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Die Frage nach „GeschichtsBildern“, wie das Motto des diesjährigen 46. Deutschen 

Historikertages in Konstanz lautet, ist nach dem cultural turn, nach der erneuten Hin-

wendung zur Kulturgeschichte, aktueller denn je: Verschiedene Geschichtsvorstellun-

gen, das kulturelle Gedächtnis und damit zusammenhängend: nationale, regionale und 

andere Vorstellungen von sozialen Großgruppen werden analysiert. Zu den in diesen 

Kontexten häufig gebrauchten Termini gehört der Begriff des Mythos, der trotz der 

Absicht, dekonstruierend zu wirken, auch im Wortschatz eines Wissenschaftlers 

häufig unreflektiert und inflationär gebraucht wird, um Phänomene, die sich nicht 

allein auf Fakten zurückführen lassen, als „unwahr“ zu denunzieren.  

Trotz dieses häufigen, übertriebenen Gebrauchs von Mythos hat sich in den ver-

gangenen Jahren unter dem Einfluss der modernen kulturwissenschaftlichen Ansätze 

die historische Mythosforschung zu entwickeln begonnen. Sie reiht sich somit ein in 

aktuelle Trends, überkommene wie auch aktuelle Geschichtsvorstellungen und kol-

lektive Identitäten zu dekonstruieren. 

Dieser Entwicklung trug das Herder-Institut Rechnung, als es im September 2004 

eine zehntägige internationale und interdisziplinäre Sommerakademie unter Leitung 

von Prof. Dr. Hans Henning Hahn (Oldenburg) und Dr. Heidi Hein-Kircher (Mar-

burg) unter dem Titel „Politische Mythen im 19. und 20. Jahrhundert. Perspektiven 

historischer Mythosforschung“ ausrichtete und die Sektion „Mythos und Raum. Iden-

titätsbildungs- und Legitimationsstrategien am Beispiel ausgewählter ostmitteleuro-

päischer Grenzregionen“ auf dem 45. Deutschen Historikertag in Kiel unter der Lei-

tung von Dr. Heidi Hein-Kircher organisierte. 

Um der politischen Mythosforschung weitere Impulse zu geben, entschlossen sich 

die Herausgeber, die Beiträge der Teilnehmer und Teilnehmerinnen an der Sommer-

akademie, der dort aufgetretenen Impulsreferenten (Janos Bak, Yves Bizeul, Detlef 

Hoffmann) sowie der vier Sektionsteilnehmer (Olaf Mertelsmann, Werner Benecke, 

Jerzy Kochanowski und Antje Johanning) zu dem vorliegenden Band zusammenzu-

fassen. 

Zu danken ist hierbei nicht nur dem Herder-Institut für seine Bereitschaft, den 

Band herauszugeben, sondern auch der Robert Bosch Stiftung und der Marga und 

Kurt Möllgard-Stiftung, die durch Förderung der Sommerakademie die Grundlagen 

für diese sehr ertragreiche Veranstaltung legten. 

Heidi Hein-Kircher, Hans Henning Hahn 
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Politische Mythen 

von 

Yves  B i z e u l  
 
 
 
 
 
 
Der Mythos ist für den Wissenschaftler ein schwer zu fassender Begriff. Es handelt 
sich dabei fast um den berühmten Pudding, der sich nicht an die Wand nageln lässt, 
zumal unterschiedliche Realitäten darunter subsumiert werden.1 Andererseits wäre es 
verkehrt, aus diesem Grund auf eine Untersuchung der politischen Mythen zu ver-
zichten oder die Mythologie auf ein zu enges Korpus von Narrationen zu reduzieren. 
In einem so schwierigen Fall empfiehlt es sich, nach der substantifique moëlle des un-
tersuchten Objektes zu fragen. Eine hilfreiche Definition des Mythos hat Ernst Cassi-
rer geliefert. Er versteht darunter ein Organ menschlicher Welterfahrung, das in prak-
tischen Lebensformen wurzelt und als Faktor rituell vollzogener Handlungen fungiert. 
Der Mythos besteht nicht nur aus einer „kosmogonischen“, sondern auch aus einer 
„kosmologischen“ Narration: Er gibt Rechenschaft von den Ursprüngen allen Seins 
und beschreibt zugleich einen bestimmten Raum als „heilig“. Die mythische Narrati-
on, so Cassirer, hat keine Darstellungsfunktion wie die Sprache und keine Bedeu-
tungsfunktion wie die Wissenschaft, sondern eine Ausdrucksfunktion.2 Nach Mircea 
Eliade hilft der Mythos, die konkrete Welt, in der alltäglich gehandelt wird, für den 
Einzelnen verständlicher zu machen.3 Als Sinn stiftendes Element ist der Mythos der 
Ratio, dem Logos, meist überlegen, denn die Ratio kann nur einzelne Sachverhalte 
erklären – oder sie entwirft eine Geschichtsphilosophie mit mythischen Zügen. Um 
einer Gesellschaft eine Gesamtorientierung geben zu können, fehlt ihr die mythische 
ganzheitliche Sicht der Realität. Wie Rüdiger Voigt betont, gehören die Mythen aus 
diesem Grund „zum Leben der Menschen, ohne Mythen kann der Mensch ebenso 
wenig leben wie eine Pflanze ohne Wurzeln“4. Der Mythos muss allerdings von der 

                                                           
1 Vgl. u.a. PETER TEPE: Mythos & Literatur. Aufbau einer literaturwissenschaftlichen My-

thosforschung, Würzburg 2001. 
2 ERNST CASSIRER: Philosophie der symbolischen Formen, Bd. 2: Das mythische Denken 

[1925], 9. Aufl., Darmstadt 1994, S. 104 ff. 
3 „Myth teaches [the archaic man] the primordial ‘stories’ that have constituted him existen-

tially; and everything connected with his existence and his legitimate mode of existence in 
the Cosmos concerns him directly“. MIRCEA ELIADE: Myth and Reality, Prospect Heights  
(Neuauflage) 1998, S. 12. 

4 Politik der Symbole. Symbole der Politik, hrsg. von RÜDIGER VOIGT, Opladen 1989,  
S. 10-11. 
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Legende, der Fabel und der Sage unterschieden werden, die keine Orientierungshilfe 
bieten, und auch vom Märchen, das keine Erzählung eines Ursprungs ist. 

Der politische Mythos unterscheidet sich insofern von den archaischen Schöp-
fungsmythen, als er nicht vom Ursprung allen Seins kündet. Er zeugt aber vom Ur-
sprung einer politischen Ära und/oder eines abgegrenzten politischen Raums (z.B. des 
vorhandenen bzw. erwünschten Nationalstaats oder des Ausdehnungsraums des Kom-
munismus). Oft werden herausragende einzelne Persönlichkeiten und Heroen mit die-
ser creatio ex nihilo, die zugleich auch eine creatio continua ist, in Verbindung ge-
setzt. Man denke nur an Lenin, Mao oder Castro, die zu Symbolen revolutionärer 
Welterneuerungen mit eschatologischen Zügen geworden sind, an de Gaulle als Sinn-
bild des freien Frankreichs oder an Adenauer und Erhard, beide Symbole der Wieder-
geburt Deutschlands und des deutschen Wirtschaftswunders der Nachkriegszeit. Auch 
numinöse Kräfte sind im politischen Mythos meistens mit im Spiel. Es wird gern von 
schicksalhaften Momenten, Herausforderungen, Fügungen, Zufällen bzw. Dezisionen 
berichtet, die zu einem bestimmten Kairos, zu einem bestimmten fruchtbaren Augen-
blick, geschahen oder getroffen wurden. 

Henry Tudors Typologisierung der politischen Mythen in rassistische, eschatolo-
gische, national-revolutionäre Mythen und politische Gründungsmythen hinkt inso-
fern, als letztendlich jeder politische Mythos, unterscheidet man ihn von der einfa-
chen Legende oder Sage, ein Gründungsmythos bzw. Teil eines Gründungsmythos 
ist. Dies ist im Fall des national-revolutionären Mythos offensichtlich.5 Aber auch der 
eschatologische oder der rassistische Mythos erzählen vom Ursprung der zu erlösen-
den politischen Gemeinschaft bzw. von der „Wiederentstehung“ der sog. „Herrenras-
se“. Der  „Urheber des Rassenhasses“ (Nürnberger Prozesse), Alfred Rosenberg, 
schrieb in seinem 1930 erschienenen Buch „Der Mythus des 20. Jahrhunderts“ ent-
sprechend: „[…] die Geschichte der Religion des Blutes aber ist […] die große Welt-
erzählung vom Aufstieg und Niedergang der Völker, ihrer Helden und Denker, ihrer 
Erfinder und Künstler.“6 Der politische Gründungsmythos ist die Oberkategorie aller 
anderen mythischen Erzählungen, die damit verbunden sind. Auch mit den archai-
schen Schöpfungsmythen waren weitere Mythen verknüpft, die halfen, die für das all-
tägliche Leben nach der Schöpfung grundlegenden Ereignisse verständlich zu ma-
chen.7 Der politische Gründungsmythos ist meist komplex und vielschichtig. Er setzt 
sich aus mehreren kleineren Mythen zusammen, wie der von Rolf Reichardt unter-
suchte Bastillemythos zeigt. Neben der nationalen Gründungserzählung, die den 
„Stammbaum“ dieses Mythos bildet, findet man im Bastillemythos auch einen Be-
drohungs- und Verschwörungsmythos, einen Erlösungs- und Heldenmythos, einen 
Versöhnungsmythos und einen „parareligiösen missionarischen Überlegenheitsmy-

                                                           
5 HENRI TUDOR: Political Myth, New York 1972, S. 91. 
6 ALFRED ROSENBERG: Der Mythus des 20. Jahrhunderts, 65. Aufl., München 1935, S. 23. 
7 ELIADE (wie Anm. 3), S. 10-11. 
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thos“.8 Allerdings werden all diese einzelnen Narrationen durch den Gründungsmy-
thos strukturiert und miteinander in Übereinstimmung gebracht. 

Der politische Mythos ist nicht nur eine „kosmogonische“, sondern zugleich auch 
eine „kosmologische“ Narration. Er liefert die Grundzüge der einmal festgelegten 
„Kartographie“ von Machtverhältnissen und Güterverteilungsprinzipien in der politi-
schen Gemeinschaft. Diese „Kartographie“ kann zur scharfen Abgrenzung eines be-
stimmten Territoriums führen: Die Nation bzw. jede Art politischer Gemeinschaft 
wird dann zum heiligen Raum, und ihre Grenzen werden zu Trennlinien zwischen 
dem Guten und dem Bösen bzw. dem Vertrauten und dem Fremden. 

Die politischen Mythen haben außerdem, wie auch die archaischen Schöpfungs-
mythen, eine klare sakrale Dimension. Sie sind von einer Mystik getragen und erzeu-
gen so die für das Sakrale typischen, sich gegenseitig ergänzenden Gefühle des ehr-
fürchtigen Erschauerns (mysterium tremendum) und des seligen Schauderns (mysteri-

um fascinosum).9 Nationale Mythen erzählen von der Aufopferungsbereitschaft der 
Vorfahren für das Gemeinwesen. Ihr heldenhafter Tod wirkt für viele anziehend und 
schrecklich zugleich. Heldentaten werden aber nur dann zum politischen Mythos, 
wenn sie als Teil eines Gründungsakts und der Heilsgeschichte einer politischen Ge-
meinschaft gedeutet werden können. Hier wird mittels einer solchen Erzählung ver-
sucht, dem immer wiederkehrenden, zuerst als sinnlos erscheinenden Aufbruch von 
Urgewalten zwischen den Gemeinschaften einen Sinn zu verleihen. Die meisten My-
then – auch die politischen – versuchen, eine Antwort auf das Problem der Urgewalt, 
das aufgrund des „mimetischen“ Begehrens der Menschen ausbricht, zu geben.10 So 
geht man oft davon aus, dass der Sieg über das Böse die Möglichkeit einer friedlichen 
und konfliktfreien Zukunft eröffnet. 

Jeder Mythos besitzt nach Claude Lévi-Strauss eine „doppelte Struktur, historisch 
und ahistorisch zugleich“11. Dies gilt vor allem für den politischen Mythos, der in al-
ler Regel einen realen historischen Hintergrund vorweist. Wie Jean Pouillon bemerkt, 
sind die meisten Ereignisse, von denen der Mythos erzählt, nicht frei erfunden. Es 
gibt aber „eine mythische Lesart der Wirklichkeit“12. Jede mythische Erzählung, so 
Pouillon, ist im Unterschied zur Erzählung des Historikers von einer „konstitutiven 
Maßlosigkeit“ gekennzeichnet. Das Problem geschichtlicher Erkenntnis besteht darin, 
„die für die Mythologien konstitutive Maßlosigkeit zu erkennen und sie als das zu 
nehmen, was sie sind, nämlich als Werkzeuge, die auf äußerst provisorische Weise 
dazu dienen, eine Wirklichkeit zu denken, die durch die Vielzahl der Mythologien 
                                                           
8 Vgl. hierzu ROLF REICHARDT: Die Stiftung von Frankreichs nationaler Identität durch die 

Selbstmystifizierung der Französischen Revolution am Beispiel der „Bastille“, in: Mythos 
und Nation. Studien zur Entwicklung des kollektiven Bewußtseins in der Neuzeit, hrsg. 
von HELMUT BERDING, Frankfurt a.M. 1996, S. 133-163. 

9 Vgl. hierzu RUDOLF OTTO: Das Heilige. Über das Irrationale in der Idee des Göttlichen und 
sein Verhältnis zum Rationalen, München 1997. 

