.)

Wie retten wir uns aus der Krise? fragen sich die verangstigten Betroffenen.
Mit diesen Fragen beginnt die Schlacht der Manipulation. Die herrschende
Ideologie, in politische Gesetze und Entscheidungen der Regierung gehiillt und
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getragen und vermittelt durch fast alle Medien, wei’ von der Gefahr dieser
Fragen. Denn die Antworten kénnten zur Kritik am herrschenden 6konomi-
schen System fiihren. Kritik konnte zur materiellen Gewalt werden, sobald
sie die Massen erfasst. Also muss, wie man zu sagen pflegt, ein manipulatives
«Narrativ» her. Das erklart: Der Russe ist schuld. Die Chinesen sind schuld.
Die Migranten sind schuld. Das Management ist schuld, weil es die Gefahren
der chinesischen Konkurrenz nicht erkannt hat. «Im Falle eines kalten oder
heifen Krieges», so Erich Fromm, «nimmt der Narzissmus noch drastischere
Formen an. Das eigene Volk ist dann vollkommen, friedliebend, kultiviert und
so weiter, das Volk des Feindes dagegen ist das genaue Gegenteil. Es ist gemein,
verraterisch, grausam und so weiter.» (Fromm 2025, S. 183.)

Weil das so ist, so die herrschende Ideologie der «Zeitenwende», sind alle
Menschen der Nation dazu aufgerufen , sich zu einem gewaltig starken Subjekt
zusammen zu schliefSen, denn — so das «Narrativ» — der Russe, verbiindet mit
dem Chinesen, werde kommen, um uns vollig zu vernichten. Das «Narrativ»
stiitzt sich dabei auf sachliche Fakten, zu denen u.a. die Aufriistung des Feindes
gehort, die, was Russland betrifft, allerdings langst nicht so gewaltig ist wie
die deutsch-europdische.

Bislang behauptete das «Narrativ», ganz ohne Ideologie die Weltlage be-
schreiben zu kénnen. Der Marketing-Charakter war stolz darauf, kein Ideologe
zu sein, sondern glaubte, er sei allein fiir sich verantwortlich und folge nur
seinen Bediirfnissen. Auch das ist natiirlich eine ideologische Konstruktion,
bei der sich der einzelne Mensch nicht als gesellschaftliches Wesen begreift.
Der Kauf eines Brotchens beim Backer widerlegt bereits diese Vorstellung.
Dennoch wurde und wird behauptet, ideologisch seien nur die Anderen, die
Feinde und Kritiker.

«Entideologisierung» lautete daher die Kampfparole des «Narrativs», die
sich als wissenschaftliche Erkenntnistheorie begriff. Dieses «Narrativ» wird
noch solange im intellektuellen Milieu verweilen, bis sich die neue Ideologie
der «Zeitenwende» durchgesetzt hat.

Ideologie ist ein Mittel, mit dem die Menschen sich die «vom Okono-
misch-Gesellschaftlichen aufgeworfenen Konflikte» (Lukacs) bewusst machen
und ausfechten. Ideologien entstehen einerseits in gesellschaftlichen Bewe-
gungen und wirken héufig auf die Entwicklung der Wissenschaften ein. An-
dererseits konnen «wissenschaftliche Feststellungen zu ausschlaggebenden
Momenten von ideologischen Entwicklungen werden» (Lukacs 1984, S. 299).
Man denke nur an Galilei.

Hinter der Kampfparole der «Entideologisierung» verbarg sich allerdings
das manipulative Konzept, die Wirklichkeit des gesellschaftlichen Seins lasse
sich nicht in seiner Totalitdt erkennen, sondern sei nur partikular fassbar. Damit
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wurde die pragende Kategorie des gesellschaftlichen Seins, die menschenfeind-
liche, auf Verdinglichung, Verwertung, Konkurrenzkampf und auf Mehrwert
orientierte Dynamik der kapitalistischen Okonomie bei der Behandlung aller
Fragen von Krieg und Frieden einfach in Klammern gesetzt.

Nur so konnte sich das manipulative «Narrativ» vom bésen duf3eren Feind
in den Kopfen verankern. Das hat bislang funktioniert. Doch mit der «Zeiten-
wende», in der «Rheinmetall» 2025 seinen Gewinn um 36% auf {iber 7 Mrd.
Euro steigern konnte und Trump sich als ideologischer Fiihrer der westlichen
Welt behauptet hat, soll die «Entideologisierung» als Kampfparole gedndert
werden. «Kriegstiichtigkeit» wird gefordert. Das ist eine klare ideologische
Sichtweise auf die Totalitét des gesellschaftlichen Seins, dessen pragende Ka-
tegorie, die kapitalistische Okonomie, in einer schweren Krise steckt. Es ist
eine gattungsfeindliche Ideologie, die im Krieg des Handels und Militars die
Losung des Konflikts sieht.

Die herrschende Ideologie erklért, die Krise sei kein Ausdruck der eigenen
Uberakkumulation von Waren und Kapital, sondern sei ein Machwerk, das
durch dullere Méchte entstanden sei, gegen die mit Kriegstiichtigkeit ein Mittel
zur Rettung der westlichen Wertegesellschaften geschaffen werden miisse. Mit
dieser Ideologie soll die Bevolkerung begreifen, dass sie sich zu einem kollektiv
nationalen «Wir» zusammenschweillen muss.

Mit der «Entideologisierung» soll auch der Marketing-Charakter gewendet
werden. Thm soll der destruktive Heldencharakter folgen. Der destruktive Hel-
dentyp ist eigentlich ein Antiheld, das Gegenteil von einem Helden, sozusagen
ein «Fake». Denn ein echter Held, so Fromm, ist z.B. Jesus. Er ist «ein Held
ohne Macht, der keine Gewalt anwandte, der nicht herrschen wollte, der nichts
haben wollte, (...) ein Held des Seins, des Gebens, des Teilens» (Fromm 19764,
GAIL S. 370). Dem destruktiven Heldencharakter geht es dagegen um «Haben,
Ausbeuten, gewaltsam Erzwingen, (...) stirker als andere zu sein, zu siegen,
andere zu unterjochen und auszubeuten» (Ebd.) Entsprechend den «Tugenden»
dieses «Fake»-Helden soll auch das Grundgesetz umgeschrieben werden. Mit
Trump, dem vom amerikanischen Volk gewéhlten nationalen und internatio-
nalen Fiihrer und Chefideologen der «Zeitenwende», werden die «westlichen
Werte» entsprechend dort wie hier neu definiert.

Die «natiirliche Ordnung» der Gesellschaft, so Trump, die sich auf Familie,
Kirche, Nation stiitzt, miisse als Wert wieder hergestellt werden, so Trump. Die
freie Entfaltung der privaten Initiative sei nur in dieser «natiirlichen Ordnung»
moglich. Wer es nicht schafft, die Freiheit des Marktes zu nutzen, um sich ein
Privateigentum aufzubauen, sei selbst dafiir verantwortlich und diirfe nicht
auf staatliche Unterstiitzung hoffen. Sein «Anti-Woke»-Feldzug streicht rund
200 Begriffe aus der offiziellen und inoffiziellen Behérdenkommunikation.
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Dazu zihlen etwa «non-bindr», «Rassismus», «amerikanischer Ureinwohner»,
«Inklusion», «Gendermainstreaming» oder der Begriff «Frauen». (New York
Times). Trump enthiillt, was unter dem westlichen Wertemantel steckt. Zum
Vorschein kommt brutaler Sozialdarwinismus.

Vollig ungeniert fordert die Zeitschrift Cicero (6. November 2024), Europa
miisse von Trump lernen. «Make Germany great again» miisse die Parole lau-
ten. Die besondere Betonung liegt auf «again»! Cicero erscheint im Res Public
Verlag des Dirk Notheis (CDU), der auch Vorstandsvorsitzender der Morgan
Stanley Bank AG sowie Country Head von Morgan Stanley ist. Man ahnt, wo
die westliche Wertereise des Friedrich Merz hinfiihren soll. Trump weist ihm
den Weg.

«Die Lage fiir die Wissenschaft ist nicht gut», sagt Dr. Nina Lemmens, Leite-
rin der New Yorker Auf3enstelle des Deutschen Akademischen Austauschdiens-
tes (DAAD). «Mit seinem Haushaltsentwurf hat Donald Trump gezeigt, dass
er es mit den angekiindigten Kiirzungen in Bildung und Wissenschaft wirklich
ernst meint.» (Forschung und Lehre, Ausgabe 2,/18.)

Die Grundlagenforschung soll um 16,7 Prozent gekiirzt werden. Das Bil-
dungsministerium und das Budget fiir angewandte Forschung wurden nach
dem Haushaltsentwurf um 13,5 Prozent gekiirzt. Fiir die Environmental Pro-
tection Agency (EPA), eine Organisation, die u.a. fiir saubere Luft und Wasser
sorgen soll, hat der US-Prasident Kiirzungen von 31,4 Prozent vorgesehen.
Tausende von Menschen wurden bereits entlassen. Auch die National Science
Foundation (NSF) und die National Institutes of Health (NIH) sollen mit deut-
lich weniger Geld auskommen. Allerdings wird die NASA mit Geld versorgt.
Der Ideologe und Politiker Trump nutzt wissenschaftliche Erkenntnisse nur
dort, wo sie seiner Strategie nutzt. Alles andere wird liquidiert.

Hans-Jorg Tiede von der American Association of University Professors
(AAUP) berichtet gar von Todesdrohungen gegen Dozierende, die auf der so-
genannten «Professor Watch List» auftauchten. Sie listet laut Angaben der
Initiatoren Lehrende auf, die eine «linke Propaganda» in den Horsaal triigen.
«Einzelne Universitdten haben aus Sicherheitsgriinden kurzzeitig geschlossen,
einzelne Hochschullehrer wurden wegen der Vorwiirfe suspendiert oder ent-
lassen.» (Ebd.).

Noch bemiiht man sich in der Bundesregierung um ein kritisches, aber stets
versohnliches Gesicht gegeniiber dem Freund in Ubersee. Die «Zeitenwende»
braucht Zeit, damit der neue Charaktertyp das Zepter ergreift. Noch schlum-
mert der «Marketingcharakter» im européischen Gemiit.

Der destruktive Heldencharakter soll mit Herz, Verstand und allen Sinnen
gegen den dulleren und inneren Feind, den er Diktator oder Autokrat nennt,
zu Felde riicken. Die Destruktivitit dieses kriegstiichtigen Heldencharakters
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«ist die Perversion des Willens zum Leben. Es ist die Energie des ungelebten
Lebens, die sich in eine Energie umwandelt, die auf die Zerstérung des Lebens
ausgeht.» (Fromm 1947a, GA II, S. 73.) Der destruktive Heldencharakter ist
kein Diplomat. Er mischt sich enthusiastisch in die inneren Angelegenheiten
anderer Nationen ein, um so den Hass der eigenen Bevolkerung auf den jewei-
ligen Autokraten zu lenken, was mit vielen Hinweisen auf die Missachtung,
die er Frauen-, Queer-, Menschen- und Minderheitsrechten entgegenbringt,
gerechtfertigt wird. Die AuBenministerin der Ampelkoalition war ein Beispiel
dafiir. Sie handelte nicht als oberste Diplomatin eines Staates, sondern hoffte
sogar, dass die Sanktionen «Russland ruinieren» wiirden.

Der Generalstabsarzt der Bundeswehr, Johannes Backus, sagte im Dezem-
ber 2024 der Siiddeutschen Zeitung: «Erfahrung und Wissen von Arzten, die
die Weltkriege erlebt haben, sind {iber die Jahrzehnte verloren gegangen. Das
konnte sich jetzt rachen.» (SZ, 21. Jan. 2025.)

Im Zweiten Weltkrieg dominierte in Deutschland der destruktive Helden-
charakter das gesellschaftliche Leben. So soll es wieder werden, wenn auch
mit anderen Parolen, denn immerhin bestimmt noch der Marketing-Charakter
den Alltag, der vom Zeitenwandel erst {iberzeugt werden soll. Statt Treue zum
Vaterland wird die Verteidigung der «westlichen Werte» gefordert, die autori-
tar und gebetsmiihlenartig in die Kopfe gehdmmert werden, damit sie sich in
eine kriegerische Tugend hineinfiihlen lernen. Deshalb bedauert der General-
stabsarzt, dass Fithrungskréfte sich seit Langem schwertun, «ihre Macht und
Herrschaft in nachvollziehbare Autoritdt umzusetzen. In ihrem Bemiihen, es
allen recht zu machen, verlieren sie den Blick auf das Ganze. Sie setzen keine
Prioritdten, geben den Individuen personlich zu wenig Orientierung und die
Gemeinschaft vermittelt kaum noch Zugehorigkeit, die schiitzt. Eine Folge ist
die Erosion des Sozialen und die Erzeugung von zerstorerischer Gegenmacht,
die sich vom Ethos der Freiheit abwendet. In schwierigen Zeiten der inneren
und dulBeren Bedrohungen durch Aggressoren bedeutet Verantwortungsethik
eine iiberzeugende Politik, orientiert an Machbarkeit und Stabilitdt der Ar-
beits- und Lebenswelt der Bevolkerung, von der zu erwarten ist, dass sie ihre
Erfahrungen und Energien fiir den gesellschaftlichen Zusammenhalt in Freiheit
einbringt.» (Ebd.)

In diesem Zusammenhang freut sich die «Bundeszentrale fiir politische Bil-
dung» (BZB) und ihr Autor Sonke Neitzel, Militarhistoriker an der Universitat
Potsdam, dass die «Zeitenwende» bislang in den «klassischen Rundfunk- und
Printmedien» schnell und perfekt vollzogen worden sei (aus Politik und Zeit-
geschichte, 16. November 2024). Das klingt wie ein Echo aus der deutschen
Geschichte. Hitler nannte in seiner Rede vom 10. November 1938 als Aufgabe
der Presse die
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«Wiederherstellung einer einheitlichen Geistes- und Willensbildung der
Nation.» Das Recht zur Kritik miisse «eine Pflicht zur Wahrheit sein,
und die Wahrheit wird nur gefunden werden kénnen im Rahmen der
Aufgabe der Lebenserhaltung eines Volkes. (...) In einer Zeit wie der
heutigen kann (...) nicht Kritik die hochste Pflicht sein, sondern die
Schaffung von Geistes- und Willenseinheit».

So klingt «Verantwortungsethik», wenn sie sich nicht klar gegen vélkische oder
faschistische Denkweisen und Begriffe abgrenzt. Die BZB beklagt allerdings im
gleichen Text, dass die Universitiaten, besonders die Fakultiten, die zu einer
«einheitlichen Geistes- und Willensbildung der Nation» so wichtig sind, ndmlich
die Geisteswissenschaften, «<immer noch pazifistisches Milieu» in sich triigen.
Das érgert den destruktiven Heldencharakter. An 70 Hochschulen, so stellt
Neitzel verzweifelt fest,

«gibt es Zivilklauseln, die militdrisch nutzbare Forschung verbieten. Das
sind zwar nur 17 Prozent, aber darunter befinden sich sehr renommier-
te Einrichtungen wie die TU Darmstadt oder die TU Berlin. In Bremen
und Thiiringen ist die Zivilklausel in den Landeshochschulgesetzen ver-
ankert. Hinzu kommt eine hochdotierte institutionalisierte Friedens-
forschung, die sich seit den 1970er Jahren zweifellos professionalisiert
hat, aber nicht immer zu einem realistischeren Blick auf militdrische
Konflikte beigetragen hat. In Deutschland gibt es nur vier politikwis-
senschaftliche Lehrstiihle, die sich mit Sicherheitspolitik befassen, und
einen einzigen Lehrstuhl fiir Militdrgeschichte an der Universitét Pots-
dam. (...) Demgegeniiber stehen 173 Professuren fiir verschiedene As-
pekte der Gender Studies an deutschen Hochschulen. Der Studiengang
Gender Studies wird an 18 Hochschulen und Universitaten angeboten,
Peace and Conflict Studies an vier und War and Conflict Studies an
einer.» (Neitzel 2024, S. 8.)

Zur Erzeugung des destruktiven Heldencharakters muss dieser Zustand verdn-
dert werden, wenn denn die Kriegstiichtigkeit gelingen soll.

Der Manipulationskapitalismus braucht einen «neuen Menschentyp», der
«alles Leben in Dinge» verwandelt, «einschlieRlich seiner selbst und der Ma-
nifestationen seiner menschlichen Fahigkeiten der Vernunft, des Sehens, des
Horens, des Fiihlens und Liebens.» (Fromm 1973a, GA VII, S. 317.)

Diese Fihigkeiten verrohen beim destruktiven Heldencharakter, fiir den
Krieg ein legitimes Mittel der Krisenbewdéltigung ist, vollends. Aus Mordern
werden fiir ihn mit Orden geschmiickte, im Dienste der «westlichen Werte»
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agierende Helden gemacht. Der Krieg verhindert die menschliche Bezogenheit
eines Gattungswesens zum anderen Gattungswesen. Er zerstort die «Organe
der Individualitit», die kultiviert werden miissten, um menschlich sein zu
konnen. Er verhindert den Fortschritt des Gattungswesens.

Erich Fromm glaubt, «dass der Mensch sich das Erlebnis des ganzen uni-
versalen Menschen nur vergegenwértigen kann, wenn er seine Individualitat
verwirklicht, und dass er es niemals erreichen wird, wenn er sich auf einen
abstrakten gemeinsamen Nenner zu reduzieren sucht» (Fromm 1962a, GA IX,
S. 154). Ein solcher gemeinsamer Nenner war das Vaterland, der Antisemitis-
mus und ist heute der Schutz der «westlichen Werte», wie immer sie bald aus-
sehen werden, vor dem Fremden. Wenn also Kriege verhindert werden sollen,
miissen echte Emotionen wieder zum Leben erweckt werden. Das bedeutet,
mit den Organen der Individualitit eine Bezogenheit zum anderen Menschen
und zur Menschheit, wie zur Natur zu schaffen. Was auch bedeutet, in Diskus-
sionen ohne Eitelkeit und ohne manipulative Tricks kommunizieren zu wollen,
um gemeinsam Richtiges von Falschem zu sondern. Die Verwirklichung der
Individualitat ist Teil des Kampfes gegen den Krieg. Der Krieg zerstort die Pro-
dukte menschlicher Arbeit, so wie sie sich in Wohnh&usern, StraflSen, Fabriken,
Feldern vergegenstandlicht. Er zerstort das physische Leben von Menschen
und Tieren. Er zerstort aber in ganz besonderem Mafe die Entwicklung der
Individualitdt der Menschen, die allein verhindern kann, dass Leben und die
von Menschen geschaffenen Gegensténde zerstort werden. Von dieser inneren
Zerstorung sind nicht nur die Soldaten betroffen, sondern alle Menschen. Auch
ein Volk, das ein anderes Volk erfolgreich mit Waffen unterdriickt, verhindert
die Moglichkeit der eigenen Emanzipation, denn «die Macht, deren es zur
Unterdriickung der anderen bedarf, wendet sich schlief8lich immer gegen es
selbst», schreibt Friedrich Engels (MEW Bd. 18, S. 527).

Und Fromm schreibt (1973a, GA VII, S. 51):

«Deutschland hat zwei Kriege begonnen, den von 1914 und den von
1939. Der Nachziigler unter den grof3en westlichen Industrienationen,
begann nach 1871 seinen spektakuldren Aufstieg. 1895 hatte seine
Stahlproduktion bereits die Englands erreicht, und 1914 war Deutsch-
land England und Frankreich weit {iberlegen (...), doch besal} es nicht
geniigend Rohstoffe und hatte nur wenige Kolonien. (...) Es musste
Gebiete erobern, die in Europa und Afrika {iber Rohstoffe verfiigten.»

Deutschland, so der Bundeskanzler Merz, muss zwar «europdisch handeln,
aber mit klarem deutschen Kompass.» Wohin dieser deutsche Kompass in der
Geschichte stets pendelte, erklédrte Erich Fromm so:
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«Die Kriegsziele des Kaisers waren wirtschaftliche Hegemonie iiber
Westeuropa sowie Gebietseroberungen im Osten, Hitler hatte genau
die gleichen Kriegsziele; er wollte nicht die Welt und nicht einmal Eng-
land erobern, sondern betrieb die traditionelle Expansionspolitik des
kaiserlichen Deutschlands. (...) Deutschland wird noch immer von den
gleichen grundlegenden Kréften beherrscht. Es ist wieder die stédrkste
Wirtschaftsmacht Europas und strebt nach den alten Zielen: nach der
wirtschaftlichen Vorherrschaft {iber ein geeintes Europa und — auf lan-
ge Sicht — nach Landaneignung im Osten. (...) Allerdings hat Deutsch-
land gelernt, dass seine Aufenpolitik nur erfolgreich sein kann, wenn
es sich mit der méchtigsten Nation der Welt, mit den Vereinigten Staa-
ten verbiindet. (...) Mit aller Sorgfalt versucht die deutsche Fiihrung
den Verdacht von sich zu weisen, dass sie es noch einmal mit den alten
Zielen versuchen wolle.» (Fromm 1966h, GAV, S. 16 f.)

Nach der riiden Zuriickweisung Trumps gegeniiber der EU, die zunéchst als eine
Art Kiindigung der transatlantischen Freundschaft interpretiert wurde, kdnnten
die alten groflenwahnsinnigen Ziele Deutschlands wieder in den Fokus genom-
men werden. Allerdings nach der Devise: von Trump lernen, heil3t siegen lernen.

Die Wiederbewaffnung Deutschlands, so Fromm, sei stets mit den Schwiiren
der Politiker erfolgt, die «eifrig ihren Friedenswillen und ihre demokratische
Einstellung» bekundet hitten. «Das von Deutschland angefiihrte Neue Europa»,
so Fromm, «wird ebenso expansionistisch sein, wie es das Alte Deutschland
war, und in seinem Bestreben, die fritheren deutschen Gebiete zuriickzube-
kommen, wird es eine noch grof3ere Gefahr fiir den Frieden sein» (Fromm
1962a, GA IX, S. 53.)

Das kann nur verhindert werden, wenn der destruktive Heldencharakter
und die Ziele des deutschen Monopolkapitals als das entlarvt werden, was sie
sind, Boten des Massenmordes und der Ausbeutung.

Kriege konnen nur verhindert werden, wenn sie als Fortsetzung des
menschlichen Scheiterns begriffen werden, das verhindert, dass der Mensch
die gegenstdndliche Welt der Erde und deren Rohstoffe bewusst als Gattungs-
wesen erkennt und bearbeitet, um Individuum, also totaler Mensch werden
zu konnen. Nur wenn sich die Ohnmacht der Menschen, ihr Desinteresse,
ihre Nichtzustédndigkeit in leidenschaftliche Selbstbetroffenheit wandelt, kann
Krieg auch als Krieg gegen die eigene Entwicklung hin zum echten Individu-
um erlebt werden, denn, so Marx, «die Leidenschaft, die Passion ist die nach
seinem Gegenstand energisch strebende Wesenskraft des Menschen.» (Marx,
MEW Bd. 40, S. 579.)

