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Das Problem einer Uberwindung des Existentialismus”

Das Thema dieser Betrachtungen ist mit Absicht sehr vorsichtig gewihlt, namlich als das
Problem einer Uberwindung des Existentialismus, mit dem Nachdruck auf dem Wort Pro-
blem. Das soll besagen, daB es sich nicht um die Uberwindung des Existentialismus selber
handeln kann. Denn eben so, wie der Existentialismus nicht eine spezielle Angelegenheit der
Philosophie ist, sondern sich als notwendiger Ausdruck einer umfassenden geistesgeschichtli-
chen Entwicklung ergeben hat, so ist auch seine Uberwindung nur aus der Bewegung des ge-
samten geistigen Lebens unsrer Zeit heraus moglich. Die Aufgabe der gegenwiirtigen Uberle-
gungen ist sehr viel bescheidener. Es soll sich nur darum handeln, das Problem einer solchen
Uberwindung auszuarbeiten, die Bedingungen deutlich zu machen, die bei einer solchen
Uberwindung erfiillt sein miissen, und die Richtung anzugeben, die man dabei einzuschlagen
hat. Man kann vielleicht dariiber hinaus hoffen, mit einer Weckung des ProblembewufBtseins
zugleich offener zu werden fiir die Ansitze, die sich fiir eine solche Uberwindung in der Ge-
genwart schon vorfinden. In dieser Aufgabenstellung ist eine doppelte Voraussetzung enthal-
ten, ndmlich erstens, dall der Existentialismus eine philosophisch wirklich ernst zu nehmende
Bewegung bedeutet. Die geistige Krisis unsrer Gegenwart kommt in ihm zum Ausdruck.
Wenn man sich mit dieser Krisis ehrlich auseinandersetzen will, dann gibt es schlechterdings
keinen Weg, der am Existentialismus vorbeifiihrt, und man darf noch nicht deswegen erleich-
tert aufatmen, weil das modische Geschrei um diese Erscheinung in der letzten Zeit etwas lei-
ser geworden ist.

Die andere Voraussetzung, die in dieser Fragestellung enthalten ist, geht dahin, da3 der Exi-
stentialismus nur der Ausdruck der Krisis unsrer Gegenwart ist, nicht aber schon ihre Losung.
Darum erfordert die erste Feststellung sogleich ihre Ergénzung: Ebenso [461/462] wenig, wie
man sich an dem Existentialismus vorbeischleichen kann, ebenso wenig darf man auch in ihm
stehn bleiben oder sich gar in ihm versteifen, so sehr in unsrer Gegenwart die Gefahr einer
solchen vorsitzlichen Versteifung naheliegt.

Was Existentialismus ist, darf an dieser Stelle vorausgesetzt werden. Es geniigt, an einige all-
gemeinste Ziige zu erinnern, die fiir die Behandlung der spiteren Fragen unerldBlich sind.
Man versteht den Existentialismus bekanntlich aus der gefdhrlichen Bedrohung des gesamten
geistigen Lebens, die man seit den Tagen Nietzsches als den européischen Nihilismus zu se-
hen gelernt hat. Nachdem der Glaube an die Vernunft als das tragende Prinzip der Welt und
des Lebens verloren gegangen war, war iiberhaupt die geistige Welt ihrer tragenden Funda-
mente beraubt worden. Jeder iiber den einzelnen Menschen hinausgehende Lebensbezug, der
ihm einen Halt hitte geben kdnnen, hatte sich als triigerisch erwiesen. Und so fand sich der
Mensch in einer hoffnungslosen Verlorenheit, preisgegeben der auf ihn eindringenden Sinnlo-
sigkeit und Zerstorung. Die Angst wurde der Ausdruck dieser ganzen ungeheuren Preisgege-
benheit. Diese Angst ist um so bedrohlicher, als sie den Menschen in eine Lage versetzt, die
ihrerseits die Bedrohtheit noch einmal wieder steigert.