10 RENÉ GIRARD: Das Heilige und die Gewalt, Frankfurt a.M. 1994. 
11 CLAUDE LÉVI-STRAUSS: Strukturale Anthropologie, Frankfurt a.M. 1967, S. 230. 
12 JEAN POUILLON: Die mythische Funktion, in: Mythos ohne Illusion, hrsg. vom DEMS. u.a., 

Frankfurt a.M. 1984, S. 68-83, hier S. 69. 
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selbst mehrdeutig wird und die vielleicht weniger Sinn hat, als man sich wünschen 
würde“13. Pouillon würde die Auffassung Adolf Arndts nicht teilen, nach der im My-
thischen eine unmittelbare Widerspiegelung der Wirklichkeit stattfindet.14 Pouillon 
betrachtet den Mythos vielmehr als zeitloses Strukturmodell, das – wie jedes andere 
Modell – keinesfalls über die Wirklichkeit als solche Auskunft erteilt, sondern eher 
versucht, Antworten auf metaphysische, ideologische oder existentielle Fragen zu ge-
ben. Sie seien deshalb weder wahr noch falsch, sondern operational bzw. „vielsa-
gend“.15 Schon aus diesem Grund wird mit Hilfe der politischen mythischen Narrati-
on die Wirklichkeit nicht immer besser verstanden, sondern gegebenenfalls verzerrt. 
Dies umso mehr, als in der Moderne der politische Mythos immer wieder im Dienste 
von Ideologien steht. 

Will man ein Konzept wie das des Mythos erfassen, sollte jedoch nicht nur das 
genus proximum bestimmt werden – hier der Mythos als eine besondere symbolische 
Form –, sondern auch die differentia specifica. Der Mythos lässt sich sowohl von der 
Utopie als auch von der Ideologie unterscheiden, obwohl er mit beiden Narrationen 
verwandt und oft genug verwoben ist. Eine Abgrenzung dieser drei Begriffe erweist 
sich schon deshalb als erforderlich. 
 
 
Differentia specifica I: Politische Mythen und Utopien 
 
Jan Assmann schlägt in Anlehnung an Claude Lévi-Strauss’ Typologisierung zwi-
schen „kalten“ und „heißen Gesellschaften“, also zwischen den Gesellschaften, die 
verzweifelt gegen das Eindringen eines Geschichtsbewusstseins Widerstand leisten, 
und denjenigen, die aufgrund von Machtkämpfen das geschichtliche Werden verin-
nerlichen16, eine Unterscheidung zwischen „kalten“ und „heißen Erinnerungskultu-
ren“ vor.17 Die Urgesellschaften haben eine eher „kalte“ Erinnerungskultur, während 
für Hochkulturen mit ihrer „erzählten“ Geschichte eine ausgeprägte „heiße“ Erinne-
rungskultur charakteristisch ist. Mythen sind nach Assmann wichtige Bestandteile 
beider Erinnerungskulturen. In den Gesellschaften mit einer „kalten“ Erinnerungskul-
tur erfüllt der Mythos allerdings eine „fundierende“, in den „heißen“ eine „kontraprä-
sentische“ Funktion, indem er an ein Heroisches bzw. Goldenes Zeitalter erinnert und 
somit Defizite der Gegenwart unterstreicht. Assmann spricht in diesem Zusammen-
hang von einer utopischen Erinnerung, die die Gestalt des Mythos annimmt. Bei den 
Gesellschaften mit einer „kalten“ Erinnerungskultur liegt der Schwerpunkt auf Ge-
schichtsbewahrung – mit dem „fundierenden“ Mythos als Integrationsfaktor –, bei 

                                                           
13 Ebenda, S. 82. 
14 Vgl. ADOLF ARNDT: Geist und Politik – Reden, Berlin 1967. 
15 POUILLON (wie Anm. 12), S. 79 f.  
16 CLAUDE LÉVI-STRAUSS: Das wilde Denken, Frankfurt a.M. 1973, S. 270 f. 
17 JAN ASSMANN: Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität in 

frühen Hochkulturen, 4. Aufl., München 2000, S. 66-86. 
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den anderen auf der Geschichtsvorantreibung mittels einer sog. „Mythomotorik“18 der 
Erinnerung. Denkt man in diesen Kategorien weiter, lässt sich behaupten, dass in den 
modernen Gesellschaften mit ihrer „heißen“ Erinnerung die Utopie den „kontraprä-
sentischen“ Mythos weitgehend verdrängt hat. 

Die Überlegungen Assmanns zeigen, dass die zu simple Annahme, wonach der 
Mythos eine politische Ordnung verständlich mache und dadurch festige, während die 
Utopie die Welt zu verändern versuche, in Frage gestellt werden sollte. Durch die 
Hervorhebung der emanzipatorischen Kraft des Mythos neben seiner integrierenden 
Funktion weist Assmann auf die Ähnlichkeiten zwischen manchen Mythen und der 
Utopie hin. Er überwindet so teilweise die in der Literatur gängige Dichotomie zwi-
schen konservativem Mythos und fortschrittlicher Utopie. Es handelt sich hier ohne-
hin um eine unzulässige Vereinfachung, denn der politische Mythos trägt nicht nur 
zur Bewahrung einer gesellschaftlichen Ordnung bei, sondern kann auch emanzipato-
rische Kräfte mobilisieren und Orientierung für die Gegenwart stiften.19 Freilich, er 
kristallisiert in sich die bedeutendsten Werte, Normen und Glaubensinhalte einer 
Gruppe und verankert sie bei den Angehörigen einer Gemeinschaft. Außerdem struk-
turiert er die Wirklichkeit, indem er sie vereinfacht und ein kollektives Koordinaten-
system erzeugt. Dadurch wird aber nicht nur ein narrativer Zusammenhalt für die Ge-
sellschaft erzeugt. Infolgedessen können auch emanzipatorische Kräfte freigelegt 
werden. So hat in den Vereinigten Staaten von Amerika der Mythos der Pilgerväter 
bei der Durchsetzung und Konsolidierung der neuen demokratischen Ordnung eine 
entscheidende Rolle gespielt.20 In Frankreich löste unmittelbar vor der Großen Revo-
lution der demokratische Mythos des gallischen Ursprungs der Franzosen den alten 
aristokratischen Mythos des fränkischen Ursprungs ab, was den Aufstieg eines den 
Idealen der Aufklärung verpflichteten Bürgertums erleichterte.21  

Für Rüdiger Voigt ist der Mythos außerdem ein „Schlüssel zur Gegenwart“. Er 
verknüpft „die Gegenwart mit einer als sinnvoll angesehenen Vergangenheit“ und 
wirkt dadurch sinnstiftend.22 Mythen sind Träger einer Tradition, die Einheit in die 
Vielfalt der Teilinterpretationen der Welt bringt: Die Mythen der französischen 
„Grande Nation“ oder des amerikanischen „God’s own Land“, die Voigt u.a. erwähnt, 
haben den Weg für ein gemeinsames politisches Handeln geebnet.23 Der politische 

                                                           
18 Ebenda, S. 78-83. 
19 Zu den verschiedenen Funktionen des Mythos siehe YVES BIZEUL: Theorien der politischen 

Mythen und Rituale, in: Politische Mythen und Rituale in Deutschland, Frankreich und Po-
len, hrsg. vom DEMS., Berlin 2000, S. 15-39, hier S. 21-32. 

20 Vgl. ÉLISE MARIENSTRAS: Les Mythes fondateurs de la nation américaine, Paris 1976, S. 
37-88.  

21 Vgl. SUZANNE CITRON: Le Mythe national. L’histoire de France en question, Paris 1991; 
DIES.: Der Nationalmythos in Frankreich, in: Politische Mythen und Rituale (wie Anm. 19), 
S. 43-57, hier S. 50-53.  

22 Politik der Symbole (wie Anm. 4), S. 11. 
23 Ähnliches findet man in den archaischen Mythen. Eliade dazu: „In short, myths are a con-

stant reminder that grandiose took place on Earth and that ‘glorious past’ is partly recover-
able. The imitation of paradigmatic acts also has a positive aspect: the rite forces man to 
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Mythos dient weiterhin dem „Wegerzählen“ von Kontingenz und der Reduzierung 
von Komplexität, wie Herfried Münkler feststellt. Erst durch das Ausklammern von 
Elementen des Fremdbestimmten kann in einer Gemeinschaft Selbstanerkennung, so 
Münkler, entstehen. Ohne eine solche Selbstanerkennung ist kein politisches Handeln 
möglich. So sind 1989 die Demonstrationen in Ostdeutschland, von Leipzig bis Ber-
lin, im Nachhinein zum entscheidenden Moment der Wende geworden, obwohl sich 
damals andere wichtige internationale bzw. wirtschaftliche Faktoren ausgewirkt ha-
ben. Der Mythos der bundesrepublikanischen Währungsunion und des damit verbun-
denen Wirtschaftswunders schien damals das richtige Modell für die Wiedervereini-
gung zu sein, da er zu dieser Zeit der Reduktion von Komplexität diente.24 

In der Utopie ist dagegen nicht selten neben dem in der Literatur immer wieder 
betonten emanzipatorischen und fortschrittlichen Potential eine restaurative Kraft am 
Werk. Während der religiöse Millenarismus ein kritisches und revolutionäres Moment 
in sich trägt, bezeugen Utopien, die sog. „Religionen des Menschen“, die Sehnsucht 
nach einem krisenlosen, harmonischen und moralischen Zustand, nach der ursprüng-
lichen „traditionellen“ Gemeinschaft, in der der Mensch von der Last der Eigenver-
antwortlichkeit für sein Leben befreit war. Die meisten Utopisten streben nach der 
Wiederherstellung eines vergangenen Idealzustands, eines Goldenen Zeitalters und 
einer paradiesischen Harmonie und projizieren diese auf eine einsame Insel oder in 
eine unbestimmte Zukunft. So kann die Utopie, obwohl der Zukunft angeblich zuge-
wandt, als eine Art regressus ad uterum betrachtet werden. Sie ist die Beschreibung 
einer durch und durch geplanten Zukunft, in der die Einzelnen ohne freien Willen 
auskommen können.25 Diese Auffassung, u.a. von Jean Servier vertreten, wird auch 
von Richard Saage, dem Utopieexperten unter den deutschen Politikwissenschaftlern, 
geteilt. Er betrachtet die Utopie als das Streben nach einer harmonischen Zukunft oh-
ne Widersprüche und Konflikte zwischen Individuen, Klassen oder Nationen26 – heu-
te im Übrigen auch zwischen den Geschlechtern und in unserer Beziehung zur Na-
                                                                                                                                                 

transcend his limitations obliges him to take place with the Gods and the mythical Heroes, 
so that he can perform their deeds. Directly or indirectly, myth ‘elevates’ man.“ ELIADE 
(wie Anm. 3), S. 145. 

24 HERFRIED MÜNKLER: Überholen ohne einzuholen. Deutsche Gründungserzählungen im 
Leistungsvergleich, in: Blätter für deutsche und internationale Politik 10 (1995), S. 1179-
1190, hier S. 1180-1185. 

25 JEAN SERVIER: L’Utopie, Paris 1979, S. 95-124. Schon Georges Sorel stellte fest: „Womit 
lassen sich denn Utopien herstellen? Mit Vergangenheit und oft dazu noch mit einer sehr 
weit zurückliegenden Vergangenheit; wahrscheinlich hieß Marx aus diesem Grunde Beesly 
einen ‚Reaktionär‘, in dem Augenblick, wo alle Welt über seine revolutionäre Kühnheit in 
Erstaunen geriet.“ GEORGES SOREL: Über die Gewalt, Frankfurt a.M. 1981, S. 159, Anm. 34. 

26 RICHARD SAAGE: Vermessungen des Nirgendwo. Begriffe, Wirkungsgeschichte und Lehr-
prozesse der neuzeitlichen Utopien, Darmstadt 1995, S. 239-251. Die konservative Kritik 
der Utopie sieht einen Zusammenhang zwischen diesem Narrationstypus und dem Totalita-
rismus. Vgl. hierzu LOTHAR BOSSLE: Zur Soziologie utopischen Denkens in Europa – von 
Thomas Morus zu Ernst Bloch, Würzburg 1988; JOACHIM FEST: Der zerstörte Traum. Vom 
Ende des utopischen Zeitalters, Berlin 1991; RICHARD SAAGE: Utopieforschung. Eine Bi-
lanz, Darmstadt 1997, S. 17-26. 



 

 

 

9 

tur27. Mit der Dichotomie fortschrittlich/rückwärtsgewand lässt sich zwischen Utopie 
und Mythos kaum unterscheiden. André Reszler macht zudem darauf aufmerksam, 
dass der Mythos im Kern der Utopie vorhanden ist. Vor allem der Mythos des Golde-
nen Zeitalters kann entweder am Anfang oder am Ende der Geschichte angesiedelt 
werden.28 Nach Reszler lassen sich deshalb die sozialistischen Utopien zugleich auch 
als Mythen bezeichnen.  