Das Wichtigste ist es, dass man den Mut hat, «Nein» zu sagen und
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«den Befehlen der Machthaber und der 6ffentlichen Meinung den Ge-
horsam zu verweigern, dass man nicht langer schlaft, sondern mensch-
lich wird, dass man aufwacht und das Gefiihl der Hilflosigkeit und
Sinnlosigkeit verliert. (...) Aber die Fahigkeit, sinnvoll <Nein> sagen zu
konnen, impliziert die Fahigkeit Ja> zu sagen. (...) Das Ja> zum Men-
schen ist das «Nein> zu all jenen, die ihn versklaven, ausbeuten und
verdummen wollen.» (Fromm 1962a, GA IX, S. 155.)

Wer mutig Nein sagt, wird die Repressionen, die diesem Nein haufig folgen
— als da sind Mobbing, Beschimpfungen, Priigel, Berufsverbot, Schulverweis,
Arbeitsplatzverlust, Strafanzeige und Verschmédhungen — nur ertragen, wenn
sich dieses Nein auf ein Ja stiitzt, dass weif3, wofiir es sich zu leben lohnt.

Menschen, die erfolgreich Nein sagen wollen zum Krieg, zu Waffenexpor-
ten, zur Riistungsindustrie und zur Stationierung von Atomraketen, miissen
deshalb, so Fromm, «iiber sich selbst als Friedensbewegung» hinausweisen und
«zu einer Bewegung des radikalen Humanismus» werden. Sie miissen «an den
ganzen Menschen appellieren, das heil3t auch sein Gefiihl.» Sie miissen «eine
Vision einer neuen Gesellschaft und eines neuen Menschen zeigen.» (Fromm
1970h, GAV, S. 253.)

Erfolg kann die Friedensbewegung also nur haben, wenn sich die Menschen
nicht nur mit Mitleid und «Né&chstenliebe» fiir die Menschen engagieren, die
im Gattungsleben durch Giftgas oder Bomben ermordet werden oder hungern
und auf ihrer Flucht vor dem Elend im Mittelmeer ertrinken, sondern wenn
sie sich selbst als direkt Betroffene des Krieges erkennen und deshalb wissen
wollen, was der Grund dafiir ist, dass es uns noch nicht gelungen ist, in der
«Bearbeitung der gegenstandlichen Welt» uns als Gattungswesen zu bewahren
und warum der «radikale», oder wie Marx sagte, der «positive Humanismus»
(MEW 40, S. 583) noch nicht zur Entfaltung gekommen ist.

Sollte eines Tages wieder in Hallen, Stadien und Pldtzen die erste Strophe
der Nationalhymne gesungen werden, in der es heif3t:

«Deutschland, Deutschland iiber alles, iiber alles in der Welt,
wenn es stets zu Schutz und Trutze briiderlich zusammen halt,»

dann sollten wir aufstehen und das Lied «Sage nein!/» von Konstantin Wecker
anstimmen:

«Wenn sie dann in lauten Tonen
Saufend ihrer Dummbheit fronen,
Denn am Deutschen hinterm Tresen
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Muss nun mal die Welt genesen,

Dann steh auf und misch’ dich ein:

Sage nein! (...)

Sei nicht nur erschreckt, verwundert,
Tobe, ziirne, misch’ dich ein: Sage nein! »
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Konflikte verstehen und Frieden fordern

UELI MADER

eue Kriege verleiten dazu, militdrisch noch mehr
N aufzuriisten und Krisen mit dhnlichen Mitteln «I6-
sen» zu wollen, die sie mit verursacht haben. Das ist ge-
fahrlich. Wir benoétigen friedliche Alternativen.

Im 20. Jahrhundert nahmen die Waffen und Kriegsop-
fer weiter zu. Hoffnungen weckte das «Ende des Kalten
Krieges» (1989). Inzwischen ist die Erniichterung grof3.
Egomanische Politik dominiert. Und die Frage von Erich
Fromm (1976) bleibt aktuell: «<Haben oder Sein?» Denn Kriege haben viel mit
dem Besitzdenken und Anhaufen von Macht zu tun. Friede verlangt hingegen
strukturelle Gerechtigkeit und eine demokratische Kultur der Auseinandersetzung.

Was geschieht?

187 Millionen Menschen starben im 20. Jahrhundert kriegsbedingt. «Nie wie-
der Krieg!» hiess es nach beiden Weltkriegen. Kriege und Hunger téten jedoch
weiter. Und 122 Mio. Menschen sind auf der Flucht. Dies auch wegen Umwelt-
schiaden (vgl. FAO 2024).

Von 1989 bis 1995 sanken die globalen Ausgaben fiir Riistung. Seither
steigen sie wieder und betragen heute iiber 2 500 Milliarden US Dollar. Ein
neuer Boom zeichnet sich seit den schrecklichen Kriegen in der Ukraine und
in Gaza ab. Noch mehr Kriegsopfer gibt es im Sudan, kaum wahrgenommen.
Wie die 733 Millionen Menschen, die weltweit hungern (vgl. SIPRI 2024).

177



178

Kommunikation in Krisenzeiten — Jahrestagung vom 21. bis 23. Marz 2025 in Bad Marienberg

Die Vereinten Nationen (UN) bauten in der zweiten Hélfte des 20. Jahr-
hunderts tragfahige Regelwerke auf. Seit den 1980er-Jahren nehmen sozia-
le Diskrepanzen jedoch zu. Machtbasiertes Denken bedroht rechtsstaatliche
Einrichtungen und den sozialen Zusammenhalt. Das irritiert auch politisch
Liberale. So kritisiert etwa der Schweizer Alt-Bundesrat Kaspar Villiger, wie
die populistische Polarisierung tragfidhige Kompromisse unterlduft. Flankiert
von Medien, die sich weniger fiir die Wahrheit interessierten, denn bislang
angenommen (vgl. Villiger 2025, S. 3).

Soweit akute Probleme. Sie stehen hier im Vordergrund. Wer den Frieden
will, muss sich mit ihnen auseinandersetzen, aber auch beachten, was trotzdem
erfreulich ist.

Was steckt dahinter?

Zwei Weltkriege und ein grauenvoller Holocaust erschiitterten das 20. Jahr-
hundert. Nebst Grenzkonflikten héuften sich Biirgerkriege, Ressourcen- und
Umweltkriege. Hinzu kamen Kdmpfe um die Dekolonisation. Europdische
Maéchte unterwarfen weite Teile der Erde. Diese Hypothek wirkt bis heute
nach. Sie verursacht viele Kriege.

Eine Zasur bildete der Anschlag auf das World Trade Center vom 11.9.2001
in New York. Die USA gaben seither iiber 6 000 Mrd. Dollar fiir den «Kampf
gegen den Terror», fiir Vergeltung und «prophylaktische» Zerstorung aus. Krie-
ge und spekulative Geschéfte treiben auch Lebensmittelpreise in die Hohe.
Multinationale Konzerne profitieren davon. Die Schweiz, die mit Rohstoffen
und Primérgiitern handelt, gew#hrt ihnen Steuerprivilege. Die Ol- und Gasfor-
derung wies im Jahr 2022 Gewinne von 2 000 Mrd. US-Dollar aus. Sie tragt
dazu bei, die Erde zu erwdrmen. Und der steigende Meeresspiegel zwingt
Millionen von Menschen zur Flucht (vgl. Public Eye 2023).

Das Aufbrechen der Berliner Mauer (1989) weichte das Blockdenken zwi-
schen Ost und West etwas auf. Doch das Kapital drangt seither zu maximaler
Verwertung. So erhohen sich soziale Diskrepanzen. Zudem steigen die Preise
fiir industriell gefertigte Giiter im Verhéltnis zu jenen fiir Rohstoffe. Der un-
gleiche Tausch beeintréchtigt die Lebensbedingungen benachteiligter Regionen.
Er schiirt soziale Konflikte und beeintrachtigt demokratische Prozesse (vgl.
Wilkinson & Pickett 2009, Méder 2011).

Nationalistischer Populismus stellt auch Grund- und Menschenrechte in-
frage. Medien gewéhren narzisstischen Méachtigen, die Ressentiments bewirt-
schaften, viel Raum (vgl. Mullis 2024). Soziale Strukturen 6konomisieren sich.
Hohe Investitionen flie3en in den militdrisch-industriellen-Komplex. Und «Hel-
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den» sind wieder «in». Selbst politische Prominenz warnt davor, «kriegsmiide»
zu werden. Dahinter steckt eine finanzgetriebene Politik. Und was noch?
Weshalb arrangieren wir uns mit Gewalt und Unrecht? Erich Fromm geht in
seiner Schrift «Zur Theorie und Strategie des Friedens» (Fromm 1970h) darauf
ein. Rainer Funk hat sie in das Buch Humanismus in Krisenzeiten (Fromm 2025)
aufgenommen. Die beiden Psychoanalytiker diagnostizieren eine wachsende
Trennung zwischen Affekt und Intellekt. Sie bringe nicht nur Feindseligkeit mit
sich, sondern auch Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Leben. Und diese sei, viel-
leicht noch mehr als die offene Destruktivitit, eine der gefahrlichsten Ursachen
fiir die Bereitschaft der Menschen, andere und sich selbst zu zerstoren. «Meines
Erachtens gehen wir langsam einer Entwicklung milder, aber chronischer Schiz-
ophrenie entgegen, die sich genau in dieser Spaltung zwischen Affekt und Den-
ken ausdriickt» (Fromm 1970h, GA 'V, S. 251). Und Kulturphilosoph Jiirgen Har-
deck (2025, S. 102) fiihrt weiter aus, was «Die Flucht ins Destruktive» verursacht.

Was wollen wir?

Ein Fussballfan will, dass sein Club wieder Meister wird. So lassen sich «Hel-
den» wie «Gotzen» feiern, die laut Fromm (1970h, GA V, S. 249) ein «seeli-
sches Gleichgewicht» ermoglichen.

Funk geht mit Fromm auf das Streben nach Bindung und Bezogenheit ein
(Funk 2025, S. 23). Der Wunsch nach Sozialitét driickt sich auch im Sozial-
charakter aus, der das Leben an sozio-6konomische Erfordernisse anpasst.
«Um sich wieder anerkannt und zugehorig zu erleben», suchen Menschen «die
fantasierte Idealisierung des Eigenen mit einer idealisierten Person, Gruppie-
rung». Und wenn «eine solche Idealisierung des Eigenen mit einer Entwertung,
Ausgrenzung und Bekdmpfung von allem, was das Eigene nicht spiegelt oder
erginzt, einhergeht», spricht Fromm von Narzissmus.

Aber wir wollen doch alle eine friedliche Welt? Wiinsche héngen allerdings
davon ab, wo wir im Leben stehen. Sozial Benachteiligte, die Mangel und Miss-
brauch erfahren (haben), strecken sich nach der Decke. Und beeintrachtigte
Lebensfreude kann destruktive Anteile verstirken, wenn vitale Interessen des
Menschen bedroht werden (vgl. Fromm 1970h, GA'V, S. 248).

Wichtig sind ein sozialer Ausgleich und Austausch auf Augenhohe. Sie
ermoglichen eine Teilhabe fiir alle, ohne sich zu iiberheben. Fiir die einen ist
so eine Umverteilung selbstverstdndlich, anderen widerstrebt sie. Je nachdem
scheinen sogar Menschenrechte und Klimaziele utopisch zu sein. Aber war-
um? Ein verstehender Ansatz ergriindet, was eine demokratische Struktur und
partizipative Kultur behindert oder beférdert.
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Ostermarsche fordern, Kriege zu beenden, das Atomwaffenverbot zu unter-
zeichnen und Exporte von Kriegsmaterial zu untersagen. Ich halte auch gerne
dafiir, die Riistungsindustrie auf zivile Produktion umzustellen, die Schweizer
Armee abzuschaffen und alle weiteren Truppen ebenfalls durch UNO-Friedens-
dienste zu ersetzen.

Um soziale Gegensitze auszugleichen, lief3en sich ferner die maximalen
Einkommen auf das Doppelte der minimalen begrenzen. Bis Ubereinstimmung
vorliegt, diirfte es allerdings noch eine Zeitlang dauern. So kam das Frauen-
stimmrecht in der Schweiz erst 1972 zustande. Beim Ausbau der Alterssiche-
rung (AHV) half der Slogan «AHV statt Panzer». Er verbindet lebensweltliche,
sozial- und friedenspolitische Anliegen. Und welche Ansitze fithren schon heute
weiter? Dazu ein paar konkrete Beispiele.

Verstehen — eine Anndherung

An den Solothurner Filmtagen (Januar 2025) diskutierte ich mit dem Palés-
tinensischen Regisseur Yvann Yagchi. Sein Film «Avant il n'y avait rien» zeigt,
wie Yagchi seinen israelischen Jugendfreund besucht, der illegale Siedlun-
gen unterstiitzt. Trotz alter Bande ist eine Anndherung schwierig. Und Yagchi
fragte sich an unserem Podiumsgesprich offen, ob er eigentlich kundtun
wollte, dass kein Verstehen mehr moglich sei. Sein Eingestdndnis regt dazu
an, eigene Annahmen darzulegen und, soweit moglich, zu priifen. Wichtig
ist dabei, Zweifel und das einzubeziehen, was unklar ist. So ndhern wir uns
sozialen Realitdten eher an, ohne voreilig vermeintliche Gewissheiten fest zu
zurren.

Yvann Yagchi erwédhnte auch, was ihn an paldstinensischen und israelischen
Hochzeiten befremdet. Er signalisierte kritische Distanz gegentiber beiden Seiten
und meinte, die Generation seines Vaters habe weniger Ambivalenz zugelassen.
Ahnliches spricht Sarah El Bulbeisi (2020) in ihrer Dissertation «Tabu, Trauma
und Identitdt» an. Die Zweite Generation sei in der pluralen Diaspora eher in
der Lage, lahmende Viktimisierung zu transformieren und, transnational ver-
netzt, widerstdndige Handlungspotenziale auszuweiten, ohne erlebte Gewalt
zu reproduzieren.

Yagchi thematisierte auch das Wechselspiel zwischen Ndhe und Distanz.
Indem sich die beiden Jugendfreunde treffen, nehmen sie starker wahr, was
verbindet und trennt. Exklusive und inklusive Prozesse sind so eng verkniipft.
Beim Auseinandergehen spiirt Yagchi aber deutlicher, was trotzdem bleibt.
Reflektiert, ermoglicht sein sinnliches Wahrnehmen ein Verstehen (kein Ak-
zeptieren), das ebenfalls erhellt, wie emotionale und rationale Dynamiken
miteinander korrespondieren.
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Am Podium wirkte auch die junge Schauspielerin Kayije Kagame mit. Die
Tochter afrikanischer Eltern schliipft im Film «Didy» in die Rolle der Mutter
von Gaél. Er war fiinf Jahre alt, als Didy in Ruanda starb. Vorab brachten ihn
Verwandte nach Genf. Und nun begleitet ihn Kayije, Jahre danach, um die
Spuren seiner Mutter zu entdecken. Diese fithren in Regionen, in denen 1994
Genozide stattfanden. Gaél spricht vor allem mit ehemaligen Bekannten von
Didy. Er hort aufmerksam zu, was sie allmahlich erinnern.

Didy steht fiir eine verlorene (Frauen-) Generation, die unter schrecklichen
Bedingungen auch Momente des Gliicks suchte. Einfache Bilder vermitteln den
Zwiespalt und die Tragik. Sequenzen des Schweigens beriihren. Sie driicken
aus, was verstehende Kommunikation vermag. Sie reicht iiber das Faktische hi-
naus und nimmt auf, was Menschen bewegt. So erfahrt Gaél, wie seine Mutter
eigentlich an Aids starb und nicht in Frieden ruhen kann, wenn ihr Sohn mit
ihr hadert. Beide Botschaften lassen Gaél verstummen. Und wer weil} schon,
was in ihm wirklich vorgeht! Ein subtiles Anndhern hinterfragt, was wir oft vor-
eilig interpretieren. Und weitere Sichtweisen helfen, eigene zu differenzieren.

Zusétzliche Anregungen vermittelte am Podium der junge Sebastian Schnei-
der. Er spielt die Hauptrolle im Film «Bekenntnisse des Hochstaplers Thomas
Mann» und erorterte, wie manches auch anders gewesen sein konnte. Das
Einlassen auf eine Biographie eroffne stets neue Gesichtspunkte. So habe er
erst allméihlich entdeckt, wie Thomas Mann seinen Narzissmus kaum auf Kos-
ten von andern verwirklichte. Spiirbar sei eine unbéndige Neugier, lustvoll in
eine andere Identitédt einzutauchen, um die eigene zu finden.

Schneider relativierte auch, was bei Thomas Mann autoritiar wirkt. Der
bekannte Schriftsteller habe eigene Unsicherheiten zwar mit viel Gehabe
kompensiert, sich aber auch mehr oder weniger versteckt dariiber mokiert.
Schneider kommt so intuitiv zu ergdnzenden Wahrnehmungen. Etwa zu dem,
was Rainer Funk (2025, S. 24) eingehend untersuchte. Der Psychoanalytiker
befasste sich unter anderem mit populistischen Stromungen. Und er stellte
fest, wie diese «in erster Linie einer narzisstischen Logik und Psychodynamik»
folgen. Funk kontrastiert damit géngige sozialwissenschaftliche Annahmen,
die das Autoritédre betonen.

Verstehend analysieren

Kommunikation ist auch Organisation. So beschreiben Michael Hardt und An-
tonio Negri (2002) die neue Weltordnung am Ende des 20. Jahrhunderts.
Das vernetzte Kapital dominiert, klar. Wer die Kommunikation bei Konflikten
analysiert, muss indes ebenfalls bei sich selbst anfangen. Konzepte der Gewalt-
freien Kommunikation pladieren dafiir (vgl. Jegher 2012, S. 49).
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Von Mahatma Gandhi und Martin Luther King beeindruckt, radikalisierte
mich der 1968er-Aufbruch. Dazu gehorte der Vietnam-Krieg! Er legitimierte
dazu, provokativ gegen Unrecht zu protestieren. Das erhéhte die Aufmerksam-
keit, allerdings nur kurz. Was nahe legte, fundierter zu argumentieren. Und
dies mit guten Erfahrungen. Allerdings ohne die Welt zu retten. Das erniichtert
heute viele. Ergo sind wieder harschere Tone gefragt; zumal (rechts-) populis-
tische Krifte damit retissieren.

Chantal Mouffe (2019) pladiert indes fiir einen linken Populismus. Ge-
werkschaften kniipfen teils daran an. Und mobilisieren mit Klartext recht er-
folgreich. Das Reduzieren von Komplexitdt dient methodisch auch in der Wis-
senschaft dazu, sich einfacher zu orientieren. Wichtig ist jedoch, dabei nicht
stehen zu bleiben. Grobe Konturen signalisieren eine soziale Realitét, keine
Wahrheit. Das Vereinfachen vermittelt einen Uberblick, der weiter zu diffe-
renzieren ist. Und die Freiheit, die wir anstreben, sollte auch im Weg dazu
aufscheinen. Dazu gehort die Bereitschaft, eigene Projektionen zu reflektieren.
Sonst sehen wir im Gegeniiber und Untersuchungsfeld vornehmlich das, was
wir sehen wollen.

Wie verstehende Kommunikation gelingen kann, veranschaulichte im Januar
2025 ein Podium im Sissacher Kultur-Bistro «Cheesmeyer». Der Biologe Mar-
kus Ritter und die Ethnologin Ina Boesch sprachen sich, von mir befragt, «fiir
eine soziale und 6kologische Wende» aus. Ritter beschrieb ganz einfach, wie
verletzlich Vogel sind. Reflektierte Spaziergdnge (Bossert 2014, S. 139) erhellten
deren Vulnerabilitdt. Und diese impliziere, wie unabdingbar eine respektvolle
Koexistenz zwischen Mensch und Natur sei.

Konstruktive Widerstdndigkeit erlebte Ina Boesch (2024) bei Hunderten von
Interessierten, die wahrend fiinfzehn Jahren iiber die Kultur-Plattform «hex-
perimente» ins Biindner Hochtal Avers kamen. Bei begleiteten Wanderungen
erfuhren sie viel iiber die Geschichte der Landschaft, der Wasserkraft, der Zu-
und Abwanderung. Bereits im 17. Jahrhundert zog das abgelegene Tal auch
Naturforschende an, die dort seltene Blumen «jagten». Gleichzeitig wurden
«Hexen» verfolgt. Besonders viele Prozesse gab es in der ersten Hiélfte des 17.
Jahrhundert wihrend des 30-jahrigen Krieges. Vor allem auch wegen der da-
maligen Armut. Leute, die gegenseitige Verpflichtungen kaum mehr einhalten
konnten, beschuldigten sich nun haufiger. Und sie bezichtigten Frauen der
Hexerei, die trotz Verbot miteinander tanzten. So vermittelte die Ethnologin,
wie Krisen die Kommunikation férdern konnen. Dies auch deshalb, weil das
sinnliche Wahrnehmen von Landschaft 6kologisch sensibilisiert und Leute die
Ohren spitzen, wenn etwas differenziert daherkommt.
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Briicken bauen

Im Kontext der Kriege im ehemaligen Jugoslawien entstand 1991 die Schwei-
zer «Friedensbrugg». Der Unparteilichkeit und Gewaltlosigkeit verpflichtet,
fiihrten die engagierten Fachleute bis heute zahlreiche Seminare durch: in
Kroatien, Serbien, Mazedonien, Bosnien/Herzegowina und (seit 2015) auch
in der Ukraine.

Vor dem Griinden der «Friedensbrugg» trafen sich einzelne Beteiligte schon
im Herbst 1989 in der nonkonformistischen Tagungsstitte auf dem «Monte
Verita», dem «Berg der Wahrheit» in Ascona. Sie diskutierten hier iiber «Macht
und Frieden», zusammen mit Christa Wolf und Stefan Heym, die die damalige
Deutsche Demokratische Republik (DDR) demokratisieren wollten. Beide iiber-
raschte dann das Aufbrechen der Berliner Mauer. Ja, wer hétte das gedacht!
Unerwartetes ist offenbar méglich.

Ein erstes Einsatzgebiet der «Friedensbrugg» war Vukovar (im Osten
Kroatiens, an der Grenze zu Serbien). Vor dem Balkankrieg lebten hier, im
einstigen «Ferienparadies», dhnlich grof3e kroatische und serbische Bevolke-
rungsgruppen recht friedlich zusammen (vgl. Joset 2012). Wahrend dem Krieg
(1991-1995) war Vukovar jedoch eines der am starksten umkampften Gebiete.
Antikroatische Parolen aus Belgrad und antiserbische aus Zagreb entziindeten
sich hier. In der umliegenden Gemeinde Borovo Selo wollte die mehrheitlich
serbische Bevolkerung keine kroatische Fahne vor dem Rathaus. Das fiithrte
zu heftigen Auseinandersetzungen mit kroatischen Polizeieinheiten und dazu,
dass die Jugoslawische Volksarmee und Teile einer serbischen Truppe (u.a.
mit Freiwilligen) Vukovar besetzten und zahlreiche Menschen massakrierten.

Ende 1991 standen sich dann im «Stalingrad an der Donau» serbische und
kroatische Bevolkerungsteile inmitten von Triimmern feindlich gegeniiber. Und
1993 konnte die «Friedensbrugg» ihre Arbeit erst richtig aufnehmen, da in-
zwischen UN-Blauhelme das Gebiet kontrollierten. Die «Friedensbrugg» legte
ihren Schwerpunkt auf Verséhnung, Trauma-Bearbeitung und Gewaltfreie Kom-
munikation (vgl. Joset 2022). Allméhlich lief3en sich serbische und kroatische
Gruppierungen auf Angebote ein, strukturiert miteinander zu kommunizieren.
Das war aber nur moglich, weil UN-Einheiten prasent waren, Briicken sicherten
und Zeichen setzten.