Mit dieser umfassenden Angst ist die geistesgeschichtliche Situation bezeichnet, aus der allein
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die Entstehung des Existentialismus verstanden werden kann. Das darf nicht falsch aufgefaf3t
werden. Es soll nicht bedeuten, daf3 der Existentialismus selber nur einfach der Ausdruck die-
ser Angst sei. Gewil3, die Angst und die Verzweiflung, die Langeweile und neuerdings auch
der Ekel und alle diese beklemmenden dunklen Stimmungen bekommen hier eine Wichtig-
keit, die sie in der Geschichte des menschlichen Denkens wohl niemals gehabt haben. Aber
sie werden das im Existentialismus nicht, indem der Mensch ihnen einfach nachgibt, sondern
indem er ihnen ohne Fluchtversuch standhilt und beim Fortbrechen jedes dueren Halts in
sich selber, im innersten Kern der eignen Person, jenen letzten Halt findet, den die Existenz-
philosophie mit ithrem eigentiimlichen Begriff der Existenz bezeichnet.

Die Existenz bedeutet so jenen innersten Kern im Menschen, der auch dann noch unberiihrt
tibrig bleibt, ja dann iiberhaupt erst richtig erfahren wird, wenn alles, was der Mensch in die-
ser Welt besitzen und an das er zugleich sein Herz hingen kann, ihm verloren geht oder sich
als triigerisch erweist. In diesen Umkreis [462/463] gehort nicht nur in der dufleren Welt Hab
und Gut und biirgerliche Stellung, Gesundheit des Leibes und Gebrauch der Glieder, sondern
ebenso sehr auch die Begabungen und Féhigkeiten des Geistes und die schwer zu erwerben-
den Tugenden des sittlichen Lebens.

In dem, was librig bleibt, wenn alles dies sich als duBerlich, als letztlich nicht zum Menschen
gehorig erweist, in diesem letzten, in keinerlei inhaltlichen Bestimmungen mehr avissagbaren
Kern, ergreift der Mensch einen in allen Zerstérungen selber unzerstorbaren Halt, ergreift er
die Existenz, und mit ihr zugleich, in demselben unteilbaren Vorgang, das Absolute selbst.
Und nur im Durchgang durch alle diese Angste, in ihrem riickhaltlosen Aushalten, kommt der
Mensch zu diesen letzten Seinserfahrungen, ergreift er im Erleben selber die mit keinerlei lo-
gischen Deduktionen beweisbare Existenz.

Schon an dieser Stelle miissen wir innehalten. Trotz der groen Bedeutung, die das drohende
Nichts in der Existenzphilosophie hat, ist sie doch alles andre als das, was man gemeinhin als
Nihilismus bezeichnet; denn sie hat in aller Vernichtung ein Absolutes gefunden, und mit
Recht macht Jaspers darauf aufmerksam, dafl Existieren und Transzendieren nur miteinander
in einem einzigen unteilbaren Vorgang moglich sind. Aber damit ist zugleich auch die Grenze
gegeben, denn die Existenzphilosophie findet dieses Absolute nur im innersten Kern der eig-
nen Seele, nur in der Vereinsamung. Es gibt auf ihrem Boden keinerlei Mdglichkeit, die Fes-
seln dieser Einsamkeit zu sprengen und zu irgend einem tragenden Bezug, zu irgend einem
verldflichen Sein auBlerhalb des Menschen zu gelangen. Menschliches Leben kann aber in ei-
nem solchen Zustand schlechterdings nicht bestehn. Es kann wohl durch die Krisis der exi-
stentiellen Erfahrung hindurchgehen miissen, es kann vielleicht sogar verurteilt sein, das im-
mer wieder neu tun zu miissen, aber es kann nicht auf die Dauer in ihr verharren.