Mythos und Utopie weisen beide eine regressive und eine progressive Janusköp-
figkeit auf und erfüllen ähnliche Funktionen. Sie integrieren, stiften Sinn und mobili-
sieren Energien, die befreiend sein können, dienen aber auch immer wieder der Legi-
timation von Herrschaft. Der Hauptunterschied zwischen den beiden Erzählungen 
liegt darin, dass der Mythos zwar Orientierung für die Gegenwart stiften kann; als 
Gründungsnarration ist er allerdings nur begrenzt in der Lage, eine konkrete Orientie-
rung für die Zukunft zu geben, da er diese Zukunft nicht im Detail beschreibt. Genau 
wie die Utopie liefert auch der politische Mythos Handlungsmodelle für Gegenwart 
und Zukunft, nur entstehen diese nicht abstrakt im Kopf eines Denkers oder auf dem 
Papier, sondern durch eine kollektive Arbeit am Mythos. Ernst Bloch kritisierte folge-
richtig die Vorstellung Georges Sorels, wonach der Mythos, verstanden als rein revo-
lutionäre Energie ohne Entwurf eines gesellschaftlichen Gegenmodells, die beste 
Waffe des Revolutionärs sein soll. Das mythische Bild der Freiheit war für den Anar-
chosyndikalisten Sorel das, was die begeisterte Masse der Arbeiter vorwärts treiben 
sollte. Es muss die Kraft zum Martyrium und den Mut zur Tugendhaftigkeit vermit-
teln und so auch zur schrankenlosen Gewaltanwendung, um der Arbeiterklasse zum 
unvermeidlichen Triumph zu verhelfen, die erst dadurch zum Motor der Geschichte 
werden kann. Die Utopie lehnte Sorel indessen als zu rationalisierend und infolgedes-
sen als zu wenig mobilisierend ab. Sie sei „das Produkt intellektueller Arbeit, das 
Werk von Theoretikern, die nach der Beobachtung und Erörterung der Tatsachen ein 
Modell zu bauen versuchen, an dem sie bestehende Gesellschaften messen können 
[...] Diese Konstruktion kann in ihre Einzelteile zerlegt werden“.29 Die Einzelteile der 
Utopie können relativ willkürlich in andere Zusammenhänge eingebaut werden. Poli-
tische Mythen dagegen sind Ganzheiten, die leidenschaftliche Gefühle aufheizen. Sie 
bringen durch die Mobilmachung von starken Emotionen Potentialitäten ans Licht, 
die vorher unsichtbar waren. Die Zwangsherrschaft des Kapitalismus und der parla-
mentarischen Demokratie, so Sorel, kann nur durch den „élan vital“ (Bergson) der 
Gewalt, die aus dem großen Mythos des Generalstreiks entspringt, besiegt werden. 
Der Zwang (la force) versklave, während die Gewalt (la violence) befreie, so das 
Motto Sorels. Nach Bloch bleibt aber bei Sorel die durch den Mythos erzeugte rasche 
Heldentat unbestimmbar und inhaltslos und ist deshalb nicht in der Lage, Direktiven 

                                                           
27 Vgl. hierzu u.a. MARGE PIERCY: Frau am Abgrund der Zeit, Hamburg 1996, und ERNEST 

CALLENBACH: Ökotopia, 3. Aufl., Berlin 1995. 
28 ANDRÉ RESZLER: Mythes politiques modernes, Paris 1981, S. 217-218. 
29 SOREL (wie Anm. 25), S. 41. 
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für das konkrete politische Handeln nach der Revolution zu geben.30 Bei Sorel ten-
diert der Mythos in eine Utopie überzugehen, wenn er die zukünftige Entstehung ei-
ner neuen Zivilisation von moralisch einwandfreien „Arbeiter-Erfindern“ erwähnt. 
Seine Beschreibung der Zukunft bleibt jedoch gewollt unbestimmt.  

Die weiteren Unterschiede zwischen Mythos und Utopie entstammen alle der Tat-
sache, dass der Mythos zwar auf die Zukunft verweisen kann, diese aber im Unter-
schied zur Utopie niemals detailliert beschreibt. Nach Ruyer findet man in den Uto-
pien eine Vorliebe für Symmetrie, Gleichmacherei, Autarkie bzw. Abschottung des 
Gemeinwesens, eine Betonung der Askese, kollektiv eudämonistische Einstellungen, 
einen Humanismus, einen Proselytismus und einen prophetisch-missionarischen An-
spruch sowie einen Glauben an die Erziehbarkeit des Menschen, eine Feindschaft ge-
gen die Natur, einen Hang zum Dirigismus bzw. Kollektivismus und eine Verkehrung 
der Realität.31 Im politischen Mythos fehlen diese Merkmale weitgehend, da er keine 
zukünftige ideale Gemeinschaft entwirft, sondern Kräfte mobilisiert. 
 
 
Differentia specifica 2: Politische Mythen und Ideologien 
 
Nach Bloch unterscheidet sich die Utopie von der Ideologie „in dem einfachsten Sinn 
darin, daß die Ideologien keinen utopischen Zuschuß haben, daß Ideologien Gruppen 
von Vorstellungen sind, die die vorhandene Gesellschaft spiegeln und rechtferti-
gen“32. Auch bei Karl Mannheim sprengt die Utopie die gegebene Ordnung und lässt 
sich irgendwann verwirklichen, während die Ideologie die politische Ordnung nur re-
produzieren würde.33 Paul Ricœur, der diese Unterscheidung übernimmt, spricht al-
lerdings von einer möglichen „Pathologie“ der Utopie, die in der Tatsache besteht, 
dass man sich immer wieder mit ihrer Hilfe der Realität der sozialen Konflikte und 
Widersprüche entziehen will.34 Für Ricœur gehören Ideologie und Utopie zu zwei un-
terschiedlichen literarischen Gattungen und lassen sich deshalb kaum vermischen.35 
Liest man das Werk Frank-Lothar Krolls zur Ideologie der Nationalsozialisten, wird 
jedoch schnell klar, dass diese stark utopische Züge aufwies.36 Dies ist dadurch zu er-
klären, dass sowohl die Utopie als auch der Mythos sich im Interesse einer Ideologie 
                                                           
30 „Die rasche Heldentat teilt mit dem Elan vital die rationale Unbestimmbarkeit und Inhalts-

losigkeit; daher konnte denn der Mythos vom Generalstreik so leicht reaktionär ausge-
wechselt werden. Daher konnte ein purer Willensglaube, als Einsatz an sich, Lenin zu-
stimmen und Mussolini vorbereiten.“ ERNST BLOCH: Das Prinzip Hoffnung. Kapitel 43-55, 
4. Aufl., Frankfurt a.M. 1993, S. 1109. 

31 RAYMOND RUYER: L’Utopie et les utopies, Brionne 1988, S. 4-6. 
32 ERNST BLOCH: Abschied von der Utopie? Vorträge, hrsg. von HANNA GEKLE, Frankfurt 

a.M. 1980, S. 69. 
33 KARL MANNHEIM: Ideologie und Utopie, 8. Aufl., Frankfurt a.M. 1995, S. 177-179. 
34 PAUL RICŒUR: L’Idéologie et l’utopie, Paris 1997, S. 37-38. 
35 Ebenda, S. 35. 
36 FRANK-LOTHAR KROLL: Utopie als Ideologie. Geschichtsdenken und politisches Handeln 

im Dritten Reich, 2. Aufl., Paderborn u.a. 1999. 
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instrumentalisieren lassen. Das Nirgendwo der Utopie wird dann zum objektiven Ziel 
einer Bewegung. Aber ist eine solche Instrumentalisierung der Utopie nicht schon von 
vornherein im utopischen Ansatz eingebaut? Schon in den ersten Utopieentwürfen 
zeigte sich die Ideologie der Moderne. Es ging um Naturbeherrschung und Men-
schendisziplinierung.  

Die Ideologie zeigt nicht nur eine Affinität zur Utopie, sondern auch zum politi-
schen Mythos. Ideologie und Mythos weisen beide eine „Glaubensstruktur“ auf, die 
Gegenstand einer Erzählung sein kann. Beide sind nach Lévi-Strauss so eng mitein-
ander verwandt, dass er behaupten kann: „Nichts ähnelt dem mythischen Denken 
mehr als die politische Ideologie. In unseren heutigen Gesellschaften hat diese mögli-
cherweise jenes nur ersetzt!“37 Allerdings wirkt der Mythos nach Ben Halpern inte-
grativ, während die Ideologie spaltet und somit eine segregative Wirkung vorweist.38 
Freilich füllt auch die Ideologie als geteiltes Ideensystem stets eine integrierende 
Funktion aus, denn gemeinsame Überzeugungen stärken die Kollektividentität einer 
Gruppe. Aber die Integration erfolgt hier nur nach innen. Die Ideologie mobilisiert 
dabei Kräfte gegen einen äußeren Feind bzw. gegen diejenigen, die das ideologische 
Glaubenssystem nicht teilen oder sogar in Frage stellen. In der Mythologie der Urge-
sellschaften und der Antike geschieht dies dagegen nicht. Sie ist im Unterscheid zur 
Ideologie nicht nach außen gerichtet. Schon deshalb nicht, weil es in ihrem Weltbild 
überhaupt kein Außen gibt. Die Welt wird in den archaischen Schöpfungsmythen als 
eine Totalität gesehen und die Nichtstammesmitglieder werden oft als Nicht-
Menschen betrachtet. Sie haben eine „sowohl / als auch“-Struktur, während die Ideo-
logie eine „entweder / oder“-Struktur vorweist.39 Ursprünglich wurde in den Schöp-
fungsmythen – im Unterschied zur Religion – kein Dogma und – im Unterschied zur 
Ideologie – keine Doktrin vertreten, die unbedingt geglaubt werden mussten. Hans 
Blumenberg spricht demzufolge in seinem Buch „Arbeit am Mythos“ auch von einer 
„Freiheit des Mythos“.40 Die Welt wird als Ganzheit betrachtet und nicht als ein Ge-
gensatz von antagonistischen Kräften (das Gute / das Böse, die Brüder im Glauben / 
die Ketzer, die Genossen / die Kapitalisten). Der Schöpfungsmythos ist „ungeeignet 
zur Markierung von Ketzern und Apostaten“ bzw. von politischen Gegnern. Glaubt 
man Jan Assmann, waren in der Antike, d.h. zur Zeit des Polytheismus und der My-
thologie, die Menschen toleranter gegenüber Andersgläubigen, als es nach dem Sieg 
der monotheistischen Religionen, die einen Prozess der Entmythologisierung in Gang 
setzten, der Fall war. Zwar werden in den Mythen der Ur- und antiken Gesellschaften 
                                                           
37 LÉVI-STRAUSS, Strukturale Anthropologie (wie Anm. 11), S. 230. 
38 BEN HALPERN: „Myth“ and „Ideology“ in Modern Usage, in: History and Theory 1 (1960), 

2, S. 129-149. 
39 Vgl. THOMAS CLAVIEZ: Grenzfälle. Mythos – Ideologie. American Studies, Trier 1998, S. 

173-179. 
40 HANS BLUMENBERG: Arbeit am Mythos, 5. Aufl., Frankfurt a.M. 1990, S. 266 u. 269. Blu-

menberg dazu: „Was dem Mythos fehlt, ist jede Tendenz zur ständigen Selbstreinigung, 
zum Bußritual der Abweichungen, zum Abstoßen des Unzugehörigen als dem Triumph der 
Reinheit, zur Judikatur der Geister. Der Mythos hat keine Außenseiter, die die dogmatische 
Einstellung benötigt, um sich unter Definitionsdruck zu halten“, ebenda, S. 264. 
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durch binäre Codes Gegensätze bewusst gemacht, wie Lévi-Strauss feststellt, jedoch 
werden die Widersprüche nicht verschärft, sondern im Gegenteil, durch vermittelnde 
Figuren oder Begriffe vorübergehend aufgehoben. Sie bilden eine Brücke zwischen 
Natur und Kultur, Himmel und Erde oder Tod und Leben.41 

Der Mythos verliert jedoch seine „Liberalität“ (Blumenberg), wenn er in den 
Dienst einer „Abschottungsideologie“ (idéologie de suture) gestellt wird. Darunter 
versteht René Kaës einen ideologischen Diskurs, der sich in ein Fetischobjekt ver-
wandelt hat.42 Als Bestandteil einer solchen Ideologie bekommt der Mythos die „ent-
weder / oder“-Struktur der Ideologie. Er wird genutzt, um sich von einem Feind bzw. 
von einem Gegner oder Konkurrenten abzugrenzen. Schon die Erlösungsreligionen 
haben sich der Mythen bedient, um Ungläubige bzw. Andersgläubige abzuqualifizie-
ren oder zu verfolgen. Später hat sich die Instrumentalisierung des Mythos in den sog. 
„säkularen“ bzw. „politischen Religionen“ im Namen ihrer Ideologien fortgesetzt. 
Unter „säkularen“ bzw. „politischen Religionen“ versteht man sowohl den Nationa-
lismus des 19. als auch die totalitären Großideologien des 20. Jahrhunderts. Mittels 
politischer Mythen wurde in diesen Ersatzreligionen ein fester politischer Glaube er-
zeugt und gefestigt. In der Moderne kommen die meisten politischen Mythen ohne 
Götter aus – heute ändert sich dies allerdings wieder allmählich aufgrund des Erstar-
kens religiöser Fundamentalismen. Aber auch die gottlosen politischen Mythen funk-
tionieren wie die religiösen Mythen nach einem binären Code. Dabei inszenieren sie 
„Mytheme“ (semantische Mythenteilchen), die ursprünglich aus den Religionen kom-
men, in der Politik aber säkularisiert werden und zur Vision einer in zwei gegenüber-
stehende und unversöhnliche Lager gespaltenen Welt führen. So wird etwa der ewige 
Kampf zwischen dem Guten und dem Bösen oder die ältere und grundlegende Unter-
scheidung zwischen dem Reinen und dem Unreinen, dem Verbotenen und dem Gebo-
tenen usw. auf den politischen Alltag übertragen. Vermittelnde Elemente sind hier 
nicht mehr vorhanden. 

Solch eine ideologische Instrumentalisierung des Mythos ist aufgrund der von 
Blumenberg analysierten „Offenheit des Mythos“ stets möglich. Das Böse bzw. das 
Unreine muss dann in der Dramaturgie der Erzählung beseitigt werden, wenn nötig 
durch Kampf und rohe Gewalt, meist durch eine Schlacht oder einen Ansturm. Die 
Dramatik des „Ansturms“, die leicht mit theatralischem Pathos inszeniert werden 
kann, ist ein beliebter Bestandteil politischer Mythen: Karl Marx bezeichnete in ei-
nem Brief von 1871 an den deutschen Arzt und Revolutionär Ludwig Kugelmann die 
Kommunarden als „Himmelsstürmer“ in einer klaren eschatologischen Sprache; die 
Bolschewiki beschrieben prosaischer – aber nicht minder symbolisch – ihren Auf-
stand als „Sturm auf das Winterpalais“. Auch andere militärische und apokalyptische 
Vorstellungen stehen im Kern politischer Mythen, so z.B. der Kampf gegen den Ter-
ror, dargestellt als Kreuzzug gegen das Böse. 