Die UN-Verwaltung hisste serbische und kroatische Fahnen nebeneinander
und stattete Polizeiposten und Zeitungsredaktionen mit serbischem und kro-
atischem Personal aus. In Vukovar trugen diese Sicherheiten und Strukturen
dazu bei, dass die Stadt iiber Verhandlungen 1998 wieder unter kroatische
Obhut kam. Die serbische Delegation stimmte zu. Die UN-Verwaltung bereitete
die friedliche Wiedereingliederung vor. Und die «Friedensbrugg» initiierte wie
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gewohnt Projekte, «in denen Verfeindete einander begegnen und zusammen-
arbeiten» konnten (Joset 2022, S. 47 £.).

In Mohécs im siidlichen Ungarn, das an Kroatien und Serbien anstof3t,
richtete die «Friedensbrugg» auch ein «Haus der Begegnung» ein. Dort konn-
ten sich nach dem Schlielfen der gemeinsamen Grenzen Stéddteverwaltungen
oder Gruppierungen aus dem Gesundheitswesen von Serbien und Kroatien zu
Aussprachen oder Weiterbildungen treffen. Beim Nachtessen in einem Ortli-
chen Restaurant spielte einmal ein Duo mehr serbische Musik, berichtete mir
Marc Joset (2025). Die kroatischen Teilnehmenden fiihlten sich provoziert
und wollten das Lokal verlassen. Dann bat ein Vertreter der «Friedensbrugg»
um das Akkordeon, stimmte das Kinderlied «Frere Jacques» an und mehrere
Géste summen mit. Bald sang die ganze Schar das Lied in vier verschiedenen
Sprachen im Kanon mit. Und am folgenden Tag trafen sich alle wieder im
Workshop. So lasst sich Frieden auch ein wenig herbeimusizieren.

Verstdndigung erlebte die «Friedensbrugg» 2015 auch im Osten der Ukrai-
ne, wo staatliche Einrichtungen fehlten und sich 2015 etwa 1,6 Mio. intern
Vertriebene aufhielten. Die «Friedensbrugg» organisierte hier Workshops mit
Gefliichteten und Betreuungspersonen. In Schulheimen arbeitete sie mit Wai-
sen und traumatisierten Kindern. Sie kiitmmerte sich auch um primér russisch-
sprachige Fliichtlinge, die sonst weniger Hilfe erhielten. Seit 2022 unterstiitzt
die «Friedensbrugg» vor allem basisnahe zivilgesellschaftliche Organisationen,
die direkt mit der lokalen Bevolkerung kooperieren.

Dialogisch kommunizieren

In Trappeto, einem sizilianischen Fischerdorf, wurde am 28. Juni 2024 ein
altes Friedenszentrum neu erdffnet: zum 100. Geburtstag von Danilo Dolci
(1924-1997). In der Provinz Triest geboren, kam Danilo schon als Jugendli-
cher ins Geféngnis, weil er Mussolini-Plakate entfernte und den Militardienst
verweigerte. Nach dem Zweiten Weltkrieg studierte Dolci Architektur in Mai-
land. Statt fiir Privilegierte schone Hauser zu bauen, zog er sich 1952 ins
armliche Trappeto zuriick, wo sein Vater einst dem Bahnhof vorstand. Hier
wollte Danilo Dolci selbst moglichst einfach leben und wenig Bemittelte un-
terstiitzen.

Trappeto liegt in der Ndhe von Palermo. Das Dorf zdhlt 3000 Personen. Es
lebt von der Landwirtschaft und dem Tourismus. Dolci verstand die gewaltlose
Kommunikation als revolutionare Aktion. Er postulierte, konsequent abzuriis-
ten, fair zu handeln und den (Welt-)Hunger zu stillen. Mehrmals wurde er fiir
den Friedensnobelpreis nominiert. Die Berner Universitit verlieh ihm 1968
den Ehrendoktor. Kontakte bestanden auch zu Erich Fromm. Das Areal des
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Friedenszentrums umfasst 10 000 Quadratmeter, der Gebdudekomplex 3 000
Quadratmeter.

In Trappeto durchfloss ein offener Abwasserkanal die Hauptstrale. Land-
arbeiterinnen und -arbeiter konnten ihre Familien kaum erndhren. Die Kin-
dersterblichkeit lag bei zehn Prozent. Ein Maddchen starb an Untererndhrung.
Danilo Dolci trat deshalb in einen ersten Hungerstreik, bis die Behorden genug
Trinkwasser garantierten. Mit Arbeitslosen baute er Abwasserkanéle, Unter-
kiinfte und Tagesstatten.

Um karge Felder zu bewirtschaften, verwirklichte Dolci mit den Landar-
beitenden einen Stausee fiir fiinftausend Familien. Dabei legte er sich mit der
Mafia an, die das Wasser monopolisierte. Inzwischen gibt es zwolf Stauseen.
Gegen Gewalt organisierte Dolci auch Kundgebungen und einen Friedens-
marsch mit 40 000 Teilnehmenden iiber 700 Kilometer.

1968 bauten Dolci und Mitarbeitende in Trappeto ein kulturelles Begeg-
nungs- und Friedenszentrum auf. Anséssige und Interessierte aus aller Welt
tauschten sich hier {iber gewaltfreie Kommunikation und dariiber aus, wie sich
Wirtschaft und Gesellschaft demokratisieren lassen. Im Vordergrund standen
die Anliegen der lokalen Bevolkerung. Fiir sie initiierten und betrieben Projekt-
mitarbeitende auch einen regionalen Rundfunk. Dialogische Kommunikation
beinhaltet laut Dolci vor allem, die Verhéaltnisse mit Benachteiligten zusammen
zu demokratisieren.

Dolci, auch «Gandhi von Sizilien» genannt, pladierte dafiir, einfach zu leben,
miteinander zu teilen und gegen Unrecht zu demonstrieren. Nach seinem Tod
(1997) und wiederum 2018 schidigten rechtslastige Vandalen das Friedenszen-
trum, das nun just mit deren Hilfe neu saniert auflebt. Die Musikerin Daniela
Dolci, Tochter von Danilo Dolci, kontaktierte und motivierte die Jugendli-
chen direkt. Sie koordiniert das Projekt in einem regional schwierigen Umfeld.

Bei den Jugendlichen weichten sich verhértete Haltungen auf, erzahlte mir
Daniela Dolci (2025). Eine verstehende, keineswegs rechtfertigende Kommuni-
kation hilft, Gefiihle zuzulassen und eigenes Tun aus einer anderen Perspektive
zu sehen. Ahnliches stellten wir in einer Nationalfonds-Studie iiber die famili-
dre Sozialisation fest. Wir fithrten wahrend drei Jahren mit 40 rechtsextremen
Jugendlichen je drei Interviews iiber deren Ein- und Ausstiegs-Motivation (vgl.
Maider & Kassis 2007, S. 29-37).

«Gemeinsam zum Fenster rausschauen»

Marcel Tanner ist ein «Pionier der globalen Gesundheit» (Meier 2025). Der
Bakteriologe und Epidemiologe setzt sich mit Viren, Parasiten und Bakterien
auseinander. Er kdmpft gegen die Malaria, Wurmerkrankungen, Aids und Co-
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vid. Einst doktorierte er {iber die Afrikanische Schlafkrankheit, leitete dann
als Professor der Universitit Basel das Schweizer Tropen- und Public Health
Institut sowie die Aussenstation Ifakara (in Tansania). Und von 2016 bis 2023
prasidierte Tanner zuerst die Schweizer Akademien der Naturwissenschaften,
dann die Akademien der Wissenschaften. Somit war er quasi der oberste Wis-
senschaftler der Schweiz. Aber davon hélt der alte Pfadfinder nichts. Tanner ist
ein Arbeiterkind. Im proletarischen Breite-Quartier von Basel aufgewachsen,
verwehrte ihm sein Lehrer im «Seevogeli-Schulhaus» das Gymnasium. «Dein
Vater war doch auch nur ein Sattler.» Diese Aussage treibt den engagierten
Forscher heute noch um. Fiir die «Work-Live-Balance» ist er kein gutes Beispiel.
Fiir «Development from Below» (Entwicklung von unten) schon.

Tanner arbeitet gerne mit der lokalen Bevolkerung in abgelegenen Ge-
bieten in Afrika. Zum Beispiel wihrend den Biirgerkriegs-Wirren in der Cote
d’Ivoire (ehemals Elfenbeinkiiste). Das war zu Beginn unseres Jahrhunderts.
(Zusammen mit Swisspeace, der unabhangigen Schweizer Friedensstiftung, die
Konflikte analysiert, Pravention und Mediation betreibt und mit der Universi-
tat Basel assoziiert ist.) Zuvor zerfielen die Kaffeepreise. Damit erhéhten sich
Armut und Spannungen. Und Tanner baute mit seinen Mitarbeitenden in iiber
flinfzig (Grenz-)Dorfern «Primary Care Centers» auf. Das sind Dorfsamariter-
posten. Hinzu kamen kommunikative Netzwerke und sportliche Aktivitdten.
Dazu gehorten Fussballplatze und -vereine fiir Jugendliche. Sie halfen, Dorfer
zu stabilisieren, die so dichter besiedelt blieben. Und die Schulen hielten den
Unterricht weiter aufrecht. Das hinderte Soldner aus dem nahen Liberia daran,
Kindersoldaten zu rekrutieren.

«Wichtig ist», restimierte Tanner bei unserem Gespréch (2025), «dass man
bei Krisen nicht einfach wegzieht, sondern bleibt und, ohne Leben zu ge-
fahrden, beharrlich weiterarbeitet.» Das hétte auch im Sudan und anderswo
hilfreich sein konnen. Das konsequente Arbeiten an gewohnlichen Dingen
und inneren menschlichen Werten diene dem friedlichen Zusammenleben.
Unabdingbar sei «eine transparente und sachliche Information», ohne jegliche
Propaganda. Mit dialogischer Kommunikation, keiner direktiven. So Tanner,
der wahrend Corona den Bundesrat mit beriet und im Fernsehen die Sicht der
wissenschaftlichen Begleitgruppe immer wieder verstdndlich kommunizierte.

Nach personlichen Erkenntnissen gefragt, sagte Tanner weiter: «Wichtig
ist der Respekt. Das ist die Grundlage fiir jedes Gespréch, ohne vorgefasste
Meinung». Und in Krisenzeiten? Ja, dann gelte besonders: «Ruhe bewahren,
also nicht aktivistisch losschief3en, sondern Handlungsoptionen erarbeiten und
lieber gemeinsam zum Fenster rausschauen, statt jeder fiir sich in den Spiegel».
Das bringe gemeinsame, tragfahige Losungen. «Und das war wiederum viel
besser moglich», erganzte er, «<wenn man auch die Erfahrungen und Expertise
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der Verhandlungspartner kennt.» Denn oft sei die Lage ernst und die Zeit dréan-
ge. Zudem gelte es, «stets faktenbasiert zu verhandeln und nicht meinungs-
orientiert». Das habe viel ermoglicht, «auch wenn es mehr Zeit und Geduld
brauche, um die Fakten gemeinsam zu sichten, zu bewerten und einzuordnen».

Tanner arbeitet oft im transkulturellen Umfeld. Da liegt ihm viel daran,
moglichst die lokalen Sprachen zu sprechen. Wichtig sei, zumindest «mit lo-
kalen Sprachen zu beginnen und erst dann, wenn nétig, in eine internationale
Sprache zu wechseln». In Tansania (Ostafrika), wo Tanner seit bald flinfzig
Jahren tétig ist, fithrt er Verhandlungen meistens in Suaheli. Diese Art der
Kommunikation war fiir ihn ein zentraler Erfolgsfaktor, «vor allem wenn man
das Suaheli der Bevolkerung und nicht das Gehobene der Gelehrten, Wasomi,
spricht».

In Tansania wollte einmal ein Minister stadtische Prestigespitiler mit in-
ternationaler Unterstiitzung ausbauen. Anders Tanner. Er iiberzeugte damit,
mehr Mittel auf dem Land fiir einfache Ambulatorien einzusetzen. Und mit
Philosoph Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955) erinnert der Epidemiologe
gerne daran, es gehe nicht darum, «etwas Grof3artiges» zu leisten. Wesentlich
sei, «die gewohnlichen Dinge in Anerkennung ihres inneren Wertes zu tun»:
engagiert und couragiert, nicht heldenhaft.

Chancen und Grenzen der Kommunikation

Wirkungsvoll sind im Umgang mit Macht «Furchtlose Wahrheiten». Das ver-
anschaulicht Dick Marty (1945-2023) in seinem Verméachtnis: Betrachtungen
eines Staatsanwalts (2024). Marty kam im Januar 1945 im Tessin (CH) zur
Welt, wo er im Dezember 2023 auch starb, lange Staatsanwalt war und von
1989 bis 1995 in der Kantonsregierung das Finanzdepartement leitete. Danach
politisierte er bis 2011 fiir die Freisinnige Partei (FDP) im Stdnderat. Zudem
engagierte er sich im Europarat und in der OSZE-Kommission fiir Menschen-
rechte. Fiir den Europarat deckte Marty geheime Haftlingslager und -transporte
des amerikanischen Geheimdienstes CIA in Europa auf. In brisanten Berichten
(2006/2007) bezichtigte er europaische Lander, solche illegalen Aktivitdten zu
ignorieren und auch zu akzeptieren, wie die USA Terrorverdichtigten kaum
gewdhrten, sich zu verteidigen. 2010 lastete der Jurist zudem kosovarischen
Fiihrern an, sich 1998/99 im Loslosungs-Krieg an (UCK-) Verbrechen beteiligt
zu haben; sogar an Auftragsmorden und am Handel mit Organen serbischer
Gefangener.

In solchen Konflikten weiten sich die Dynamiken aus. Da sind internatio-
nale Gerichte und Regierungen involviert. Da kommen noch Geheimdienste
ins Spiel, die selbst bei ndherem Hinsehen undurchsichtig bleiben. Und je
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komplexer die Gefiige, desto vielfaltiger und gewichtiger sind die (Macht-)
Faktoren, die sich dem personlichen Zugriff entziehen. Gleichwohl spielen das
menschliche Zutun und die personliche Bereitschaft mit, sich zu verstandigen.
Offizielle Settings vernachldssigen jedoch Kenntnisse iiber Prozesse der Kom-
munikation. Hier besteht ein Potenzial, das dem Frieden mehr dienen konnte.
Das bestétigten uns im Rahmen einer Arbeit iiber Geheimdienste auch erfah-
rene Militérs, PolitikerInnen und Rechtsanwélte (Broda et al. 2015).

Marty konzentrierte sich fortan darauf, in der Schweiz die erste Kongzernver-
antwortungs-Initiative mitzulancieren, die 2020 eine Ja-Mehrheit erhielt, aber
am Stdndemehr scheiterte. (Eine Abstimmungsvorlage ist in der Schweiz dann
angenommen, wenn sie mehr Ja- denn Nein-Stimmen hat. Bei Anderungen der
Verfassung ist zuséatzlich eine Mehrheit der Kantone nétig.) «Die Forderung,
dass ein multinationales Unternehmen fiir die Schiaden, die es der Bevolkerung
und der Umwelt in den fragilen Landern, in denen es tétig ist, zufiigt, zur
Rechenschaft gezogen wird, scheint mir absolut selbstverstandlich zu sein»,
resiimierte Marty (2024, S. 27). Umso mehr schockierte ihn, wie die damalige
Schweizer Justizministerin, zusammen mit der Economie Suisse, dem grossten
Dachverband der Schweizer Wirtschaft, und Swiss-Holdings, dem Verband der
Industrie- und Dienstleistungsunternehmen, «die Initiative mit solchem Eifer
und einer solchen Lassigkeit im Umgang mit der Wahrheit bekampfte» (ebd.).
Zudem behandelten und veroffentlichten renommierte Medien bezahlte Artikel
des gegnerischen Komitees wie redaktionelle Beitrage.

75-jahrig wollte sich Marty mehr Freizeit gonnen und seiner Gesundheit
widmen. Infolge seiner mutigen Ermittlungen musste er seinen Lebensabend
jedoch unter Polizei- und Militarschutz verbringen. Und so verfasste er, emport
und doch gelassen genug, seine eindriickliche (Selbst-) Reflexion. Sie inspirierte
auch die zweite Konzernverantwortungs-Initiative, die im Januar 2025 lanciert
und nach wenigen Wochen bereits eingereicht wurde. 130 zivil couragierte Or-
ganisationen setzten sich dafiir ein. Sie sammelten rund 285 000 Unterschriften,
fast dreimal so viele, wie nétig waren (100 000). Und so konnen die Stimmbe-
rechtigten nun erneut iiber das Anliegen befinden. Das ist ein schoner Lichtblick.

Martys engagiertes Leben veranschaulicht, was Einzelne auch deshalb leis-
ten konnen, weil sie gelernt haben, mit misslichen Erfahrungen umzugehen
und friedliche Anliegen ansprechend zu kommunizieren. Marty beschreibt,
wie er als Bub «unter spéttischen Blicken den Schulraum verlassen musste»,
bevor der katholische Religionsunterricht begann, von dem der Reformierte
ausgeschlossen blieb. Zusammen mit einem jiidischen Mitschiiler. «Ich glaube
immer noch, dass ich dank solcher Erlebnisse die Existenz von Vielfalt und die
Notwendigkeit, sie zu verstehen und zu respektieren, gelernt habe», so Marty.
Dies auch «dank Eltern, die das Durchhalten vorlebten». Wobei stets zuféllig
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ist, wer wo geboren wird. Und das ist offenbar vielen Privilegierten bewusst,
die sich sozial engagieren, ohne sich damit zu briisten.

Marty argumentierte fundiert und differenziert. Ein Beispiel fiir so ein Ge-
sprach ist die «Sternstunde Philosophie» im Schweizer Fernsehen vom 15. Juni
2008. Da diskutierten der Publizist Roger de Weck und Dick Marty zusammen
iiber Machenschaften von Geheimdiensten. Marty konnte etliche aufdecken.
Dies auch dank eingehender Kommunikation mit einzelnen Exponenten.

Struktur und Kultur

«Gegen den Krieg» titelten wir eine Publikation zum «Basler Friedenskongress
1912», der kriegerische Konflikte (im Balkan) bannen wollte (Mader & Sch-
massmann 2012). Hunderttausende demonstrierten an Kundgebungen weit
iiber die Schweiz hinaus fiir den Frieden. Zwei Jahre spater brach, scheinbar
zuféllig und weithin bejubelt, der Erste Weltkrieg (1914-18) aus. Und zwanzig
Jahre nach dessen Ende entbrannte der Zweite Weltkrieg (1939-45). «Nie wie-
der Krieg», lautete dann wiederum der Tenor gegen Mitte des 20. Jahrhunderts.

Am Heiligenabend 1914 sangen in Flandern deutsche und britische Solda-
ten gemeinsam «Stille Nacht». Und am Weihnachtstag verlief3en sie ihre Schiit-
zengriben, um im Niemandsland miteinander Fuf3ball zu spielen. Ahnliches
ereignete sich auf andern Kriegsplatzen. Doch zwei Tage spater schossen die
kurzzeitig Verbriidderten wieder mit Gewehren aufeinander.

Das sinnliche Wahrnehmen des Gegeniibers erh6ht nach Studien {iber Ko-
operation und Kommunikation die Bereitschaft, Vorurteile abzubauen. Vor al-
lem dann, wenn eigene Anteile reflektiert und Gewalt analysiert werden (vgl.
Marty 2024). Sonst bricht Ubergangenes bald wieder auf. Nebst Haltungen
bedingt das friedliche Miteinander vor allem auch gerechte Strukturen, damit
kommunikatives Bemithen zum Tragen kommt. «Habgier und Friede schlieen
einander aus», so Erich Fromm in Haben oder Sein (1976a, GA 11, S. 277).

Altere Ansitze der Friedensarbeit betonten strukturelle Aspekte von Kon-
flikten. Spétere drifteten systemtheoretisch etwas ins Unverbindliche ab. Und
neuere interessieren sich mehr fiir kulturelle Dynamiken. Dazu gehort eben
die Kommunikation. Sie steht in der Kritik, mit schénen Worten gegen Krieg
und Okkupation anzugehen. Struktur und Kultur sind jedoch miteinander zu
verkniipfen. Ebenso sozialpsychologische Grundlagen und das handlungsbe-
zogene Umsetzen.

Was wir auf Sachebenen verdndern wollen, muss mit Prozessdynamiken
korrespondieren. Das verlangt auch Kenntnisse dariiber, wann sich welche
Interventionen empfehlen. So beschreibt etwa Friedrich Glasl (1980), wann
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und wie Win-Win-Strategien noch méglich sind, wenn Konflikte eskalieren.
Solche Kenntnisse und Einsichten hieven die Welt nicht aus den Angeln. Sie
vermindern aber Leid, ddammen Krisen ein und erhéhen die Chancen, friedliche
Prozesse mit eingehenden Verhandlungen zu férdern.

Hilfreich sind dabei das Volkerrecht, die Menschenrechte und Vereinten
Nationen. Sie tragen dazu bei, Krisen zu de-eskalieren. Das Stdrken und De-
mokratisieren der UNO ist deshalb eine wichtige Option. Und von UNO-Gre-
mien liegen auch Konzepte vor, wie sich die internationale Kooperation und
Kommunikation strukturell und kulturell weiterentwickeln liee. Dies im
Rahmen einer sozial und 6kologisch gerechten Neuen Weltwirtschafts-Ordnung
(NWWO), die global abriistet und sich am Wohl aller sowie einer blockfreien,
foderalistischen Weltgesellschaft orientiert.

Wer so eine friedliche Option dialogisch kommuniziert, erméglicht eher
eine stimmige Resonanz. Und diese hilft wiederum, verstehende Zugénge wei-
ter zu kultivieren. Wichtig ist dabei die Bereitschaft, eigene Annahmen und
Wahrnehmungen aus unterschiedlicher Perspektive zu betrachten und zu dif-
ferenzieren. So lassen sich Horizonte erweitern. Und das verlangt, neugierig,
lernend und schopferisch unterwegs zu sein. Eine konkrete Vision und egalitire
Kommunikation helfen, Krisen kooperativ anzugehen, statt sich von ihnen
bannen zu lassen. Wir kommen dabei weiter, wenn wir das, was wir anstreben,
moglichst selbst leben, ohne zu polarisieren oder andere zu manipulieren.

Menschen sind soziale Wesen. Mit vielfdltigen Anlagen. Welche sich wie
entfalten, hangt erheblich von sozialen Faktoren ab. Historisch spielte mit,
sich gegeniiber der Natur und andern Lebewesen behaupten zu miissen. Das
beférderte eine expansive (Eigen-) Dynamik, die viel destruktive Wirkung er-
zeugt. Mittlerweile l&sst sich eher antizipieren, was passiert, wenn wir weiter
aufriisten und die Umwelt iiberlasten. Mit dieser Einsicht erhoht sich hoffent-
lich die Bereitschaft, Ressourcen eintrdchtig und so zu nutzen, damit sie sich
regenerieren. Zuversichtlich stimmen mich Menschen, die sich trotz 6konomi-
siertem Umfeld sozial verhalten. Sie tun, was ihnen wichtig ist, ohne materielle
Anreize. Sie versuchen zu verstehen und fordern das friedliche Miteinander.

