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Einfithrung. Heimat, Diskurs und Zeit

Die Philosophie ist eigentlich Heimweh —
Trieb iiberall zu Hause zu sein
(Novalis)

Die Erfahrung der Abnabelung ist unabdingbarer Bestandteil der
menschlichen Existenz: von den Griechen wird sie als Abkehr des Men-
schen von der Mutter Erde artikuliert, in der Bibe! duflert sie sich als Fall
des ersten Menschenpaares, und durch neuzeitliche Denker wird sie als
eine Ubertretung des Naturzustandes konzeptualisiert. Ein Korrelat dieser
Erfahrung ist die Unmoglichkeit einer Riickkehr in den embryonalen
Zustand, die Unmoglichkeit der Riickkehr in den ein ,,Urhaus* darstel-
lenden Mutterschof.

In diesem ,,Haus — einer architektonischen Metapher fiir die Hei-
mat — ist der Mensch zwar in Sicherheit, der von der Welt und dem Men-
schen selbst ausgehenden Gefahr entronnen, ist aber zugleich nicht ,,bei
sich®, weil er zu seinem eigentlichen Menschsein noch nicht durchge-
drungen ist. Teil der conditio humana generell, wie in dhnlicher Weise
auch ganz spezifisch des Erwachsenseins, ist eine schwierige Beziehung
zum ,,Haus* und zu der Welt (zur ,,Welt als einem Haus*), die Bedro-
hung, Herausforderung und Pflicht ebenso beinhaltet wie Macht und
Verantwortung fiir den Bau und die duflere Gestalt des ,,Hauses*. Die
reale Heimat ist sub specie temporis gegeben worden — sowohl vor dem
Hintergrund ihrer eigenen Zeitlichkeit als auch der Zeitlichkeit und End-
lichkeit des Menschen. Thre Struktur ist der des Menschen analog: beide
gehoren zum Werden, beide sind vom Verderben bedroht, beide sind
wesentlich miteinander verbunden.

Der Mensch — dies wird vom philosophischen Bewusstsein am deut-
lichsten artikuliert — ist immer ,,in” der Welt und gleichzeitig ,,auerhalb*
davon, er verbindet beide Seinsweisen und ist damit ,,zu Hause* und ,,au-
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Berhalb des Hauses* zugleich, immer wieder ldsst er ,,das Haus* hinter sich
und kehrt doch immer wieder dorthin zuriick. Sokrates, der den Begriff des
kritischen Bewusstseins gepréigt hat, weist in Hippias Maior darauf hin,
dass ihn zu Hause ein unerwiinschter Gefihrte erwartet:

So habe ich wiederum von einigen Andern hier, vorziiglich aber von die-

sem Menschen der mich immer ziichtigt alles Uble zu héren. Denn er ist
. . . 1

mir gar nahe verwandt und wohnt mit mir zusammen .

Die Philosophie ldsst erahnen, dass das ,,Haus* bzw. die ,,Heimat* die
Fiille ihres Daseins nur in Bezug auf das iiber sie Hinausgehende (das
Ideal) erreichen konnen, dass das ,,ideale Haus* (das, was sein soll) den
in dem ,,realen Haus* (das, was ist) Lebenden eine Verpflichtung auferlegt.

Die sich in der europédischen Kultur offenbarende Heimaterfahrung
wird somit durch eine zweifache Differenz gebildet: zum einen die Diffe-
renz zwischen der Ureinheit eines embryonalen Daseins in einem Allerlei
und der Versohnung der Differenzen; zum anderen die Differenz zwi-
schen der real vorhandenen Heimat und dem Archetypus der Heimat so-
wie dem Ideal der Heimat. Die Steigerung der ersten Differenz geht ein-
her mit einer zunehmenden Aufficherung der Existenz selbst sowie ei-
nem sich stetig vertiefenden Gefiihl einer wachsenden Entfernung vom
Ursprung. Die Steigerung der zweiten Differenz und ihre letztliche Ver-
wandlung in einen trennenden Unterschied fiihrt zur Transformation von
Gegenwart und Vergangenheit in die sich verstirkende ,,diirftige Zeit*.
Der Archetypus bewahrt die Erinnerung an die Einheit, das Ideal driickt
ihre tatsichliche, den Menschen verpflichtende Gestalt aus. Der Archety-
pus situiert sich in der abgeschlossenen Vergangenheit, das Ideal wird in
einer Zukunft verortet, die sich durch menschliche Aktivitat verwirklicht.
Der Archetypus stellt die Erinnerung an das Elternhaus dar, er ist das
Ideal und gleichzeitig eine stindige Verpflichtung zum Bau eines eigenen
Hauses. Der Mensch oszilliert also zwischen einer ,,verlorenen Heimat*
und einer ,,Utopie der Heimat®, zwischen einem regressiven und einem
progressiven Bewusstsein, in das er jeweils seine eigene Heimatwelt ein-
schreibt und damit die Spannung zwischen der ,,verlorenen Heimat* und
der ,,Utopie der Heimat®“ entweder steigert oder abschwicht. Die Idee der
Heimatsuche nun ist die Auspragung eines Strebens nach der Herausbil-
dung einer Form der Dialektik zwischen Differenz und Einheit, in der die

' Platon: Hippias Maior. Ubers. Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher. Im Internet:
http://www.opera-platonis.de/Hippias_I.html. Zugriff: 10.10.2011.
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VergroBerung der ersten Differenz zum allmdhlichen Verschwinden der
anderen fiihren soll.

Martin Buber zufolge wird die semantische Konstellation, die mit
der Heimatproblematik verbunden ist, in der Neuzeit radikal transfor-
miert, eine Verschiebung, die in der Beziehung zwischen Diskurs und
Wirklichkeit sichtbar wird: der Mensch der Antike und der mittelalterli-
che Christ sind in der Welt beheimatet, philosophische und theologische
Konzeptionen dienen lediglich der Explikation des gingigen Weltbildes.
Zwar wird das ,,Haus* immer weiter ausgestaltet, aber es besteht als sol-
ches, gewidhrt Obhut und erlegt der Welt eine Ordnung auf. Thm ent-
spricht eine stabile semantische Struktur, d. h. ein Weltbild — in der mit-
telalterlichen Ausdrucksform dieses Modells befindet sich die Erde rdum-
lich im Zentrum, beziiglich der Hierarchie der Vollkommenbheit ist sie
jedoch randstidndig. Sofern das Paradigma des ,,Hauses* mit den Perioden
des ,,Auller-Haus-Seins” beginnt oder endet, wird das Wesen der Neuzeit
laut Buber von der Erfahrung des ,,Au3er-Haus-Seins* bestimmt.?

In der Neuzeit wird das alte ,,Haus* durch die Relativierung der
Lage der Erde im Weltall, ihre neue Verortung im geometrischen und
unendlichen Raum und die Entdeckung unendlicher Grofen in seinen
Grundmauern erschiittert. Durch den neuzeitlichen Versuch, feste Fun-
damente fiir das neue ,,Haus* zu legen, wird in Wirklichkeit das Para-
digma des ,,Hauses durch das der ,,Obdachlosigkeit* ersetzt. Zwar ist die
Sehnsucht nach einem stabileren und gerdumigeren Haus durchaus da,
allerdings hilt kein Versuch einer diskursiven Darstellung die Kritik
durch die und Auseinandersetzung mit der Wirklichkeit aus.

Der neuzeitliche Diskurs kann sich nicht in eine verbesserte Versi-
on der alten Metaphysik verwandeln, er kann sich nicht endgiiltig allem
Zweifel widersetzen, sich selbst in Anlehnung an wissenschaftliche Be-
weisverfahren fundieren oder sich auf eine apodiktische Selbstindigkeit
stiitzen. All dies ist unmoglich, weil das Prinzip der archimedischen Me-
chanik seine Giiltigkeit und damit fundamentale Bedeutung verliert und
stattdessen der in Newtons Physik artikulierte Grundsatz der Bedeutungs-
relativitit seinen Platz einnimmt’.

% Buber, Martin: Problem czlowieka. Ubers. J. Doktor. Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN 1993. S. 17-19.

3 Bachelard, Gaston: Filozofia, ktéra mowi nie. Ubers. J. Budzyk. Gdansk: Stowo/
obraz terytoria 2000. S. 30. Siehe auch: Cassirer, Ernst: Philosophie der symboli-
schen Formen. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1958. Bd. 3.
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In dem Malle, wie Odysseus’ Weg dem Konzept des natlirlichen
Ortes von Aristoteles entspricht, miisste er als eine Riickkehr in die Hei-
mat (Ithaka) verstanden werden. Der Weg bereichert, aber er transfor-
miert nicht das ,,Haus* selbst, das inmitten einer empirischen oder idea-
len Ordnung (die reale Polis oder der platonische Staat) besteht. Auf
Odysseus warten Penelope und das Ehebett, die einen unverdnderbaren
Bezugspunkt fiir seine Wanderung bilden. Im Denken der Griechen do-
minieren Raum und Gestalt liber die Zeit, die ,,verrdaumlicht (geo-
metrisiert)* wird und deren Negativitit sich in der Idee einer zyklischen
Riickkehr authebt. Dies kommt in der Struktur des Diskurses selbst zum
Ausdruck: die Anamnese der vergangenen Zeit, der mythischen Ordnung,
der philosophischen arché liefert das Beispiel fiir das Verstindnis der
Welt und eine verniinftige Praxis (der Archetypus wird zum Ideal).