Freilich behauptet Ben Halpern, dass die Ideologie im Unterschied zum Mythos 
subjektive Interessen verfolgt, die bewusst durchgesetzt werden sollen. Sozial moti-

                                                           
41 Vgl. LÉVI-STRAUSS, Strukturale Anthropologie (wie Anm. 11).  
42 Vgl. RENE KAËS: L’Idéologie: études psychanalytiques, Paris 1980, S. 225-226. 
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vierte Interessen spielen in der Ideologie eine wichtige Rolle, während im Mythos ein 
„instinktiver Drang“ zu finden sei, der auch die poetische Sprache des Mythos erklä-
re.43 Die These, wonach hinter der Ideologie immer ein sozial motiviertes Interesse zu 
finden sei, ist aber nur haltbar, wenn man die Ideologie im Sinne der Marxisten als 
eine Täuschung zur Durchsetzung von sozialer Unterdrückung bzw. von Herrschaft 
versteht. Dies ist aber nur eine der möglichen Auslegungen dieses Konzepts. Die 
Ideologie lässt sich auch mit Clifford Geertz als eine Art „Karte“ denken, die uner-
lässlich ist, um sich in der Gesellschaft zu orientieren und politisch zu handeln.44 Eine 
solche Ideologie kann mit René Kaës als „Rahmenideologie“ bezeichnet werden und 
von der oben erwähnten „Abschottungsideologie“ unterschieden werden. In einer 
„Rahmenideologie“ kann der Mythos seinen ursprünglichen poetischen Charakter be-
halten. In der „Abschottungsideologie“ wird er dagegen als Waffe eingesetzt, um be-
stimmte Ziele zu erreichen, Interessen durchzusetzen und vor allem Machtkonstellati-
onen zu festigen. 
 
 
Schlussfolgerungen 
 
Der politische Mythos ist, wie bereits dargestellt, als Gründungserzählung nicht nur 
von der einfachen Legende, sondern auch von Utopie und Ideologie zu unterscheiden. 
Allerdings wird er oft als Instrument zur Glaubensverstärkung im Rahmen von „Ab-
schottungsideologien“ eingesetzt, die gegebenenfalls vorgeben oder verheißen, eine 
Utopie verwirklichen zu wollen. Dies will allerdings nicht heißen, dass der politische 
Mythos immer als gefährliche Täuschung zu betrachten sei. Gilbert Morris Cuthbert-
son hat auf die positiven Folgen eines weit verbreiteten Glaubens an epische Erzäh-
lungen für eine politische Gemeinschaft hingewiesen: Es geht um die Bindung des 
Helden an die Gemeinschaft, um die Legitimation der Herrschaft, um die Konsensbil-
dung über moralische Prinzipien und um die Begrenzung der Anzahl von sinnvollen 
Alternativen für das politische Handeln durch die Herstellung einer verbindlichen 
Rangordnung von Möglichkeiten. Sogar der Konservatismus vieler Mythen kann von 
Vorteil sein, wenn es z.B. darauf ankommt, altbewährte Traditionen zu erhalten, Ju-
gendliche mit Hilfe von Übergangsriten als aktiv Handelnde in die Gemeinschaft ein-
zuführen oder eine friedliche Rotation der Eliten zu sichern. Cuthbertson stellt aber 
zugleich fest, dass gerade dieser Konservatismus zu einer Reduzierung der Anpas-
sungsfähigkeit einer Gemeinschaft im Falle einer Krise führen kann, weil er die 
Durchsetzung unkonventioneller Lösungen verhindert.45 Systemtheoretisch betrachtet 
kann eine „Überdosis“ an Mythos das politische System zum Kollabieren bringen. 

Der politische Mythos hat schon aus diesem Grund einen Januskopf. Beispiele von 
janusköpfigen politischen Mythen geben Seev Sternhell und Claude Rivière. Seev 

                                                           
43 BEN HALPERN: „Myth“ and „Ideology“, S. 137, zitiert in CLAVIEZ: Grenzfälle (wie Anm. 

39), S. 174-175. 
44 CLIFFORD GEERTZ: The Interpretation of Cultures, New York 1973. 
45 GILBERT MORRIS CUTHBERTSON: Political Myth and Epic, East Lansing 1975. 
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Sternhell hat die konservative und zugleich emanzipatorische Funktion des sozialisti-
schen Mythos der Pionier-Bauern in den israelischen Kibbuzim detailliert unter-
sucht.46 Claude Rivière betont seinerseits in Anlehnung an David Apter die anfänglich 
befreiende Rolle der Mythen in den neugegründeten Staaten der sog. Dritten Welt 
nach der Dekolonisation. Sie halfen bei der individuellen und kollektiven Regenerati-
on und stellten einen Zustand der Reinheit her, der die notwendige Basis für die neue 
politische Ordnung bildet. Aber Rivière belegt mit zahlreichen Beispielen aus Afrika 
auch, dass dieselben Befreiungsmythen kurze Zeit später missbraucht wurden, um 
Machtpositionen von Potentaten und Einheitsparteien zu untermauern.47 

Der politische Mythos, der im Laufe der Geschichte immer aufs Neue Unheil ge-
stiftet hat, sollte deshalb stets durch den entlarvenden Logos hinterfragt werden. Eine 
ähnliche Vorstellung findet man schon im von Hegels Hand geschriebenen Aufsatz 
„Das älteste Systemprogramm des deutschen Idealismus“. Dort heißt es: „[...] wir 
müssen eine neue Mythologie haben, diese Mythologie aber muß im Dienste der  
Ideen stehen, sie muß eine Mythologie der Vernunft werden. Ehe wir die Ideen ästhe-
tisch, d.h. mythologisch machen, haben sie für das Volk kein Interesse und umgekehrt 
ehe die Mythologie vernünftig ist, muß sich der Philosoph ihrer schämen. So müssen 
endlich Aufgeklärte und Unaufgeklärte sich die Hand reichen, die Mythologie muß 
philosophisch werden, und das Volk vernünftig, und die Philosophie muß mytholo-
gisch werden, um die Philosophen sinnlich zu machen. Dann herrscht ewige Einheit 
unter uns.“48 Andererseits sollte der Logos als Gegenpart des Mythos nicht zu sehr 
überfrachtet werden. Sonst läuft er Gefahr, sich in einen im Dienste der großen ideo-
logischen Erzählung der Moderne stehenden Monomythos zu verwandeln, der Natur 
und Mensch bedroht. Dann hätten Adorno und Horkheimer doch Recht, als sie be-
haupteten: „Aufklärung schlägt in Mythologie zurück.“49 
 

                                                           
46 SEEV STERNHELL: Aux origines d’Israël. Entre nationalisme et socialisme, Paris 1996. 
47 CLAUDE RIVIÈRE: Les Liturgies politiques, Paris 1988, S. 126-132. 
48 Mythologie der Vernunft. Hegels „ältestes Systemprogramm“ des deutschen Idealismus, 

hrsg. von CHRISTOPH  JAMME und HELMUT SCHNEIDER, Frankfurt a.M. 1984, S. 13-14. 
49 THEODOR W. ADORNO, MAX HORKHEIMER: Dialektik der Aufklärung, Frankfurt a.M. 1988, 

S. 6.  
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Non-verbale Erinnerung1 

von 

Detlef  H o f f m a n n  
 
 
 
 
 
 
In der deutschen Sprache können wir zwischen „Gedächtnis“ und „Erinnerung“ unter-
scheiden, im Englischen beziehungsweise im Französischen kennen wir dafür nur ein 
Wort „memory“ oder „mémoire“. Diese Eigenheit der deutschen Sprache ermöglicht 
mir eine Unterscheidung, die methodisch unerlässlich ist. Mit „Gedächtnis“ bezeichne 
ich den Speicher von Vergangenem, mit „Erinnerung“ den Zugriff auf diesen Spei-
cher aus je neuen, darauf folgenden Gegenwarten. Mit der Erinnerung konstruieren 
wir aus dem Material der Vergangenheit Bedeutungen für die jeweilige Gegenwart. 
Vermögen wir einer Vergangenheit keine Bedeutung zu verleihen, dann vergessen 
wir sie. Ist die Bedeutung einer Vergangenheit für unseren emotionalen Haushalt so 
übermächtig, daß wir sie in die symbolische Ordnung unserer jeweiligen Gegenwart 
nicht integrieren können, daß sie inkompatibel erscheint, so verdrängen wir sie. Das 
kann im Kontext von Kriegen, Pogromen und Migrationen so weit gehen, daß wir un-
fähig sind, die vergangenen Ereignisse als Ursache für unserer Gegenwart, unsere Be-
findlichkeit in unserer Gegenwart zu begreifen. Wir sprechen dann von einem Trau-
ma, einem Bruch zwischen der Erfahrung und unserer Fähigkeit, damit umzugehen. 

Im Kontext der Geschichtswissenschaft würden wir das, was ich im Erinnerungs-
kontext „Gedächtnis“ nenne, als Dokument bezeichnen. Es hat die ganze Unschuld 
der Gleichzeitigkeit auf seiner Seite, da sich in ihm die Folgen, die spätere Analytiker 
kennen, noch nicht abzeichnen. Was im Bereich der Schriftlichkeit eine Quelle ge-
nannt würde, wäre im Bereich der Realien die Spur. Die Geschichtswissenschaft der 
schriftlosen Zeit arbeitet genauso damit wie alle archäologischen Methoden, die je 
nach Kultur die Möglichkeit haben, außerdem Schriftquellen befragen zu können. 
Während sich die Wissenschaft jedoch um ein objektivierbares Ergebnis zu bemühen 
hat, alle Formen von Subjektivität, da sie sie nicht ausschließen kann, methodisch 
mitzureflektieren, arbeitet die Erinnerung selektiv, gelegentlich monomanisch, indem 
sie sich auf ein Motiv der Vergangenheit fixiert und damit den Kontext außer Acht 
läßt. 

                                                           
1
 Ich habe für diesen Text teilweise auf zwei ältere Arbeiten zurückgegriffen: Bildliche und 

bildlose Repräsentation, in: Verbot der Bilder – Gebot der Erinnerung. Mediale Repräsen-
tationen der Schoah, hrsg. von BETTINA BANNASCH und ALMUT HAMMER, Frankfurt a.M. 
2004, S. 381-396, und: Vom Kriegserlebnis zur Mythe, in: Mythen der Nationen. 1945 – 
Arena der Erinnerungen, hrsg. von MONIKA FLAKE,  Berlin 2004, S. 151-172. 
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Während wir zur Geschichtsrezeption viele Untersuchungen kennen, ist die Erin-
nerung und ihre Arbeitsweise kaum untersucht. Das trifft sowohl für die Erinnerung 
von Individuen zu2 wie auch in viel stärkerem Maße für das, was „kollektive Erinne-
rung“ genannt wird. Wo die Empirie fehlt, wird tentativ mit Modellen gearbeitet, und 
so gehe ich auch hier vor. Da wir die erinnernden Sozietäten nur bedingt untersuchen 
können, die der Vergangenheit überhaupt nicht mehr, wenn sie damals nicht unter-
sucht worden sind, kümmern wir uns um die Dominanz bestimmter Themen. In die-
sem Sinne kann das Wort „Erinnerung“ synonym mit dem Begriff „Geschichtskultur“ 
verwendet werden.3 Aus der Perspektive einer späteren Zeit kann nach dem Fehlen an-
derer Themen gefragt werden, plausible Vermutungen für die Ursachen sind möglich.  

Zu den Begriffen „Gedächtnis“ und „Erinnerung“ muß bei unseren methodischen 
Vorüberlegungen noch ein dritter treten, den ich mit „Vorstellung“ bezeichne. Wird 
ein gleichzeitiger Text, etwa ein Brief, oder eine Realie, etwa ein Kleidungsstück, o-
der ein Bild, etwa eine Porträtphotographie, erinnernd studiert, bilden sich Vorstel-
lungen bildlicher Art, die den überkommenen Gegenstand kontextualisieren. Diese 
Vorstellungen heften sich dem betrachteten Objekt an, sie assoziieren sich ihm. Dabei 
speisen sie sich aus einem historisch gewordenen Vorrat, der in einzelnen Kulturen 
vorhanden, aber Veränderungen unterworfen ist. Die Kunstgeschichte studiert diesen 
Bildvorrat in der Teildisziplin der Ikonographie. Wenn auch manche Untersuchungen 
sich wie Erbsenzählerei lesen, so tragen selbst solche wenig inspirierte Arbeiten dazu 

                                                           
2
 Inzwischen liegen beispielsweise in der BRD zur Erinnerung an den Zweiten Weltkrieg  

einige theoretisch reflektierte Arbeiten vor: CHRISTIAN SCHNEIDER, CORDELIA STILLKE, 
BERND LEINEWEBER: Das Erbe der Napola. Versuch einer Generationengeschichte  
des Nationalsozialismus, Hamburg 1996; HARALD WELZER, SABINE MOLLER, KAROLINE 

TSCHUGGNALL: „Opa war kein Nazi“. Nationalsozialismus und Holocaust im Familienge-
dächtnis, Frankfurt a.M. 2002 (mit weiterführender Literatur). In unserem Zusammenhang, 
der Erinnerung an den Zweiten Weltkrieg, ist die Frage nach der Erinnerung an den Natio-
nalsozialismus nachgeordnet. Ob die „kollektive Erinnerung“ Zweiten Weltkrieg und Nati-
onalsozialismus gar als Wirkung und Ursache verbindet, ist eine zu beantwortende Frage. 
Weiterhin ist offen, ob die „kollektive Erinnerung“ der alten BRD mit dem Weltkrieg den 
Genozid, die Kriegsverbrechen, den Angriffskrieg usf. verbindet. Material zum erlebten 
Verhältnis DDR – BRD auch bei HARALD WELZER: Transitionen. Zur Sozialpsychologie 
biographischer Wandlungsprozesse, Tübingen 1993. 