Wenn man vor diesen Schwierigkeiten nicht die Augen verschlieBen will, dann gibt es nur
zwel Moglichkeiten: Entweder mufl man anerkennen, daf} ein sinnvolles menschliches Dasein
unmoglich ist, und dann auch alle Konsequenzen daraus ziehn, oder aber: man muf3 anneh-
men, dafl ein sinnvolles menschliches Dasein trotz aller bedrdngenden existentiellen Erfah-
rungen dennoch moglich ist. Dann aber mufl man die Voraussetzung dieser Moglichkeit des
menschlichen Lebens erkennen und von hier aus zur Uberwindung des Existentialismus an-
setzen. [463/464]

Die erste Frage unseres Problems heifit nun: in welcher Weise wird es dem Menschen mog-
lich, die Fesseln der existentiellen Einsamkeit zu sprengen und den tragenden Bezug zu einer
Realitdt aufler ihm wiederzugewinnen? Unter einer solchen tragenden Realitdt verstehen wir
einen andern Menschen, eine menschliche Gemeinschaft, die Einrichtungen, in denen eine
solche Gemeinschaft ihr Leben gestaltet hat, aber auch die Krifte der geistigen Welt, sofern
sie im Leben fruchtbar werden, bis hin zu einem gottlichen Wesen, kurz, alles, was dem
menschlichen Leben Sinn und Inhalt geben kann.



Es ist, so konnen wir kurz sagen, der Weg von dem existentiell bedrangenden Erlebnis der
Ungeborgenheit zu einem neuen Gefiihl der Geborgenheit, die freilich, so konnen wir gleich
hier hinzufiigen, die existentielle Erfahrung der Bedrohtheit niemals autheben, sondern sie nur
in hoherer Ebene iiberbriicken kann und darum jetzt auch eine andre sein muf3 als die fraglose
Sicherheit des naiven Menschen.

Ehe wir daran denken konnen, die einzelnen Moglichkeiten zu verfolgen, die in der gesuchten
Richtung vorwirts zu fiihren versprechen, scheint es zweckmafig, sich zunédchst mit einigen
allgemeineren Uberlegungen in dem zu erforschenden Bereich zu orientieren. Wir bezeichnen
dieses neue, zunichst nur erst unbestimmte Verhiltnis zur Wirklichkeit kurz als das Vertrau-
en.

Dabei sprechen wir von Vertrauen schlechthin, ohne nidheren Zusatz, und verstehen darunter
nicht das bestimmte Vertrauen zu diesem oder jenem bestimmten Sein, sondern ein dahinter
liegendes und jedes bestimmte einzelne Vertrauen erst ermdglichendes Vertrauen zur Welt
und zum Leben {iberhaupt, ein Vertrauen schlechthin, ohne bestimmten einzelnen Gegen-
stand, wie es aus dem Gefiihl einer tiefen Geborgenheit aufsteigt. Man kdnnte von einem Le-
bensvertrauen sprechen, Leben in der allgemeinen, Menschen und Welt gemeinsam um-
schlieBenden Bedeutung genommen. Aber man vermeidet vielleicht besser diese sachlich
durchaus richtige Bezeichnung, weil sie zu leicht in einem subjektiv-psychologischen Sinn
verstanden werden kann, und spricht statt dessen allgemein von einem Seinsvertrauen. In ei-
nem dhnlichen Sinn kénnte man auch von einer Seinsgldubigkeit reden, wenn nicht die Gefahr
bestlinde, den Begriff der Glaubigkeil zu sehr im Sinn einer bestimmten religiosen Glaubig-
keit zu verengen, wihrend es sich hier um Erfahrungen handelt, die aller bestimmten religio-
sen Erfiillung noch vorausliegen. [464/465]

Wir gehen zundchst von der Feststellung aus, dafs ein solches Seinsvertrauen die notwendige
Vorbedingung fiir das menschliche Leben ist. Der Verlust des Seinsvertrauens fiithrt notwen-
dig zur Verzweiflung, in diese ganzen kritischen existentiellen Erfahrungen. Aber sie konnen
eben nur Krisis sein, Augenblicke der Entscheidung, und auf ein sonstiges, vom Seinsvertrau-
en getragenes Leben bezogen. Zur zeitlichen Dauer erhoben, heben sie das Leben selber auf.