Das ,,Unterwegssein” des modernen Menschen unterscheidet sich
von dem ,,Unterwegssein“ eines in einem theozentrischen Paradigma
lebenden Menschen: beim Letzteren wird die Zeit als solche von Gott
bestimmt, ,,das Haus* befindet sich in einer nur Gott bekannten Zukunft.
Der iiber der Zeit waltende Gott erlaubt dem Menschen, die Begrenzun-
gen des Raumes sowie die Beschrinkungen seiner eigenen Natur zu
iiberschreiten: weder die Vergangenheit noch — anders als bei Odipus —
die mit ihr verbundene Schuld determinieren die Zukunft. Im Theozen-
trismus wird die Figur des Odysseus durch die Gestalt Abrahams ersetzt,
der das alte, bereits existierende reale ,,Haus“ zugunsten eines neuen
,Hauses (des von Gott bestimmten und verhei3enen) verldsst’. Aber
zugleich bleibt das jiidische Haus unzertrennlich mit einer Ethnie, dem
auserwéhlten Volk, verbunden, das zwar bereits sein Haus gefunden hat,
in diesem aber noch nicht ,,zu Hause* ist, weil es in ihm ein Knecht und
nicht der Herr ist.

Dieser Uberzeugung zufolge wird der Messias die Herrschaftsver-
héltnisse umkehren, indem er den Knecht zum Herrn und den Herrn zum
Knecht macht. Das Christentum setzt sich den griechischen poleis, dem
romischen Imperium, dem jiidischen Messianismus oder der hellenischen
oikumene (Okumene) [der Okumene als einer Caritas-Gemeinschaft] ent-
gegen. Ein Christ steht in der Spannung zwischen zwei ,,Hiausern®, dem
irdischen ,,Haus®, dessen Idealbild die Kirche darstellt, sowie dem ,,Va-

4 Mitrowski, Grzegorz: Kosmos, Bog, czas. Uniwersytet Slqski: Katowice 1993.
S.51-61.
° Ebd., S. 75-79.
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terhaus®, das sich im Konigreich Gottes aktualisieren soll. Da, wie Schel-
ling feststellte, die volle Gegenwart Gottes als des Geistes in der 6kume-
nischen Gemeinschaft der Menschen noch nicht erreicht ist, bleibt das
Christentum ein sich verwirklichendes Projekt,’ und die Aufklirung geht
dartiber nicht hinaus. Das Projekt der Aufkliarung muss sich ohne den
christlichen Bezug auf einen Fleisch gewordenen personlichen Gott in
seine eigene Antithese verwandeln (Ungleichheit, Versklavung, Entmen-
schlichung) — siehe das Beispiel der Franzdsischen Revolution.

Die Neuzeit wertet die Zukunft auf, aber sie negiert gleichzeitig ih-
re kosmo- und theozentrische Rationalisierung: die in der Gegenwart
gezeugte Zukunft bringt das Andersartige, Neue und Unbekannte mit
sich’. Anfinglich (in ontischer und axiologischer Hinsicht) durchaus po-
sitiv besetzt, zeigt diese gegenldufige Bewegung die Januskopfigkeit der
Zukunft, so dass sich eine Reintegration der in der Neuzeit stetig an-
wachsenden Negativitdt vollzieht, indem versucht wird, den diskursiv
simulierten realen Heimat-Mangel durch die Erzeugung eines den Men-
schen in der Welt beheimatenden Diskurses zu iiberwinden. In der Neu-
zeit vermehren sich die diskursiven Formen, jedoch gelingt es keiner
einzigen, das utopische Potential in ein reales, dauerhaftes, sicheres und
wohnliches ,,Haus“ umzugestalten. Anfinglich befindet man sich auf
einem dauernden und nicht problematisierten ,,Nachhauseweg®, wobei
das ,,Haus* selbst ein sich wandelndes Projekt bzw. die Illusion eines
Hauses bleibt (Nationalismus, Kommunismus, die Totalitarismen des 20.
Jahrhunderts, das utilitaristische und konsumorientierte Projekt einer
liberalen Demokratie und der Europdischen Union), wihrend die Proble-
matik, die der Vorstellung von Heimat anhaftet, im Zuge der Enttéu-
schung tiber sich selbst (als Postmodernismus) fiir null und nichtig erklért
wird (das Ideal wird zum anachronistischen und nutzlosen Archetypus).

Die den Menschen charakterisierende Spannung zwischen dem
,,In-der-Welt-Sein” und dem ,,Sein aullerhalb der Welt“ nimmt unter-
schiedliche Formen an. Sie kann sich auch in der Transposition des
,Hauses* selbst hin zu einem Endpunkt auBlerhalb der Welt dullern. Der
bereits erwdhnte Martin Buber unterscheidet Epochen der Behaustheit
von Epochen der Hauslosigkeit, in denen der Mensch nicht einmal ,,einen

6 Schelling, Joseph Wilhelm Friedrich: Philosophie der Offenbarung. Frankfurt am
Main: Vittorio Klostermann 1977. S. 320-321.

7 Habermas, Jiirgen: Filozoficzny dyskurs nowozytnosci. Ubers. M. Lukasiewicz.
Krakoéw: Universitas 2000. S. 15.
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Pflock® hat, um ,,sein Zelt* aufzuschlageng. Ein Beispiel fiir eine solche
Epoche ist fiir Buber die erfiillte, sich selbst kritisch begreifende Neuzeit:
sie besitzt weder einen Archetypus noch ein Ideal, weil sie einerseits die
Erinnerung an ,,die verlorene Heimat* eingebiifit hat, andererseits ist sie
unfdhig, ein entsprechendes Heimatideal zu generieren.

Bei einer Abschwichung des sich bei Buber abzeichnenden neo-
gnostischen Motivs der Vereinsamung ldsst sich Folgendes feststellen:
die Neuzeit erzeugt einen kritischen diskursiven Uberschuss, der es er-
laubt, jede aktuelle Diskursgestalt und jedes tatsdchliche In-der-Welt-
Sein zu iiberschreiten. Dieser Uberschuss verbindet Irrealitiit und Trans-
formationspotential, er ersetzt das Prinzip der Ahnlichkeit zwischen dem
Diskurs und der Realitét durch das Prinzip einer Steigerung des Unter-
schieds zwischen den beiden’. Deshalb bemerkt sogar der Hegelsche
Abraham-Odysseus, sobald er sich in einer scheinbar ungeriittelten und
ungefdhrlichen Konstruktion des Hegelschen Systems befindet, ihren
triigerischen Schein'’.

Dadurch unterliegt die Heimat als locus philosophicus einer ganz
spezifischen Verzweigung. Sie verwandelt sich in ein Feld von Kriften,
deren Vektor die jeweilige Gestalt (Faktizitit) der Heimat {iberschreitet,
da, wie Habermas nachweist, gleichzeitig ein Rationalisierungsprozess
der Lebenswelten und eine Animierung des in ihnen enthaltenen Trans-
formations- und Integrations-Potentials stattfindet''.

Der Sinn der Heimat duBert sich also in einer Verschiebung der
Bedeutungen und nicht in ihrer dauerhaften, ein stabiles Zentrum aufwei-
senden Struktur. Der Topos der Heimat nimmt die Gestalt der Idee Kants
an: er organisiert den Diskurs, wird aber selbst nicht vollstandig darin
dargestellt. Die Heimat ist sowohl ,,gegeben als auch ,,in Auftrag gege-
ben®, sie ,,bestimmt™ und ,,ist bestimmt®, sie gehort der Vergangenheit
und der Zukunft an, sie ist ein ununterbrochen konstituiertes Dasein. Die
neuzeitliche Figur der Heimat, die eher ein diskursives Modell eines rea-

¥ Buber, Martin: Problem czlowieka. S. 11.

’ Drewniak, Tomasz: Epistemologia fikcji. Studium historyczno-systematyczne.
Nysa: Oficyna Wydawnicza Panstwowej Wyzszej Szkoly Zawodowej w Nysie
2011. S. 149-162.

1% Siehe: Lowith, Karl: Od Hegla do Nietzschego. Rewolucyjny przetom w mysli XIX
wieku. Ubers. S. Gromadzki. Warszawa: Wydawnictwo KR 2001; Benisz, Hen-
ryk: Karl Léwith a heglowski rozwdj ducha w XIX wieku. Inspiracje filozoficzne.
Opole: Wydawnictwo Uniwersytetu Opolskiego 2011.

" Habermas, Jiirgen: Filozoficzny dyskurs nowozytnosci. S. 385-391.
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len Daseins als seine addquate Widerspiegelung ist, stellt sich wie folgt
dar: ihre Existenz kommt durch ihre eigene Negation zum Ausdruck, d. h.
durch die Vorstellung eines Verlustes oder einer Bedrohung der Heimat.

Anders ausgedriickt ist Heimat weder gegeben, noch existiert sie in
einer Form, in der sie existieren soll. Das sie begleitende ,,ist nicht™ oder
das in sich bereits einen Mangel enthaltende ,,ist verpflichten zu ihrer
Transformation, wobei sich das Nichtvorhandensein der Heimat mit einer
groBBeren Verpflichtung verbindet als ihr Vorhandensein. Wie F. Hol-
derlin trefflich bemerkt, aktiviert eine Bedrohung ndmlich das Transfor-
mationspotential: ,,Wo aber die Gefahr ist, wachst/ Das Rettende auch”'?.