3
 Sehr eng berührt sich unsere Fragestellung auch mit der Stereotypenforschung, zu der die 

Kunst- bzw. die Bildgeschichte noch wenig beigetragen hat, vgl. DETLEF HOFFMANN: Vi-
suelle Stereotypen, in: Stereotyp, Identität und Geschichte. Die Funktion von Stereotypen 
in gesellschaftlichen Diskursen, hrsg. von HANS HENNING HAHN, Frankfurt a.M. u.a. 2002 
(Mitteleuropa – Osteuropa. Oldenburger Beiträge zur Kultur und Geschichte Ostmittel-
europas, 5), S. 73-86; zum gleichen Thema, jedoch ohne Berücksichtigung von Bildern, 
aber sehr hilfreich zum Einstieg: Das Russlandbild im Dritten Reich, hrsg. von HANS E-
RICH VOLKMANN, Weimar, Wien 1994; HORST-EBERHARD RICHTER: Russen und Deutsche. 
Alte Feindbilder weichen neuen Hoffnungen, Hamburg 1990; HASSO VON ZITZEWITZ: Das 
deutsche Polenbild in der Geschichte. Entstehung – Einflüsse – Auswirkungen, Weimar, 
Wien 1991 (für den Zweiten Weltkrieg und die Nachkriegszeit allerdings zu sehr von poli-
tischer Korrektheit bestimmt). 
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bei, den Vorrat an Vorstellungsmöglichkeiten zu erfassen und zu systematisieren. Ein 
aus Gedächtnis, Erinnerung und Vorstellung gebautes Modell betont nicht nur die Ge-
genwärtigkeit jeder Erinnerung, es betont gleichermaßen ihre Historizität, da die Vor-
stellung sich immer aus einem alten Vorrat speist. 

Erinnerung scheint sich, sichtet man die Literatur zu dem Thema, weitgehend in 
Texten zu manifestieren. Selbst Jan Assmann, der wie Maurice Halbwachs auch Bil-
dern, Ritualen und Dingen einen Raum in der Konstitution von Erinnerung einräumt, 
konzentriert sich weitgehend auf Texte. Der textzentrierten Beschreibung von Erinne-
rung ist die Auffassung eng verbunden, dass das Erinnerte vor allem ein Prozess sei, 
der sich folgerichtig in einer Erzählung wiedergeben lasse. Die Narration kann wie-
derum mit der Überlegung verbunden werden, ohne Zeit und Raum fände Erinnerung 
nicht statt. Wenn wir uns jedoch verdeutlichen, dass es für unser Bewusstsein und für 
unsere Vorstellungswelt durchaus Situationen von großem Folgenreichtum gibt, in 
denen diese Kategorien außer Kraft gesetzt sind, etwa den Traum, in dem wir mehr 
oder weniger ein Drittel unseres Lebens verbringen, dann werden wir nicht so leicht 
Erinnerung und Text, Erinnerung und Erzählung in eins setzen. Traum und Erinne-
rung haben mehr miteinander gemeinsam als gemeinhin angenommen wird. Beide ar-
beiten primär assoziativ, die Assoziationen finden in Motiven statt, vielleicht sogar in 
Bildern. Wir müssen uns oft bemühen, wenn wir versuchen, den Traum in Worte, in 
einen Text, gar in eine Erzählung zu bringen, um ihn so kommunikabel zu machen, 
die Traummomente in ein Nacheinander, in eine Sequenz zu transformieren, weil im 
Traum Zeit und Raum nicht wie in der Situation der Wiedergabe vorhanden sind. Im 
Traum bleibt ein Ort oft nicht der gleiche, vieles geschieht gleichzeitig – wenn diese 
Metapher erlaubt ist. Die Orte sind in diesem Sinne ortlos, die Zeit zeitlos. Das Glei-
che trifft für die Erinnerung zu. Greifen wir auf das Gedächtnis zurück, so sind selten 
Narrative der Ausgangspunkt, vielmehr gelingt es, Dinge, Bilder, Umstände, Motive 
und Gefühle zu fixieren, die wir zunehmend in Worte, in die Sequenz von Worten 
und schließlich in eine Erzählung umformen, damit sie an ein anderes Subjekt weiter-
gegeben werden können. 

Ähnlich wie in Marcel Prousts Madeleine-Geschichte, in der ein lang vergessener 
Geschmack, eine Sensation auf der Zunge, Vergangenes hervorruft, agieren die Bilder 
und die Relikte, um den Akt des Erinnerns zu stimulieren. Dabei haben Bilder eine 
spezifische Doppelnatur. Einerseits sind sie immer konkret: ein bestimmtes Haus, ein 
unverwechselbarer Mensch, eine einmalige Landschaft und so weiter. Andererseits 
neigen wir dazu, das Besondere als ein Allgemeines zu sehen. Kämpfende Soldaten in 
Häuserruinen im Schnee werden als Stalingrad benannt, ein Treck mit Pferden und 
vermummten Menschen als Flüchtlinge oder Menschen in Zebrakleidung als Häft-
linge oder Überlebende deutscher Konzentrationslager. Derartige Bilder erscheinen 
nicht als unbrauchbar, weil das Besondere im Moment nicht, vielleicht auch nie, ge-
klärt werden kann. Die Frage nach der Kontingenz, wenn sie überhaupt gestellt wird, 
hebt die Prägnanz nicht auf. Das Spannungsverhältnis von fixierter Kontingenz und 
Prägnanz stimuliert die Erinnerung. Allerdings müssen die Bilder so gestaltet sein, 
dass sie als Projektionsflächen für je aktuelle Erfahrungsmuster funktionieren können. 
Die Heftigkeit, mit der die bundesdeutschen Studenten den Vietnamkrieg der Ameri-
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kaner ablehnten, resultierte vielleicht auch aus der Tatsache, dass es die Bomben der 
Amerikaner waren, vor denen sie als Kinder bis zum Mai 1945 Angst hatten. In jedem 
Erinnerungsakt verändert sich das Erinnerte, weil die jeweilige Gegenwart sich verän-
dert. Wie für die individuelle Erinnerung nachgewiesen, so ist dem Konstrukt „kol-
lektive Erinnerung“ zu unterstellen, dass auch hier Veränderungen zu konstatieren 
sind. 

In seiner grundlegenden Arbeit „Art and Illusion“ hat Ernst H. Gombrich4 den hier 
angedeuteten Vorgang als ein Grundprinzip menschlicher Wahrnehmung beschrieben. 
Wir sehen die Dinge nicht mit unschuldigem Auge, vielmehr haben wir immer ein 
Allgemeines gespeichert, das wir an dem jeweiligen Konkretum überprüfen. Gom-
brich spricht von Schema und Korrektur. Auch unsere Erinnerung arbeitet mit derar-
tigen Schemata, die an den jeweiligen Speicherungen des Gedächtnisses zu überprü-
fen wären. Will man das Schema inhaltlich fassen, könnte man auf Jan Białostockis 
Begriff „Rahmenthema“ zurückgreifen. Er schreibt in seinem Aufsatz über Ikonogra-
fie im 19. Jahrhundert: 

„Diese Rahmenthemen, welche – in einer Art metaphorischer Nachdrücklichkeit – 
die Grundkonflikte des Lebens und der Sitten zum Ausdruck bringen, bilden das 
hauptsächliche Repertoire der alten Kunst, und eben im Rahmen dieser Themen wer-
den individuelle, geschichtlich bedingte Konflikte aufgefaßt. Der Mechanismus der 
ikonographischen Traditionen und Verwandlungen wird von den Gesetzen der ‚iko-
nographischen Schwerkraft‘ beherrscht, was dazu führt, daß jedes neuere Thema den 
älteren und schon wohlbekannten Themen angeglichen wird.“5 

Damit hätten wir das erreicht, was ich symbolische Ordnung nenne, denn die je-
weilige Fassung des Netzwerkes der Rahmenthemen definiert die Ordnung der Werte 
einer Sozietät zu einer bestimmten Zeit. Ich betone dabei, dass dies im Bereich des 
Bildlichen, des Visuellen geschieht. Da ich Erinnerungen behandle, die Bilder wurden 
und Bilder sind, konzentriere ich mich immer auf den nicht erzählbaren oder doch 
schwer erzählbaren Teil der Erinnerung, jenen Teil, hinter dem der Text immer zu-
rück bleibt. Anders als es die Ästhetiker der Wolfschen Schule meinten, allen voran 
Alexander Gottlieb Baumgarten, vertrete ich die Auffassung, dass die Erfahrung in 
Bildern und die daraus resultierende Erkenntnis in Bildern nicht minder wahrheits-
haltig ist als die rationale, die sprachliche Erkenntnis. Vielmehr steht beim Erkennt-
niswissen in Bildern die symbolisierende, die repräsentative Qualität im Vordergrund, 
die narrative (und mit ihr Raum und Zeit) im Hintergrund. Grundsätzlich gilt, dass es 
keine Sprache ohne Bild und kein Bild ohne Sprache gibt, von der Welt der Töne und 
dem Tastsinn ganz zu schweigen. 

                                                           
4
 ERNST H. GOMBRICH: Kunst und Illusion. Zur Psychologie der bildlichen Darstellung, Köln 

1967 (engl. 1959); vgl. auch DETLEF HOFFMANN: Von der Codierung und Decodierung von 
Wirklichkeit. Überlegungen zu Ernst Gombrichs „Kunst und Illusion“, in: Metageschichte. 
Hayden White und Paul Ricoeur. Dargestellte Wirklichkeit in der europäischen Kultur im 
Kontext von Husserl, Weber, Auerbach und Gombrich, hrsg. von JÖRN STÜCKRATH, Ba-
den-Baden 1997, S. 60-70. 

5
 JAN BIAŁOSTOCKI: Romantische Ikonographie, in: DERS.: Stil und Ikonographie. Studien 

zur Kunstwissenschaft, Dresden 1966, S. 156-181, Zitat S.160. 
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Diese grundsätzliche Argumentation lässt sich auch durch die Erkenntnisse der 
Gehirnforschung untermauern, wobei ich Wert darauf lege, ein orientierendes Modell 
vorzulegen. Hans Lenk bemerkt in seiner „Kleinen Philosophie des Gehirns“, „dass 
das Sehen nicht etwa ein Abbilden von äußeren Strukturen, sondern ein kompliziertes 
Verarbeitungsprodukt und eine konstruktive Leistung ist“. Einige Zeilen später ver-
schärft er seine Formulierung: „Sehen ist Konstruktion, ist kein Abbilden, kein Nach-
malen, sondern aktive Konstruktion – man könnte sagen: eine konstruktive oder inter-
pretatorische Aktivität.“6 Mit derartigen Seh-Operationen entsteht ein entscheidender 
Teil unseres semantischen Gedächtnisses, das aus einem „weitgespannten Netz von 
Assoziationen und Konzepten besteht, das unserem allgemeinen Weltwissen zugrun-
de liegt“.7 Wenn es auch gegenwärtig noch kein gesichertes Wissen darüber gibt, wie 
das semantische Gedächtnis organisiert ist, so ist es doch wahrscheinlich, dass es ge-
genüber dem episodischen Gedächtnis8 und dem prozeduralen Gedächtnis9 primär mit 
Bildern arbeitet. 

Schon Aristoteles sieht in seiner „Poetik“ Nähe und Distanz als ein wesentliches 
Moment der Mimesis: „Denn sowohl das Nachahmen selbst ist den Menschen ange-
boren [...] als auch die Freude, die jedermann an Nachahmungen hat. Als Beweis hier-
für kann eine Erfahrungstatsache dienen. Denn von Dingen, die wir in der Wirklich-
keit nur ungern erblicken, sehen wir mit Freude möglichst getreue Abbildungen, z.B. 
Darstellungen von äußerst unansehlichen Tieren und von Leichen.“10 Die Beispiele 
des Aristoteles sind nicht zufällig gewählt. Der Autor erklärt die allen Menschen zu-
kommende Fähigkeit der Mimesis an Leichen oder schrecklichen Tieren, an Bildern 
also, die mit großen Gefühlen gesehen werden. 

Weiterhin gilt es die auf der Basis der Wahrnehmungspsychologie seiner Zeit ge-
wonnene Erkenntnis Ernst H. Gombrichs festzuhalten, dass die naturähnliche Nach-
ahmung, die Form der täuschend ähnlichen, wie sie die westliche Welt kennt, nicht 
notwendig ist, da viele Kulturen auch ohne sie das Abbild für die Sache nehmen, zeit-
weise oder immer.11 Was der Rationalist Aristoteles eher marginalisiert, erscheint in 
Gombrichs Beschreibung an zentraler Stelle: Wir sehen Bilder nicht ohne Gefühle. 

                                                           
6
 HANS LENK: Kleine Philosophie des Gehirns, Darmstadt 2001, S. 13. 

7
 DANIEL L. SCHACTER: Wir sind Erinnerung. Gedächtnis und Persönlichkeit, Reinbek 1999, 

S. 341-347, hier S. 222. 
8
 „Mit dessen Hilfe wir bestimmte Vorfälle aus unserer persönlichen Vergangenheit erin-

nern“, ebenda. 
9
 „Mit dessen Hilfe wir Fertigkeiten lernen können und dem wir entnehmen, wie wir die vie-

len Tätigkeiten ausführen, auf die wir in unserem Alltag angewiesen sind“, ebenda. 
10

 ARISTOTELES: Poetik, übersetzt und herausgegeben von MANFRED FUHRMANN, Stuttgart 
1982, Ausgabe 1997, S. 11. 