Ich mdchte das zundchst an zwei Beispielen zeigen, die vielleicht ziemlich willkiirlich he-
rausgegriffen sind, aber den zur Rede stehenden Tatbestand besonders deutlich erkennen las-
sen. Zundchst das eine: Alfred Nitschke, der Padiater an der Tiibinger Universitét, hat in der
,Sammlung*' nachdriicklich darauf aufmerksam gemacht, wie entscheidend wichtig diese
Atmosphidre des Vertrauens fiir die Entwicklung eines Kleinkinds ist. Sie ist die Bedingung,
ohne die sich, selbst bei den giinstigsten dulleren Verhiltnissen, kein kindliches Leben ent-
wickeln kann. Es bleibt zuriick, verkiimmert in der korperlichen wie auch der seelischen Ent-
wicklung und geht schlieBlich ganz ein. Es scheint hierbei, was wir als Frage fiir das weitere
mitnehmen wollen, daf} alles Vertrauen zur Welt im allgemeinen und zum Leben tiberhaupt
urspriinglich im Vertrauen zu einem bestimmten bergenden und schiitzenden Menschen erfah-
ren werden mufl. Wir werden diese Grundverhéltnisse des kindlichen Lebens auch auf das
menschliche Leben im ganzen iibertragen konnen: die Atmosphére des Vertrauens als die un-
erldBliche Bedingung, ohne die kein menschliches Leben mdglich ist.

Der Unterschied zum kindlichen Leben liegt nur darin, da3 das Kind in einer Welt des fraglo-
sen, nach allen Erschiitterungen in seiner Fraglosigkeit wiederhergestellten Vertrauens lebt,
wahrend der erwachsene Mensch dies Vertrauen erst dem immer neu andrangenden Zweifel
abkdmpfen mufl, und es entsteht hier die Frage, in welcher Weise der Mensch, nachdem das
Vertrauen erst einmal verloren gegangen ist, zu einem neuen Seinsvertrauen gelangen kann.
Die Frage ist schwierig, weil es durchaus fraglich ist, ob nach vorhergegangenem Verlust ein

! Alfred Nitschke: Angst und. Vertrauen. Die Sammlung, 7. Jahrg. 1952. SV 175 ff.



solches Vertrauen vom Menschen in bewullter Anstrengung erzwungen werden kann oder ob
er warten muf3, bis es ihm in andrer Weise zufdllt. Auf jeden Fall wird dieses neue Vertrauen
anders aussehn miissen, als das fraglose kindliche Vertrauen. Es wird nur in der immer neuen
[465/466] Anstrengung gegen den jedesmal neu andringenden Zweifel behauptet werden
konnen und sich so als ein zerbrechliches Gut oberhalb der Ebene der Angst und der Ver-
zweiflung abheben.

Das andre Beispiel ist eine Arbeit des jetzt Heidelberger Internisten Herbert Pliigge in der
Zeitschrift ,,Psyche?. Pliigge beschiftigt sich hier mit Selbstmordféllen die ihm in seiner Kli-
nik begegnet sind, und er kommt dabei zu dem Ergebnis, daf3 es sich dabei in den seltensten
Féllen um einen ,,hinreichenden Anlafl handelt, von dem her diese Entscheidung verstidndlich
wire, sondern vielmehr um eine allgemeine Storung des gefithlsmiBigen Verhéltnisses zur
Umwelt, die er als den Verlust der Hoffnung bezeichnet und die dann bei einem verhiltnisma-
Big geringfiigigen Anlafl zum Selbstmordversuch fiihren kann.