Die Bedeutung der neuzeitlichen Heimatfigur wird durch Negativi-
tat, die Radikalisierung dieser Negativitit, ihre Transformation und Af-
firmation strukturiert. Einerseits offenbart sich in dieser Struktur der se-
mantische Uberschuss der Neuzeit, der durch Entfremdung gekennzeich-
net ist, andererseits versucht sie, diesen Uberschuss durch einen Uber-
schuss mit einem entgegengesetzten Bedeutungsvektor aufzuwiegen (z.B.
die romantische Dionysos-Figur). Indem er die Negativitit des modernen
semantischen Uberschusses verwandelt, wendet sich dieser Vektor in
Richtung des Zukiinftigen'. In den Heimat-Topos ist somit das Motiv
der Beheimatung eingeflochten, der ununterbrochenen Zihmung des
Fremden und Andersartigen. Der neuzeitliche Mensch ist ,,zu Hause®,
indem er nach dem ,,Zuhause strebt, eine Heimat sucht, Diskurse schafft,
welche die Heimat problematisieren und transformieren und die Heimat
mit dem Neuen und Andersartigen reintegrieren. Der neuzeitliche
Mensch ist ,,bei sich zu Hause®, sofern er das ,,Aufler-Haus-Sein“ (den
Gegenpol des ,,Zu-Hause-Seins*) in das ,,Auf-dem-Weg-nach-Hause-Sein‘
(eine Transformation des ,,Hauses*) umgestalten kann.

Er ist nicht mehr und gleichzeitig noch nicht ,,zu Hause”, ein Zu-
stand, den Martin Heidegger im Kontext der Interpretation von Hdolder-
lins Dichtungen wie folgt charakterisiert: ,,Es ist die Zeit der entflohenen
Gotter und des kommenden Gottes. Das ist die diirftige Zeit, weil sie in
einem gedoppelten Mangel und Nicht steht: im Nichtmehr der entflohe-

"2 Holderlin, Friedrich: Patmos. In: Holderlin, Friedrich: Werke und Briefe. Frank-
furt am Main: Insel Verlag 1969. Bd. 1. S. 188.

13 Heidegger, Martin: Beitrdge zur Philosophie (Vom Ereignis). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann 1989. S. 395-401.
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nen Gotter und im Nochnicht des Kommenden*'*. Das Neuartige beruht
hier darauf, dass der Mensch fiir die Zeit und fiir Gott selbst sowie fiir die
Art und Weise von Gottes Werden in der Zeit verantwortlich ist. Das
Kennzeichnende der neuzeitlichen Gott- und Heimatlosigkeit ist nicht der
Heimat- und Gottmangel, sondern die Freisetzung der in ihnen verborge-
nen Moglichkeiten — der sich erneuernde und transformierende Gott so-
wie die sich erneuernde und transformierende Heimat. Der Topos der
Heimat besitzt somit einen heuristischen Wert, soweit ihn eine syntheti-
sierende Kraft kennzeichnet, zugleich ist diese Synthese aber nie endgiil-
tig — sie bleibt nicht nur fiir eine quantitative Kumulation offen, sondern
auch, dhnlich wie die Neuzeit selbst, fiir eine qualitative Transformati-
on'. Das kritische (reflektierte) Bewusstsein, die Negativitdt und die
Transformation strukturieren den modernen Heimat-Diskurs und bilden
die Dialektik der ewigen Unruhe, des Schwebens zwischen den Gegen-
satzen. Bernhard Waldenfels bemerkt:

Heimat gibt es nicht ohne Bodensatz an Unheimlichem und Unheimi-
schem. Heimat ist, ,,worin noch niemand war”, ich fiige hinzu; wo auch
niemand sein wird; denn eine heimische Welt, die alle Fremdheit abstrei-
fen wiirde, wire keine Lebenswelt mehr, sondern ein Mausoleum'®.

Eine zweifache Differenz bilden auch die diskursiven Achsen des
semantischen Feldes des vorliegenden Sammelbandes. Zum einen wére
da die Differenz zwischen der ,,verlorenen Heimat™ und ,,der gesuchten
Heimat®“, die Differenz zwischen dem Archetypus der Heimat und dem
Ideal der Heimat. Die beiden wenden sich weder gegeneinander, noch
versuchen sie, die Existenz der realen Heimat vollkommen zu beherr-
schen: ein Ideal verlangt fiir seine Fundierung einen Archetypus, genauso
wie sich ein Archetypus erst in einem Ideal entfaltet. Die Erinnerung
erweckt den Wunsch nach Beheimatung, ein Projekt dagegen erlaubt es,
das reale Haus zu bauen. Zweitens gibt es eine Differenz zwischen dem
philosophischen und dem dichterischen Diskurs. Die ihre metaphysischen
Voraussetzungen kritisch erkennende Philosophie versucht nicht, den

' Heidegger, Martin: Erliuterungen zu Hélderlins Dichtung. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann 1981. S. 47.

'3 Sloterdijk, Peter: Nicht gerettet. Versuche nach Heidegger. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann 2001. S. 367-387.

16 Waldenfels, Bernhard: Heimat in der Fremde. In: Heimat. Analysen, Themen,
Perspektiven. Hrsg. W. Cremer, K. Ansgar. Bielefeld-Bonn: Westfalen Verlag und
Bundeszentrale 1990. S. 121.
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dichterischen (literarischen) Diskurs auszuschlieen oder ihn sich selbst
unterzuordnen.

In diesem Sinne kann das ,,Haus” des philosophischen Diskurses
nur in der Nachbarschaft des dichterischen ,,Hauses* gebaut werden. Der
Unterschied zwischen den Polen der beiden Achsen nimmt hier eine dy-
namische Gestalt an: die gegenseitige Anndherung und Entfernung der
beiden Pole ist eine Strategie der Resemantisierung des Heimatkonzeptes
und auch der Neuzeit selbst. Diese Strategie wird an fiinf semantischen
Konstellationen sichtbar, die sich um die Problematik des Diskurses, der
Gemeinschaft, der Stadt, der Landschaft, der Andersheit und der semanti-
schen Kontamination verdichten. Die einzelnen Motive kommen im
Rahmen einer ganz bestimmten Konstellation zum Vorschein und kehren
deutlich sichtbar in einer anderen wieder. Die polyphone Struktur der
Komposition dieses Buches stiitzt sich also auf die Technik der Zentrie-
rung des Leitmotivs in unterschiedlichen semantischen Konstellationen,
ahnlich wie es bei einer Fuge der Fall ist, wo das Thema mit einem freien
Kontrapunkt verbunden wird. Diese Art von Diskurs steigert die Bedeu-
tung nicht durch die Trennung von anderen Bedeutungen (durch die Zer-
legung in einzelne Bedeutungseinheiten), sondern in der Vermehrung
korrelativer Bedeutungen.

Das erste Kapitel situiert die Heimat-Problematik in der Perspekti-
ve einer kritischen Auseinandersetzung mit dem Wesen der Neuzeit. Thre
Antonymien verweisen auf die Genese des neuzeitlichen Verstandes und
eines instrumentalen Diskurses, der seine operative Effektivitit der Un-
terbrechung des Traditionsfadens verdankt. Die Neosemantisierungsstra-
tegie beruht somit konsequent auf der ,,Riickgewinnung der Erinnerung®,
der Einfithrung in den Diskurs der ,,verlorenen/ vergessenen Bedeutun-
gen* (der verlorenen Begrifflichkeit als Einheit von Mythos und Logos).

Der den Band eroffnende Text Pawet Pieniazeks, Die Mythologie
der Riickkehr bei Schiller, skizziert das Paradigma des neuzeitlichen Dis-
kurses als Konzeptualisierung der authentischen Gestalt der Menschlich-
keit und der Kultur. Dieses Paradigma kennzeichnet einerseits das Ende
der metaphysischen Struktur, die den Menschen in die ewige Ordnung
des Seins einschreibt, was in einer Betonung der Zeitlichkeit und End-
lichkeit des menschlichen Wesens resultierte. Andererseits bestimmt es
die Erfahrung der aktuellen Gestalt der Menschlichkeit und der Welt als
die einer Entfremdung. Das diskursive neuzeitliche Bewusstsein priasen-
tiert sich also dahingehend, dass ,,die alte Welt“ einer Dekomposition
unterzogen wurde, die neue aber noch keine Gestalt gewonnen hat.

19



Tomasz Drewniak, Alina Dittmann

Rousseaus kritische Diagnose der Neuzeit, die sich in eine egoisti-
sche, selbstbezogene Individualitit und eine partikuldren Interessen un-
terworfene gesellschaftliche Ordnung aufspaltet, wird durch Friedrich
von Schiller weiter gedacht. Der antagonistische Dualismus der neuzeitli-
chen Kultur duBlert sich — folgt man der Meinung des Autors der Briefe
tiber die dsthetische Erziehung des Menschen — in einer Desintegrierung
des Individuums, einer Unterordnung des Bildungsideals unter das Diktat
der Arbeit und der abstrakten und mechanischen Konstruktion des neu-
zeitlichen Staates.