Ein Zeichen setzt Philosoph Michel Tournier (2007/1987) mit seiner al-
ternativen Robinsonade. Teils im Sinne von Erich Fromms Haben oder Sein
(1976a). Robinson strandet auf einer einsamen Insel. Wie Freitag, den er ver-
sklavt. Der Wilde muss ihm helfen, immer mehr Acker zu bewirtschaften.
Doch unsinnig angehéufte Vorréte verfaulen allmahlich. Das irritiert ihn. Und
mit dem vielen Schuften kommt ohnehin etwas Langeweile auf. Freitag muss
deshalb seinen Meister unterhalten. Er spielt ihm Szenen aus dem Alltag vor,
spiegelt das herrschaftliche Verhaltnis und deutet an, was moglich wére. Ro-
binson «checkt» nun allméhlich, was ihm wirklich weiterhilft. Das sinnliche
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Erfahren von Entfremdung und konkreter Utopie erweitert sein Bewusstsein.
Er reflektiert die eng gefithrte Realitdt, nimmt die aufscheinende Vision wahr
und andert sein Handeln. So verwandelt sich autoritére Hierarchie in friedliche
Bande.

Literatur

Boesch, Ina (2023): Schauplatz Avers. Geschichten einer Landschaft, Ziirich (Hier
und Jetzt Verlag).

Bossert, Markus (2014): «Spazieren als Wissenschaft», in: Ueli Mader et al.,
Raum und Macht, Ziirich (Rotpunktverlag), S. 139-155.

Broda, May B., Méader, Ueli, Mugier, Simon (2015): Geheimdienste — Netzwerke
und Macht, Basel (Gesowip).

El Bulbeisi, Sarah (2020): Tabu, Trauma und Identitdt, Bielefeld (Transcript-Ver-
lag).

FAO (2024): Welthunger-Index 2024, Rom (UNO/Food and Agriculture Organiz-
ation).

Fromm, Erich, Gesamtausgabe in zwolf Bdnden (GA), Stuttgart (Deutsche Ver-
lags-Anstalt — gebundene Ausgabe) und Miinchen (Deutscher Taschenbuch
Verlag — Studienausgabe als TB) 1999. E-Book: https://books.openpublishing.
com/document/335933.

— (1970h): «Zur Theorie und Strategie des Friedens», GA V, S. 243-257.

— (1976a): Haben oder Sein. Die seelischen Grundlagen einer neuen Gesellschaft,
GAI, S. 269-414.

Funk, Rainer (2025): «Vorwort des Herausgebers», in: E. Fromm: Humanismus in
Krisenzeiten. Texte zur Zukunft der Menschheit, Miinchen (dtv), S. 9-30.

Glasl, Friedrich (1980): Konfliktmanagement. Diagnose und Behandlung von Kon-
flikten in Organisationen. Bern (Haupt Verlag).

Hardeck, Jiirgen (2025): Erich Fromm. Leben und Werk, Wiesbaden (S. Marix
Verlag).

Hardt, Michael; Negri, Antonio (2002): Empire. Die neue Weltordnung, Frankfurt
am Main (Campus),

Jegher-Bucher, Verena (2012): «Gewaltfreie Kommunikation», in: Marc Joset et

al., Sich einmischen — Friedensprojekte im ehemaligen Jugoslawien. 20 Jahre
Friedensbrugg, Basel (Schwabe), S. 49 ff.

Joset, Marc; Kuhn, Louis; Schuler, Agathe; Wiedemann, Monika (Hg.) (2012):
Sich einmischen — Friedensprojekte im ehemaligen Jugoslawien. 20 Jahre Frie-
densbrugg, Basel (Schwabe).

Joset, Marc (2022): Briicken iiber Grdben, Petit-Lucelle (Publishing house).

Maeder, Christoph; Méader, Ueli; Schilliger, Sarah (Hg.) (2009): Krieg, Ziirich
(Seismo Verlag).

Méder, Ueli; Goetschel, Laurent; Mugier, Simon (Hg.) (2012): Soziale Ungleich-
heit und Konflikte, Basel (Gesowip).

191



192

Kommunikation in Krisenzeiten — Jahrestagung vom 21. bis 23. Marz 2025 in Bad Marienberg

Méder, Ueli; Schmassmann, Hector (2012): «Friedenspolitik heute und die Aktu-
alitit des Basler Friedenskongresses», in: Bernhard Degen et al. (Hg.), Gegen
den Krieg, Basel (Christoph Merian Verlag), S. 239-275.

Méder, Ueli (2011): «Wie soziale Ungleichheit globale Konflikte verursacht», in:
Ralph-M. Luedtke; Peter Strutynski (Hg.), Kriege um Wasser; Energie & Roh-
stoffe, Schriften zur Friedenspolitik, Bd. 18, Kassel (Jenior-Verlag).

Méder, Ueli; Kassis, Wassilis (2007): «Rechtsextreme Jugendliche: Ausstiegsmoti-
vation und familidre Sozialisation», in: Fachstelle fiir Rassismusbekdmpfung,
Jugendliche und Rechtsextremismus, Bern (Eidgendssisches Departement des
Innern), S. 29-37.

Meier, Lukas (2025): Marcel Tanner. Pionier der globalen Gesundheit, Ziirich (Hier
& Jetzt Verlag).

Mouffe, Chantal (2018): Fiir einen linken Populismus, Berlin (Suhrkamp).

Public Eye (2023): Wo sich die Schweizer Rohstoffkonzerne wie Konige auffiihren,
Magazin Nr. 39, Ziirich.

SIPRI (2024): Riistungsausgaben, Stockholm (International Peace Research Insti-
tute).

Tournier, Michael (1987/2007): Freitag oder das Leben in der Wiiste, Miinchen
(Hanser Verlag).

Villiger, Kaspar (2025): «In Putin tduschte ich mich», in: Neue Fricktaler Zeitung
(14. Februar 2025), S. 3 (zuerst in: Neue Ziircher Zeitung/NZZ).

Wilkinson, Richard G.; Pickett, Kate (2009): Gleichheit ist Gliick, Hamburg (Tol-
kemitt).

Copyright © 2026 by
Prof. em. Dr. Ueli Mader, CH-4310 Rheinfelden, Schweiz, E-Mail: ueli.maeder@unibas.ch




Weitere Beitrage



194

Humanismus und Lust an der Zerstorung

GESINE SCHWAN

W ir feiern in diesen Tagen den 125. Geburtstag von
Erich Fromm. Er verstand sich als Humanist, Rai-
ner Funk hat gerade in einem neuen Band sein «Credo
eines Humanisten» herausgegeben. Der Band enthalt
nicht nur dieses Bekenntnis, sondern auch scharfsinnige
Uberlegungen {iber die Griinde und die Entstehung von
Destruktivitét.

In der atemberaubenden und vieldimensionalen Ver-
unsicherung, in der wir spitestes seit dem russischen Uberfall auf die Ukraine
im Februar 2022 leben, mag es helfen, sich bei Erich Fromm Rat zu holen.
Insbesondere ist es spannend, Ursachen nicht nur fiir die Zerstérung, sondern
fiir die Lust an ihr herauszufinden. Denn ich habe den Eindruck, dass gegen-
waértig z.B. mit der intellektuellen Konjunktur des positiv konnotierten Begriffs
«Disruption» geradezu eine Lust an der Idee des «Bruchs», der Zerstérung bis
hin zum Niedermachen aufgekommen ist und das offentliche Klima prégt.
Wenn auch natiirlich nicht allein. Es gibt klar Gegenbewegungen.

Schumpeter hatte im vergangenen Jahrhundert den Begriff der «schopfe-
rischen Zerstorung» theoretisch entwickelt. Bei ihm lag der Akzent nicht auf
der Zerstorung, sondern auf der Idee des «Schopferischen», der Innovation
in der kapitalistischen Wirtschaft, die unvermeidlich mit der Zerstérung des
Alten, das sie hinter sich lasst, verbunden ist. Der kapitalistische Unternehmer
verhalt sich in seiner schopferischen Zerstorung zwar auch riicksichtslos, um
mit der Innovation Vorteile auf dem Markt zu erringen. Das Wort Zerstorung,
das im allgemeinen Sprachgebrauch eine negative Konnotation tragt, wird
aber gleichsam durch die Innovation, die sie bewirkt, rehabilitiert und durch
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die neuen Marktchancen legitimiert.

Das Hin und Her zwischen Beschreibung und Bewertung von «Zerstorung»
bei Schumpeter zeugt von dem Bedeutungspotenzial des Begriffs, ebenso wie
von seiner Ambivalenz. Einerseits: Wer will schon gern zerstort werden? Wer
hétte sich nach den Katastrophen- und Leiderfahrungen des Zweiten Weltkriegs
nicht gegen «Zerstorung» gewandt, wer hétte nicht einen Gegensatz zwischen
Zerstorung und dem Wohl der Menschen erkannt und ihre Jahre lange etwa
rassistische Rechtfertigung verworfen? Ist die gegenwartig haufig zu beob-
achtende «Lust» insbesondere an der verbalen oder rhetorischen Zerstérung
des Gegners ein Zeichen des Vergessens dieses grauenhaften Geschehens oder
eines Wertewandels seither?

«Macht kaputt, was Euch kaputt macht!» riefen Studenten (damals noch
nicht gegendert), als sie 1968 in Berlin oder in Frankfurt auf den Stralen de-
monstrierten. Kommt in dieser berithmt gewordenen Parole schon eine positive
Konnotation von Zerstorung zum Vorschein? «Kaputt machen» des Kapitalis-
mus als Verteidigung des Humanen? Das war jedenfalls ein anderes Verstdnd-
nis von Zerstorung als bei Schumpeter. War es eines, wie Erich Fromm es als
Humanist vertreten wiirde? Wiirde er der Zerstérung des Inhumanen das Wort
reden? Oder wiirde er sich prinzipiell gegen die Zerstérung des «Uberholten»
wenden?

Wohl eher nicht. Denn sein Humanismus lebte zwar von einer ganzheit-
lichen, vor allem einer dem Leben zugewandten Vision. Damit war er nicht
blind fiir ein Werden und Vergehen in der Natur. Was bedeutet bei Fromm
Humanismus?

Es ist nicht ganz leicht, auf den Begriff zu bringen, was Erich Fromm unter
Humanismus verstand. Wie oft in der Theorie und der Philosophie fillt es leich-
ter ihn inhaltlich zu bestimmen, wenn man iiber den Umweg des Negativen
geht. Definitio est negatio.

Eine Opposition hebt Fromm deutlich hervor: die zwischen Humanismus
und Narzissmus. Eine zentrale Rolle spielt bei der Unterscheidung die Liebe.
Um den Narzissmus in diesem Zusammenhang genauer zu verstehen, ist der
Gegensatz zwischen Selbstsucht und Selbstliebe besonders aussagekraftig. Er-
ich Fromm betont, dass die Liebe unteilbar ist, dass man andere Menschen nur
lieben, ihnen Gutes tun, fiir sie sorgen und Verantwortung iibernehmen kann,
wenn man sich selbst wohl will, wenn man sich selbst liebt. Umgekehrt: Wer
sich selbst nicht liebt, kann auch andere nicht lieben.

Aus der eigenen Liebesfihigkeit folgt die Bejahung des Lebens, des eigenen
wie das der anderen Menschen. Liebe und Leben hédngen fiir Erich Fromm eng
zusammen. Verbunden mit der Fahigkeit, mit anderen in Beziehung zu treten,
Verantwortung zu {ibernehmen und zu handeln, also aktiv zu sein, begriinden
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sie die Erfahrung, ein sinnvolles Leben zu fiihren, nicht wie eine Maschine zu
funktionieren oder ohnmaéchtig manipuliert zu werden. Nicht lieben zu kon-
nen, und sich nicht geliebt zu erfahren, hei3t ndmlich auch, sich ohnméchtig
zu fithlen und umgekehrt: Wer in seinem personlichen oder sozialen Leben
ohnmachtig herumgestof3en wird, ist tief enttduscht und empfindet das Leben
als sinnlos. Wenn er nicht depressiv wird, reagiert er darauf gekrankt und
narzisstisch.

An die Stelle der Selbstliebe treten dann Selbstsucht und Selbstidealisie-
rung. Das Selbstwertgefiihl des narzisstischen Menschen griindet nicht in der
Wertschétzung durch andere, sondern in einer Selbstiiberh6hung und Idee der
eigenen Unfehlbarkeit. Sie erwichst als wiitende und aggressive Reaktion aus
der Krankung der Missachtung durch andere. Das entsprechende Verhalten
empfindet die Umwelt im allgemeinen als Grof3enwahn. Wer dem entgegen-
tritt, provoziert allerdings die lebenslange Rache des narzisstischen Menschen.
Denn die Moglichkeit, im Falle von Kritik das Selbstbild an der Realitit und
im Austausch mit anderen Menschen zu justieren, besteht fiir den narzissti-
schen Menschen nicht. Deshalb reagiert er wiitend und aggressiv. Er lebt in der
unaufhorlichen Angst, vollig den Boden unter den Fiifen zu verlieren, wenn
er Fehler zugeben miisste. Wenn seine Selbstidealisierung nicht intakt bleibt,
bricht sie zusammen.

Woher immer die Unfahigkeit zu lieben, und also auch sich selbst zu lieben,
kommt - z.B. daher, dass man als Kind selbst nicht geliebt worden ist —, sie
fordert ein unstillbares Verlangen, die latente eigene Ohnmacht, fiir andere
liebenswert zu sein, unaufhorlich durch die Erfahrung zu kompensieren, an-
deren die eigene Macht aufzudriicken, sie zu iibermachtigen und sich dadurch
selbst doch machtig zu fiihlen. Das provoziert natiirlich Konflikte und steht
einem friedlichen Zusammenleben entgegen.

Erich Fromm erklért diese individuelle psychische Dynamik nicht aus einer
rein personlichen oder familidren Dynamik, sondern aus den sozialen Folgen
der okonomischen Logik des Kapitalismus. Der interpretiert die Menschen,
also auch ihr Selbstwertgefiihl, in der Kategorie der verwertbaren Ware. Die
eigene Person wird damit gesellschaftlich gemal$ ihrer Dienlichkeit als Ware
taxiert. Damit ist die Person nicht Herrin der eigenen Lebensfiihrung und der
damit verbundenen und in den zwischenmenschlichen Beziehungen erarbeite-
ten Wertschitzung, sondern gerdt in eine entméchtigende und entwiirdigende
Abhangigkeit der kapitalistischen Warenwirtschaft.

Sie liegt an der Wurzel des Narzissmus als breitem gesellschaftlichem Phé-
nomen.

Es féllt schwer, hier nicht den Zusammenhang mit der aktuellen Situation in
den Vereinigen Staaten von Amerika herzustellen. Ohne kiichenpsychologische
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Spekulationen vortragen zu wollen, spricht viel dafiir, das erratische Verhal-
ten des US-Amerikanischen Prdsidenten Donald Trump und seines engsten
Kollaborateurs Elon Musk in der Kategorie des Narzissmus zu interpretieren.

Derartige Deutungen werden ja auch in den USA vielfach angeboten, auch
von Mitgliedern aus der Trump Familie. Interessant in unserem Zusammen-
hang ist zunachst, dass der amerikanische Prasident von einer breiten Welle
von Menschen getragen wird, die ihm jenseits aller politischen bzw. rationa-
len Argumente untrennbar verbunden sind. Dieser Stimmungs-Gleichklang
ist wichtig und erlaubt es den Anhégern Trumps, sein Verhalten als «<normal»
wahrzunehmen. Im Sinne Fromms liegt es nahe, hier von einem kollektiven
Narzissmus in einem sozial nicht abgefederten oder geregelten Kapitalismus zu
sprechen. Donald Trumps Krankungen und seine Wut korrespondieren mit der
Waut vieler Amerikanerinnen und Amerikaner gegen die eigene Entméchtigung
und Entwiirdigung in ihrer sozio-6konomischen Lage.

In ihrem Buch «Stolen Pride» kommt die Berkeley Psychologin Arlie Hoch-
schild nach Feldstudien in Hochburgen von Trump- Wéhlern im Mittleren Wes-
ten zu dem Schluss eines «Stolz-Paradoxes». Trumps Wéhler fiihlen sich in
Trumps Situation als Out-Cast der liberalen Elite und Offentlichkeit und erken-
nen sich in seinem Verhalten wieder. Dies geschieht, wenn er z.B. zum «Opfer»
liberaler Kritik in den traditionellen Medien wird, diese Opferrolle mit der
Situation seiner Anhénger identifiziert und sie dann auf der psychologischen
Ebene zu seinen «Verschworenen» macht. Dabei storen sich seine Anhédnger
nicht daran, dass er sich politisch und sozial keineswegs fiir die materielle
Verbesserung ihrer Situation einsetzt, sondern seine eigenen materiellen Inte-
ressen verfolgt und die seiner reichen Freunde und Unterstiitzer. Offensichtlich
wirkt die psychische Frustration und die entlastende Identifikation mit Trump
viel stérker als die materielle Deprivation, so lange diese aus narzisstischer
Perspektive in Identifikation mit der Person Trumps gedeutet werden kann.
Ob massive materielle Enttduschungen zu einer Anderung des narzisstischen
Wirklichkeitsschemas fiihren konnen, ist eine offene Frage.

Thre Beantwortung hangt wohl auch davon ab, ob der von Fromm als Ge-
genteil zum Narzissmus propagierte Humanismus geniigend Anziehungskraft
in der breiteren Gesellschaft gewinnen kann, um den narzisstischen Verfithrun-
gen widerstehen zu konnen. Angesichts der sozio-6konomischen Einbettung
des individuellen in den kollektiven Narzissmus ist das eine schwierige, nicht
sehr aussichtsreiche Erwartung.

Einiges wiirde plausibel, wenn es im Menschen «angeborene», zum Wesen
des Menschen gehorende Anlagen bzw. Dispositionen gibt, an die man mit po-
litischen oder 6konomischen «Gegenprogrammen» ankniipfen und appellieren
konnte, um eine Wende herbeizufiihren.
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Fromm geht davon aus, dass Menschen — wohl interkulturell — «von Natur
aus» existenzielle Bediirfnisse haben, z.B. «etwas zu bewirken, irgendeinen
Einfluss zu haben, etwas in Bewegung zu setzen» (zit. nach Erich Fromm, Hu-
manismus in Krisenzeiten, Miinchen 2025, S. 84). Dazu gehort auch eine «Land-
karte» von der Welt zu haben, in der sie leben und handeln. Die Befriedigung
des angeborenen Bediirfnisses nach Wirksamkeit kann freilich auf verschiedene
Weise geschehen. Sie kann konstruktiv darauf aus sein, in anderen Menschen
Liebe zu erwecken, ihnen zu helfen, mit ihnen zusammenzuarbeiten.

Sie kann aber auch, wenn Menschen keine «Macht» fiir Positives in sich
wahrnehmen, sadistische Ziige annehmen. Dann zielen Menschen darauf, ihr
Bediirfnis nach Macht in der Destruktion zu befriedigen. Weil sie kein Leben
mehr empfinden konnen, wollen sie sich an der Machtlosigkeit und der «Unle-
bendigkeit» oder Leblosigkeit «rdchen», indem sie zumindest etwas zerstoren
konnen. So entsteht eine (kompensatorische) Lust an der Zerstorung. Deshalb
wirken vollig unspezifizierte zerstorerische Aktivitaten, wie sie Elon Musk mit
seiner symbolischen Kettensédge z.Zt. im Auftrag Trumps durchfiihrt, auf die
eigenen Anhénger nicht abschreckend, zumal so lange nicht, wie sie als signi-
fikante finanzielle Einsparung und als Eliminierung von «Gegnern» gedeutet
werden konnen.

Bei dieser Lust an der Zerstorung eroffnet sich aber die Chance einer Wei-
chenstellung: Wenn es ein existenzielles Bediirfnis aller Menschen gibt, etwas
bewirken zu kénnen, nicht ohnméchtig zu sein, dann kommt alles darauf an,
sozial, politisch und 6konomisch verlockende Alternativen zur Zerstdrung, also
Chancen zu bieten, das Bed{irfnis nach Wirkung bewusst zu machen, es zu un-
terstiitzen und ihm konstruktive, attraktive und verlockende Wege und Felder
zu eroffnen, auf denen die Wirksamkeit konstruktiv praktiziert werden kann.
Die kompensatorische Lust an der Zerstorung kann nicht kurzschliissig durch
Verbote oder Géngelungen fiir konstruktive Alternativen gewonnen werden.
Sie braucht erkennbare und spiirbar verlockende — ja «verfiihrende» — Alter-
nativen, durch die das Bediirfnis nach Wirksamkeit auf positive, konstruktive
«humanistische» Ziele gelenkt werden kann.

Der Humanismus, den Erich Fromm im Blick hat, ist also nicht durch Dro-
hungen oder gar Angst zu erzwingen. Jeglicher Autoritarismus ist ihm ver-
wehrt. Er kann aber dem angeborenen, wenn auch zeitweise «verschiitteten»
Bediirfnis nach Wirkung, nach Liebe, nach Kreativitdt und menschlicher Ver-
bindung angeboten werden und es dadurch herauslocken. Je mehr das gelingt,
desto mehr werden Menschen gegen Destruktivitat gefeit, desto stabiler bleibt
ihr humanistisches Engagement.

Freilich setzt das voraus, dass die psychisch z.B. narzisstische Deformation
nicht unumkehrbar fortgeschritten ist. Das Bed{irfnis nach moglichst konstruk-
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tiver Wirkung muss noch so weit spiirbar sein, dass materielle Enttduschungen
iiber destruktive Antworten gleichsam umgewendet werden konnen in kons-
truktive Opportunititen.

Eine Chance dafiir bietet der Umstand, dass ja nicht alle Menschen einer
Gesellschaft einheitlich im Zustand eines extremen Narzissmus leben. Vielmehr
gibt es in der sozialen Realitit ein ganzes Spektrum an Befunden.

Hier lohnt es sich, einen Gedanken von Hannah Arendt aufzunehmen, den
sie mit Rickgriff auf die Athener Republik in ihrem Politikverstdndnis aus-
gefiihrt hat. Politik ist fiir sie gerade nicht machtvolle Durchsetzung eigener
Interessen gegeniiber dem Gegner. Vielmehr beginnt und gelingt sie dort, wo
Menschen sich zusammentun und gemeinsam handeln. Gemeinsames Handeln
— im Unterschied zum Herstellen oder zur Arbeit, die beide auch individuell
und repetitiv geschehen kénnen —, entsteht aus dem Gesprach zwischen den
Biirgerinnen und Biirgern, das einen neuen Anfang setzen kann, aus dem neue
kreative Ubereinkiinfte iiber gemeinsame Ziele gewonnen werden kénnen.
Das Gespréch fiihrt Menschen, die vorher nebeneinander her lebten, zusam-
men und er6ffnet so die Chance, von der Feindseligkeit des gegenseitigen
Misstrauens und der gegenseitigen Ubermichtigung zu ermutigendem und
stimulierendem gemeinsamem Handeln {iberzugehen und Neues zu schaffen.

Ein wichtiger Schritt dahin liegt darin, durch eine Organisation des Po-
littischen, das heif3t der Verstdndigung iiber konfligierende Interessen, Pers-
pektiven und Ziele, die einer gemeinsamen verbindlichen Entscheidung be-
diirfen, den Abgrund der gegenseitigen Gleichgiiltigkeit, des Misstrauens und
der Feindschaft zu {iberbriicken. Politik, die aktuell gemeinhin als Grund oder
Anlass fiir Verfeindungen gilt, kann nach Hannah Arendt genau das Gegenteil
bewirken.