Wesentlich ist dabei der Sinn, in dem Pliigge hier von der Hoffnung beziehungsweise von ih-
rem Verlust spricht, denn auch hier soll es sich nicht um diese oder jene bestimmte Hoffnung
handeln, um die Hoffnung auf ein bestimmtes Ereignis, das man sich bildhaft vorstellen kann,
sondern um jene tiefere Hoffnung, die ohne bestimmtes vorstellbares Ziel das Verhéltnis zum
Leben im ganzen kennzeichnet. Wir haben hier also die Hoffnung als die Bedingung der
Moglichkeit des Lebens herausgehoben. Indem wir aber diese Hoffnung wiederum der Ver-
zweiflung entgegensetzen, haben wir auch hier den Einsatzpunkt zur Uberwindung des Exi-
stentialismus. Ja, genauer betrachtet, werden wir in einer andern Wendung wieder auf dassel-
be Problem zuriickgefiihrt, das wir zuvor vom Vertrauen her in Angriff genommen hatten,
denn die Hoffnung ist das Vertrauen auf die Zukunft, also der zeitliche Aspekt dessen, was
wir von der Gegenwart her als Vertrauen bestimmt hatten. Es ist das tragende Verhdltnis, das
tiber die Gegenwart hinaus das Verhdltnis zum Seinsgrund bestimmt und das etwas vollig an-
deres und unendlich, viel Tieferes ist als das leichtfertige Vertrauen auf einen giinstigen Zu-
fall. In diesem Zusammenhang ist zugleich an die bedeutsame und genau in dieselbe Richtung
weisende Untersuchung zu erinnern, die Gabriel Marcel als ,,Entwurf einer Phinomenologie
und Metaphysik der Hoffnung® angestellt hat’. Auch er bezeichnet hier die Hoffnung als den
,»Akt, durch den diese Versuchung (zur Verzweiflung) aktiv und siegreich tiberwunden wird*,
und weist in diesem Zusammenhang daraufhin, daB diese Uberwindung der Verzweiflung
nicht als Geschenk [466/467] und noch weniger in Gedankenlosigkeit dem Menschen zufillt,
sondern in einer titigen Anstrengung erworben werden mulf3.

Mit diesen Begriffen der Hoffnung, der Seinsgldiubigkeit und des Seinsvertrauens ist in einer
ersten Weise der Umkreis umschrieben, in dem sich die Behauptung bewegt, daf3 es im Pro-
blem einer Uberwindung des Existentialismus um die Wiedergewinnung einer neuen Gebor-
genheit fiir den Menschen geht. Aber demgegentiber ergibt sich sofort der Einwand: wie kon-
nen wir heute noch sinnvoll nach einer neuen Geborgenheit streben, nachdem sich uns die
Ungeborgenheit unsres Daseins so iliberwiltigend offenbart hat? Ist nach diesen Erfahrungen
nicht jedes Streben nach einer neuen Geborgenheit schon ein Ausweichen vor der Harte die-
ser Erfahrungen, nicht schon eine Flucht in die Illusion, die wir grade iberwunden zu haben
glaubten? Vielleicht ist an dieser Stelle in ganz vorsichtiger Form, nicht als beweisendes Ar-
gument, sondern nur als Andeutung einer Mdglichkeit, der Hinweis erlaubt, daB sich in unsrer
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Zeit, insbesondre in der Dichtung, ein solches dankbares Gefiihl der Seinsgeborgenheit abzu-
zeichnen beginnt. Und wir miissen immer mit der Moglichkeit rechnen, daB3 die Dichter in ei-
nem sehr tiefen Sinn Wegbereiter einer nachfolgenden philosophischen Bewegung sind, weil
sie — unbelastet durch die groBere Schwerfilligkeit eines systematischen Denkens — der
Bewegung des Erlebens schneller nachzufolgen vermégen und der philosophischen Betrach-
tung so die Richtung weisen. Darum scheint es so bedeutsam, daB} sich in der Dichtung nach
allen Gefahren und Schrecken ein neues Gefiihl dankbarer Seinsbejahung auszusprechen be-
ginnt, eine freudige Zustimmung zum eigenen Dasein des Menschen und zur Welt, wie sie
ithm begegnet. Insbesondre auf zwei Dichter soll hier hingewiesen werden: auf Rilke und Ber-
gengruen. Bergengruens neuer Gedichtband ,,Die heile Welt* schlieit mit dem Bekenntnis:

Was aus Schmerzen kam,
war Voriibergang.

Und mein Ohr vernahm
nichts als Lobgesang.

Ein Gefiihl bejahender Dankbarkeit also. Und Bergengruen ist - bestimmt kein Mensch, dem
man einen billigen Optimismus nachsagen konnte’. Er beriihrt sich in diesem tiefen Gefiihl
der Dank- [467/468] barkeit mit Rilke, der am Abschluf3 seines Weges ebenfalls sagen kann:

Alles atmet und dankt
O, ihr Néte der Nacht, wie ihr spurlos versankt.