Im Menschen selbst entsteht auBerdem eine Kluft zwischen der
pragmatisch orientierten Sinnlichkeit und dem abstrakten, utopisch-
moralistischen Verstand. Wihrend der neuzeitliche Mensch ,,uneinig mit
sich selbst und ungliicklich in seiner Erfahrung des Menschseins* ist, war
die Kultur des antiken Griechenlands vom Geist der Harmonie und der
Versohnung von Individuum, Natur und Gesellschaft durchtrénkt. Soweit
die Griechen das Ideal der harmonischen Einheit festlegen, kann es vom
neuzeitlichen reflexiven Bewusstsein umgesetzt werden, weil eben dieses
reflexive Bewusstsein in Schillers Konzept die Grundlage der Versoh-
nung von Korper und Geist, Natur und Kunst, Natur und Moralitdt aus-
macht.

In Wirklichkeit ist der Topos der Riickkehr zu den Griechen — wie
P. Pieniazek nachweist — eine Riickkehr zu einem Ideal, das bisher noch
nicht verwirklicht wurde. Das holistische Schonheitsideal wird zum Ge-
genstand eines unendlichen Strebens und die Neuzeit (die Entfremdung)
selbst zum Gegenstand einer unendlichen Uberschreitung und der Befrei-
ung des in ihr verborgenen transformatorischen Potentials, indem dieses
vom kritischen Bewusstsein erkannt wird.

Friedrich Holderlin erscheint aus der Perspektive der Schillerschen
Konzeption als ein elegischer Dichter, weil er die Natur suchte,

aber als eine Idee und in einer Vollkommenheit, in der sie nie existiert

hat, wenn er sie gleich als etwas Dagewesenes und nun Verlorenes be-
D17

weint .

Ein elegischer Dichter vergroflert den Unterschied zwischen Ideal und
Wirklichkeit, um eine Transformation der Letzteren zu erreichen. Dem-

17 Schiller, Friedrich: Uber naive und sentimentalische Dichtung. In: Schiller, Fried-
rich: Uber Kunst und Wirklichkeit. Schriften und Briefe zur Asthetik. Leipzig:
Reclam 1984. S. 423.
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entsprechend weist die Holderlinsch-Heideggersche Idee des dichteri-
schen Wohnens in der Interpretation Jan Krasickis ( “Dichterisch wohnet/
Der Mensch auf dieser Evde“. Prolegomena of the idea of poetic habi-
tation) ein kritisch-transformierendes Potential auf. In ihrem Licht wird
das nachneuzeitliche Nomadentum als Umsetzung der neuzeitlichen Ent-
fremdung gesehen, die sich in einem metaphysischen Macht/Kraft-
Diskurs offenbart — in der Vergegenstindlichung und Instrumentalisie-
rung des Seins, der Autonomie des Menschen und in dem Tod Gottes.
Die Entfremdung der ,,diirftigen Zeit* wird zu einer Erfahrung des Dich-
ters, der an die Idee des Wohnens erinnert und somit das mit dem Sein
und den Gottern gemeinsame Wohnen lehrt. Die poetisch idealisierte
,verlorene Welt™ ruft beim Menschen nicht Ratlosigkeit, Sehnsucht und
Entfremdung hervor, ganz im Gegenteil — Holderlin als der ,,am meisten
Zukiinftige* bewahrt den Menschen vor der Seinsvergessenheit und be-
reitet zugleich die Umwandlung der Welt vor.

Auf dem Hintergrund der Dionysos-Figur erscheint der neuzeitli-
che Verstand als Vergessen des Andersartigen — des Mythos als einer
Urerfahrung der Existenz (Lucia Gorgoi, Dionysos und seine Transfor-
mationen in der rumdnischen Literatur der Moderne). Nach Lucian
Blaga, der an die nietzscheanische Idee der Remythologisierung der Kul-
tur ankniipft, kann der Verstand im Kontext des Dionysos-Mythos eine
Selbstinterpretation und Selbsttransformation vollziehen, indem er die
eigene nihilistische und skeptische Gestalt iiberschreitet. Die Aufgabe
des Verstandes ist die erneute Wiederentdeckung des dionysischen Sub-
strats der nationalen Kultur. Blaga revitalisiert in seinem dramatischen
Werk die Gestalt Zalmoxis, des Hauptgottes der Thraker, eines Gottes
des Todes und der Wiedergeburt, des Abstiegs ins Jenseits und der
initiatorischen Einweihung. Ahnlich wie Dionysos-Iakchos bei Schelling
offenbart Zalmoxis eine neue, den Griechen unbekannte Seite der diony-
sischen Natur. Er ist kein Gott des Wahnsinns, der Exzessivitiat und des
Individualititsverlustes, sondern ein Gott der Freude und der milden Ver-
sOhnung aller Kreaturen. Gleichzeitig erbt Dionysos-Zalmoxis das anti-
christliche und antitheologische Potential des nietzscheanischen Diony-
sos. Wiahrend das Symbol des Gekreuzigten das Leben erniedrigt, ist
Dionysos-Zalmoxis ein Gott des Lebens, das sich in der Symbolik des
Weingottes selbst heiligt und bestétigt.

Wie Martin Heidegger feststellte, kann die Figur des Dionysos zu
einer Verstirkung negativer Tendenzen der Neuzeit fithren — der endgiil-
tigen Freisetzung des planetaren Willens zur Macht und einer gesteiger-
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ten Instrumentalisierung des Seins im Ganzen. Die aus der Metaphysik
erwachsende Neuzeit bildet einen instrumentalen, vermehrenden, objek-
tivierenden und Bedeutungen verbrauchenden Diskurs, der zur Seinsver-
gessenheit und zugleich zu einer allgemeinen Heimatlosigkeit fiihrt (To-
masz Drewniak, 7710Ai1s-vwinodig-dnoAis Die Heimatlosigkeit und der
semantische Uberschuss des Seins im Licht der Heideggerschen Ausle-
gung des Antigone-Chorlieds).

Heidegger konstruiert die Genealogie und die Eschatologie der
Heimatlosigkeit: Der Mensch kann nur angesichts der Unverborgenheit
des Seins wohnhaft sein (sog. dichterisches Wohnen). Wenn er aber ver-
sucht, diese ,,Offenbarkeit zu beherrschen, gerit er in eine immer grof3e-
re Heimatlosigkeit. Die Metaphysik reduziert den semantischen Uber-
schuss des Seins zur Prisenz, sie transformiert die ontologische Differenz
in eine Ahnlichkeit zwischen der Idee und ihrer sinnlichen Kopie und
entzieht auch der Dichtung und dem Mythos ihren diskursiven Wert. Die
Ausrichtung des Diskurses auf die Anwesenheit und Instrumentalisierung
der Welt blockiert seine Fahigkeit zur Assimilierung des Seins. Heideg-
gers Deutung der sophokleischen Triade 7odig-Owimoldis-dmodig verla-
gert den metaphysischen Diskurs in die Sphire der Dominanz des Seins
selbst.

AuBerdem ermdglicht diese Auslegung die Transformation des
Diskurses durch die Aneignung seiner Negativitit und durch die Enteig-
nung seines aggressiven Willens zur Gewalt gegeniiber dem Andersarti-
gen, d. h. gegeniiber dem nichtmenschlichen Sein. Der vollstindige Tod
der Bedeutung (Desemantisierung) ist hier eine Bedingung ihrer Rese-
mantisierung. Ebenso wie sich die Parusie des Seins in seiner Abwesen-
heit verbirgt, verbirgt sich das Denken in der Metaphysik, die Heimat in
der Heimatlosigkeit und das Dichterische im ,,Prosaischen”. Aus dem
Tod des metaphysischen Diskurses soll unter anderem eine Revitalisie-
rung der dichterischen Potenz der Sprache resultieren, die es erlaubt, den
semantischen Uberschuss des Seins zu assimilieren.

In der Neuzeit wird der Heimatbegriff auch in seiner sozialen, poli-
tischen und rdumlichen Dimension problematisiert, weshalb sich die Tex-
te des zweiten Kapitels auf die folgenden Fragen konzentrieren: Wie
kann man Individualismus, kritische Rationalitidt und die lokale Gemein-
schaft vor dem instrumentalen Verstand und den homogenisierenden und
zentralisierenden Tendenzen der Neuzeit bewahren? Wie kann man die
neuzeitliche Republik mit den vorneuzeitlichen Traditionen verséhnen?
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Und endlich: Was fiir Konsequenzen hat die Entstehung virtueller Ge-
meinschaften fiir den gesellschaftlichen Bereich?