Bei aller gegenwértigen Popularitdt von Hannah Arendt kann dieser Ge-
danke naiv, idealistisch und untauglich erscheinen, wenn wir realistische
Wege finden wollen, mit denen wir die gegenwaértigen Feindseligkeiten und
die beobachtbare Lust an der Zerstérung in unseren Gesellschaften {iberwin-
den koénnten.

Darauf laufen in unseren demokratischen Gesellschaften zunehmende
Forderungen nach mehr Partizipation der Biirgerinnen und Biirger an den
politischen Entscheidungen hinaus, insbesondere ihres Alltags, also in ihrer
kommunalen Lebenselt. Solche Partizipation soll und kann in der Tat der frus-
trierenden Erfahrung der Ohnmacht entgegenwirken. Eigene Erfahrungen,
die meine NGO «Berlin Governance Platform» in den letzten Jahren mit der
Einrichtung von sog. Kommunalen Entwicklungsbeiraten gemacht hat (fiinf in
Ostdeutschland und fiinf in Westdeutschland), wirken sehr ermutigend und
zeigen, dass Erich Fromms Annahme eines konstanten menschlichen Bediirf-
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nisses nach Wirksamkeit, auch nach Selbstwirksamkeit, keineswegs einfach
erstickt ist, sondern in einer freiheitlichen, wertschétzenden und respektvollen
Atmosphére wieder belebt werden kann, selbst in Hochburgen der AfD wie
Cottbus.

Ziel der nach dem Multi-Stakeholder Prinzip zusammengesetzten «Kom-
munalen Entwicklungsbeirédte», die die verschiedenen Interessengruppen zu-
sammenfiihren und den zur Entscheidung legitimierten kommunalen Gremien
vorgelagert sind, ist es konsensuale Empfehlungen in Richtung eines Grund-
konsenses zu formulieren. Sie sollen den Weg zu einer gemeinwohlorientierten
Entscheidung ebenen und damit die Out-Put-Legitimation unserer Demokratie,
unter deren Defiziten sie leidet, wieder verbessern. Hier sitzen Biirgerinnen
und Biirger nicht nur zusammen, nehmen Informationen entgegen und denken
sich jenseits von den Zwiangen des kommunalen Alltags Losungen aus. Viel-
mehr versuchen Vertreter der realen kommunalen Politik (Stadtverordneten-
versammlung und kommunale Verwaltung), der organisierten Zivilgesellschaft
und der Wirtschaft ihre Interessenkonflikte «aufzutischen» , ihre Losungen zu
begriinden und in wertschédtzender Atmosphire Gemeinsamkeiten, aber auch
klare Konflikte zu finden, die dann verhandelt werden miissen.

Dieses Ringen um eine gute Praxis und politische Kultur der Demokratie
ist keineswegs einfach und verlangt eine sorgfaltige Methode der Moderation,
lohnt aber allemal als erfolgversprechender Weg. Die gemeinsamen Angelegen-
heiten konnen die Biirgerinnen und Biirger so miteinander besprechen, dass
Unterschiede ausgebreitet, transparent gemacht und gleichzeitig — vor allem
in einer begriindenden Argumentation — mogliche Gemeinsamkeiten heraus-
gearbeitet werden. Sofern ebenbiirtige Ziele — wie z.B. in manchen Fillen der
Erhalt der Biodiversitat und die Ermoglichung «guter Arbeit» mit einander kol-
lidieren, konnen transparente Kompromisse geschlossen werden, ohne neues
Misstrauen zu erregen.

So konnen begriindende Argumentationen Menschen zusammenfiihren,
Gesellschaften wieder integrieren und politische Losungen zustande bringen,
die die Lust an der Zerstoérung hinter sich lassen und den Humanismus stérken.
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Humanismus und Krisenbewaltigung.
Erich Fromms wissenschaftliche Begriindung
humaner Potenziale

RAINER FUNK

Einleitung

Im folgenden Beitrag sollen vor allem zwei wichtige As-
pekte des Humanismus nach Erich Fromm herausgear-
beitet werden: Zum einen soll es um die Frage gehen,
wie sich der Humanismus in psychologischer Perspektive
wissenschaftlich begriinden Idsst; zum anderen soll mit
Fromm der Frage nachgegangen werden, wie Humanis-
mus nicht nur gedacht, sondern erfahren und gelebt werden kann. Es mangelt
ja nicht an klugen Gedanken zum Humanismus bis hin zu Omri Boehms ra-
dikalem Universalismus (Boehm 2022). Die Frage ist jedoch, was uns daran
hindert, das, was wir denken, auch in die Tat umzusetzen und gesellschaft-
liche Realitdt werden zu lassen. Fromm hat mit einem anderen Verstandnis
des Verdrangten und Unbewussten einen primér auf das Kognitive und das
Denken fokussierten Ansatz in Frage gestellt. Nicht, was wir denken, sondern
was wir nicht denken diirfen und sollen, ermdglicht den Zugang zu humanen
Potenzialen. Damit aber hat Fromm einen hochst aktuellen Beitrag zur Frage
eines gesellschaftlich und personlich nicht nur gedachten, sondern gelebten
Humanismus gemacht.

Dass es um einen gelebten, das heif3t, um einen auch innerlich gewollten
und erstrebten Humanismus geht, ist Fromm vor allem angesichts der Zuspit-
zung des Kalten Krieges und eines drohenden atomaren Dritter Weltkrieges
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Anfang der 1960er Jahre deutlich geworden. Die wichtigsten Schriften Fromms
zum Humanismus und zu seiner Weiterentwicklung des Humanismus entstan-
den rund um die Kubakrise im Jahr 1962. Fromm bewegte vor allem die Frage,
warum die meisten Menschen und Politiker die Bedrohung des Uberlebens der
ganzen Menschheit offensichtlich nicht wirklich spiirten. Den Psychoanalytiker
Fromm quélte deshalb die Frage, ob diese Gleichgiiltigkeit ein Indiz dafiir ist,
dass die Mehrheit der Menschen mehr vom Zerstorerischen, dem Nekrophilen,
als von der Liebe zum Lebendigen, der Biophilie, angezogen wird.

Die gegenwaértige Situation wird von vielen dhnlich lebensbedrohlich erlebt:
Der Klimawandel, die weiter zunehmende soziale Ungleichheit, die aggressi-
ve nationalistische Identitdtssicherung und die durch Kiinstliche Intelligenz
gendhrten trans- und posthumanistischen Utopien, die bei ndherer psycholo-
gischer Betrachtung zu Dystopien mutieren, bedrohen heute die Menschheit
und das Menschsein.

In den 1960er Jahren setzte Fromm alle Hoffnung auf eine «Renaissance
des Humanismus». Humanismus war fiir Fromm «schon immer eine Reaktion
auf die Gefahr der Dehumanisierung, ja auf die Bedrohung der Menschheit
insgesamt» (Fromm 1963f, GA IX, S. 5). Entscheidend ist allerdings, dass der
Humanismus erlebt wird als eine innere Strebung, die das Denken, Fithlen und
Handeln so qualifiziert, dass die humanen und humanistischen Potenziale des
Menschen aktiviert und realisiert werden.

1. Erich Fromms psychologische Begriindung des Humanismus

Wenden wir uns nun der Frage zu, wie Fromm den Humanismus als mensch-
liche Grundstrebung psychologisch begriindet. Einleitend soll hierzu kurz
skizziert werden, was Fromm unter «<Humanismus» versteht und aus welchen
ideengeschichtlichen Wurzeln sich sein Verstdndnis speist.

a) Die ideengeschichtlichen Wurzeln von Fromms Humanismus

Erich Fromm kniipft an den religiésen und philosophischen Ansétzen des Hu-
manismus in der Antike sowie am Humanismus der Renaissance und der Auf-
kldrung an. Demnach zeichnet sich der Humanismus

«durch einen Glauben an den Menschen und dessen Fahigkeit (aus),
sich zu immer hoheren Stufen weiterzuentwickeln, durch den Glauben
an die Einheit der menschlichen Spezies, durch den Glauben an Tole-
ranz und Frieden sowie an Vernunft und Liebe als jenen Kréften, die
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den Menschen in die Lage versetzen, sich selbst zu verwirklichen und
das zu werden, was er sein kann.» (Fromm 1963f, GAIX, S. 3.)

Grundlegend fiir den Humanismus «ist die Idee, dass die Menschheit (humani-
tas) keine Abstraktion, sondern eine Realitit ist, so dass in jedem Individuum
die ganze Menschheit enthalten ist» (ebd.). Diese, fiir Fromm bereits in den
abendlandischen Religionen und in der antiken Philosophie angedachte Idee
(vgl. Fromm 1966a, GA VI, S. 133-135) wird in der Renaissance vor allem
von Nikolaus von Kues (Cusanus) weitergedacht. Gleichzeitig unterstreichen
Humanisten wie Gianozzo Manetti, Pico della Mirandola oder Erasmus von
Rotterdam die Wiirde des Menschen und befreien so den Humanismus von
kirchlicher Bevormundung und von einem augustinischen Menschenbild, das
den Menschen so verderbt sieht, dass er zu seinen humanen Potenzialen erst
durch einen Gnadenakt Gottes gelangen kann. Mit der humanistischen Beto-
nung der Wiirde des Menschen geht auch seine ihm selbst verdankte Fahigkeit
gum Guten und zur (individuellen) Freiheit einher (vgl. Fromm 1963f, GA IX,
S. 6f.).

Neben der Vorstellung, dass in jedem einzelnen Menschen die Menschheit
reprasentiert ist, entwickelt der Humanismus der Renaissance den Gedanken
weiter, dass der Mensch sich auf Grund und durch die Praxis seiner eigenen
Krafte vervollkommnen kann. Fiir Fromm beginnt deshalb «mit der Betonung
der Potenzialititen des Menschen, die zu verwirklichen sind, eine neue Art
humanistischen Denkens» (Fromm 1966i, GA IX, S. 21), das an der tugend-
ethischen Tradition seit Aristoteles ankniipft.

Beim Humanismus der Aufkldrung sieht Fromm die Idee, dass der Mensch
nicht nur ein Einzelwesen ist, sondern «die ganze Menschheit mit all ihren
Moglichkeiten in sich trégt», vor allem bei Johann Wolfgang von Goethe re-
alisiert und spater im humanistischen Denken des jungen Karl Marx und in
Sigmund Freud.

Flir Fromm steht Freud vor allem aus zwei Griinden in der Tradition des
Aufklarungshumanismus: Da Freud das Unbewusste in erster Linie als Trieb-
wiinsche («Es») und als Ansammlung von verdrédngten Triebwiinschen sieht,
die zu irrationalem Verhalten und psychischen Leidenszustdnden fiihren, gilt
es, Uiber (therapeutische) Zugénge zum Verdrangten deren irrationale Dynamik
aufzulosen, um ihre Energie durch Bewusstmachung («Vernunft») wachstums-
fordernd nutzen zu kénnen.

Der andere Grund hat mit dem «Modell der menschlichen Natur» zu tun,
das Freud entwickelte. Freud geht von einem Menschen an sich aus — einem
«Menschen, iiber dessen Struktur allgemeingiiltige empirische Feststellungen
getroffen werden konnen» (Fromm 1970d, GA VIII, S. 231). Allerdings be-
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griindet Freud sein «Modell der menschlichen Natur» mit einer Theorie, die
wenig geeignet ist, den kulturellen und gesellschaftlichen Unterschieden der
Menschen gerecht zu werden. Fiir Freud entspringen ndmlich alle psychischen
AuBerungsweisen des Menschen physiologisch verankerten Selbsterhaltungs-
und Sexualtrieben und deren intrinsischer Triebdynamik. Dabei geht er von
den Vorstellungen seiner eigenen, patriarchal organisierten und weitgehend
sexualitéatsfeindlichen biirgerlichen Gesellschaft aus und hélt die darin beob-
achtbaren Triebschicksale und Triebdifferenzierungen fiir naturgegeben und
deshalb als Merkmale des universalen Menschen.

Genau an dieser Stelle ist Fromm im Laufe der 1930er Jahre zu einem
grundsatzlich anderen Verstdndnis des Antriebsleben des Menschen gekom-
men. Viele Details der Freudschen Triebtheorie bezweifelnd und beeindruckt
von den Theorien, die der amerikanische Psychoanalytiker und Psychiater
Harry Stack Sullivan entwickelte, formulierte Fromm sein eigenes Verstandnis
von Psychoanalyse, bei dem nicht Triebe das Agens und Movens unseres Den-
kens, Fithlens und Handeln sind, sondern universale psychische Bediirfnisse
nach Bezogenheit. Das psychische Grundproblem des Menschen ist nicht die
Befriedigung von libidindsen Trieben, sondern die Sicherung seines Bezogen-
seins.

b) Universale psychische Bedirfnisse nach Bezogenheit

Welche ethnologischen und kulturanthropologischen, psychiatrischen, biolo-
gischen, soziologischen und psychoanalytischen Erkenntnisse Fromm dazu
brachten, Freuds Triebtheorie aufzugeben und die psychischen Antriebe
im Bindungsbediirfnis der Spezies Mensch zu suchen, soll hier nicht ausge-
fiihrt werden (vgl. Fromm 1992e [1937]; Funk 2022). Ausgangspunkt ist fiir
Fromm die Gehirn-Entwicklung, die zur Spezies Mensch fiihrt. Diese zeichnet
sich durch eine reduzierte genetisch-instinktive Steuerung aus und gleichzei-
tig durch die Féhigkeit, mit Hilfe der Vernunft und des Vorstellungsvermdgens
auch ganz andere und eigenstidndige Antworten des Miteinanders und des
Selbsterlebens zu generieren. Das «Wesen» des Menschen, von dem die Hu-
manisten des 19. Jahrhunderts sprachen, also das, was den Menschen zum
Menschen macht, wird von Fromm deshalb als Widerspruch gefasst: Er ist
einerseits den Gesetzen des Lebens und der Natur unterworfen, andererseits
transzendiert er sie. «Diese Widerspriiche rufen Konflikte und Angste her-
vor, ein Ungleichgewicht, mit dem der Mensch fertig werden muss» (Fromm
1968g, GA IX, S. 379).

Die Angste beziehen sich vor allem auf sein psychisches Uberleben, sobald
das Bezogensein nicht mehr instinktiv gesichert ist. Deshalb gibt es fiir Fromm



Rainer Funk: Erich Fromms wissenschaftliche Begriindung humaner Potenziale

keine bedrohlichere Angst, als sich beziehungslos, isoliert, ausgegrenzt oder
gedchtet zu erleben (vgl. Fromm 1962a, GA IX, S. 119). Nach allen psychia-
trischen Erfahrungen muss das Bezogensein auf die Wirklichkeit, auf andere
Menschen, auf eine soziale Gruppe und auf sich selbst durch den Menschen
selbst sichergestellt werden. Jedes Defizit an instinktiver Sicherstellung der
Bezogenheit erzeugt deshalb spezifisch menschliche Bediirfnisse nach Bezogen-
heit, die ebenso befriedigt werden miissen, wie die korperlichen Bediirfnisse
zu essen, zu trinken, zu schlafen usw.

Fromm nennt diese Bediirfnisse, die sich aus der existenziellen Situation
der Spezies Mensch ergeben, «existenzielle Bediirfnisse» (ausfiihrlich darge-
stellt in Fromm 1955a, GA IV, S. 20-50); inzwischen haben die empirische
Bindungsforschung seit John Bowlby, aber auch die Neurobiologie bestétigt,
dass Leben iiberhaupt neuronal nur auf Grund von Bezogenheit moglich ist.
(Vgl. etwa Fuchs 2021 — Das Gehirn — ein Beziehungsorgan.)

Wie diese Bediirfnisse im einzelnen befriedigt werden, hangt von den kon-
kreten historischen Moglichkeiten und Erfordernissen ab. Wiederholt prak-
tizierte Befriedigungsformen werden habitualisiert und bestimmen dann als
neuronale Netzwerke, Gedachtnisbildungen oder — wie Fromm psychoana-
lytisch sagt — «Charakterbildungen» die fiir einen Menschen oder fiir gesell-
schaftliche Gruppierungen typischen Verhaltensweisen. Dabei unterscheidet
Fromm zwischen zwei Charakterbildungen: dem individuellen Charakter, der
sich aus den ganz personlichen Lebensumstdnden und Beziehungserfahrun-
gen ergibt, und dem Gesellschafts- oder Sozialcharakter, der sich aus der
Anpassung an die sozial-6konomischen und kulturellen Erfordernissen und
entsprechenden Beziehungserfahrungen ergibt (vgl. Fromm 1941a, GA I,
S. 379-392; 1962a, GA IX, S. 85-95). Beide neuronalen Netzwerk- oder
Charakterbildungen stellen fiir Fromm beziiglich ihrer Funktion einen Er-
satz fiir die Instinktsteuerung dar. Hinsichtlich der Befriedigungsformen ist
grundsétzlich alles moglich, was dem Menschen moglich ist; hinsichtlich ihrer
Genese im Einzelnen und in Gruppen héngen die Charakterbildung nicht von
Triebwiinschen, sondern von wiederholt gemachten Bezogenheitserfahrungen
ab (vgl. Funk 2022).

Der Paradigmenwechsel Fromms vom libidotheoretischen zum bezogen-
heitstheoretischen Erkldrungsrahmen psychischer Phdnomene (vgl. Funk
2011) ermoglicht es ihm, die Universalitdt des Menschen mit den existenziel-
len Bediirfnissen zu begriinden. «Die Fragen, nicht die Antworten machen also
das <Wesen> des Menschen aus» (Fromm 1968g, GA IX, S. 379). So vielfaltig,
kreativ, hilfreich, heilend oder entfremdend, krankmachend, widerspriichlich
und befremdlich die Antworten auch sein mogen, was die Menschen verbindet,
sind die gleichen menschlichen Bediirfnisse nach Bezogenheit.
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c) Die Tendenz zu einer menschlich produktiven Entwicklung

Nun lasst sich jenseits der existenziellen Bediirfnisse nach Fromm noch ein
weiteres universales Wesensmerkmal ausmachen: die Tendenz, seine Wachs-
tumsmoglichkeiten auch realisieren zu wollen.

Die Fahigkeit des Menschen zur Vervollkommnung spielt bei Fromms Ver-
standnis von Humanismus eine ganz zentrale Rolle. Nach Fromm ist sie bereits
flir den prophetischen Messianismus kennzeichnend und zeichnet den Huma-
nismus der Renaissance aus. In psychologischer Perspektive fasst Fromm das
Streben nach Vervollkommnung als eine mit dem Menschsein gegebene intrin-
sische Motivation, die eigenen Moglichkeiten auch entwickeln zu wollen. Einen
solchen Drang hat Fromm mit dem Begriff der «produktiven Orientierung» bei
psychischen Strukturbildungen und Charakterstrebungen beschrieben. Konkret
gesprochen, strebt jeder Mensch innerlich danach, die ihm moglichen Fahigkei-
ten zu Vernunft, Liebe, Solidaritit, Freiheit, Kreativitdt usw. auch entwickeln
zu wollen.

Erklart Fromm diese produktive Orientierung zunéchst aus der Dynamik
von Organismen (vgl. Fromm 1947a, GA I, S. 137), so verbindet er sein Kon-
zept der produktiven Orientierung in den 1960er Jahren mit der von Biologen
entwickelten Theorie der Biophilie (Fromm 1964a, GA II, S. 185-187). Jede
Form des Lebens zeichnet sich durch eine Liebe zum Lebendigen aus und strebt
danach, die in der spezifischen Lebensform angelegten Moglichkeiten auch zur
Entfaltung zu bringen. Dies gilt grundsétzlich auch hinsichtlich der mentalen
Fahigkeiten des Menschen, seine Beziehungen liebend, vernunftorientiert und
innerlich aktiv zu gestalten.

Auf Grund des Vorstellungsvermogens ist die biophile Orientierung beim
Menschen jedoch keine naturale Notwendigkeit wie bei seinen tierischen
Vorfahren. Weil der Mensch sich und andere zum Gegenstand des Interesses
machen kann und in der Gestaltung dieses Interesses auch gegenteilige Stre-
bungen zum Zuge kommen lassen kann, ist die Biophilie beim Menschen nur
eine primdre Tendenz. Sie kann behindert werden und fiihrt dann zu Hemmun-
gen, neurotischen Symptombildungen und Defiziten bei der Entwicklung der
mentalen und sozialen Fdhigkeiten; sie kann aber auch vollig blockiert und
vereitelt werden, so dass es zu einer kontraproduktiven und nekrophilen (auf
Destruktion und Vernichtung zielenden) Dynamik kommt (vgl. 1941a, GA I,
S. 323-325; Rudnytsky 2019).

Die Theorie von der priméren Tendenz zur Biophilie, die Fromm zun&chst
in Die Seele des Menschen (Fromm 1964a, GA 1II, S. 185-187; vgl. 1967e)
vorgestellt und dann in Anatomie der menschlichen Destruktivitdt mit neuro-
wissenschaftlichen Erkenntnissen auch belegt hat (Fromm 1973a, GA VII,
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S. 230-233), ist fiir eine wissenschaftliche Begriindung des Humanismus von
entscheidender Bedeutung. Fromm war zwar schon immer davon iiberzeugt,
dass «Destruktivitdt das Ergebnis ungelebten Lebens» ist (Fromm 1941a, GA I,
S. 324; 1947a, GA 11, S. 137), aber mit dem Konzept der Biophilie versuchte
er auch humanbiologisch die Entstehung spezifischer Formen menschlicher
Destruktivitét, die traditionell als «das Bose» gefasst werden, als Vereitelung
der priméren biophilen Tendenz zu begreifen.

Fromms Theorie einer priméren Tendenz zur produktiven und biophilen
Realisierung der menschlichen Wachstumsmoglichkeiten hat eine ganze Reihe
von Konsequenzen. So ist die phylo- und ontogenetische Ausgangssituation
fiir den Menschen keine verderbte und schuldbeladene: Weder war der Ur-
mensch ein aggressives Urhordenwesen (sondern, wie inzwischen wissen-
schaftlich vielféltig belegt ist, ein solidarisches und kooperatives Wesen),
noch ist das Neugeborene ein vollig selbstgeniigsames, narzisstisches Wesen
(sondern ein auf Sozialitdt angewiesenes und vom ersten Atemzug an auch
ein selbst nach Sozialitét strebendes Wesen, auch wenn die kognitiven und
emotionalen Voraussetzungen fiir eine differenzierte Sozialitit erst ausge-
bildet werden).

Vor allem aber ist das Bose dem Menschen nicht angeboren und gibt es
keine Gleichurspriinglichkeit von Lebens- und Todestrieb, wie dies Freud in
seiner revidierten Triebtheorie annahm. Destruktivitét ist vielmehr die Folge
ungelebten Lebens, so dass es in der Verantwortung des Menschen liegt, welche
Dynamik er beférdert. Fiir Fromm bedeutet deshalb der Holocaust eben nicht
(wie fiir Adorno) das Ende humanistischer Utopien.