11
 „Das Wesentliche an einem Bild ist weder, daß es lebenswahr, noch daß es ähnlich ist, son-

dern daß es dieselbe Wirkung auszuüben vermag wie das, was es darstellt. Wenn Ähnlich-
keit die Wirkung erhöht, ist sie willkommen, aber oft wird ein primitives Schema, eine 
bloße Andeutung genügen, um der Nachbildung etwas von der magischen Kraft des Origi-
nals zu sichern“. GOMBRICH (wie Anm. 4), S. 135. Vgl. dazu auch HOFFMANN, Von der 
Codierung (wie Anm. 4). 
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Das Abbild nimmt der Leiche nicht zwangsläufig den Horror, aber es erleichtert den 
Umgang. Die neurophysiologische Forschung hat sorgfältig belegt, dass wir Bilder, 
die wir mit großen Gefühlen angeschaut haben, nicht leicht vergessen.12 Bilder sind 
Produkte unseres Gehirns, wir konstruieren so unsere jeweilige Ordnung der Welt. 
Die meisten dieser Bilder werden nie vergegenständlicht, sie bleiben Produkte unserer 
Vorstellung. Lediglich die sprachlich beschriebenen oder materiell geformten Darstel-
lungen objektivieren und sozialisieren unsere Vorstellungen und machen sie zum 
Gemeingut einer Kultur. 

Indem Menschen die inneren Bilder materialisieren, veräußerlichen, werden die 
Bilder auch für sie selbst zur sichtbaren Außenwelt, zum Gegenüber. Für die psychi-
sche Ökonomie kann eine solche erinnernde Bildsequenz nach extremen Erfahrungen 
von entscheidender Bedeutung sein. Das sei kurz an dem Bildbericht von Thomas 
Geve gezeigt.13 Der im Herbst 1929 Geborene wurde 1943 nach Auschwitz eingelie-
fert, am 11. April 1945 befreiten ihn die amerikanischen Soldaten in Buchenwald. Er 
schreibt, dass ihm bei der Befreiung klar wurde, dass er eigentlich nie gekannt hatte, 
was Freiheit bedeutete. Noch im befreiten Lager begann Thomas zu zeichnen, was er 
erlebt hatte. Er wollte diesen Bildbericht seinem Vater geben.14 Er hielt alles fest, was 
er gesehen hatte, und dies war zugleich alles, was er wusste. Thomas war in einem 
Alter in Auschwitz inhaftiert, in dem junge Menschen sich die Welt erobern. Ihre 
Aufnahmefähigkeit ist unbegrenzt, ihre Merkfähigkeit auch. Die Welt, die sich Tho-
mas eroberte, war Auschwitz-Birkenau, seine symbolische Ordnung15 war die Lager-
ordnung. Er beschreibt seinen Arbeitsprozess so: 

„Nach der Befreiung von Buchenwald wurde ich zu Block 29 im Hauptlager überwiesen, 
wo ich wohl der einzige Jugendliche und Jude unter deutschen Antifaschisten war. Dort 
zeichnete ich von April bis Juni meine Lebenserfahrungen auf, ich wollte sie eines Tages 
meinen Eltern zeigen. Freunde brachten mir sieben verschiedenartige Bleistiftstummel für 
mein Unternehmen, keiner war länger als drei Zentimeter. Graue Farbe gab es nicht, darum 
erscheinen die Wächter nicht in grauer SS-Kleidung, sondern in gelber SA-Uniform. Spä-
ter, als ich merkte, wie bleich meine Bilder wirkten, borgte mir jemand Wasserfarben, um 
stärkere Eindrücke hervorzurufen.“16 

Schaut man sich die Zeichnungen aufmerksam an, so fällt die große Genauigkeit 
in der Beobachtung auf. Die Verdrahtung des Hochspannungszauns wird minutiös 
wiedergegeben: Wo war das Licht angebracht, wo der elektrische Draht. Was Thomas 
zeichnerisch nicht fixieren kann, erklärt er mit einem bezeichnenden Wort, etwa „Iso-

                                                           
12

 Vgl. SCHACTER (wie Anm. 7). 
13

 THOMAS GEVE: Es gibt hier keine Kinder. Zeichnungen eines kindlichen Historikers, hrsg. 
von VOLKHARD KNIGGE, Göttingen 1997, S. 9. 

14
 VOLKHARD KNIGGE: Mit den Augen eines kindlichen Historikers und Ingenieurs, in: GEVE 

(wie Anm. 13), S. 12-18. 
15

 Ich habe das ausführlich dargestellt in DETLEF HOFFMANN: Aktuelle Symbolisierungsstra-
tegien im Umgang mit dem System Auschwitz, in: Die Shoa im Bild, hrsg. von SVEN 

KRAMER, München 2003, S. 171-198. 
16

 GEVE (wie Anm. 13), S. 5. 
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lierknopf“. Dem Schnitt fügt der sechzehnjährige Chronist noch einen Grundriss hin-
zu, damit auf diese Weise die Situation eindeutig geklärt sei. 

Thomas Geve hat nach seiner Gefangenschaft und Ausbildung als Bauingenieur 
gearbeitet, vielleicht ist deswegen ein technisches Interesse zu vermuten, doch Ängste 
und Schrecken, intensivste Gefühle also, haben bei dem Dreizehnjährigen die Auf-
nahme der Bilder geschärft, sein Leben hing davon ab. Die Rede, man habe sich et-
was von der Seele geschrieben, muss hier in die Bildproduktion übertragen werden. 
Thomas Geve hat nach dieser Bildsequenz nie wieder etwas gezeichnet. 

In den Jahren 2002, 2003 und 2004 wurde in Europa eine Ausstellung gezeigt, die 
sich der Lebenswelt, insbesondere der Religion, der Azteken widmete.17 Die Gegen-
stände – meist Skulpturen – der seit 1520 vollständig zerstörten Kultur wirkten auf 
die nicht auf mezoamerikanische Archäologie spezialisierten Besucher und Besuche-
rinnen fremdartig. Wer sich jedoch die Zeit nahm, sich auf die vielen Gebilde einzu-
lassen, dem wurde mit Texten erklärt, was zu sehen war. Dabei gab es rudimentäre 
gegenständliche Gemeinsamkeiten seiner und der fremden Lebenswelt, von denen ar-
beitswillige Betrachter ausgehen konnten: Basis der vielen Götterbilder war der 
menschliche Körper, Frauen und Männer trugen Attribute oder gingen als Misch-
wesen eine Verbindung mit Tieren ein – der menschliche Körper war jedoch immer 
erkennbar. Organe wie Herz und Leber spielten in der Vorstellungswelt der Azteken 
eine besondere Rolle. Sie waren den Europäern vertraut, wenn auch der Kontext der 
Erklärung bedurfte. Schließlich befanden sich viele Tierplastiken, die meist leicht zu 
bestimmen waren, in der Ausstellung. Ihre Bedeutung mußten die europäischen Be-
sucher des beginnenden 21. Jahrhunderts jedoch erst erlernen. Wer bereit war, in die 
ihm oder ihr fremde Welt einzutauchen, war bald von einem visuellen, dreidimen-
sionalen Kosmos von hoher affektiver Kraft umgeben. Den Besucherinnen und Besu-
chern stellte die Präsentation eine Bilderwelt vor Augen, die in sich nicht nur organi-
siert, sondern hochgradig hierarchisiert ist. Die menschlichen Körper der Göttinnen 
und Götter sowie die scheinbar vertrauten Tiere simulierten eine Nähe, die das Erler-
nen des Spezifischen förderte. Das Bild, das einen menschlichen Körper nachahmt, 
konstituiert Nähe und Distanz – Nähe, weil jedem Mann und jeder Frau Körper von 
Männern und Frauen und, davon ausgehend, von Mischwesen vertraut sind; Distanz, 
weil es sich entweder um Skulpturen, also Nachgemachtes, handelt oder um Götter. 

An einer solchen Bildwelt, einer aus Skulpturen bestehenden symbolischen Ord-
nung, können wir mit großer Deutlichkeit sehen, wie nonverbales Gedächtnis funktio-
niert. Erste Anmutungen geschehen über den Körper des Rezipienten, ist die Neu-
gierde erweckt, wird Text hinzutreten, der nur verstanden werden kann, wenn wir 
wiederum bei der Lektüre innere Bilder entstehen lassen, die neuerliche sprachliche 
Fragen an den Text führen und so fort. Eine Kritik an der Ausstellung ist symptoma-
tisch: Du bist also von einer Kultur fasziniert, sagte mir ein Bekannter, in deren Mit-
telpunkt Blutopfer stattfanden. Ich habe geantwortet, dass das Christentum auch eine 

                                                           
17

 Vgl. dazu den Katalog: Azteken, Köln 2003; die Ausstellung war in London, Royal Aca-
demy of Arts, in Berlin, Martin-Gropius-Bau, und in Bonn, Kunst- und Ausstellungshalle 
der Bundesrepublik Deutschland, zu sehen. 
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Religion ist, in deren Mittelpunkt ein Blutopfer steht, dass vielfach ein blutüberström-
ter Körper abgebildet werde, dass das Wissen, diese Religion sei die Wahrheit, dazu 
geführt habe, dass Menschen anderer Auffassung getötet würden. Dagegen seien die 
aztekischen Menschenopfer relativ marginal [...] Ich bringe dieses Beispiel, um anzu-
deuten, wie über den Körper argumentiert wird, die überlieferten Bilder zur Aktuali-
sierung eigener, internalisierter Bild führen. Das entstehende Netzwerk gilt es zu er-
halten und zu reflektieren. 

Abschließend ist zu überlegen, wie die Brücke von der non-verbalen Erinnerung 
zum Mythos geschlagen werden kann, denn Mythen scheinen mir vor allem Er-
zählungen zu sein. Doch halte ich es für wahrscheinlich, dass auch hier der Anlass für 
die Erzählung bildlich ist. Von den Mythen der Antike sind uns gleichermaßen Erzäh-
lungen wie Bilder überliefert, die Bilder thematisieren den Mythos im Gewand der 
Zeit, sowohl in der Bekleidung der jeweiligen Zeit als auch im Habitus, im Ritual und 
so weiter. Damit würde der Anlass der Erzählung in die jeweilige Gegenwart verlegt, 
Bilder verklammern die Erzählung aus alter Zeit mit dem Heute. Die nie gesehenen 
aber für real genommenen Akteure des Mythos erhalten auf diese Weise ein Gesicht, 
einen Körper – beides mit einem Kernbestand an Verbindlichkeiten: Apollon wird 
bartlos gedacht, Herakles nicht, Zeus wiederum mit wolligem Bart. Erinnerung, 
Traum und Mythos organisieren Bedeutungen, formulieren Werte im vorbewussten 
Bereich, die Erzählung, der analytische Text bringt sie in ein handlungsorientiertes 
System. Das mag auch einer der Gründe sein, dass der Mythos – wenigstens als häu-
fig gebrauchtes Wort – wieder Konjunktur hat. Die Genozide, die Verbrechen gegen 
die Menschenrechte, mit denen man das 20. Jahrhundert beschreiben könnte, haben 
zu einer Erschütterung des traditionellen Wertesystems Europas geführt, weder der 
Humanismus noch das Christentum haben diese Verbrechen verhindert – oft haben 
sie mit den Verbrechern paktiert. Es mag sein, dass die alten Werte mit der Rede vom 
Mythos wieder eine Chance bekommen. Es wäre eine Strategie des Selbsterhaltungs-
triebes von Menschen. Ohne eine Hierarchie an Bedeutungen gingen menschliche So-
zietäten zugrunde. Der Mythos wäre so gesehen eine Wertegenerierung nach Art des 
Agnostikers. 
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Ein anti-analytisches Bedürfnis. 
Bruno Schulz im Grenzbereich zwischen  

Poetik und Politik 

von 

Janis  A u g s b u r g e r  
 
 

Wohlbekannt und vielzitiert ist in der internationalen Forschung zum polnisch-
jüdischen Künstler Bruno Schulz (1892-1942)1 der Essay „Mityzacja rzeczywistości“. 
Schulz veröffentlichte ihn im Jahre 1936 in der polnischen Monatszeitschrift Studio.2 
Dieser Text über die mythisierende Funktion ästhetischer Sprache wird als Schlüssel-
aussage für das poetologische Selbstverständnis und die kulturkritische Position von 
Bruno Schulz in der modernen europäischen Kunst und Literatur begriffen. Weniger 
beachtet jedoch ist die Tatsache, dass Schulz im selben Jahr zwei Rezensionen ver-
öffentlicht hat, die ebenfalls um den Begriff des Mythos zentriert sind, ihn allerdings 
in Zusammenhang mit einem Konzept der „großen Persönlichkeit“ stellen.  