Maurice Barres unterscheidet sich von der ersten Generation der
Konservativen, die den Untergang der Monarchie erlebt hat und gegen
den die Revolution pragenden Geist der Aufkldrung polemisierte (Arka-
diusz Barut, Ethnic roots of individuality. Conservative egotisme of
Maurice Barres). In der Perspektive des Endes des 19. Jahrhunderts ge-
horen die Revolution und der aufklirerische Rationalismus zur franzosi-
schen (und européischen) politischen und intellektuellen Tradition. Die
Akzeptanz der politischen und gesellschaftlichen Wirklichkeit der III.
Republik, und, breiter gedacht, einer liberalen Demokratie, verbindet sich
bei Barres mit dem Versuch, sie mit dem biirgerlichen Geist zu verbin-
den. Erstens wird darauf hingewiesen, dass die Kriterien einer wissen-
schaftlichen und technischen Rationalitit im Bereich der politischen
Theorie und Praxis nicht gelten. Diese politische Praxis soll also auf der
Tugend der Zuriickhaltung basieren, die sowohl den Narzissmus des Ver-
standes als auch die Unstetigkeit der Emotionen mafBigt. Zweitens setzt
die politische Tatigkeit eine 6ffentliche Sphére voraus (Familie, regionale
und religiose Gemeinschaft, Volk), weil in ihr nicht nur die einzelnen
Individuen verwurzelt sind, sondern auch eine Haltung ausgebildet wird,
die das gemeinsame Wohl an die erste Stelle setzt (allerdings steht in der
II1. Republik der Zentralismus der staatlichen Macht einer atomisierten
Gesellschaft gegeniiber). Drittens verbindet sich die Gestaltung einer
reifen Menschlichkeit mit einem allmihlichen Ubergang vom Egoismus
zum Personalismus und von einer regionalen und ethnischen Gemein-
schaft zu einer allgemeinmenschlichen.

Die Konzeption von Barres stellt sich dem Individualismus entge-
gen, der sich durch die Ablehnung von Tradition, gesellschaftlichen Bin-
dungen und der Religion konstituiert, der aber gleichzeitig von dem ge-
pragt ist, was in der menschlichen Natur und Kultur am niedrigsten steht
— dem auf einer Affirmation des gesellschaftlichen und historischen Kon-
textes der eigenen Freiheit beruhenden Individualismus. Dem Verfasser
von Les Déracinés zufolge wird dem Einzelnen durch diese Affirmation
ein ,,Atom“ des kollektiven Verstandes zuteil. Dadurch ist es moglich,
den eigenen Verstand ebenso zu iiberschreiten wie jedwedes individuelle
Ethos, wodurch die Menschen gleichzeitig in den Bereich der ,,liberzeitli-
chen Werte* eingefiihrt werden. Die Tradition ,,verwurzelt“ den Men-
schen und ldsst ihn eine ,,Briicke* zwischen der Vergangenheit und der
Zukunft bauen, weil das Neue in ihrem Licht zur Weiterentwicklung und
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Vollziehung der Vergangenheit wird. Gleichzeitig dient dieses Neue auch
dem Ausbau des regionalen und europdischen Hauses.

Die amerikanische gesellschaftliche und politische Erfahrung ent-
kriftet das heuristische Potential des Topos ,,der verlorenen Welt*: es ist
eben die europidische Welt, die den Anforderungen eines ,,gemeinsamen
Hauses* nicht geniigt, weil sie flir die religiose Vielfalt, die Unterschied-
lichkeit der Traditionen und die 6konomische, gesellschaftliche und poli-
tische Kreativitit zu eng ist. In Royces Konzeption erscheint die ,,neue
Welt“ als eine Vielzahl offener Heimatwelten, die die gesellschaftliche
Bindung nicht auf eine gemeinsame Geschichte (Gedichtnis) zuriickfiih-
ren, sondern auf eine Wahlgemeinschaft und den gemeinsamen Stolz auf
die Zugehorigkeit zu einer konkreten lokalen Gemeinschaft, die bestimm-
te Brduche und Ideen pflegt (Zbigniew Ambrozewicz, Josiah Royce:
From Provincialism to the Great Community).

Der eine Gemeinschaft konstituierende Moment ist die Loyalitét,
die die Autonomie eines Individuums mit seiner Angehorigkeit zur Ge-
sellschaft synthetisiert: die Freiheit mit Natur, die Natur mit der Kultur,
die Individualitidt mit der Allgemeinheit, eine lokale mit der allgemein-
menschlichen Gemeinschaft, die Tradition mit Kreativitidt der menschli-
chen Freiheit. Die Verbindung von Loyalitdt und Gemeinschaft gehort —
nach Royce — zum Wesen des Christentums. Das Christentum relativiert
einerseits irdische Gesellschaften, andererseits werden sie von ihm als
vollkommenster Typ zwischenmenschlicher Relationen aufgefasst — d. h.
als das Reich Gottes; einerseits trennt das Christentum das Individuum
von der Gesellschaft, andererseits verbindet es beide durch Liebe und
Loyalitat.

Das Christentum macht den Menschen fiir die gemeinsame, sich
durch die Arbeit in und zugunsten der lokalen Gemeinschaft verwirkli-
chende Welt offen. Diese Verwirklichung erfolgt durch eine Verstirkung
der Vielfalt und die Pflege einer realen und interpersonalen Freiheit. Ca-
ritas ist somit eine Bedingung von universitas. Der Personalismus einer
lokalen Gemeinschaft stellt fiir Royce eine Absicherung gegeniiber den
Bedrohungen der Neuzeit dar: dem Schwund der Vielfalt und einer
Depersonalisierung zwischenmenschlicher Beziehungen sowie einer Zu-
nahme negativer Emotionen, die von den Massenmedien und dem politi-
schen Diskurs weiter verstarkt werden. Die lokale Gemeinschaft sollte
nicht als Fluchtort vor der Neuzeit gesehen werden, vielmehr ist sie eine
Voraussetzung filir die Moglichkeit einer entsprechenden Verwirklichung
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der anderen Gemeinschaftsbereiche des menschlichen Lebens — der Na-
tion, der allgemeinmenschlichen Gemeinschaft und des Reiches Gottes.

Die Entstehung des Internets als Kommunikationsmedium fiihrte
zu einer neuen Form sozialer Beziehungen — einer ihres realen Ortes be-
raubten virtuellen Gemeinschaft. Das virtuelle Milieu konstituiert einen
neuen, depersonalisierten und fiktiven Typ von Identitit (nickname) so-
wie einen von beruflichen Interessen, Leidenschaften und Verlangen
strukturierten Diskurs. Magdalena Kaminska (Electronic Agora, Digital
Tribe: In Search of Virtual Community) unterscheidet zwei Paradigmen
der Rationalisierung und der virtuellen Gemeinschaft: im ersten hat die
virtuelle Gemeinschaft einen instrumentalen und privativen Ersatz-Status
gegeniiber den realen sozialen Beziehungen, im zweiten ermdglicht die
virtuelle Gemeinschaft einen neuartigen Typ von Kommunikation, der
mit der realen Welt kompatibel ist.

Indem sie an Maffesolis Konzeption ankniipft, weist die Autorin
darauf hin, dass der die westliche Kultur kennzeichnende Individualis-
mus, Substantialismus, Rationalismus und Formalismus, das Hierarchie-
denken und die kommunikative Diskursivitét in virtuellen Gemeinschaf-
ten Ausdruck finden, die sich durch ihre Affektivitit, Verginglichkeit,
Netzstruktur, haptische Wahrnehmung, Azephalie und Radikalitdt aus-
zeichnen. Das dialektische Gesicht des Internets wird an der Tatsache
sichtbar, dass biirgerliche Gemeinschaften neben den neuen Stammesge-
meinschaften entstehen. Da mit der Umgestaltung der Stédte der offentli-
che Raum ebenso verschwindet wie die nicht-instrumentale, allgemein
zugangliche und biirgerliche Gestalt des Diskurses, verlagert sich dieser
Diskurs in den virtuellen Raum. Die elektronische Agora wird allerdings,
dhnlich wie der reale 6ffentliche Raum und gesellschaftliche Institutio-
nen, von einer regressiven und primitiven Gemeinschaft bedroht. Thre
Mitglieder sind ein Inbegriff des Heideggerschen ,,technisierten Tieres®.
Sie bedienen sich zwar der neuesten Technologien, lehnen aber gleich-
zeitig die Idee des Hauses ab, die mit Individualismus, Rationalismus und
kritischem Bewusstsein verbunden ist.

Eine Konsequenz der Ausbildung der neuzeitlichen Wissenschaft
und Technik, der Industrialisierung und Urbanisierung ist die Entsakrali-
sierung der Natur: die Umwelt wird zum objektiven Gegenstand der Na-
turgesetze. Und mittels der Rechte der Wissenschaft wird die Natur der
Macht des Menschen iibergeben. Der in seinem Wesen der Natur ent-
fremdete Geist, der sich selbst als ihre Negation versteht, strebt nach der
Wiedervereinigung von Geist und Natur in einer ldndlichen Landschatft.
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Das dritte Kapitel wird durch einen Beitrag Sebastian Mrozeks er-
offnet, der sich bei seiner Analyse von Gedichten Joseph von Eichend-
orffs auf Ingardens Theorie des literarischen Werks stiitzt (Joseph von
Eichendorff phinomenologisch gelesen. Versuch einer Anndherung an
den Eichen-dorffschen Heimatbegriff in seiner Lyrik im Kontext von Ro-
man Ingardens Konzept des Literarischen Kunstwerks). Heimat ist flr
Eichendorff ein verlorener Ort, der reale Ort wird durch ein poetisches
Bild ersetzt. In seiner Poetik schaffen Zeit und Ort, die einer abgeschlos-
senen Vergangenheit angehdren, eine Distanz zur aktuellen Gestalt der
Realitédt. Der Dichter entwirft eine originelle Topographie und Semantik
der heimatlichen Landschaft, die sich aus Elementen der Lubowitzer
Landschaft Oberschlesiens und der Umgebung Heidelbergs zusammenset-
zen. Mrozek unterscheidet mehrere rdumlich-semantische Dominanten
von Eichendorffs Lyrik: ein auf einer Anhohe situiertes Schloss, das die
vergangene religiose, gesellschaftliche und ethische Ordnung symboli-
siert; den Sicherheit symbolisierenden Wald, das Wiederfinden der Iden-
titdt und der Bindung an die Gemeinschaft, sowie die Stadt, die Fremd-
heit und Einsamkeit versinnbildlicht. Im selben Maf3e, wie sich der Dich-
ter in dieser paradigmatischen Landschaft ,,zu Hause* fiihlt, lebt er in der
realen Welt immer ,,zu spit* — er oszilliert zwischen Traum, Sehnsucht
und dem Gefiihl von Einsamkeit.