Allerdings war Fromm schon vor 65 Jahren hochst alarmiert von der Mog-
lichkeit, dass nicht mehr der Mensch die Technik steuern konnte, sondern die
Computer-Technik den Menschen und dass das Prinzip der «Vervollkomm-
nung des Menschen» vom Prinzip der «Vervollkommnung der Dinge» abge-
16st werden konnte (vgl. Fromm 1960a, GA VI, S. 305; Johach 2018; Kiihn
2019; Frindte 2022). In seinem Buch Anatomie der menschlichen Destruktivitdt
(Fromm 1973a, GA VII, S. 317-325) sprach Fromm - einen Begriff Norbert
Wieners (2022) aufnehmend — vom «kybernetischen Menschen», womit genau
das gemeint ist, was heute mit dem von Kiinstlicher Intelligenz gesteuerten
Menschen angestrebt wird (vgl. Lankau 2025).

Fromms humanistisches und wissenschaftliches Denken geht von existen-
ziellen psychischen Bediirfnissen aus, die alle Menschen verbinden, sowie von
einer primiren Tendenz, diese Bed{irfnisse biophil und wachstumsférdernd zu
befriedigen. Moglich geworden ist eine solche Theoriebildung erst dadurch,
dass Fromm die psychischen Motivationskréfte nicht aus angeborenen Trieben,
sondern aus der Notwendigkeit der menschlichen Bezogenheit erklart.
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Die «Abkopplung» der Charakterbildung von Trieben und die Annahme
einer eigenen psychischen Strukturbildung, in der die sozio-6konomischen
Erfordernisse des Miteinanders verinnerlicht und als eigene Strebungen spiir-
bar sind, ermdéglicht auch ein Verstdndnis des Individuums als eines primér
sozialen Wesens. Kultur und Gesellschaft stehen nicht mehr dem Individuum
mit seinen Triebanspriichen gegeniiber. Vor allem aber ist Sozialitdt kein miih-
sam erkdmpftes Ergebnis von Triebverzicht, sondern resultiert aus dem allen
Menschen eigenen «existentiellen Bediirfnis nach Verwurzelung», wie Fromm
sagt (Fromm 1955a, GA 1V, S. 31-46). Dieses Bediirfnis wird als Streben nach
sozialer Identitat und als Bediirfnis, sich einer sozialen Gruppe zugehérig zu
fiithlen, erlebt. Dass der Mensch von sich aus nach Sozialitit strebt und ihm
Sozialitit ein existenzielles Bedtirfnis ist, ist ein weiterer wichtiger Aspekt der
wissenschaftlichen Begriindung des Humanismus bei Erich Fromm (der hier
nur angedeutet werden kann).

Nachfolgend soll es um Fromms Verstdndnis des Unbewussten gehen. Denn
dieses stellt eine ganz entscheidende Weiterentwicklung der Psychologie des
Humanismus und des Konzepts vom universalen Menschen dar. Fragen wir
also danach, was das Unbewusste mit Humanismus zu tun hat.

2. «Das Unbewusste ist der ganze Mensch»
a) Wege zu einem anderen Verstandnis des Unbewussten

Eine erste Andeutung eines eigenen Verstdndnisses dessen, was uns unbe-
wusst ist, zeigt sich in Fromms Konzept eines humanistischen Gewissens. Es
unterscheidet sich deutlich von Freuds Uber-Ich und Strukturmodell. Wie
bereits erwédhnt, verbindet Freud das Unbewusste mit dem triebhaften Es
und den verdréngten Triebwiinschen, die meist sexueller Natur sind. Nach
Fromm wird der Mensch nicht nur von existenziellen Bediirfnissen, son-
dern auch von der primdren Tendenz, seine Entwicklungsmoglichkeiten als
Mensch optimal zur Entwicklung zu bringen, angetrieben. Diese produktive
Orientierung sieht Fromm im humanistischen Gewissen reprasentiert (vgl.
Fromm 1947a, GA II, S. 91-109). Er versteht darunter eine «Reaktion unse-
rer Gesamtpersonlichkeit auf deren richtiges oder gestortes Funktionieren»
(ebd. S. 101).

Inwieweit wir uns der Stimme des humanistischen Gewissens bewusst sind,
héngt von der Stérke der produktiven Orientierung ab: «Je produktiver der
Mensch lebt, desto stirker ist das Gewissen und desto mehr fordert es die
Produktivitdt. Je weniger produktiv der Mensch lebt, desto schwécher wird
das Gewissen.» (Ebd. S. 102.)
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Den Gedanken, dass die Stimme des humanistischen Gewissens auch aus
gesellschaftlichen Griinden verdriangt werden muss und deshalb nur iiber
AuRerungsweisen des Unbewussten — wie etwa im Traum — zum Vorschein
kommt, entwickelt Fromm 1951 in dem Buch Mdrchen, Mythen, Trdume. Eine
Einfiihrung in das Verstdndnis einer vergessenen Sprache weiter. Offensichtlich
sind wir in unseren Tradumen nicht nur weniger verniinftig und ansténdig, wie
Freud annahm, «sondern auch intelligenter, kliiger und urteilsfahiger [...] als
im wachen Zustand» (Fromm 1951a, GA IX, S. 190). Im Traum wissen wir viel
mehr iiber andere und uns selbst, als uns im Wachsein bewusst ist (vgl. Fromm
1972a, GA IX, S. 321).

Allerdings spielen im Traum Raum und Zeit keine Rolle und gelten die
Gesetze der Logik, die unser Wachleben bestimmen, nicht. Vor allem aber
sprechen wir im Traum eine andere, namlich eine symbolische Sprache, mit der
«innere Erfahrungen so ausgedriickt werden, als wéren sie Sinneserfahrungen,
und subjektive Zustdnde, als wéren sie Handlungen, die sich mit der duf3eren
Wirklichkeit befassen» (Fromm 1949a, GA IX, S. 164).

Will man Trdume verstehen, muss man sich auf diese Besonderheiten von
Sprache und Logik einlassen. Die paradoxe Logik dessen, was uns nicht bewusst
ist, bedeutet namlich, dass auch das Gegenteil widerspruchslos vorhanden
ist. Flir die Logik des Bewusstseins gelten im allgemeinen die von Aristoteles
formulierten Gesetze der Logik, dass zum Beispiel Liebe nicht gleich Hass sein
kann. Was bei einer genaueren Analyse der Gefiihle eines Menschen manchmal
erkennbar wird, ndmlich dass jemand liebende und zugleich hassende Gefiihle
gegeniiber ein und derselben Person hat, gilt sozusagen regelhaft fiir das, was
uns nicht bewusst ist. Unbewusst sind wir alles, auch das Gegenteil.

b) Unbewusst sind wir alles

Genau diese Erkenntnis, dass wir unbewusst alles sind, auch das Gegenteil, ist
der entscheidende Gedanke fiir die Begriindung eines universalen Humanismus
und die Idee eines universalen Menschen. Es war die intensive Beschaftigung
Fromms mit dem Zen-Buddhismus und hier vor allem ein gemeinsames Semi-
nar mit Daisetz Teitaro Suzuki iiber «Psychoanalyse und Zen-Buddhismus» im
Sommer 1957 in Cuernavaca in Mexiko (vgl. Fromm 1960a), das entscheidend
zum Verstédndnis des Unbewussten als des universalen Menschen mit allen
Facetten des Menschen-Moglichen beigetragen hat.

Geht man davon aus, dass das Unbewusste «stets den ganzen Menschen
(repréasentiert) mit all seinen Moglichkeiten, sowohl mit seinen dunklen, als
auch mit seinen hellen Seiten» (Fromm 1963f, GA IX, S. 9), dann stellt das
Bewusstsein nur jene kleinen Ausschnitte dar, die
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«unsere Sprache, unsere Logik und die Tabus unserer Gesellschaft zu
Bewusstsein kommen lassen. Es gibt so etwas wie einen «gesellschaft-
lichen Filter>. Nur jene Wahrnehmungen, die diesen gesellschaftlichen
Filter passieren diirfen, sind uns bewusst und bilden unser Bewusst-
sein.» (Fromm 1992m, GA XI, S. 565.)

Die Bedeutung der gesellschaftlich bedingten Filter 1asst sich am Verhalten eher
friedliebender oder aggressiver Ethnien ebenso illustrieren wie an gegenwaér-
tigen Sozialcharakterbildungen (vgl. Fromm 1962a, GA IX, S. 116-118). «Der
Mensch hat in einer jeden Kultur alle Moglichkeiten in sich; er ist der archai-
sche Mensch, das Raubtier, der Kannibale, der Gotzendiener, und er ist zugleich
das Wesen mit der Fihigkeit zu Vernunft, Liebe und Gerechtigkeit.» (Ebd.,
S. 121.) Dies bedeutet aber auch, dass das, was nicht zu Bewusstsein kommit,
«weder gut noch bose, weder rational noch irrational» ist. Was uns nicht be-
wusst ist, ist beides, ist alles, was menschlich ist. «Das Unbewusste ist der ganze
Mensch — aufSer dem Teil von ihm, welcher seiner Gesellschaft entspricht.» (Ebd.)

Der hier skizzierte andere Blick Erich Fromms auf Bewusstsein und Unbe-
wusstes hat weitreichende Konsequenzen. Eine erste betrifft das gesellschaft-
liche Bewusstsein.

c) Das gesellschaftliche Bewusstsein und seine Kritik

Die Theorie, dass die gesellschaftlich bedingten Filter nur ein bestimmtes,
némlich gesellschaftlich akzeptiertes Denken, Fithlen und Handeln zulassen,
bedeutet nicht, dass es nicht ein grolles Spektrum von unterschiedlichem,
gesellschaftlich akzeptiertem Denken, Fiihlen und Handeln geben kann - je
nachdem, wie geschlossen («kollektiv») oder offen («individualisiert») gesell-
schaftliche Systeme des Miteinanders organisiert sind. Nun ist es das wissen-
schaftliche Verdienst Erich Fromms, mit dem Konzept des Gesellschafts- oder
Sozialcharakters jene psychische Strukturbildung bei den Vielen identifiziert
zu haben, die sie so denken, fithlen und handeln lassen wollen, wie sie zur
Funktionalitdt sozio-6konomischer und politisch-kultureller Gegebenheiten
denken, fithlen und handeln sollen.

Je dominanter eine Sozialcharakter-Orientierung in einer gesellschaftlichen
Gruppierung oder auch in ganzen Gesellschaften und Kulturen ist, desto drin-
gender stellt sich aus einer humanistischen Perspektive die Frage, ob der domi-
nante Sozialcharakter eine produktive und biophile oder eine nicht-produktive
und entfremdende Wirkung auf das Selbsterleben und das Miteinander hat.

Erkennbar ist eine solche Qualitét der psychischen Antriebskréfte weder am
Bewusstsein der Betroffenen noch an ihren reinen Verhaltenséduf3erungen noch
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an der Verbreitung eines Sozialcharakters (wo das Mehrheitliche Normalitat
definiert). Es kommt hinzu, dass nach psychodynamischem Verstidndnis jede
Charakterbildung dazu dient, dass das, was Menschen in ihren Verhaltensédu(3e-
rungen erstreben, «ich-synton» erlebt wird. Ein Zwangscharakter zum Beispiel,
steht dazu und wird immer gute Griinde finden, warum er {iberall auf Nummer
Sicher geht. Auch nicht-produktive Sozialcharakter-Orientierungen wie zum
Beispiel der autoritdre oder der narzisstische Sozialcharakter, werden immer
ihre Strebungen nach Herrschaft und Unterwiirfigkeit bzw. ihre Grandiositéts-
vorstellungen als verniinftig, richtig, wahr und normal empfinden.

In der von Fromm entwickelten humanistischen Perspektive kann das, was
und wie die meisten Menschen denken, fithlen und handeln, auch eine Art
Verriicktheit des Durchschnittsmenschen sein (Fromm spricht gerne in Ana-
logie zu einer wahnhaften «folie & deux» von einer «folie a million»). Deshalb
kann das, was in einer Gesellschaft als normal und verniinftig angesehen wird,
ebenso eine «Pathologie der Normalitdt» sein (Fromm 1944a; 1955a, GA 1V,
S. 13-19; vgl. Funk 2022a).

Fromms Theorie der gesellschaftlich bedingten Filter hat zur Konsequenz,
dass das gesellschaftliche Bewusstsein und das, was als gesellschaftlich nor-
mal und verniinftig angesehen wird, kritisch hinterfragt werden muss. Malf3stab
hierfiir ist die Vervollkommnungsfahigkeit des Menschen, das heif’t vor allem
die optimale psychosoziale Entwicklung seiner kognitiven, emotionalen und
imaginativen Eigenkrafte (vgl. Fromm 1966i, GA IX, S. 25f.).

Richtet man sein Augenmerk auf das gesellschaftliche Unbewusste, dann
verhindern die Sozialcharakterbildungen und gesellschaftlich bedingte Filter
in dem Ausmafd das Bewusstwerden biophiler und produktiver Wachstums-
potenziale, als diese im Widerspruch zu den Strebungen nicht-produktiver
Sozialcharakter-Orientierungen stehen.

Dass viele der biophilen Potenziale im Menschen dennoch zunéchst be-
wusst werden, dann aber im Laufe der Sozialisation immer mehr geschwacht
und verdriangt werden, zeigen Kinder und Heranwachsende. Mit einem fast
unbremsbaren Drang und Interesse verleihen sie nicht nur ihren korperli-
chen, sondern auch ihren kognitiven, imaginativen und emotionalen Kréften
Ausdruck und zeigen zunichst ein hohes Maf an Kreativitdt und Interesse.
Offensichtlich zeigt ein an den dominanten Sozialcharakteren orientiertes Er-
ziehungs- und Bildungssystem entfremdende Wirkungen (vgl. die Beitrdge zur
biophilen Padagogik von Raidt 2025; Wehr 2025).

d) Der universale Mensch

Das andere Verstdndnis von Bewusstsein und Unbewusstem ermoglicht eine
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psychologische Begriindung des Humanismus und zugleich seine Erweiterung
auf den universalen Menschen hin. Wenn das Unbewusste der ganze und uni-
versale Mensch ist, dann sind «wir mit der Menschheit in Kontakt [...], wenn
wir mit unserem Unbewussten Kontakt haben».

Mit «Menschheit» sind hier nicht nur die gemeinsamen Fragen und existen-
ziellen Bediirfnisse gemeint, sondern auch die Vielfalt und Unterschiedlichkeit
der menschlich produktiven und nicht-produktiven Antworten auf die Erfor-
dernisse des Lebens und Zusammenlebens. In dem Male, in dem wir Zugang
zum Gesamt des Menschen-Moéglichen suchen und bekommen, gibt es «keinen
Fremden mehr. Es gibt kein Verurteilen anderer mehr aus einem Gefiihl der
eigenen Uberlegenheit. Stehen wir mit unserem Unbewussten in Verbindung,
dann erfahren wir uns selbst tatséchlich so, wie wir jeden anderen erfahren.»
(Fromm 1992m, GA XI, S. 565.) «Ich bin du. Ich kann dich in Bezug auf
alle deine grundlegenden Eigenschaften, in Bezug auf deine guten und deine
schlechten Seiten, ja sogar in Bezug auf deine Verriicktheit verstehen, eben
weil all das auch in mir ist.» (Fromm 1963f, GA IX, S. 10.)

Am eindrucksvollsten wird die Entdeckung des universalen Menschen auf
gesellschaftlicher Ebene im Gewahrwerden der seit Jahrtausenden praktizier-
ten patriarchalen Vorherrschaft des Mannes. Wie miihsam die Uberwindung
dieses Kulturen tibergreifenden «Filters» ist, zeigt sich im immer wieder be-
drohten Scheitern der Bemiihungen um die Gleichberechtigung von Mann
und Frau.

Andere Beispiele fiir das Gewahrwerden gesellschaftlich bedingter Filter
sind die Bewegungen um sexuelle und geschlechtliche Selbstbestimmung (vgl.
Romanetto 2024; Langer & O’Donnokoé 2024). Der viel beschworene «Kampf
der Kulturen» zeigt, wie weit die Menschheit noch davon entfernt ist, das
Fremde als etwas Eigenes spiiren zu kdnnen.

Ein fiir Fromm ganz wichtiger personlicher Zugang zum Unbewussten wa-
ren tiglich praktizierte Ubungen der Meditation, Konzentration, Achtsamkeit
und vor allem der Selbstanalyse (vgl. Fromm 1989a, GA XII, S. 416-456).
Denn nur, wenn der Humanismus nicht nur gedacht, sondern erfahren wird,
hat er eine verdndernde Kraft. Man muss selbst erfahren, was Terenz mit der
beriihmten Aussage «nichts Menschliches ist mir fremd» zu beschreiben ver-
suchte (Fromm 1992m, GA XI, S. 565). «Die Idee der Universalitdt des Men-
schen (muss) in die lebendige Erfahrung seiner Universalitédt (verwandelt wer-
den), so dass es um die erlebte Verwirklichung der humanitas geht» (Fromm
1963f, GA IX, S. 10).

Allerdings wére die Schlussfolgerung falsch, dass es nur um eine Selbstana-
lyse geht. In seinem Mitte der 1960er Jahre entstandenen «Credo eines Huma-
nisten» verdeutlicht Fromm, «dass der Einzelne so lange nicht mit der Mensch-
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heit in sich in engen Kontakt kommen kann, solange er sich nicht anschickt,
seine Gesellschaft zu transzendieren und zu erkennen, in welcher Weise diese
die Entwicklung seiner menschlichen Potenziale férdert oder hemmt» (Fromm
1992q, GA XL, S. 596). Die Gesellschaft mit ihren Zielsetzungen und Strebun-
gen ist nach Fromm in jedem Individuum présent, so dass Verdnderungen im
Ich, sollen sie wirksam und nachhaltig sein, immer eine Kritikfahigkeit voraus-
setzen, die zu Verdnderungen jener dufleren Strukturen und Bezogenheitswei-
sen fithren miissen, die das eigene Selbsterleben und Miteinander bestimmen.

Abschlief3end sollen aus dem Dargelegten noch beispielhaft einige neue
Perspektiven fiir den Humanismus in Politik und Psychotherapie angedeutet
werden.

e) Neue Perspektiven fiir den Humanismus in Politik und Psychotherapie

Fromms Verstandnis des Unbewussten er6ffnet auch neue Perspektiven sowohl
fiir die Idee des Humanismus und deren praktische Umsetzung in Wirtschaft,
Kultur, Gesellschaft und Politik als auch fiir die humanistische Erfahrung in der
Kunst des Lebens und in der Psychotherapie.

Hinsichtlich der Umsetzung des Humanismus durch eine Humanisierung
der Wirtschaft und ihrer Produktionsweisen, der Organisation von Arbeit, der
Gesellschaft und — angesichts der digitalen Revolution — auch der Technik hat
Fromm Ideen des kommunitdren Sozialismus aufgegriffen und Modelle fiir
einen humanistischen Sozialismus entworfen, die mit Modellen des Marxis-
mus und des real existierenden Sozialismus nichts gemein haben (vgl. Fromm
1955a, GA IV, Kap. 8; 1960b, GA V, S. 19-41; 1965c, GA V, S. 399-411;
1968a, GA IV, Kap. 5).

Als besondere Bedrohung des Humanismus erkannte Fromm bereits in
seinem Buch Die Seele des Menschen (Fromm 1964a, GA II, S. 211-223) das
Stammesdenken und den Nationalismus. Er begreift sie als gruppennarzissti-
sche Phanomene, bei denen das Eigene idealisiert und das Fremde und Andere
entwertet oder bekdmpft wird. Bei allen Formen kollektiver Selbstidealisierung
«projizieren (wir) all das Schlechte in uns auf den Fremden mit dem Ergebnis,
dass der Fremde der Teufel ist und wir die Engel sind. So geschieht es in allen
Kriegen, bei allen Streitigkeiten zwischen Menschen im personlichen Leben
und auch auf beiden Seiten im Kalten Krieg» (Fromm 1992m, GA XI, S. 566).

Eine solche narzisstische Spaltung kennzeichnet aber auch eine Politik des
«America first» oder die rechtspopulistischen Bewegung Westeuropas. Bereits
1962 kam Fromm zu dem Schluss: «Der Mensch steht heute vor der Wahl:
Entweder wahlt er das Leben und ist zur neuen Erfahrung von Humanismus
fahig oder die neue eine Welt> wird nicht gelingen.» (Ebd., S. 566.)
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Das andere Verstdndnis des Unbewussten eroffnet auch neue Perspektiven
fiir die psychotherapeutische Arbeit. Da — zumindest bei Therapien innerhalb des
eigenen Kulturkreises — die meisten gesellschaftlich bedingten Filter Sozialcha-
rakter-Orientierungen entspringen, ist die Frage des Gewahrwerdens des eige-
nen Sozialcharakters sowohl auf Seiten der TherapeutInnen als auch auf Seiten
der PatientInnen ein zentrales Thema. Da Fromm selbst aber nur ganz wenig zu
Fragen des therapeutischen Settings, der therapeutischen Arbeit und Beziehung
sowie der therapeutischen Ausbildung veroffentlicht hat, 1asst sich diese Frage
nicht einfach mit Veroffentlichungen von ihm beantworten. Hinweise dazu
finden sich vor allem in der nachgelassenen Schrift Von der Kunst des Zuhdrens
[The Art of Listening] (1991a) und in einem Sammelband mit Erinnerungen sei-
ner Schiilerlnnen (Funk 2009; vgl. auch Krassoievitch 2007 und Funk 2024).

Hinsichtlich der Auswirkungen des anderen Verstindnisses auf die thera-
peutische Beziehung gibt es drei Vorlesungen, die Fromm 1959 am New Yorker
William Alanson White Institute gehalten hat. Die Vorlesungen handeln vom
ganzheitlichen Verstdndnis des Unbewussten, von Entfremdung als besonderer
Form des Unbewussten und von Konsequenzen, die sich aus dem Verstandnis
des Unbewussten fiir die therapeutische Beziehung ergeben. Sie wurden erst
posthum veroffentlicht, und zwar unter dem Titel «Das Unbewusste und die
psychoanalytische Praxis» (Fromm 1992g, GA XII, S. 201-236). (Die Vortrage
sind in der Fromm-Gesamtausgabe und in einem von mir beim Psychosozi-
al-Verlag herausgegebenen Band mit dem Titel «Erich Fromm als Therapeut»
zugénglich (Funk 2009).)

Bei den Konsequenzen fiir die therapeutische Beziehung wird sofort deut-
lich, dass es Fromm um eine «direkte Begegnung» geht (Funk 2018, S. 10-34),
die von einem tiefen Gefiihl der Solidaritat bestimmt ist: Das Gefiihl der Soli-
daritét «ist eine der wichtigsten therapeutischen Erfahrungen, die wir einem
Patienten ermoglichen konnen. In diesem Augenblick fiihlt sich der Patient
nicht mehr isoliert.» (Fromm 1992g, GA XII, S. 224.)

Die direkte Begegnung will mit den Gefiihlen und Leidenschaften des an-
deren in Kontakt kommen, um ihn auf diese Weise ganzheitlich erleben zu
konnen. Fiir diese Art direkter Begegnung gibt es fiir Fromm ein eindeutiges
Merkmal: «Wer den anderen ganzheitlich erleben kann, hort zu urteilen auf.
[...] Es stellt sich ein Gefiihl der Einheit, des Teilens, des Einsseins ein», das
spliren lasst: «Dies bist du, und ich teile es mit dir.» (Ebd., S. 223.) — Es versteht
sich von selbst, dass eine therapeutische Beziehung als «direkte Begegnung»
nur von Angesicht zu Angesicht moglich ist, und nicht als teilnehmender Be-
obachter hinter der Couch.