Die von Schulz rezensierten Werke kreisen um den 1935 verstorbenen Politiker 
Józef Piłsudski (*1867), der von Schulz als eine solche „große Persönlichkeit“ iden-
tifiziert wird: Zum ersten Todestag des in Polen oftmals nur „Marschall“ genannten 
Politikers bespricht Schulz den Gedichtband „Wolność Tragiczna“ [Tragische Frei-
heit] von Kazimierz Wierzyński (1884-1969) sowie Juliusz Kaden-Bandrowskis 
(1885-1944) memoirenhafte Textsammlung „Pod Belwederem“.3 

                                                           
1  Der aus dem galizischen Drohobycz stammende Künstler arbeitete bis Ende der zwanziger 

Jahre noch als Maler und Graphiker. Seine Werke stellte er in jüdischen Sammelausstellun-
gen in Lemberg, Krakau und Warschau aus. Nachdem er 1934 mit seinem ersten Erzähl-
band „Sklepy cynamonowe“ [Die Zimtläden], Warszawa 1934, als Schriftsteller debütiert 
hatte, verfasste er seit 1935 auch Literaturkritiken und Essays. 1937 erschien sein zweiter 
Band mit Erzählungen: Sanatorium pod klepsydrą, [Das Sanatorium zur Todesanzeige], 
Warszawa 1937. 1938 erhielt Schulz den staatlichen Literaturpreis. Die deutsche Überset-
zung („Die Zimtläden und alle anderen Erzählungen“) von Josef Hahn erschien 1967 im 
Carl Hanser Verlag. Ein zweiter Band („Republik der Träume. Fragmente, Aufsätze, Brie-
fe, Grafiken“) wurde von Miko Dutsch herausgegeben und erschien dort ebenfalls 1967. 
Alle späteren deutschen Ausgaben, auch die 1970 in der DDR erschienene aus dem Verlag 
Volk und Welt, sind Lizenzausgaben des Carl-Hanser-Verlags. 

2  BRUNO SCHULZ: Mityzacja rzeczywistości [Mythisieren der Wirklichkeit], in: Studio 1936, 
3-4 (Erstdruck). Eine deutsche Übersetzung in BRUNO SCHULZ: Die Wirklichkeit ist Schat-
ten des Wortes, hrsg. von JERZY FICOWSKI, Frankfurt a.M. 1994, S. 240-242. 

3  BRUNO SCHULZ: ‚Wolność Tragiczna‘. Omówienie tomu wierszy Kazimierza Wierzyńskie-
go [‚Tragische Freiheit‘. Eine Besprechung des Gedichtbandes von Kazimierz Wierzyń-
ski], in: Tygodnik Ilustrowany 1936, 27 (Erstdruck); DERS.: ‚Pod Belwederem‘. Uwagi o 
ksiąŜce Juliusza Kadena-Bandrowskiego [Unter dem Belvedere. Anmerkungen zu dem 
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Deswegen ist anzunehmen, dass der kulturkritische, auf Poesie bezogene Mythos-
begriff von Bruno Schulz aus dem bekannten Essay in unmittelbarem Zusammenhang 
mit diesen beiden Rezensionen entstanden ist bzw. diese auch auf ihn verweisen. Die 
„große Persönlichkeit“ Piłsudski, das sei die hier leitende These, erlöst als ein ver-

körperter Mythos eine in „Mythisieren der Wirklichkeit“ noch in theoretischen Be-
griffen beschriebene Sehnsucht.  

Diese Sehnsucht gilt einer verloren gegangenen „Sphäre des Sinns“, die laut 
Schulz nur mehr durch Poesie restauriert werden könne. Sobald diese Bedeutung des 
Mythos auf den Politiker Piłsudski übertragen wird, bedeutet der von Schulz her-
gestellte Verweis auf diese Sinnsphäre jedoch eine ethische Rechtfertigung von Tatsa-
chen der Geschichte. Dadurch stellt sich ein zu problematisierender Zusammenhang 
zwischen Poesie und Politik her. Die Spannung zwischen normativer und ästhetischer 
Funktion des Mythos, für die Schulz’ Bewertung von Piłsudski exemplarisch steht, 
soll in diesem Essay untersucht werden. 
 

 

Krisenerfahrungen 
 
Auf seiner Polenreise von 1928, die von antisemitischen Pressestimmen aus dem 
rechten Lager gehässig begleitet wurde, fielen dem russischen Journalisten und 
Schriftsteller Ilja Ehrenburg (1891-1964) an der polnischen Gesellschaft vor allem 
drei Dinge auf: die Armut der Juden in den Ghettos, die Militarisierung des öffentli-
chen Lebens und die fehlende Neigung zur Kritik bei Intellektuellen: 

„In vielen Zeitungen wird bei Erwähnung Piłsudskis „er“ mit großem Anfangsbuchstaben 
geschrieben. Doch nicht nur die Zeitungen – Dichter vergöttern ihn in Versen. Ich sah im 
Zimmer eines sehr begabten und sehr „linken“ Dichters zwei Bildnisse Piłsudskis. Das 
waren keine Zeitdokumente, sondern Heiligenbilder [...].“4 

Die Piłsudski-Verehrung nahm für Ehrenburg groteske Ausmaße an: In einem 
Warschauer Nachtcafé, „inmitten der kosmopolitischen Requisiten derartiger Orte, in-
mitten von Jazzband, Kognac und Zuhältern“, konnte eine Pressemitteilung über 
Piłsudski bei polnischen Schriftstellern emotionale Ausnahmezustände auslösen:  

                                                                                                                                                 
Buch von Juliusz Kaden-Bandrowski], in: Tygodnik Ilustrowany 1936, 30 (Erstdruck). 
Deutsch in SCHULZ, Wirklichkeit (wie Anm. 2), S. 231-236, sowie S. 237-239. – Die Pił-
sudski betreffenden Texte von Bruno Schulz wurden in Polen zusammenhängend erstmals 
1993 ediert. Ihr Herausgeber sieht einen möglichen Grund dafür in einer stillen Zensur  
in der Volksrepublik Polen, die sich gerade an dieser mythischen Darstellung Piłsudskis 
durch Schulz gestört hat, und auch Wierzyńskis Werke hätten in der Volksrepublik einer 
Zensur unterlegen. Piłsudski war nicht nur wegen seiner antirussischen und antikommuni-
stischen Affekte suspekt. Er galt in Teilen der Solidarność-Bewegung und in manchen 
kirchlichen Laien-Geschichtskreisen als Figur, die zur Opposition ermutigte. Siehe BRUNO 

SCHULZ: Powstają legendy. Trzy szkice wokół Piłsudskiego [Legenden entstehen. Drei 
Skizzen um Piłsudski], hrsg. von STANISŁAW ROSIEK, Kraków 1993, S. 13. 

4  ILJA EHRENBURG: In Polen, in: Visum der Zeit, Leipzig 1982, S. 113-167, hier S. 118 f. 
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„Wir sprachen, glaube ich, von den Surrealisten. Plötzlich brachte jemand die Abendzei-
tung. Interview mit Piłsudski. Piłsudski hat gesagt: ‚Ich habe die ganze Nacht nicht ge-
schlafen‘. Piłsudski hat Woldemaras geantwortet. Piłsudski [...]. Ich betrachtete die Gesich-
ter meiner Tischgenossen: Begeisterung, Ehrfurcht, Glaube. Und da wurde mir unheimlich 
zumute. Es ändern sich die Landkarten der Staaten und die Parolen, die Flaggen und Ideen, 
aber die Hingabe scheinbar freidenkender Menschen an das Pathos der Menge, an die 
Staatsmacht, an laute Worte und Militärmusik bleibt bestehen.“5 

Gibt es trotz der offensichtlich irrationalen Aspekte des Piłsudski-Kultes Gründe 
für eine solche affirmative Betrachtung eines Politikers durch Intellektuelle?6  

Ein (nicht unmittelbar den Komplex der polnischen Identität betreffender) Grund 
für diese Verehrung könnte darin gefunden werden, dass Piłsudski selbst nach seinem 
Staatsstreich von 1926 in der politisch stark polarisierten polnischen Gesellschaft für 
die politische Mitte stand, selbst wenn er die parlamentarische Demokratie zum Teil 
erheblich einschränkte7, dass er somit also für bürgerlich-liberale Kreise die Hoffnung 
auf Stabilität und Stärke verkörperte. 

Seit der antisemitischen Radikalisierung mussten verschiedene Aktionen der 
rechtsnationalen Opposition Endecja zudem auf jüdische Intellektuelle bedrohlich 
wirken. Die Endecja-nahe Presse verunglimpfte jüdische Künstler und Journalisten, 
für deren Selbstverständnis die jüdische Herkunft zum Teil kaum mehr eine Rolle 
spielte.8 Schon 1922 gingen dem politischen Mord am soeben gewählten Präsidenten 
Narutowicz Pressekampagnen voraus, die diesen als „Judenpräsidenten“ diffamierten. 
Ende Oktober 1931 brachen an der Universität Krakau antisemitische Unruhen aus, 
die eine Welle pogromartiger Gewalt an polnischen Hochschulen auslösen. 1932 griff 
die Endecja die Debatte über einen Juden-NC abermals auf9, 1933 startete sie eine 

                                                           
5  Ebenda, S. 121. 
6  Für genauere Analysen der historischen Genese des Piłsudski-Kultes und zu seinen rituali-

sierten Formen in der polnischen Gesellschaft speziell der Zwischenkriegszeit siehe HEIDI 

HEIN: Der Piłsudski-Kult und seine Bedeutung für den polnischen Staat 1926-1939, Mar-
burg 2001. 

7  Vgl. PAWEŁ KORZEC: Antisemitism in Poland as an Intellectual, Social, and Political 
Movement, in: Studies on Polish Jewry 1919-1933. The Interplay of Social, Economic and 
Political Factors in the Struggle of a Minority for its Existence, hrsg. von JOSHUA FISHMAN, 
New York 1974, S. 12-104. Paradigmatisch dafür sind durch ein neues Gesetz ermöglichte 
Sejm-Auflösungen mit Neuwahlen und die von ihm ausgehende Verhaftung politischer 
Gegner, unter ihnen sogar Abgeordneter im Jahr 1930, die im berüchtigten Lager von 
Brest-Litowsk gefoltert wurden. Ebenda, S. 73 f. 

8  Vgl. ELVIRA GRÖZINGER: ‚Das Judenkind‘ und ‚Schreckliche Bürger‘. Ein Panoptikum der 
Zwischenkriegsjahre in Julian Tuwims Lyrik, in: Juden und Judentum in Literatur und Film 
des slavischen Sprachraums. Die geniale Epoche, hrsg. von PETER KOSTA u.a., Wiesbaden 
1999, S. 155-173. 

9  1923 wurde von der Mitte-Rechts-Regierung in einer Parlamentsdebatte ein Gesetzesvor-
schlag für einen solchen Numerus Clausus (NC) eingebracht. Die Minderheitenschutzab-
kommen von Versailles verboten allerdings eine solche gesetzliche Regelung. Die NC-Re-
gelung wurde deswegen den Hochschulen überlassen, die tatsächlich einen fünfprozentigen 
NC für Juden einführten, siehe KORZEC (wie Anm. 7), S. 62. 
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Parlamentsdebatte unter dem Slogan „Kein Platz für Juden in Polen“ und rechtfertigte 
antisemitische Gewalt als „natürlichen und spontanen Reflex der polnischen Bevölke-
rung“.10 1934 entstand als Folge der Radikalisierung der Endecja das ONR [National-
Radikales Lager], das offen zu Pogromen aufrief. 1936 organisierte sein Führer Adam 
Doboszyński den Marsch auf Myślenice bei Krakau, dem ein Progrom folgte. Nach 
Piłsudskis Tod 1935 gewann das rechtsradikale Lager zunehmend Einfluss, aber auch 
seine Sanacja-Nachfolgeregierung übernahm antisemitische Propaganda.11 Ange-
sichts dessen erstaunt es nicht mehr, dass der Tod Piłsudskis, der als Philosemit galt, 
in der jüdischen Bevölkerung starke Beunruhigung auslöste und seine Regierungszeit 
als goldenes Zeitalter erscheinen ließ.12 Diese historischen Faktoren könnten nun auch 
die affirmative und ästhetisierende Haltung von Bruno Schulz gegenüber Piłsudski 
verständlich machen. 

Dennoch hinterlassen die enthusiastischen Besprechungen von Werken zweier Pił-
sudski-Anhänger durch Bruno Schulz einen befremdlichen Eindruck. Als Literaturkri-
tiker für die Wiadomości Literackie [Literarische Nachrichten] hatte sich Schulz als 
unabhängiger Kritiker hervorgetan, der zwar anhand fremder Werke stets eigene Ge-
danken diskutiert und trotz freundschaftlicher Beziehungen zu den besprochenen Au-
toren kritische Distanz zu ihren Werken hält. Dies zeigt seine Rezension zu Debora 
Vogel (1902-1942), einer in jiddistischen Kreisen wirkende Kunsthistorikerin, Philo-
sophin und Journalistin. Ihrem Engagement und Zuspruch verdankt Schulz seine 
Entwicklung vom Maler zum Schriftsteller. Als sie 1936 den realistische Formen 
sprengenden lyrischen Prosa-Zyklus „Akacje kwitną“ veröffentlicht, wird dieser von 
Schulz wegen angeblicher „weiblicher Sentimentalität“ freundlich verrissen.13

  
Sentimentalität ist für Schulz dagegen bei den beiden Dichtern Wierzyński und 

Kaden-Bandrowski kein Kritikpunkt mehr.14 Schulz’ zum Teil selbst begeistert klin-
                                                           
10  Ebenda, S. 76. 
11  Die Darstellung folgt immer noch KORZEC (wie Anm. 7), S. 85-101. 
12  Ehrenburg konfrontiert dieses Gerücht mit seiner Wahrnehmung der Realität: „Man sagt, 

Piłsudski liebe die Juden, und sein persönlicher Sekretär besuche nicht umsonst ein jüdi-
sches Restaurant, um dort den berühmten gefüllten Hecht zu essen. Ich habe mit eigenen 
Augen gesehen, wie durchschnittliche Pogromleute die mythische Judenliebe des ‚Kom-
mandanten‘ aufnahmen. An den Toren eines der Krakauer Klöster standen die Worte: ‚Ein-
tritt für Juden und Hunde verboten‘. Nach dem Piłsudski-Umsturz wurde beschlossen, den 
Text zu mildern, immerhin: „moralische Gesundung“ [...] Man strich ein Wort fort. [...] 
Man strich: ‚Hunde‘.“ EHRENBURG (wie Anm. 4), S. 136. 