Lucia Gorgoi (Hermann Hesse und die Schweizer Heimat mit einer
Analyse des Romans ,,Peter Camenzind*) analysiert die Dialektik des
Geistes und der Natur auf zwei Bedeutungsebenen: erstens in Hermann
Hesses ,,Peter Camenzind®“, zweitens in der Biographie des Schweizer
Schriftstellers. Die Strenge der alpinen Natur stellt sich vor dem Hinter-
grund der poetischen (mythologisierenden) Empfindsamkeit Peter
Camenzinds als ein Raum der Uranwesenheit Gottes dar — der gewalti-
gen, erschreckenden und berauschenden Schopfungskraft. Zwar verleiht
der Geist der Natur seine Sprache, zugleich aber verschlief3t er seine Dy-
namik in Bildern ihrer Verwandlungen.

Ausdruck der Suche nach einer gemeinsamen Identitét ist die intel-
lektuelle Entwicklung Peter Camenzinds, seine Aufenthalte in Ziirich und
Basel, in Oberitalien und Paris, sowie seine Auseinandersetzung mit den
Ideen des heiligen Franz von Assisi. Seine Sakralisierung der Natur ist
von seiner Liebe fiir die gesamte Schopfung durchdrungen. Sie inspiriert
den Protagonisten zur Riickkehr in sein Heimatdorf, zur Aufwertung all-
taglicher gesellschaftlicher Aktivitidten und zu einer Tétigkeit zugunsten
der Gesellschaft. Die Riickkehr in die Heimat und in die wohnliche
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Landschaft bejaht den zuriickgelegten Weg, und ihre Kronung soll die
Verwirklichung der Idee der Néchstenliebe sein: die Assimilation der
Heimat in tiglichen Aktivitdten, die Transformation des sich selbst in der
Andersartigkeit suchenden Geistes zu einem Geist, der in realer Domesti-
zierung dessen, was am ndchsten ist, zu sich selbst findet.

Traume und die Natur sind die semantischen Vektoren, die das
Werk des oberschlesischen Dichters Alfons Hayduk strukturieren (Julian
Maliszewski, Naturphilosophie und Humanismus in der Lyrik Alfons
Hayduks). Erstere erscheinen als eine Erinnerung an die schone Vergan-
genheit, Letztere — als eine ununterbrochene Wiederkehr des ewig Glei-
chen. Die Natur gehort zusammen mit dem menschlichen Geist zum ewi-
gen Rhythmus der Gesamtheit allen Seins. Bilder der oberschlesischen
Natur, die die Vielfalt harmonisiert und Gegensdtze miteinander ver-
sOhnt, werden fiir Hayduk zu einer Strategie des Wiederfindens des Geis-
tes in der Welt, indem er die Welt als beseelt beschreibt. Dadurch, dass
die Natur im Traum idealisiert dargestellt wird, wird die Heimat in einen
Gegenstand der Traume und der Nostalgie verwandelt. Als der richtige
Weg zur Wiederfindung der Einheit mit der Welt erscheint das Hervor-
bringen der geistigen Seite der Natur, was durch Arbeit geschieht. Im
Rhythmus der taglichen Aktivititen 6ffnet sich die oberschlesische Natur
als eine Heimat fiir die sie bewohnende ethische Gemeinschaft, die durch
thre Arbeit eine Versohnung des menschlichen Geistes, der Natur und
Gottes (,,das erste frische Brot*) bewirkt.

Christian Sommer rekonstruiert in seinem Text (,,Aber in Hiitten
wohnet der Mensch ““. Heideggers Todtnauberg als mythologischer Bezirk
der Wahrheit) die semantische Konstellation von Heideggers ,,schopferi-
scher Landschaft”, wie sie sich in der Todtnauberger Hiitte fokussiert.
Der Rhythmus der menschlichen Arbeit — der Arbeit des Landwirts und
des Schéfers in der Gebirgslandschaft des Schwarzwaldes — entspricht bei
Heidegger dem Rhythmus des Daseins selbst, das durch den Denker im
Handwerk des Denkens aufgefasst wird. In der Todtnauberger Hiitte
schafft Heidegger in einem Dialog mit der Poesie Hdlderlins eine Vision
der kiinftigen und mit der Mutter-Erde versohnten Germania.

Die Todtnauberger Hiitte und das obere Donautal werden fiir Hei-
degger zum Zentrum einer diskursiven Assimilation des Daseinsgeheim-
nisses (Germanias Geheimnisses), das in der poetischen Sprache Holder-
lins sichtbar wird. Die Hiitte wird zu einem Zentrum der Transformation
der ,,Weltnacht“ in einen anderen Anfang, einer Verwandlung von Vater-
land in Vaterland. Der in einer Dorthiitte verwurzelte Traum stellt in der
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nHdirftigen Zeit* den letzten Unterschlupf des Daseins selbst dar, und
zugleich den ersten Ort, in dem das Sein die Ankunft seiner Parusie ver-
kiindet. Die in der Todtnauberger Hiitte zentrierte Reflexion Heideggers
aktiviert und Offnet die unterirdische Quelle des Seins: ihr belebender
Strom soll die Berghénge und Kliifte hinab flie3en, die ,,Wiiste der Welt*
bewissern und sie in ,,einen fruchtbaren Boden* verwandeln, d. h. in eine
Umwelt fiir die authentische Existenz des Menschen.

Die im 4. Kapitel analysierte konzeptuelle Figur der Stadt verbin-
det das Zentrum des zivilisierten Lebens mit der dauernden Beeintréchti-
gung der Ordnung. In der Stadt fordert der Mensch, wéhrend er die Fiille
seiner Macht erreicht hat, die Gottheit und die Natur heraus: die bibli-
schen Stiadte Sodom und Gomorra sind Synonyme des Verderbens, und
auch Platons Atlantis weist dhnliche Eigenschaften auf. Dariiber hinaus
besitzt die Stadt ein utopisches Potential, das nicht zuletzt im Neuen Je-
rusalem, in der platonischen Respublica und La Citta del Sole Tomasso
Campanellis sichtbar wird.

Die in der Tragddie artikulierte griechische Heimaterfahrung war
mit einer Rationalisierung der stindig wiederkehrenden Krise verbunden.
Wie Ewa Smolka-Drewniak (Woman and resacralization of polis in Eu-
ripides’s tragedies) betont, legen die rdumlichen Beziehungen zwischen
Mann und Frau — das Haus, das Bett, die rechte Seite, die linke Seite, die
Agora, das Meer, der Ackerboden, das Brachland — das Paradigma der
,Ordnung® in der Stadt fest, ebenso aber auch das ihrer Krise. Die grie-
chische Polis stiitzte sich auf einen unabdingbaren Dualismus: sie brauchte
einerseits fiir ihr Fortdauern die Frau — als Ehefrau und Mutter der Biirger
— andererseits schloss sie diese aus dem 6ffentlichen Leben aus.

Aus dieser Perspektive stellt die Frau, die sich im Grunde ihres
Wesens dem Blutvergielen widersetzt, eine Bedrohung fiir die méinnliche
Welt der politischen Aktivitdt dar — einer Aktivitét, die immer wieder die
Gottesrechte verletzt. Die Stadt bendtigt jedoch die Frau, und dies nicht
nur in biologischer Hinsicht: sie bestimmt auch den Charakter der Bin-
dung der Gemeinschaft an Gott (an die Goétter). Die Frau ist ein Symbol
der Bestindigkeit des oikos (Haus), auf dem die Existenz der Stadt ba-
siert. Sie ist auBerdem ein Symbol fiir das zivilisierte Leben. Durch die
Frau, d. h. durch ihre Verortung, wird die urspriingliche géttliche Macht
reaktiviert. Durch die Frau ,,absorbiert die Stadt das Gottliche und er-
neuert dadurch ihr eigenes Leben.