Und noch etwas betont Fromm im Blick auf die gesellschaftlich bedingten
Filter von therapeutisch Tétigen: Die Art der Bezogenheit zu PatientInnen l&sst



Rainer Funk: Erich Fromms wissenschaftliche Begriindung humaner Potenziale

sich nicht trennen von den sonstigen Beziehungen. Wer in der Beziehung zum
Ehepartner, zu den Kindern, zu Bekannten von gesellschaftlich bedingten Fil-
tern bestimmt ist, der ist es auch im Umgang mit den PatientInnen und deren
Unbewusstem. Wenn wir wirklich das Unbewusste verstehen wollen, «das <ge-
sellschaftliche Filter> nicht zu Bewusstsein kommen lasst, dann miissen wir den
Bezugsrahmen unserer Gesellschaft in der Tat transzendieren» (ebd., S. 227).

Noch bedeutsamer ist der kritische Umgang mit den eigenen gesellschaft-
lichen Filtern bei Behandlungen von PatientInnen aus anderen Gesellschaften
und Kulturen: Hier «ist es unbedingt notwendig, andere Gesellschaften und
andere Kulturen zu verstehen, angefangen bei den primitiven bis zu den zivi-
lisierten, um einfach andere Moglichkeiten von Gesellschaftsstrukturen und
Erfahrungen, die fiir jene bewusst, fiir uns aber unbewusst sind, zu entdecken
und zu verstehen» (ebd.).

Humanismus in Zeiten der Krise lautete das Thema dieser Vortrége. Ob der
Humanismus wirklich eine transformative Kraft in Krisenzeiten entwickeln
kann, hdngt nach Fromm vor allem davon ab, ob Humanismus nicht nur ge-
dacht, sondern auch erlebt und gelebt wird. Fiir Fromm ermoglicht nicht so
sehr, was wir denken, sondern vor allem was wir nicht denken diirfen und
sollen, den Zugang zu humanen Potenzialen. Im Klartext geht es deshalb da-
rum, das Fremde und Andere als eine oft nicht bekannte und bewusste — und
deshalb befiirchtete oder bekdmpfte — Erscheinungsweise des Eigenen spiiren
zu konnen.
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WIR UBER UNS

VERANSTALTUNGEN

INTERNATIONALE
ERICH FROMM

BERICHTE

GESELLSCHAFT E.V.

Die im Jahre 1985 gegriindete Inter-

nationale Erich-Fromm-Gesellschaft

mochte eine lebendige Auseinanderset-
zung mit Fromms Gedankengut fordern.

Deshalb wird der Vereinszweck folgen-

dermaf3en definiert (in § 2 der Satzung):
«Die Internationale-Erich-Fromm-

Gesellschaft dient der Erhaltung, Erfor-

schung, Weiterentwicklung und Vermitt-

lung der wissenschaftlichen Erkenntnisse
und Ideen von Erich Fromm [...]:

— Sie fordert den Aufbau sowie die Pfle-
ge des Erich Fromm-Archivs.

- Die Internationale-Erich-Fromm-Ge-
sellschaft fordert weltweit die wissen-
schaftliche Erforschung des sozial-psy-
chologischen, psychoanalytischen,
gesellschaftswissenschaftlichen, phi-
losophischen und religionswissen-
schaftlichen Denkens Erich Fromms
und dessen Relevanz fiir andere wis-
senschaftliche Disziplinen sowie fiir
Fragen der 6konomischen, gesell-
schaftlichen, politischen und geis-
tig-kulturellen Umsetzung und An-
wendung.

— Sie fordert den internationalen Aus-
tausch des Erkannten und Erforsch-
ten und unterstiitzt weltweit Projekte,
die die Weiterentwicklung des wis-

senschaftlichen Denkens von Erich
Fromm zum Ziel haben.»

Es geht uns aber nicht nur um die wissen-
schaftliche Reflexion des Frommschen
Gedankenguts. Ebenso wichtig ist die
Auseinandersetzung mit Fragen, die sich
aus dem Bezug des Werks von Fromm
zu aktuellen gesellschaftlichen Proble-
men ergeben. So zeigt uns das huma-
nistische Denken und Wirken Fromms
Wege und Moglichkeiten, wie wir un-
sere Gesellschaft menschlicher gestalten
und unsere Umwelt nachhaltiger schiit-
zen konnen. Diese Ziele versuchen wir
auf verschiedenen Ebenen anzugehen:

Tagungen

Erich Fromms Erkenntnisse und Ideen
werden in der Regel durch themen-
bezogene Jahrestagungen vermittelt.
Diese Tagungen sind — wie die meisten
anderen Veranstaltungen — auch Nicht-
mitgliedern zugénglich. Eine Ubersicht
samtlicher Tagungen und sonstiger
Veranstaltungen, die seit der Griindung
1985 stattgefunden haben, bietet unsere
Website im Internet: www.fromm-ge-
sellschaft.eu.
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ARBEITSKREISE

Der Austausch findet in Arbeitskreisen
statt, die sich meist zwei- oder dreimal
im Jahr treffen. Dabei geht es nicht nur
um die Rezeption des Frommschen Den-
kens, sondern auch um seine Aktuali-
sierung und Erweiterung. Es wird eine
kontinuierliche Mitarbeit der Mitglie-
der angestrebt. Neue Interessierte (auch
Nicht-Mitglieder) sind willkommen und
wenden sich direkt an die Koordinato-
rinnen und Koordinatoren der Arbeits-
kreise, um die aktuellen Informationen
iiber die Treffen aus erster Hand zu be-
kommen. Folgende Arbeitskreise gibt
es derzeit im deutschen Sprachraum:

«Arbeitskreis der alteren und alten
Generation»

Diese Arbeitskreis-Gruppe «Alter und
Altern» hat sich zusammengefunden,
um die Schriften des bedeutenden Den-
kers tiefer zu verstehen und sie fiir un-
sere Lebenspraxis fruchtbar zu machen.
Einzelne Gruppenmitglieder tragen in
der Regel bestimmte Themen vor, wo-
ritber dann diskutiert wird. Auch tau-
schen wir uns iiber Probleme aus, die im
Alltag entstehen. So versuchen wir, der
angstvollen Enge, die das Leben vieler
Senioren iiberschattet, gemeinsam zu
begegnen. Wir treffen uns zweimal im
Jahr in einer Bildungsstétte.

Koordination:

Dagmar Hahn-Mehren

DE-04420 Markranstadt

E-Mail: hahn-mehren@t-online.de

Giinter Pohl
DE-53844 Troisdorf
E-Mail: guenohl@posteo.de

Bochumer Arbeitskreis

Der Arbeitskreis will die Ideen Erich
Fromms im Herzen des Ruhrgebiets
wieder bekannter zu machen und zum
Austausch dariiber einzuladen, mochte
iiber Texte in einem Lesekreis diskutie-
ren, Veranstaltungen organisieren und
sich vierteljahrlich zu einem Stamm-
tisch treffen. Bei Interesse an einer Mit-
arbeit wenden Sie sich bitte an die Ko-
ordinatoren des Arbeitskreises:

Koordination:

Tim Werntze

DE-44803 Bochum

E-Mail: bochum@fromm-gesellschaft.eu

Jens Salomon
DE-48161 Miinster
E-Mail: bochum@fromm-gesellschaft.eu

Arbeitskreis Mitteldeutschland

Kiirzlich hat sich ein neuer Arbeits-
kreis in Mitteldeutschland gegriindet!
Damit gibt es nun hier eine zentrale
Anlaufstel-le fiir alle, die Lust haben,
gemeinsam Fromm-Texte zu lesen, zu
diskutieren und in die Praxis zu
tragen. Als Ort der Treffen wurde
Leipzig festgelegt, dies auch, um
insbesondere junge Studie-rende
dort fiir die Gedanken Fromms zu
begeistern und zugleich den héaufig
unterschitzten Widerhall zu verstarken,
den seine Biicher in den Wendejahren
im Osten Deutschlands erzeugten.

Neue Engagierte sind herzlich willkom-
men und bei Fragen reicht eine kurze
E-Mail an:

Nils Bischof
E-Mail: nils_bischof@iefg.de
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Arbeitskreis Rhein-Main

Der Arbeitskreis Rhein-Main trifft sich
mit meist 12 bis 15 Personen etwa vier-
teljahrlich in Mainz oder Wiesbaden.
Aktuelle Themen, die gesellschaftlich
und politisch relevant sind und bei de-
nen eine Verbindung zu Erich Fromms
Gedanken naheliegt, werden diskutiert.
Auch geht es darum, in diesen Zusam-
menhéingen den eigenen Alltag und das
eigene Verhalten zu betrachten, um die
Ergebnisse ganz praktisch umzusetzen.

Der Arbeitskreis hat ein wechselndes
Koord.-Team.

Kontakt und Informationen:
Klaus Widerstrém

DE-64347 Griesheim

E-Mail: info@fromm-gesellschaft.de

Regensburger Arbeitskreis

Der Regensburger Arbeitskreis steht
unter dem Motto «Mut zum Humanis-
mus im 21. Jahrhundert» und trifft sich
dreimal jahrlich in den Eckert Schulen
Regenstauf (nahe Regensburg), Beginn
ist um 10 Uhr. Ziel des gemeinsamen
Arbeitens aller Treffen des Regensburger
Humanismus-AK ist es, fiir den Einzel-
nen sinnvolle — und alltagstaugliche —
Handlungsalternativen zu entwickeln.
Die Themen werden von den Teilneh-
mer*innen selbst festgelegt und im
Workshop présentiert. Der Eckert Cam-
pus bietet ein schones Ambiente mit ei-
nem gut ausgestatteten Seminar-Raum
(inkl. Dachterrasse, optional auch fiir
Arbeit und Gesprach im Freien).

Koordination:

Josef Pallas

DE-93057 Regenshurg

Mail: fromm-regenshurg@gmx.de

Tiibinger Arbeitskreis

Der Tiibinger Arbeitskreis pausiert gera-
de. Neue Termine, Treffen und Themen
werden auf der Website der Fromm-Ge-
sellschaft angezeigt.

Koordination:

Dr. Christian Weingartner
DE-72119 Ammerbuch

Mail: c.weingaertner@gmx.net

0StRin Doris Uhde
DE-72766 Reutlingen
E-Mail: doris@uhde.at

MITGLIEDER

Ende 2024 zahlt die Internationale
Erich-Fromm-Gesellschaft rund 660
Mitglieder weltweit. Knapp zwei Drit-
tel der Mitglieder spricht Deutsch. Dies
ist auch der Grund, warum die meisten
bisherigen Veranstaltungen in deutscher
Sprache durchgefiihrt wurden. Wahrend
die meisten nord- und mittelamerika-
nischen und auch die italienischen und
spanischen Mitglieder als Psychoanaly-
tikerinnen und Psychoanalytiker tétig
sind, gehoren die Mitglieder aus dem
deutschsprachigen Raum einem breiten
beruflichen Spektrum an. — Aus Daten-
schutzgriinden konnen die Anschriften
der Mitglieder generell nicht mitgeteilt
werden. Mit der Bestdtigung der Mit-
gliedschaft erhalten die neuen Mitglie-
der jedoch eine Liste simtlicher Mitglie-
der mit Namens- und Ortsangaben.

Vorstand

Der Vorstand besteht aus drei Mitglie-
dern; er vertritt die Gesellschaft nach
innen und aul3en. Er wird auf jeweils
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drei Jahre von der Mitgliederversamm-
lung gewahlt. Im Vorstand sind zurzeit:

Prof. Dr. Jiirgen Hardeck
DE-55122 Mainz
E-Mail: juergen_hardeck@iefg.de

Veit Hailperin
CH-8047 Ziirich
E-Mail: veit_hailperin@iefg.de

Marc Leesch
DE-15377 Waldsieversdorf
Mail: E-Mail: marc_leesch@iefg.de

Erweiterter Vorstand

Der Erweiterte Vorstand hat vier Mitglie-
der und unterstiitzt den Vorstand wissen-
schaftlich. Er wird von der Mitgliederver-
sammlung fiir jeweils vier Jahre gewé&hlt
und hat fiir den Vorstand beratende
Funktion. Zu seinen Aufgaben zihlen
v.a. Planung und Vorbereitung der Ver-
anstaltungen. Thm gehoren derzeit an:

Nils Bischof
DE-99085 Erfurt
E-Mail: nils_hischof@iefg.de

Dr. Dr. Michael Kubsda
DE-44799 Bochum
E-Mail: michael_kubsda@iefg.de

Josef Pallas
DE-93057 Regenshurg
E-Mail: josef_pallas@iefg.de

Benjamin Schramm
DE-01097 Dresden
E-Mail: benjamin_schramm@iefg.de

Ehrenmitglieder

Dr. Marco Bacciagaluppi
Milano (Italien)

Dr. Romano Biancoli T
Ravenna (Italien)

Dr. Rainer Funk, Ehrenvorsitzender
Tiibingen (Deutschland)

Dr. Helmut Johach
Rednitzhembach (Deutschland)

Dr. Gérard D. Khoury 1
Aix-en-Provence (Frankreich)

Prof. Dr. Johannes Neumann ¥
Oberkirch (Deutschland)

Prof. Karl Schlecht f
Aichtal (Deutschland)

Dr. Jorge Silva Garcia

Tlalpan (Mexiko)

Horst Wagner und Edith Wagner-Caillet
Aubonne (Schweiz)

Die Geschiftsstelle

Internationale
Erich-Fromm-Gesellschaft e.V.

c/o Klaus Widerstrom

BachstraBe 5

DE-64347 Griesheim

Tel. +49-6155-7700402

Fax +49-6155-7709272

E-Mail: info@fromm-gesellschaft.de

Antrag auf Mitgliedschaft
und Mitgliedsbeitrag

Um Mitglied zu werden, fiillen Sie am
besten das Formular auf unserer Web-
site (www. fromm-gesellschaft.eu >
Mitgliedschaft > Mitglied werden) aus
und schicken es ab. Unsere Geschéfts-
stelle meldet sich dann zeitnah bei Ih-
nen. Der Beitritt wird wirksam durch
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zustimmenden Beschluss des Vorstands.

Es gelten folgende jéhrliche regulire

Beitragssatze:

— fiir Mitglieder aus Industrieldndern:
€ 60 bzw. sFr 100 bzw. US-$ 80

— fiir Mitglieder aus den anderen Lén-
dern: € 30 bzw. US-$ 40

— fiir Erwerbslose und Angehorige aus
Industrieldndern: € 30 bzw. sFr 50
bzw. US-$ 40

— fiir Erwerbslose und Angehorige aus
denanderenLdndern: €15bzw. US-$ 20

— Studierende und Schiiler*innen sind
bei Vorlage eines Nachweises von der
Beitragspflicht entbunden

— fiir juristische Personen aus Industrie-
landern: € 100 bzw. sFr 200 bzw.
US-$ 160

— fiir juristische Personen aus den ande-
ren Landern: € 60 bzw. $ 80

— fiir Mitglieder aus Mittel- und Ost-
europa wird der Beitrag in der Regel
erlassen, wenn die Bezahlung des Bei-
trages auf Grund des unterschiedli-
chen Geldwerts nicht zumutbar ist.

— Forderbeitrag: Dariiber hinaus kann
ein hoherer Forderbeitrag in selbst
festgelegter Hohe gewahlt werden.

Zahlungsmaoglichkeiten
fiir Beitrage und Spenden

1. Zahlung per Abbuchung (SEPA)

Um die Abbuchung des Mitgliedsbei-
trags zu ermoglichen, teilen Sie bitte
der Geschéftsstelle mittels des entspre-
chenden Formulars mit, dass Sie die In-
ternationale Erich-Fromm-Gesellschaft
erméchtigen, den jéhrlichen Beitrag von
Threm Konto abzubuchen. Dieses Formu-
lar konnen Sie bei der Geschiftsstelle
anfordern oder auf der Website unter
www.fromm-gesellschaft.eu > Uber
uns > Mitgliedschaft > Mitglied wer-

den (ganz unten: Formular Bankeinzug)
herunterladen und uns bitte per Post im
Original zusenden.

2. Zahlung per Bankiiberweisung (SEPA)

Unsere Bankverbindung fiir Uberwei-
sungen lautet: Kreissparkasse Tiibingen,
IBAN: DE63 6415 0020 0000 2543 13
BIC: SOLADES1TUB

3. Zahlung mit PayPal

Haufig verlangen Banken auf3erhalb
der EU hohe Gebiihren fiir die Uber-
weisung von Mitgliedsbeitrdgen und
Spenden bzw. fiir das Einlésen ent-
sprechender Schecks. Darum wurden
wir als Internationale Erich-Fromm-
Gesellschaft Mitglied bei PayPal. Bei Nut-
zung des PayPal-Zahlungsdienstes fallen
fiir den Absender der Zahlung keinerlei
Gebiihren an! Ab sofort kdnnen deshalb
Beitrdge und Spenden in beliebiger Hohe
iiber PayPal an uns gezahlt werden.

So funktioniert PayPal: Sie 6ffnen eine
unserer fremdsprachigen Internetseiten
(Auswahl der Sprache {iber den Sprach-
wibhler rechts oben auf der Website). Am
unteren Rand der Startseite finden Sie den
Donate-Button, der Sie zu PayPal- wei-
terleitet. Nun kdnnen Sie unkompliziert
entweder ein neues PayPal-Konto eroff-
nen oder Ihr schon vorhandenes nutzen,
und die gewtiinschte Zahlung ganz einfach
mit ein paar Mausklicks durchfiihren. Bei
Riickfragen steht Thnen die Geschiftsstelle
der Fromm-Gesellschaft gerne zur Ver-
fligung.
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Erich Fromm-Nachlass
und Rechteverwaltung

Anfragen, die das Werk, den Nachlass
und die Rechte von Erich Fromm be-
treffen, sind an Rainer Funk zu richten:

Erich Fromm Literary Estate

Dr. Rainer Funk

Ursrainer Ring 24

DE-72076 Tiibingen

Tel: +49-7071-600004

Fax: +49-7071-600049

E-Mail: fromm-estate@fromm-online.com

Erich Fromm Institut Tubingen (EFIT)
und Erich Fromm Stiftung (EFS)

Seit 2014 ist das Erich Fromm Archiv
im Erich Fromm Institut T{ibingen am
Rande der Altstadt von Tiibingen un-
tergebracht (zwischen dem Sanitéts-
haus Nusser + Schaal und dem Welt-
ethos-Institut). Getragen wird das Erich
Fromm Institut durch die Erich Fromm
Stiftung (EFS); Unterhalt und Aktivité-
ten des Erich Fromm Instituts werden
weitgehend durch Zuwendungen der
gemeinniitzigen Karl Schlecht Stiftung
an die Erich Fromm Stiftung finanziert.

Das Erich Fromm Institut wird von Rai-
ner Funk geleitet, der auch der Erich
Fromm Stiftung vorsteht. Sein Stellver-
treter ist Klaus Widerstrém.

Die Offnungszeiten sind Donnerstag
und Freitag 12 bis 18 Uhr und Samstag
von 10 bis 16 Uhr. Am Samstag um 15
Uhr wird eine Fiihrung durch das Ins-
titut angeboten. Aktuelle Anderungen
(z.B. in Ferienzeiten) sind der offiziel-
len Erich Fromm Website zu entnehmen
(www.fromm-online.org). Das Institut
wird von Frau Martha Bergler betreut
(Mail: institut@erichfromm.de).

Erich Fromm Institut Tiibingen

Hintere Grabenstr. 26 (1. Stock)
DE-72070 Tiibingen

Tel. +49-7071-9490635

E-Mail: fromm-estate@fromm-online.com

Erich Fromm Stiftung

zu Hd. Dr. Rainer Funk
Ursrainer Ring 24
DE-72076 Tiibingen

Tel: +49-7071-600004

Fax: +49-7071-600049
Mail: frommfunk@gmail.com

Erich Fromm online

Eine ausfiihrliche Beschreibung der
Bestédnde des Erich Fromm-Archivs
(= Bibliothek und Nachlass von Erich
Fromm) findet sich auf der offiziellen
Erich Fromm Website (www.fromm-on-
line.org) der Erich Fromm Gemeinniitzi-
gen Stiftung und der Literarische Nach-
lassverwaltung von Erich Fromm.

Uber die Website fromm-online.org
bekommt man auch Zugang zu einem
Dokumentenserver (https://opus4.kobv.
de/opus4-Fromm/home), auf dem die
Besténde des Erich Fromm-Archivs hin-
terlegt sind (insgesamt {iber 30.000 bib-
liografische Datensitze). Uber die Such-
maske ldsst sich nach den bibliografischen
Daten der Schriften von Fromm, der Se-
kundaérliteratur iiber Fromm, nach den
Publikationen der Fromm-Gesellschaft
und nach den Biichern und Zeitschriften
suchen, die im Fromm-Archiv gesammelt
sind. Soweit es das Urheberrecht zulésst,
konnen die Beitrége als PDF direkt an-
gesehen und heruntergeladen werden.
Andere Dokumente sind auf Nachfra-
ge als PDF zugénglich: Sie konnen per
E-Mail angefordert werden und werden
dann als E-Mail-Anhang zugesandt. Es
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sind auf diese Weise auch Entwiirfe und
Manuskripte zu Fromms Schriften so-
wie Exzerpte, die Fromm angefertigt
hat, iiber das Internet zugénglich. — Eine
Anleitung iiber die besten Suchroutinen
findet sich unter den FAQs der Website
dokumente.erich-fromm-online.de.

Internetauftritt
der Fromm-Gesellschaft

Unter der Adresse
fromm-gesellschaft.eu

findet sich alles Wissenswerte iiber die
Internationale Erich-Fromm-Gesell-
schaft. Vor allem erméglicht die Website
aktuelle Informationen {iber Tagungen,
Veranstaltungen und Aktivitdten der
Fromm-Gesellschaft und ihrer Arbeits-
kreise. Der Dokumentationsteil ist eine
Fundgrube: Er informiert nicht nur iiber
friihere Tagungen, sondern ermdoglicht
auch das Anschauen und Herunterla-
den von mehr als 700 Publikationen der
Fromm-Gesellschaft.

YouTube-Kanal
der Fromm-Gesellschaft

Von 1970 bis 1980 produzierten der da-
malige Stiddeutsche Rundfunk (Stuttgart)
und der Stidwestfunk (Baden-Baden)
Fernseh- und Horfunksendungen mit
Erich Fromm. Darunter befinden sich
Gespriche mit Erich Fromm, Vortrége
und Podiumsdiskussionen — wertvolle
Zeitdokumente zu Themen wie «Haben
oder Sein», Religion, Psychoanalyse und
Faschismus u.a.m. Diese Videos waren
bisher meist in eher minderer Qualitit
und ohne Nutzungserlaubnis von unter-
schiedlichsten Plattformen auf YouTube
zugénglich. Nachdem Rainer Funk die
Online-Rechte mit dem SWR klaren konn-

te, hat er Nutzungs-Vereinbarungen mit
der Internationalen Erich-Fromm-Ge-
sellschaft und dem Erich Fromm Study
Center getroffen, damit die Audio- und
Videobeitrage in guter Qualitét auf You-
Tube angeboten werden kdnnen. Unter
www.youtube.com/FrommSociety finden
Sie die entsprechende Playlist; unter htt-
ps://efsc.ipu-berlin.de/youtube die Play-
list, die das Erich Fromm Study Center
anbietet.
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Der Erich Fromm-Preis 2026 geht an

Prof. Dr. Klaus Leisinger

und wird am Samstag, 14. Mérz 2026, um 11 Uhr
im Bildungszentrum Hospitalhof in Stuttgart
feierlich verliehen

In Zeiten weltweiter Krisen zeichnet die Inter-

nationale Erich-Fromm-Gesellschaft mit Klaus

Leisinger einen Menschen aus, der die Ver-

antwortung fiir die Eine Welt gespiirt und mit

seinen vielféltigen Aktivitdten auch in die Tat

umzusetzen versucht. Schon seine Dissertation

nach dem Studium der Okonomie und Sozial-

wissenschaft an der Universitat Basel widmete

sich der Frage des Umgangs multinationaler

Unternehmen mit der Arbeitslosigkeit im glo-

balen Siiden. Der Titel seiner soziologischen

Habilitationsschrift lautete: ,,Gesundheitspoli-

tik fiir die am wenigsten entwickelten Lander*.