Grade Rilke ist in diesem Zusammenhang besonders wichtig, weil er wie wohl kein andrer
durch alle Abgriinde der existentiellen Verzweiflung hindurchgegangen ist. Um so bedeutsa-
mer ist es, daf} er in seinen bisher wenig beachteten letzten Lebensjahren, also nach dem Ab-
schluB der ,, Duineser Elegien*, zu einer solchen Uberwindung durchgedrungen ist. Er zeigt
sich hier durchdrungen von einem tiefen Gefiihl des Gliicks, sicher geborgen im Ganzen des
Seins, in Zeugnissen, die uns lief in die hier zur Rede stehenden Erfahrungen hineinzufiihren
scheinen. ,,Alles Sein ist gemiB*, so heilt es hier. In diesem Zusammenhang stehn die Sitze,
die man als Rilkes letztes Bekenntnis bezeichnen kann: ,,Unser vorletztes Wort mag ein Wort
des Elends sein, aber .. . das allerletzte sei schon*. Die »Elegien* bedeuten so ein Wort des
Elends, der misére, wie es im urspriinglichen franzosischen Text heift, wobei man sich den
ganzen Pascalschen Hintergrund dieses Begriffs wird gegenwiértig halten diirfen. Aber das ist
vor dieser neuen Erkenntnis nur das vorletzte Wort, iiberholt und berichtigt durch ein aller-
letztes Wort, das schon sei, also ein Wort der freudigen Zustimmung. Das aber ist genau unser
Problem einer Uberwindung des Existentialismus’.

Aber wieder meldet sich der Einwand: Haben wir uns die Frage nicht allzu leicht gemacht? Ist
das nicht das personliche Wort zweier einzelner Dichter? Welchen Anlall haben wir; diese
dichterischen AuBerungen philosophisch ernst zu nehmen? GewiB, als Dichterwort allein be-
weisen sie nichts von allgemeiner Verbindlichkeit. Aber vielleicht enthalten sie trotzdem ei-
nen ersten vorausgreifenden Hinweis auf die sich aufschlieBenden Erfahrungen einer solchen
neuen Geborgenheit, die aus der Krisis des Existentialismus fruchtbar hinauszufiihren ver-
mag.

Nachdem so das Ziel einer neuen Geborgenheit als Voraussetzung fiir jede mogliche Uber-
windung des Existentialismus gezeigt ist, ergibt sich jetzt erst die eigentlich philosophische
Frage, [468/469] auf welche Weise dieses Ziel erreicht werden, das heift auf welche Weise
der in der Angst und Verzweiflung aus allen tragenden Lebensbeziigen herausgerissene und
ganz auf seine letzte Einsamkeit zuriickgeworfene Mensch wieder zu einem neuen Vertrauen

*Vgl. O. F. Bollnow: Friedrich Georg Jiinger — Werner Bergengruen. Zwei Dichter der neuen Geborgenheit.
Zeitschr. f. Religions- und Geistesgeschichte. 3. Jahrg. 1951, S. 229 ff.
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zu der ihn umgebenden Welt gelangen kann. Die Probleme liegen hier sehr verwickelt; ich
versuche einige der wichtigsten kurz anzudeuten.

1. Man kénnte zunichst, wie ich es in einer friiheren Arbeit® getan habe, von der Uberlegung
ausgehen, daf alle bedringenden Stimmungen, die als die entscheidende Erfahrung der Exi-
stenzphilosophie zugrundeliegen, das eine Gemeinsame haben, daf} sie den Menschen von der
Welt abschlieBen und ihn in sich selber verschlieBen. Jeder grole Schmerz, jede wirkliche
Verzweiflung wirft den Menschen in seine Einsamkeit zuriick. Und umgekehrt: wenn sich der
Mensch fiir eine AuBBenwelt offnen und diese AuBBenwelt sich ihm wieder als zugénglich er-
weisen soll, dann muB3 er sich selber in einer gliicklichen Verfassung befinden. Ich spreche
dabei allgemein von ,,gliicklich®, um zunéchst mit einem moglichst einfachen Wort die ganze
Mannigfaltigkeit der untereinander wieder sehr verschiedenen Stimmungszustinde zu be-
zeichnen.