Ein Zentrum der symbolischen Konstellation der Stadt in Zbigniew
Herberts Dichtung ist das Motiv der Bedrohung: der inneren Bedrohung,
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die aus den Verstofen und Verbrechen der Bewohner von Mykene resul-
tiert, und einer dulleren Bedrohung — der durch Troja, aulerdem auch der
Bedrohung durch das Vergessen — als eine (verlassene) Stadt im Grenz-
land (Piotr Krzyzowski, City and its metamorphosis in Zbigniew Her-
bert’s poetry). Eine bedrohte Stadt braucht Verteidiger, die in die FuB3-
stapfen von Gilgamesch und Hektor treten, der ,,Verteidiger des grenzen-
losen Konigreichs und der Aschenstadt”, die ,,die alten Zauberspriiche
der Menschheit, Marchen und Sagen“ neu aufsagen. Tatsdchlich setzt
Herbert die Kontinuitdt der Menschheit mit der Kontinuitét der Stadt
gleich — sei es in rdumlich-geographischer Hinsicht oder symbolisch.
Geht die Idee der Stadt verloren, filhrt das zum Verschwinden der die
europdische Kultur charakterisierenden Werte: in der Interpretation Piotr
Krzyzowskis erscheint Zbigniew Herberts Dichtung als eine verschiedene
Gestalten annehmende Anamnese der Stadt-lIdee als eines Zentrums des
zivilisierten Lebens, eines Zentrums des historischen Gedachtnisses und
der kulturellen Identitét.

Fir Juliane Karwath bildet Neisse, die Stadt, in der sie ihre Kind-
heit und Jugend verbrachte, den Archetypus einer Heimatstadt (Gabriela
Dziedzic, ,,Ein Kloster, eine Kirche und eine Kaserne* — das Bild der
Stadt Neisse in dem Roman ,,Das schlesische Frdulein® von Juliane
Karwath). Die in der Zeit der napoleonischen Kriege lebende Begina, die
Hauptprotagonistin des Romans Das schlesische Frdulein, kommt nach
Neisse und heiratet einen dort stationierten Offizier. Zwei Pole organisie-
ren das Leben in der Stadt: der Katholizismus und die mit ihm verbunde-
ne sakrale Architektur, auBerdem der Alltagsrhythmus der Garnison. Ein
Symbol fiir den ersten Pol ist das Glockenlduten (Neisse als das schlesi-
sche Rom), Symbol fiir den anderen ist der regelmdfige Schritt der mar-
schierenden Soldaten (Neisse als Festung).

Zwar wird der stddtische Raum durch den preuBlischen Militaris-
mus dominiert, und die lockeren Sitten beeintrachtigen die biirgerliche
Moral, aber die in der Stadt herrschende Atmosphére ist keineswegs un-
gewohnlich und der wéhrend der Befreiungskriege (1813-1815) aufkei-
mende Patriotismus verbindet die Biirger mit den Soldaten. Die von einer
adeligen Familie abstammende Begina fiihlt sich in Neisse einsam und
vom Alltagstrott bedriickt. Erst ein Umzug nach Berlin 16st das Heimweh
nach Neisse in ihr aus. So wird Neisse zu ihrer Heimatstadt, indem es im
Bereich der idealisierten Erinnerungen als eine unwiederbringlich verlo-
rene Stadt dargestellt wird. Die reale Distanz vertieft die Ndhe der Erin-
nerungen.
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Beata Giblak (Das polarisierte Heimatbild in Max Herrmann-
Neifles Werk) analysiert verschiedene Aspekte des Begriffes ,,Heimat-
stadt als Topos im literarischen und dichterischen Werk Max Herrmann-
Neifles, der in seinen Romanen und lyrischen Texten stindig wieder-
kehrt. Die Heimatstadt in der Provinz (Neisse) erscheint vor allem als ein
Raum der Konventionen, gesellschaftlicher Rollen und Masken, die zu
Gesichtern geronnen sind. Der kleinstédtischen Stagnation und den Ein-
schrankungen wird anfénglich die Metropole (Berlin) gegeniibergestellt.
Die mit ihr verbundene Dynamik ermdglicht jedoch kein authentisches
Leben und bietet keine addquate Umgebung fiir eine literarische Tatig-
keit: die zwischenmenschlichen Beziehungen sind entpersonalisiert und
merkantilisiert, die Technik dominiert — das ,,Privatleben der Kleinstadt*
wird durch ,,6ffentliche Anonymitit” ersetzt.

Wihrend die Provinz die Individualitit versklavt, wird diese von
der Metropole komplett eingesaugt. Die Riickkehr in die Heimatstadt
verbindet sich fiir Max Herrmann-Nei3e mit einer Strategie der Entlar-
vung und Transgression der dort herrschenden Normen, und in der Tat ist
die Steigerung der Entfremdung zugleich eine Technik zur Freisetzung
der Schopfungskraft. Den Hass gegeniiber der realen Heimatstadt beglei-
tet die Liebe zu einer imagindren und idealisierten Stadt. Die paradoxe
Beziehung des Dichters zu seiner Heimatstadt stellt sich wie folgt dar:
der Dichter braucht eine reale Heimatlosigkeit, Entfremdung und Ein-
samkeit, um auf der Grundlage seiner wachsenden Sehnsucht das Spiel
der Bilder zu initiieren. In diesem Sinne ist das ,,dichterische Bewohnen*
der Heimatstadt allein kraft der Phantasie moglich.

Im Werk Stefan Bacius wird seine Heimatstadt Kronstadt zur uto-
pischen ,,Stadt der Stddte™ (Mariana-Virginia Lazarescu, ,,Ich sitz und
seh wie alles nun verschwand". Uber den Heimatbegriff des Dichters
Stefan Baciu). Der Dichter und Polyglott, der sich ab 1946 auBlerhalb
Rumaéniens aufhielt, vermischt die Darstellung seiner Heimatstadt mit der
Multikulturalitit der damaligen Metropolen. Weder flieht Baciu vor der
modernen Metropole in die Vorstellung einer ,,verlorenen Stadt“, noch
verstiarkt er den Unterschied zwischen dem, ,,was war® und dem, ,,was
ist“. Seine poetische Strategie geht vielmehr in die entgegengesetzte
Richtung: in dem Malle, wie seine eigene ruméinisch-jiidisch-deutsch-
ungarische Heimatstadt durch den Geist des europdischen Universalis-
mus charakterisiert wird, ist er selbst in allen Metropolen zu Hause, weil
er in ihnen das Echo und die eigentliche Erfiillung seiner Heimatstadt
findet.
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Der Begriff der Heimat setzt den Bezug auf andere ,,Heimaten* vo-
raus, auf andere Arten des Beheimatet-Seins in der Welt, und genau da-
rauf liegt der Schwerpunkt des vierten Kapitels.

Der Slawen-Diskurs Theodor Fontanes nimmt in der Interpretation
Jan Pacholskis (Fontanes ,,slawische Welt*) die Gestalt einer Auseinan-
dersetzung mit Andersheit und Differenz an. In Fontanes Prosa erschei-
nen die Polen als fremdes Element, das durch seine ethnische, kulturelle
und moralische Diversitit provoziert. Sie sind untreu, verfiihrerisch, risi-
kobereit, ritterlich, edel, tapfer, aufopferungsvoll, mutig bis in den Wahn-
sinn, aufrithrerisch und schlecht organisiert. Einerseits entziehen sie sich
der fiir die preuflische Armee und Gesellschaft (Kulturkampf) charakte-
ristischen Homogenitit, andererseits rufen ihre kimpferischen Tugenden
Bewunderung hervor. Damit diese ausgesprochen dionysische Unter-
schiedlichkeit und Ambivalenz der Polen nicht ein ausschlieflich (au-
to)destruktives Element darstellt, miissen sich diese in das PreuB3isch-
Apollonische integrieren. Die preuBBische Ordnung (der Staat) stellt hier
ein iibergeordnetes und selektives Prinzip dar: im Bezug darauf sollen die
»polnischen* Eigenschaften in ihrem Wesen zu einem verschwindenden
Element werden, das mit seinen positiven Merkmalen die Preuflen berei-
chert. Die Andersartigkeit der Tschechen stellt dagegen, anders als bei
den Polen, keine Gefahr dar. Sie ist gezdhmt worden und weist sowohl in
landschaftlicher als auch kultureller Hinsicht eine Ahnlichkeit mit dem
Stiden Europas (Italien) auf.

Anatol Michajtow (Die Suche nach Heimat in Angelika Schrobs-
dorffs autobiographischem Roman ,, Du bist nicht so wie andre Miitter )
analysiert die folgenden Probleme: kann man eine eigene Identitdt auf-
bauen, indem man auf die Tradition verzichtet? Kann man sich seine
Heimat aussuchen? Welche Konsequenzen hat der Versuch, eine voll-
kommen neue Heimat zu finden? Fiir die aus einer assimilierten jiidi-
schen Familie stammende Else soll der Bruch mit dem Judentum in sei-
ner kulturellen, gesellschaftlichen und religiosen Spielart ein Akt der
Begriindung einer neuen, deutschen Identitét sein. Die Assimilation auf
kultureller Ebene (Else sieht sich selbst als Christin und kennt auch die
deutsche Literatur besser als die Tora) fiihrt nicht zur Assimilation im
gesellschaftlichen Bereich (Else fiihrt in Deutschland eine entfremdete
Existenz und fliichtet spater mit ihren Kindern vor den Nazis nach Bulga-
rien). Die Verwerfung des Judentums wird von einer Befreiung von ethi-
schen Normen begleitet: eine Frucht des freiziigigen erotischen Lebens
Elses sind drei Kinder, die unterschiedliche Viter haben. Andererseits
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lebt die Hauptheldin ein quasi-jiidisches Familien-Modell mit sich selbst
im Mittelpunkt. Die beiden dlteren Kinder versuchen, dhnlich wie die
Mutter, eine ihre Identitdt eindeutig bestimmende Wahl zu treffen: der
Bruder identifiziert sich mit dem Judentum und die Schwester mit dem
Nazismus. Angelika, das jiingste Kind, bejaht ihren doppelten kulturellen
und polyvalenten Status, indem sie ihn nicht als Last, sondern als Wert
betrachtet.