Bei diesem an ethischen Fragen orientierten wissenschaftlichen Interesse

nimmt es nicht Wunder, dass er beruflich versuchte, dieses Interesse in inter-

nationalen Unternehmen zu konkretisieren. Zunéchst fiir die internationalen

Beziehungen des Unternehmens Ciba-Geigy zusténdig, {ibernahm er 1996 die

Geschéftsfithrung der Novartis-Stiftung fiir nachhaltige Entwicklung, deren

Préasident er auch bis 2013 war. Mit dieser Stiftung kdmpfte Leisinger gegen

die Armut in einkommensschwachen Landern an und unterstiitze Malnahmen
zur Bekdmpfung von Malaria, Lepra und Tuberkulose.
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Nach dem beruflichen Ausscheiden bei Novartis griindete der mit verschiedenen
Ehrendoktor-Titeln ausgezeichnete Leisinger die Stiftung Globale Werte Allianz
(www.globalewerteallianz.ch), um die vielféltigen Aktivitdten fortzufiihren. Zu
diesen zdhlt auch seine Beratertitigkeit fiir die UN, die Weltbank und das Welt-
wirtschaftsforum. 2005 wurde er von UN-Generalsekretdr Kofi Annan zu dessen
Sonderberater fiir den UN Global Compact berufen. Auch ist er Mitglied im Prasi-
dium der Deutschen Gesellschaft fiir die Vereinten Nationen.

Als Professor fiir Soziologie an der Universitit Basel verfolgte Leisinger vor al-
lem Fragen der gesellschaftlichen Verantwortung von Unternehmen und deren
Flihrungskréften. Dieses Interesse fithrte ihn auch zur Karl Schlecht Stiftung, deren
Hauptanliegen ,,Good Leadership“ ist. Uber Karl Schlecht wurde Leisinger mit den
Schriften und dem Menschenbild Erich Fromms bekannt, so dass er sich immer
starker mit Fromms Werk beschéftigte — und nicht mehr davon loskam.

Das eindrucksvollste Ergebnis seiner Beschaftigung mit Fromms Denken ist das
Buch Die Kunst der verantwortungsvollen Fiihrung. Vertrauen schaffendes Management
im internationalen Business, das 2017 im Haupt Verlag in Bern ver6ffentlicht wurde.

Hier ein paar Sitze aus dem Vorwort des Buches

«Erich Fromm kommt das grof3e Verdienst zu, wirtschaftli-
ches Geschehen und die Menschen, deren Entscheidungen und
Unterlassungen dieses gestalten, aus einer vollig anderen Per-
spektive zu betrachten, als dies die Curricula etablierter Bu-
siness Schools tun: aus Sicht der Psychoanalyse und im Blick
auf die Personlichkeitsstruktur. Das mag Betriebswirtschaftler
und puristische Okonomen irritieren oder gar belustigen. Wer
jedoch beim Diskurs iiber die normative Richtigkeit geschéftli-
chen Handelns den Faktor Mensch auf3en vor ldsst, macht das,
was Jakob Burckhardt «implification terrible> nannte.

Wir sind alle Kinder unserer Zeit, geprédgt von unserer spezifischen Werte-Sozia-
lisation, den historischen und gesellschaftlichen Rahmenbedingungen, unter denen
wir heranwuchsen und leben sowie den Erfahrungen, die wir machten. Wissen
und intellektuelle Substanz aus einer anderen Zeit muss daher im Lichte ihres
Entstehungskontextes verstanden und auf seine Aussagekraft fiir die gegenwartige
Lebenswelt gepriift werden. Das gilt natiirlich nicht nur fiir Erich Fromm, sondern
fiir alle grolRen Denker der Menschheitsgeschichte — von Platon und Konfuzius bis
zu den heute relevanten Intellektuellen.

In einem so umfassenden Werk wie dem Erich Fromms steht vieles, das in ei-
ner verkiirzten Behandlung aus dem Zusammenhang gerissen und missverstanden
werden kann. Um die Bedeutung der Erkenntnisse Erich Fromms fiir die moderne
Gesellschaft wiirdigen zu kénnen, muss man sich einerseits auf seine Begriffsdefi-
nitionen, den gesellschaftspolitischen Kontext seines Denkens und den historischen
Kontext einlassen, in dem sie entstanden sind. Andererseits muss man versuchen,
das herauszudestillieren, was an Substanz iiber die damaligen historischen und
politischen Umsténde hinaus fiir heutiges Handeln bedeutsam ist.»
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Deshalb ist es Klaus Leisinger wichtig, den ,,modernen Diskurs iiber ethische
Desiderata fiir Fithrungspersonlichkeiten in Unternehmen* vor dem Hintergrund
von Erich Fromms Gedankengut zu reflektieren. Erst dann lasst sich zeigen, dass
die von Fromm in Die Kunst des Liebens entwickelten Merkmale der Liebe — Fiir-
sorge, Verantwortungsgefiihl, Achtung vor dem Anderen und Erkenntnis — zentrale
Aspekte einer verantwortungsvollen Fithrung auch im Business sind.

Der zum Zeitpunkt der Preisverleihung 79-jéhrige ,,Botschafter” des Denkens von
Fromm ist seit Herbst 2024 auch Vorsitzender der Jury der Karl Schlecht Stiftung.
Klaus Leisinger kann auf ein Lebenswerk zuriickschauen, das von einer humanis-
tischen Verantwortung fiir die Eine Welt angetrieben wurde und wird. Fiir uns ist
er zugleich ein lebendiger Beweis dafiir, dass Fromms Denken auch im Bereich von
Business, Fiihrung und Management aktuell ist.

Jahrestagung 2026

Pathologie der Normalitat —
Erich Fromm und das Selbst im digitalen Zeitalter
Jahrestagung der Internationalen Erich-Fromm-Gesellschaft e.V.

von Freitag, 22. Mai, bis Sonntag, 24. Mai 2026,
im Evangelischen Bildungs- und Tagungszentrum Bad Alexandersbad

Markgrafenstr. 34, 95680 Bad Alexandersbad

Die Normalsten sind die Krdnkesten. Und die Kranken sind die Gestindesten. [...] Der
Mensch, der krank ist, zeigt, dafs bei ihm gewisse menschliche Dinge noch nicht so un-
terdriickt sind, dafs sie nicht in Konflikt kommen kénnen mit den Mustern der Kultur[.]
[...] Aber sehr viele Menschen, das heifst: die Normalen, sind so angepafst, die haben
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so alles, was ihr eigen ist, verlassen, die sind so entfremdet, sind so zum Instrument,
1

sind so roboterhaft geworden, dafs sie schon gar keinen Konflikt mehr empfinden.*
(Erich Fromm im Interview fiir den Siidwestfunk, gesendet im Marz 1977)

Bereits im Jahr 1953 hielt der Sozialpsychologe Erich Fromm (1900-1980)
vier Vortrage in New York, die sich mit einer brisanten Frage beschéftigten:
Was wére, wenn das, was wir gesellschaftlich als normal ansehen, eigentlich
krank ist? Fromm entwickelte im Zusammenhang mit seiner Theorie des So-
zialcharakters und Marx’ Entfremdungsgedanken die Position, dass uns kapi-
talistische Lebensweisen die Fahigkeit zu eigenem Denken, Phantasieren und
Fiihlen abtrainieren. Wegen der Dominanz dieses Defekts in der Bevolkerung
bemerken auch wir selbst die pathologische Distanz zur Menschlichkeit nicht
— oder doch?

Seelische Gesundheit erkannte Fromm als gekennzeichnet durch , die Fihig-
keit zu lieben und etwas zu schaffen, durch die Loslésung von den inzestuésen
Bindungen an Klan und Boden, durch ein Identitédtserleben, das sich auf die
Erfahrung seiner selbst als dem Subjekt und dem Urheber der eigenen Kréfte
griindet, durch das Begreifen der Realitdt innerhalb und aulserhalb von uns
selbst, das heif3t durch die Entwicklung von Objektivitat und Vernunft“ (1955a:
Wege aus einer kranken Gesellschaft, GA IV, S. 52).

Die kommende Jahrestagung der Internationalen Erich-Fromm-Gesellschaft
(22.-24. Mai 2026, Ev. Bildungs- und Tagungszentrum Bad Alexandersbad)
stellt diesem humanistischen Gesundheitsverstédndnis die zuletzt deutlich ge-
stiegenen Zahl von Diagnosen und Selbstdiagnosen psychischer Erkrankungen
gegeniiber. Die Veranstaltung fragt in diesem Zusammenhang zugleich nach
der Bedeutung des derzeit sehr offenen Umgangs mit psychischen Erkran-
kungen auf Social-Media-Plattformen sowie den Konsequenzen normalisierter
Gruppennarzissmen und Wegen aus heutigen Entfremdungen vom gesunden
menschlichen Selbsterleben.

Neben Referaten zu den verschiedenen Aspekten dieses hochaktuellen
Themas wollen wir diesmal auch Studierende, Promovierende, Postdocs und
andere interessierte Personen bis zum Alter von 35 Jahren herzlich dazu ein-
laden, Abstracts von maximal 300 Wortern fiir einen 20-miniitigen Vortrag
zum Thema einzureichen. Dieser kann beispielsweise Beziige zu personlichen
Forschungsfeldern, aktuellen Nachrichten oder Alltagsbeobachtungen herstel-
len; er sollte sich aber in jedem Fall mit dem Tagungsthema und den Gedan-
ken Erich Fromms auseinandersetzen. Insgesamt werden drei Beitrdge zur
Prédsentation im Rahmen der Tagung mit der Option einer anschliefenden
Veroffentlichung im Fromm Forum ausgewahlt. Zusétzlich werden die Unter-
bringungs- und Verpflegungskosten iibernommen, damit die Referierenden
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an allen Inhalten und Gesprachen am Tagungswochenende teilhaben konnen.
Die Abstracts sind bitte bis spatestens 30. November 2025 als PDF-Dokument
per E-Mail an info@fromm-gesellschaft.de (Riickfragen an dieselbe Adresse)
zu senden.

Der Vorstand der IEFG ladt alle Interessierten herzlich zur Tagung ein, ist
gespannt auf die Vorschliage und wiinscht viel Freude am produktiven Denken.

Tagungshaus und -kosten

Das Evangelische Bildungs- und Tagungszentrum Alexandersbad befindet sich
in sonniger Hanglage inmitten des Naturparks Fichtelgebirge in der Oberpfalz
und ist mit der Bundesbahn iiber Niirnberg und Marktredwitz zu erreichen.
Von dort verkehrt eine Buslinie, die Sie in 15 Minuten zum Tagungshaus bringt.

Die Tagungs- und Pensionskosten fiir Mitglieder und Interessierte der
Fromm-Gesellschaft (von Freitag bis Sonntag mit Vollpension) sind erfreu-
lich giinstig und betragen ca. 175 € im DZ p. P und 200 € im EZ. (Zuschuss:
Mitglieder der Erich-Fromm-Gesellschaft konnen bei Bedarf einen formlosen
Antrag bei der Geschéftsstelle auf einen Zuschuss von 50 € stellen — einfach
eine E-Mail schreiben.)

Im Januar 2026 wird das endgiiltige Tagungsprogramm mit den entspre-
chenden Anmeldeinformationen in unserem Mitglieder-Rundbrief rundge-
schickt und kann dann auch iiber die Homepage (www.frommgesellschaft.
eu) in Erfahrung gebracht werden.
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Neues vom Erich Fromm-Institut
Tubingen (EFIT)

Offnungszeiten: jeweils am Donnerstag und Freitag von 12.00 bis 18.00 Uhr
sowie am Samstag von 10.00 bis 16.00 Uhr. Auf3erdem wird jeweils am Sams-
tag um 15.00 Uhr eine (kostenlose) Fithrung durch das Institut angeboten.

Bestidnde: Das EFIT beherbergt nicht nur die Bibliothek von Erich Fromm,
sondern auch seinen wissenschaftlichen Nachlass, die Literatur tiber Erich
Fromm sowie Fotos, Audio- und Videodokumente von und iiber Erich Fromm
(in einer tiber 1000 Audios und Videos umfassenden Mediathek). Frau Martha
Bergler, die Hauptkustodin, ist iiber folgende E-Mail-Adresse erreichbar: insti-
tut@erichfromm.de. Uber die Bestinde informieren detailliert der Dokumen-
tenserver «Fromm online» (opus4.kobv.de/opus4-Fromm/home) sowie die
Website des Instituts: fromm-online.org/institut

Das Institut ist mit einem PC-Arbeitsplatz, WLan, einem Kopiergerét
und Drucker sowie einer kleinen Kiiche ausgestattet. Uber Anderungen der
Offnungszeiten (an Feiertagen und Ferien) informiert jeweils aktuell die
Fromm-Website: fromm-online.org/institut.

Offizielle Erich Fromm Website: Seit September 2023 ist die neu gestalte-
te Fromm-Website >fromm-online.org< im Internet zugénglich. Sie enthalt
zahlreiche Dokumente zu Leben und Werk von Erich Fromm und erschlie3t
iiber eingebettete Excel-Dateien das Schrifttum von und {iber Fromm. Zahlrei-
che Volltexte sind durch Links iiber die Excel-Dateien zugénglich.

Forschungsstipendium: Die Zuwendungen der Karl Schlecht Stiftung an
die Erich Fromm Stiftung ermoglichen die Finanzierung eines Erich Fromm
Forschungsstipendiums. Fiir den Zeitraum Oktober 2025 bis September 2027
wurde dieses an Wei Zhang gegeben. Der Psychologe und Sozialarbeiter
Zhang aus der Volksrepublik China absolviert in Macao eine Ausbildung zum
Psychotherapeuten und ein Promotionsstudium, das sich der Frage widmet,
welche Beziehungsqualitdten nach Erich Fromm in der Psychotherapie eine
heilende Wirkung haben.
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Neues vom Erich Fromm Study Center
an der IPU in Berlin

Internationales Erich Fromm Forschungsseminar fiir Docs und Postdocs

Im September 2025 fand das inzwischen 8. Internationale Seminar fiir jun-
ge Fromm-ForscherInnen im Tiibinger Erich Fromm Institut statt. Insgesamt
10 Wissenschaftlerlnnen stellten ihr an den Erkenntnissen von Fromm ori-
entiertes Forschungsprojekt vor, um es von erfahrenen Fromm-Kennern aus
USA, Kanada und Deutschland kommentieren zu lassen und mit anderen
Fromm-ForscherIlnnen dariiber ins Gesprach zu kommen. Das vier Tage dau-
ernde Seminar wird von der Karl Schlecht Stiftung geférdert.

Die Teilnehmerlnnen am 8. Internationalen Fromm-Forschungs-Seminar, von links:
Neil McLaughlin (Kanada), Tomohiro Uozumi (Japan), Charles Villet (Siidafrika), Susanne Klimroth (Deutschland), Rory Var-
rato (USA), Katherine Booska (USA), Niclas 0'Donnokoé (Deutschland), Thomas Kiihn (Deutschland), Lynn Chancer (USA),
Rainer Funk (Deutschland), Franz Joseph Yoshiy Il (Philippinen), Wei Zhang (China/Macao), Daniel Davis (England). Es foto-
grafierte: Minh Thu Nguyen (Vietnam/Portugal).

Weiterentwicklung der Medienprasenz: Podcast >Fromm Today<

Das Erich Fromm Study Center an der Internationalen Psychoanalyti-
schen Universitdt (IPU) in Berlin pflegt und erweitert systematisch seine
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Medienprdsenz mit inzwischen ca. 120 Beitrdgen von Fromm und {iber Fromm

(https://efsc.ipu-berlin.de/mediathek) und einem vom Erich Fromm Study

Center betriebenen YouTube-Kanal (https://efsc.ipu-berlin.de/youtube). Der

YouTube-Kanal hat inzwischen fast 21.000 Abonnenten. Neben den vor allem
gefragten Videos von Fromm (von denen weitere auf dem
YouTube-Kanal der Fromm-Gesellschaft zu finden sind:
www.youtube.com/user/FrommSociety) und Videos von
Fromm-Veranstaltungen an der IPU hat Rainer Funk inzwi-
schen eine groRe Zahl von Lehrvideos eingestellt. Neu ist
ein >Fromm Today< genannter Podcast, der auch iiberall
dort zu finden ist, wo Podcasts zu finden sind.

Neil McLaughlin hdlt am 10. Dezember 2025
an der IPU die Fromm-Vorlesung

Seit 2016 findet an der IPU in Berlin eine vom Erich
Fromm Study Center organisierte «Erich Fromm-Vor-
lesung» statt. Vortragende waren unter anderem Hart-
mut Rosa, Sandra Buechler, Thomas Fuchs, Jiirgen
Hardeck und Roger Frie. Am 10. Dezember wird der
kanadische Soziologe Neil McLaughlin die offentliche
Vorlesung (in englischer Sprache) an der IPU in Berlin
halten. McLaughlin beschéftigt sich seit Jahrzehnten
intensiv mit der Bedeutung Fromms fiir die Wissen-
schaft und im o6ffentlichen Leben der USA. 2023 verof-
fentlichte er seine Forschungen zu Fromm in dem Buch
Erich Fromm and Global Public Sociology, das bei Bristol University Press he-
rauskam. — Die Veranstaltung am Mittwochabend, 10. Dezember 2025, ist 6f-
fentlich, der Eintritt frei. Auch eine Online-Teilnahme ist vorgesehen. Der Link
wird auf der Website des Erich Fromm Study Centers abrufbar sein (https://
efsc.ipu-berlin.de/).

Spendenaufruf

Nur mit Hilfe der Beitragszahlungen der Mitglieder alleine lassen sich die
vielfaltigen Aktivititen der Internationalen Erich-Fromm-Gesellschaft nicht
finanzieren. Darum sind wir auf Thre Unterstiitzung durch Spenden angewie-
sen. Die bisherige Spendenbereitschaft ermutigt uns, auch dieses Jahr um
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eine zusatzliche Spende fiir unsere Arbeit zu bitten. Bitte vermerken Sie auf
dem Uberweisungstriager die Bestimmung des Betrags als Spende und/oder
als Mitgliedsbeitrag. Samtliche Uberweisungen werden als Spenden quittiert.
Erinnern mochten wir in diesem Zusammenhang, dass der Regel-Mitgliedsbei-
trag seit 2020 fiir Mitglieder aus den Industriestaaten 60 € pro Jahr betragt.
Flir Mitglieder aus weniger wohlhabenden Landern betrégt der Regelbeitrag
30 € pro Jahr. Erwerbslose und Angehorige von Mitgliedern zahlen jeweils die
Halfte des entsprechenden Regelbeitrags. Schiiler und Studierende sind von
der Beitragspflicht entbunden.

Veranstaltungen

- 10. Dezember 2025 - 19 Uhr: Erich Fromm-Vorlesung an der IPU in Ber-
lin von Prof. Neil McLaughlin von der McMaster University in Kanada in
englischer Sprache (Online-Teilnahme iiber >efsc.ipu-berlin.de< moglich)

— 14. Méarz 2025 - 11 Uhr: Verleihung des Erich Fromm-Preises 2026 an
Prof. Dr. Klaus Leisinger im Hospitalhof in Stuttgart

- 22, bis 24. Mai 2026 — Jahrestagung 2026 im Evangelischen Bildungs-
und Tagungszentrum Bad Alexandersbad in 95680 Bad Alexandersbad
zum Thema «Pathologie der Normalitét»

23. Mai 2026 - Ordentliche Mitgliederversammlung der Int. Er-
ich-Fromm-Gesellschaft e.V. im Rahmen der Jahrestagung

— Oktober 2026 (vsl.) — Studientag 2026, vsl. in Leipzig zum Thema
,,70 Jahre Kunst des Liebens und 50 Jahre Haben oder Sein*

— 23. bis 25. April 2027 - Jahrestagung 2027 in der Evangelischen Aka-
demie Hofgeismar in 34369 Hofgeismar (Thema folgt)
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Adressen

Geschaftsstelle der Internationalen
Erich-Fromm-Gesellschaft

c/o Klaus Widerstrom

BachstraBe 5

DE-64347 Griesheim

Tel. +49-6155-7700402

Fax +49-6155-7709272

E-Mail: info@fromm-gesellschaft.de

Bankverbindung

(Spenden sind steuerlich absetzbar)
Internationale Erich-Fromm-Gesellschaft e.V.
Kreissparkasse Tiibingen

(BLZ: 641 500 20)

Konto Nr. 254 313

IBAN: DE 63 6415 0020 0000 2543 13

BIC: SOLADES1TUB

Erich Fromm Institut Tiibingen (EFIT)

Erich Fromm Gemeinniitzige Stiftung
(EFS)

Hintere Grabenstr. 26 (1. Stock)
DE-72070 Tiibingen

Tel. +49-7071-9490635
E-Mail: frommfunk@gmail.com

Bankverbindung

(Spenden sind steuerlich absetzbar)

Erich Fromm Gemeinnitzige Stiftung (EFS)
Konto Nr. 435 1803
Baden-Wiirttembergische Bank

(BLZ: 600 501 01)

Konto Nr. 435 1803

IBAN: DE95 60050101 0004 3518 03
BIC: SOLADEST600

Erich Fromm Rechteverwaltung
Erich Fromm Literary Estate

Dr. Rainer Funk

Ursrainer Ring 24

DE-72076 Tiibingen

Tel: +49-7071-600004

Fax: +49-7071-600049

E-Mail: fromm-estate@fromm-online.com

Internetprasenzen

Internationale Erich-Fromm-Gesellschaft:
fromm-gesellschaft.eu

Offizielle Erich Fromm Website:
erich-fromm.de oder
fromm-online.org

Erich Fromm Institut Tiibingen:
fromm-online.org/institut

Erich Fromm Dokumenten-Server:
opus4.kobv.de/opus4-Fromm/home

Erich Fromm Study Center an der IPU
in Berlin: efsc.ipu-berlin.de

Bibliothek des Erich Fromm Study Centers:
https://efsc.ipu-berlin.de/bibliothek

YouTube-Kanal des Erich Fromm Study Centers:
efsc.ipu-berlin.de/youtube

YouTube-Kanal der Erich-Fromm-Gesellschaft:
youtube.com/user/FrommSociety

Aktuelle Hinweise, auch iiber Veranstaltungen
anderer Tréger, finden Sie auf unserer Homepage:
fromm-gesellschaft.eu
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