Wenn wir, was wir fiir den Augenblick als allergrobste Vereinfachung einmal hinnehmen
wollen, beim Menschen zwischen den zwei Grundmoglichkeiten der bedriickenden und der
erhebenden, der qualvollen und der gliicklichen Stimmungen unterscheiden, so entspricht die-
ser Polaritit ganz genau die andre Polaritét zwischen der Verschlossenheit in sich selber und
der Aufgeschlossen- . heit, der Offenheit fiir die Welt. Die eine Seite verschlieft den Men-
schen in sich selber und schneidet ihn von aller Berithrung mit der Auflenwelt ab. Die andre
Seite dagegen schlie8t ihn auf und ermoglicht ihm erst die Beriihrung mit irgend einer auller-
mensch- , lichen Realitdt. Irgendwie hingt also das Problem der tragenden Realitéit auler dem
Menschen mit dem Untergrund der gliicklichen Stimmungslagen zusammen. Damit ist freilich
das Problem in keiner Weise gelost, aber es ist wenigstens in einer allerallgemeinsten Weise
eine Richtung angegeben, in der eine Losung gesucht werden muf3.

2. Schon Jacobi hat, seinerseits auf einen Gedanken Humes sich stiitzend, darauf hingewie-
sen, daB eine auBermenschliche Realitét auch der einfachen sichtbaren Dinge, grundsitzlich
nicht beweisbar sei, sondern nur in einem Akt des Glaubens aufginge. Sehr [469/470] viel
mehr gilt das dann fiir die geistigen Realitdten. Dieser Gedanke fiihrt genau in unserm gegen-
wiartigen Zusammenhang weiter. Denn wenn wir im bisherigen von einer ,,tragenden‘ Realitét
gesprochen haben, so meinen wir damit eine solche, die das menschliche Leben nicht nur als
duBeres Hindernis beengt, sondern auf die der Mensch sich stiitzen und sich verlassen kann.
., Tragend* heifst hier: ein verldflicher Halt, auf den sich der Mensch stiitzen kann, ein fester
(archimedischer) Punkt aufler ihm, der das eigne Leben allererst erméglicht. Und hier gilt in
der Tat der Satz, dal} eine solche Realitét nur in einer Weise zugénglich ist, die von Jacobi als
Glauben bezeichnet wird.

3. Die Stelle aber, wo dem Menschen zuerst und vor allem eine solche tragende Realitdit ent-
gegentritt, die ihn tiber die Verzweiflung hinausfiihrt, ist der andre Mensch, das ihm mensch-
lich nahetretende briiderliche Du. An dieser Stelle miissen daher vor allem die weiteren Uber-
legungen einsetzen. Dabei ist es nun gewill nicht so, dal der Existentialismus den Mitmen-
schen iiberhaupt nicht gesehen hitte, im Gegenteil, es ist ja grade sein Verdienst, anstelle des
idealistischen Ausgangs vom Bewultsein die Eingebundenheit in eine menschliche Mitwelt
erkannt zu haben. Aber die Welt der mitmenschlichen Beziehungen blieb ein diffuser Hinter-
grund, die Welt der Masse, gegen die sich jeweils die existentielle Bewegung absetzen mufite.
Der andre Mensch war nicht vom tragenden, fordernden helfenden Bezug gesehen. Darum
fragen wir nach den Beziigen, die die Wirklichkeit eines lebendigen Du konstituieren. Vor al-
lem Buber hat immer wieder auf diese Seile hingewiesen. Marcel hat den Unterschied zwi-
schen einem echten lebendigen Du und einer nur duBlerlich gegebenen Wirklichkeit des Mit-
menschen auf eine einfache Formel gebracht: als Ubergang vom Es zum Da. Im ersten Fall,
beim Es, ist der Mensch nicht anders gegeben, wie jede andre Natur, als bloBes Triebwesen,

% 0. F. Bollnow: Das Wesen der Stimmungen. 2. Aufl. Frankfurt a. M. 1943.



als von seinem Egoismus getriebener seelischer Mechanismus, der den Gesetzen der Kausa-
litdt gehorcht, wie jeder andre Naturvorgang, der Mensch also, wie ihn praktische Menschen-
kenntnis und wissenschaftliche Psychologie betrachten.