Die Globalisierung verlagert die Erfahrung der Heimat in ein ,,Da-
zwischen®, das durch den gleichzeitigen Bezug auf mehrere Heimat-
Welten konstituiert wird. Die Mobilitét eines Gastarbeiters unterscheidet
sich jedoch von der Mobilitdt eines postmodernen Touristen: wihrend
der Letztere einen in rechtlicher, gesellschaftlicher und 6konomischer
Hinsicht privilegierten Status besitzt, verldsst der Erstere die Heimat auf
der Suche nach Arbeit und bildet zusammen mit den anderen, sich aus
unterschiedlichen Kulturkreisen rekrutierenden Gastarbeitern, eine ganz
spezifische Diaspora (Anja KauB, Zu Hause in der Sehnsucht. Uber die
Verortung der Heimat im Spracherwerb sowie am ,Nicht-Ort’ in ,,Die
Briicke vom Goldenen Horn* und ,,Der Hof im Spiegel “ von Emine Sev-
gi Ozdamar). Diese Gruppe erzeugt ein nicht-rdumliches und hybridarti-
ges sprachliches Universum (,,den dritten Raum”), das die deutsche Spra-
che mit den Strukturen der jeweiligen Heimatsprachen séttigt. Eine rdum-
liche Widerspiegelung einer Welt, in der die einen zum Verlassen ihrer
Heimat gezwungen sind und die anderen sie freiwillig verlassen, ist ein
,Nicht-Ort“, dem seine gesellschaftlich-kulturelle Identitit entzogen
wurde — ein ,, Transitraum* (Verkehrsmittel, Straen, Einkaufszentren),
ein der symbolischen Bedeutungen beraubter funktionaler Raum.

Die postmoderne Mobilitdt kann auch ein Streben nach dem Wie-
derfinden des ,,Individuell-Eigenen* ausdriicken. Wenn in einer globali-
sierten Welt die Heimat zu dem wird, was am Fremdesten ist, wird der
die Andersheit zdhmende Diskurs zugleich zu einem das Eigene enthiil-
lenden. Alina Dittmann situiert das Prosawerk von Irena BreZna in der
Perspektive des oben aufgezeichneten Interpretationsschemas (Alina
Dittmann, Identitit und Alteritit am Beispiel des Schaffens von Irena
Breznd). Die slowakisch-schweizerische Schriftstellerin transformiert die
nomadische Erfahrung der Fremdheit in eine Erfahrung von Andersheit,
die im Klima der Gastfreundschaft zur Entfaltung kommt. Wer kein Haus
hat, kann es auch nicht verlieren, ist aber auch nicht im Stande, es zu
verteidigen, und kann auch die ,,Andersheit* nicht bei sich zu Gast haben
(wobei hier der Begriff ,,Haus* nicht nur raumlich zu verstehen ist, son-
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dern auch als ein Konglomerat bestehend u.a. aus einer individuell-
eigenen Weltanschauung, dem Reichtum an verschiedenen Lebenser-
fahrungen, der Auseinandersetzung mit der Fremdheit und nicht zuletzt
auch dem Bewusstsein der eigenen Wurzeln). Daher ist das Gefiihl des
Fremdseins eine gegenwirtig existentielle Empfindung und wird nach
und nach zum Normalfall. Die entwurzelten Heimatlosen aus allen Dikta-
turen der Welt und die freiwilligen Grenzginger erhalten die einzigartige
Moglichkeit der Verifizierung ihrer Beziehung zur Heimat aus der Ent-
fernung zu ihr, wodurch ihre individuelle Identitdt schérfer artikuliert
wird. Die Kriege in Tschetschenien und Kosovo sind fiir Brezna Figuren
eines ,,bedrohten* und eines ,,verlorenen* Hauses, wohingegen die schwie-
rige Liebe zwischen Menschen aus zwei unterschiedlichen Kulturkreisen
zu einer Figur des ,,Bauens eines gemeinsamen Hauses* wird. Fremdheit
und Andersheit sind ein unentbehrliches Korrelat eines kritischen Be-
wusstseins, die jegliche Form der Existenz relativieren.

Es ist erst die Fiktion der kindlichen Wahrnehmung, die eine ,,ver-
lorene Heimat* wiederzufinden versucht: die jugendliche Erzéhlerin des
Romans Die beste aller Welten verwandelt sich in das Alter Ego der Au-
torin. Die durch Kinderaugen wahrgenommene kommunistische Tsche-
choslowakei am Anfang der sechziger Jahre trigt Merkmale einer ge-
meinsamen slawischen Welt: sie ist voller Ironie, Emotionen und Chaos.
Die selektive und transformative literarische Fiktion zdhmt die kommu-
nistische Wirklichkeit, wahrend das kritische Bewusstsein ununterbro-
chen im , Nachsten das Fremde wahrnimmt. Die Heimat, als die beste
aller Welten, besitzt einen fiktiven Status. Eine reale Heimat ist nie so,
wie sie sein sollte. Die reale Heimat ist — dhnlich wie ,,das Haus* —
Gegenstand permanenter Flirsorge, Arbeit und Verantwortung.

Martin Heidegger bezeichnet im Brief iiber den » Humanismus« die
Sprache als Konigreich des Seins (,,Haus des Seins®). Einerseits behei-
matet die Sprache den Menschen in der Welt, andererseits wird, wie das
letzte Kapitel zeigt, diese Beheimatung von der kreativen Macht der
Sprache einer stindigen Transformation unterzogen. Ubernimmt man
Ludwig Wittgensteins These, dass die Bedeutung eines Wortes durch
seinen Gebrauch festgelegt wird, so kann man die Bedeutung des Wortes
,Heimat™“ durch die Darstellung der mit ihm verbundenen Sprachpraxis
bestimmen. Mariusz Kaminski (Homeland and its (near-)synonyms in
corpora and dictionaries of English) analysiert anhand englischsprachi-
ger Worterbiicher des 19., 20. und 21. Jahrhunderts die semantischen
Transformationen innerhalb der urspriinglich auf die Vokabeln ,,father-
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land” und ,,motherland” fokussierten Bedeutungsfamilie. ,,Fatherland”,
,motherland”, ,,mother country”, ,native land” und ,,homeland” personi-
fizieren und hierarchisieren die einzelnen Elemente der Bedeutungsrela-
tion auf der Grundlage paradigmatischer figurativer Bedeutungen (Mutter
— Kinder, Haus — seine Bewohner, Vater — Kinder, Kérper — Korperteile).
Diese Vokabeln sind durch eine starke emotionale Komponente gekenn-
zeichnet (Liebe, Loyalitdt, Autoritit, Gehorsam) und weisen ganz spezifi-
sche Konnotationen auf: rdumliche Konnotationen (die Erde), korperliche
Konnotationen (Herz, Augen, Brust), organische Konnotationen (das
Leben). Sie legen auBerdem auch eine bestimmte Handlungsweise fest
(verteidigen — defend, schiitzen — protect, kimpfen — fight, Rekonstrukti-
on der Heimat — reconstruction of motherland, bauen — build, Autbau des
zweiten Hauses — creating of a second home). Im 20. Jahrhundert wurde
die obere Bedeutungsfamilie durch ,,homeland* dominiert, was auch
die Semantik der im Diskurs kreierten Metaphern determiniert.

Die Erfahrung der Heimat kann aus der Perspektive einer Sprach-
gemeinschaft und ihrer Korrelationen mit anderen Sprachen artikuliert
werden. Marcin Walczynski analysiert den Interaktionsprozess zweier
kulturell-sprachlicher Bereiche, der zur Herausbildung einer neuen Kom-
munikationsform fiihrt — einer sog. pidgin-Sprache (Where politics inter-
mingles with linguistics: Dealing with language matters in Papua New
Guinea and the role of Neomelanesian Pidgin English). Diese Sprache ist
den Anforderungen einer funktional-6konomischen Kommunikation un-
tergeordnet. Es kommt zu einer Kontamination lexikalischer Formen, die
zu der in 6konomischer Hinsicht dominierenden Kultur gehéren, mit der
grammatischen Struktur der Sprache der Kultur, die Gegenstand einer
o0konomischen Expansion ist. Im Falle Papua-Neuguineas unterliegt das
urspriinglich kiinstliche und simplifizierte Sprachenuniversum einem
Prozess der sog. Kreolisierung und verwandelt sich in eine lebendige
Sprache, die in den Medien, der Politik, Bildung und Religion gebraucht
wird. Tok Pisin verdringt andere Sprachen von universellem Status (Eng-
lisch, Hiri, Motu), es konstituiert aulerdem eine gemeinsame Welt fiir
die Vielfalt der Stammessprachen Papua-Neuguineas (dort existiert die
weltweit grofte sprachliche Vielfalt auf engstem Raum). Die Standarisie-
rung und der konstitutionelle Status von Englisch Tok Pisin eréffnet eine
gemeinsame Welt, wobei aber die lokalen Welten nicht vernichtet werden.
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