Im andern Féll dagegen, beim echten Du, handelt es sich beim Menschen um ein der Freiheit
und Giite fahiges Wesen, um einen hilfreichen und verldBlichen Menschen, mit dessen Treue
ich rechnen kann. Und wiederum ist wichtig, da3 diese GewiBBheit von der VerldBlichkeit des
andern Menschen sich grundsitzlich nie in einem uninteressierten Beweisverfahren ergibt
oder gar den be- [470/471] stehenden Zweifeln in einem solchen Beweisverfahren abgerungen
werden kann, sondern sie ergibt sich nur in dem Vorgang, der vorhin unbestimmt als Glauben
oder als Vertrauen bezeichnet wurde. Sie ergibt sich nur. wenn ich mich wirklich mit dem an-
dern Menschen einlasse, wenn ich mich engagiere, wie der entsprechende franzdsische Be-
griff heilt, und in diesem Engagement mich selber wage. Das geschieht in der konkreten Be-
gegnung des liebenden Bezugs. Es gibt grundsdtzlich kein Wissen von der Menschlichkeit ei-
nes andern Menschen aufserhalb des Wagnisses einer liebenden Begegnung.

Aber wenn es zu dieser Begegnung kommt, dann schlief3t sich in der Liebe eine andre Welt
auf, in der sich nicht nur das Bild vom andern Menschen, sondern dariiber hinaus auch das der
Welt im ganzen verwandelt. Scheler hat wohl als erster darauf aufmerksam gemacht, daf3 be-
stimmte letzte Seinserfahrungen nur fiir den liebenden Menschen zugénglich sind. Die Liebe
also als metaphysisches Organ. Binswanger hat seitdem diese Dinge in einer wunderbaren
konkreten Weise fortgefiihrt und gezeigt, wie die Welt hier als tragend und schiitzend er-
scheint’. Die Welt im ganzen offenbart sich hier in einer neuen Vollkommenheit. Und es
kommt darauf an, diese Erlebnisse nicht als subjektive Téduschung zu betrachten, sondern sie
als wirkliche Seinserfahrungen ernst zu nehmen.

So zeigt sich hier hinter aller Zerstdrung und hinter aller Bedrohung als eine tiefere Erfahrung
ein dennoch unversehrtes und verldfBliches Sein, in dem sich der Mensch bei aller seiner exi-
stentiellen Beunruhigung dennoch geborgen fiihlen kann. Das bedeutet nicht, da3 er die Ge-
fahr nicht kennt oder sie unterschétzt. Es wurde ja immer wieder darauf hingewiesen, daf3 die
existentiellen Erfahrungen nicht aufgehoben, sondern nur durch neue und tiefere Erfahrungen
tiberwunden werden. Zur Bezeichnung dieses in aller Zerstorung unzerstorbaren Grundes
bietet sich der Begriff des ,, Heilen““ an, wie er unabhdngig voneinander bei den schon einmal
herangezogenen Dichtern erfahren und ausgesprochen ist. Indem der Mensch von diesem
heilen Grunde der Welt weiB, ist er getrost’, und auf einem solchen getrosten Sinn griindet
das Gefiihl I' einer neuen Geborgenheit, einer Geborgenheit, die nicht mit naiver Sicherheit
verwechselt werden darf, sondern die die existentiellen Erfahrungen in hoheren Leistungen
tiberwunden hat. [471/472]

7 L. Binswanger: Grundformen u. Erkenntnis menschlichen Daseins. Ziirich 1942,
¥ Vgl. O. F. Bollnow: Von der Tugend des Getrost-seins. Die Sammlung, 7. Jahrg. 1952, S. 169 ff.