13  BRUNO SCHULZ: Akacje kwitną. Recenzja ksiąŜki Debory Vogel [Akazien blühen. Rezen-
sion eines Buches von Debora Vogel], in: Nasza Opinia 72, 1936. Abgedruckt in BRUNO 

SCHULZ: Szkice krytyczne [Kritische Studien], hrsg. von MAŁGORZATA KITOWSKA ŁYSIAK, 
Lublin 2000, S. 26-29. 

14  Der Begriff der Sentimentalität würde sicher eine eingehendere Analyse verdienen, die hier 
jedoch ausgelassen wird. Es sei nur so viel gesagt, dass Sentimentalität, sofern sie eine 
distanzlose Betroffenheit und Subjektivität bezeichnet und dabei die Tendenz zu einem 
unmittelbaren Ausdruck dieser Subjektivität impliziert, wie sich im Folgenden zeigen wird, 
in den Werken von Wierzyński und speziell im Band von Kaden-Bandrowski durchaus 
deutlich anzutreffen ist.  
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gende Besprechung der nekrologen, das Wirken Piłsudskis resümierenden Werke wä-
re im Fall des Gedichtzyklus „Wolność Tragiczna“ von Wierzyński noch durch tat-
sächlich vorhandene lyrische Qualität zu erklären. Doch hält Schulz’ Einschätzung 
der literarischen Qualität von Kaden-Bandrowskis „Pod Belwederem“ keinem Maß-
stab mehr stand.15 Diese Ausblendung von Kritik verwundert und legt eine starke 
Sympathie des Rezensenten mit den Inhalten der besprochenen Werke nahe. 

 
 

Zu den besprochenen Autoren 
 
Kazimierz Wierzyński und Julius Kaden-Bandrowski dienten im Ersten Weltkrieg als 
Legionäre in den Brigaden Piłsudskis. Kaden-Bandrowskis Berichte von der Front 

                                                           
15  Die Frage der Überschätzung Kaden-Bandrowskis durch Schulz würde eine eigene Analy-

se nötig machen. Um zu zeigen, dass es sich nicht um Literatur im Sinne ästhetischer Über-
formung und Distanzierung handelt, sondern eher um tendenziöse Memoiren, reicht es 
vielleicht, ein paar Zitate anzuführen. In Kaden-Bandrowskis Texten häufen sich gramma-
tische und semantische Superlative, Interjektionen („O radości! O dumo!“ [O Freude, o 
Stolz!]), Euphemismen, Danksagungen. Er kreiert eine „Soldatenfamilie“ (rodzina Ŝoł-
nierska, S. 17), für die Piłsudski die Vaterfigur bildet und deren Verehrung dann in religiö-
sen Begriffen beschrieben wird: „Ich scheue mich nicht zu sagen, dass wir diese Begeiste-
rung, diese Liebe bis an die Grenze zur Blasphemie getrieben haben“ (Nie lękałbym po-
wiedzieć, Ŝeśmy ten zachwyt, tę miłość posuwali niejednokrotnie do granic bluźnierczych, 
S. 74). Den biblischen Gestus nachahmend, schreibt Kaden-Bandrowski jedes Pronomen 
und jedes Attribut, das sich auf Piłsudski bezieht, mit großem Anfangsbuchstaben. Diese 
Ehre wird daneben auch noch den Wörtern „legiony“ [Legionen] und „ojczyzna“ [Vater-
land] zuteil. Schon im Vorwort wird Piłsudski als „Führer der Legionen“ (wódź legionów), 
als „unsterblicher Mensch“ (człowiek nierśmiertelny), „herrlicher Mensch“ (człowiek uro-
czy), „unser Erneuerer“ (Odnowicieł nas), „eines der höchsten Beispiele für die Mensch-
heit in Europa“ (jeden z najwyŜszych przykładów człowieczeństwa w Europie, S. 7) oder 
später als „ein Zauberer von Charme, Humor und Sensibilität“ (czarodziej wdzięku, hu-
moru i delikatnośći, S. 64) – kurz als außerordentlicher, fast magischer Mensch beschrie-
ben. Solche verehrenden Ausdrücke finden sich in allen Texten dieser Sammlung. Die 
hauptsächliche Funktion dieser Zuschreibungen besteht in der moralischen Erhöhung Pił-
sudskis, zum Beispiel sei er ein „ein Mensch, der stets für das Gute kämpfte“ (człowiek, 
który walczył o dobro zawsze) und dessen Prinzipien stets von „Verantwortung gegenüber 
dem Schicksal des Vaterlandes“ (odpowiedziałność wobec losu Ojczyzny) geprägt seien 
(S. 43). Durch die Betonung der unbedingten moralischen Güte seines Helden zielt Kaden-
Bandrowski auch auf eine Legitimation für den Putsch von 1926. Dieser sorgte dafür, dass 
das verlorengegangene Gleichgewicht der Massen (równowaga zbiorowa) wiederherge-
stellt wurde, dabei sei die Sanacja-Diktatur eine Diktatur „ohne Peitsche und andere 
sichtbaren Zeichen der Grausamkeit“ gewesen (bez Ŝadnych mieczów i innych widomych 
groźnych znaków, S. 43). Entscheidungen fällte er ganz als Einzelner in einer „einzigen 
und einsamen Höhe“ (wyŜyna jedyna i samotna), wo seine Größe im Angesicht strenger 
Imperative (wielkość w obliczu srogich imperatywów) steht und sich an der „Vorsehung“ 
(przeznaczenie) orientiert (S. 41). Alle Zitate aus JULIUSZ KADEN-BANDROWSKI: Pod 
Belwederem [Unter dem Belvedere], Warszawa 1936. 
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machten ihn zum „Chronisten der Legionen“. 1915 wurde der Titel seines Buches 
„Piłsudczycy“ [Die Piłsudskisten], eines Porträtbands über die Mitglieder der Ersten 
Brigade, zum Schlüsselbegriff für die Piłsudski-Anhängerschaft (nicht nur) im polni-
schen Militär. Sein eigenes Wirken begriff Kaden-Bandrowski explizit als propagan-
distisch, er verwendete dafür selbst den Begriff der Legendenbildung.16 Auch seine 
Beschreibungen Piłsudskis in „Pod Belwederem“ legen nahe, dass Kaden-Bandrow-
ski mit der zweifelhaften Betonung der moralischen Güte Piłsudskis neben der histo-
rischen Mythologisierung (s.u.) auch eine Legendenbildung verfolgt. 

Wierzyński und Kaden-Bandrowski gehörten zu den Gründungsmitgliedern der 
Dichtergruppe Skamander, die zur bekanntesten literarischen Gruppierung ihrer Zeit 
wurde. Nachdem diese sich 1932 formal aufgelöst hatte, besaßen die Stimmen ihrer 
Mitglieder und Sympathisanten immer noch starkes Gewicht in den Publikationen des 
bedeutenden Literatur-Journals Wiadomości Literackie, das als Sanacja-treu und re-
gierungsfreundlich galt, jedoch mit dem ähnlich klingenden „Jadą Moiski“ [Die 
Moises kommen gefahren] von nationalistischer Seite aus auch antisemitisch persi-
fliert wurde.17  

Wesentlich für das frühe Selbstverständnis der Skamandriten erscheint ihre nietz-
scheanisch geprägte ästhetische Orientierung. Die durch die Skamandriten (und die 
vorhergehende Dichtergeneration der Młoda Polska [Junges Polen]) einsetzende Re-
zeption Friedrich Nietzsches hatte ebenso wie auf deutschem und österreichischem 
Gebiet die Wiederbelebung und -verwertung des Dionysos-Mythos zur Folge, wie er 
in Nietzsches „Geburt der Tragödie“ dargestellt wurde, der auch als Folie auch für po-
litische Mythen geeignet ist.18 

                                                           
16  Über die „Piłsudczycy“ schreibt Kaden-Bandrowski: „Chciałbym powstrzymać złote 

skrzydła legendy, niech się rozwijają“ [„Ich möchte die goldenen Flügel der Legende stär-
ken, auf dass sie sich entfalten“], zitiert nach MICHAŁ SPUSIŃSKI: Wstęp [Einleitung], in: 
JULIUSZ KADEN-BANDROWSKI: Generał Barcz, Wrocław 1975 (Erstauflage Warszawa 
1923). Dieser Schlüsselroman über Piłsudskis Jahre von 1919-1921 sei ein „Beispiel für 
den Wandel im schriftstellerischen Selbstverständnis weg von romantischen Mythen und 
Helden und hin zu einer bisweilen rücksichtslosen und überspitzten Darstellung der Wirk-
lichkeit“ (Kindlers Neues Literaturlexikon, Bd. 9, München 1990, S. 13). 

17  EHRENBURG (wie Anm. 4), S. 137. 
18  Friedrich Nietzsches Werke wurden von 1905-1912 in einer Gesamtausgabe ins Polnische 

übersetzt. Vgl. Nietzsche i pisarze polscy [Nietzsche und die polnischen Schrifsteller], 
hrsg. von WOJCIECH KUNICKI, Poznań 2002. Nietzsche rezipierte die orphische Variante 
dieses Mythos, wonach Dionysos das Kind des Zeus und der Persephone war. Zeus’ Gattin 
Hera stiftete die Titanen aus Eifersucht an, das Kind zu zerstückeln. Athene rettete sein 
Herz und gab es Zeus, der es verschlang und danach Dionysos ein zweites Mal zeugte, 
diesmal mit der thebanischen Königstochter Semele. Eine zweite – prinzipielle – Zerstü-
ckelung des Dionysos sei nach Nietzsche Sokrates und dem von ihm vertretenen apollini-
schen Prinzip zu verdanken. Gegen diese Vision einer Zersplitterung setzt Nietzsche die 
Hoffnung auf einen dritten Dionysos, der als ästhetische Erfahrung ankommen werde. Der 
Mythos des Dionysos ist also der Mythos einer Wiederholung von Werden und Vergehen 
und mündet letztlich in Nietzsches Konzept der ewigen Wiederkehr. Siehe dazu PHILIPP 

RIPPEL: Nietzsches Utopie des dionysischen Menschen, in: Macht des Mythos – Ohnmacht 
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Dionysos steht für zwei Visionen: Sein Schicksal sei zum einen die Zerstückelung. 
Aus ihr ergebe sich zum anderen jedoch „die Ahnung einer wiederhergestellten Ein-
heit“.19 Letztere sahen die Skamandriten in der „Wiedergeburt des polnischen Staa-
tes“ schon umgesetzt – für sie war diese der Anlass, Erfahrungen von Rausch und 
Erotik zu thematisieren, die eine solche Einheitserfahrung auf einen entgrenzten 
Alltag projizieren. Wierzyńskis frühe Gedichte, mehrfach aufgelegt und preisgekrönt, 
besangen die Themen Frühling, Wein und Jugend. 20  

Die zwanziger Jahre gelten in der polnischen Literaturgeschichte bisweilen als die 
„helle Dekade“ – gegenüber der folgenden „dunklen Dekade,“ in der pessimistische, 
sogar „katastrophistische“21 Töne die Literatur dominierten, als klar wurde, dass die 
materielle und politische Existenz Polens instabil wurde, weil die wirtschaftliche La-
ge kritisch blieb, die Gesellschaft sich radikalisierte und der nächste Krieg zu be-
fürchten war. Bruno Schulz’ Überlegungen zum Mythos und seine Bereitschaft, Pił-
sudski mythische Qualitäten zuzuschreiben, entstanden vor diesem „katastrophisti-
schen“ Hintergrund. Doch bleibt er in seinen Werken auch der frühen „dionysischen 
Ästhetik“ der Skamandriten im Sinne einer Poetik der Entgrenzung verpflichtet. Die 
Gründe für Schulz’ Bereitschaft, den beiden besprochenen Schriftstellern folgend, 
Piłsudski in einem Grenzbereich anzusiedeln, „wo der Mensch Mythos und der My-
thos Mensch wird“22, scheinen jedoch vorwiegend in seinem theoretischen Anspruch 
und einer eschatologischen Sehnsucht zu liegen, die allerdings dunkel und wider-
sprüchlich bleiben. Mich interessiert vor allem die Frage, wie die poetische Entgren-

                                                                                                                                                 
der Vernunft, hrsg. von PETER KEMPER, Frankfurt a.M. 1989. Die Rezeption dieses Mythos 
in der deutschen Romantik und in der deutschsprachigen Kultur der Jahrhundertwende ver-
folgt Manfred Frank in einer Vorlesungsreihe zur „Neuen Mythologie“: MANFRED FRANK: 
Der kommende Gott, Frankfurt a.M. 1982, und DERS: Gott im Exil, Frankfurt a.M. 1988. 

19  FRANK, Gott im Exil (wie Anm. 18), S. 53 ff.  
20  Wierzyński gab 1919 seinen ersten Gedichtband „Wiosna i Wino“ [Frühling und Wein], 

Warszawa 1919, heraus. Für ihn und den zweiten Band „Wróble na dachu“ [Spatzen auf 
dem Dach], Warszawa 1921, erhielt er 1925 den Preis der polnischen Verlagsgesellschaf-
ten. 1927 erhielt er in Amsterdam eine Auszeichnung für „Laur Olimpijski“ [Olympischer 
Lorbeer], Warszawa 1927, der in mehrere Sprachen übersetzt wurde. 1935 erhielt er den 
Goldenen Lorbeer der Polnischen Akademie für Literatur, 1936 den staatlichen Literatur-
preis. Siehe Literatura Polska w okresie międzywojennym [Polnische Literatur in der Zwi-
schenkriegszeit], Bd. 2, hrsg. von IRINA MACIEJEWSKA, Warszawa 1993, S. 315 ff. 

21  Der Terminus des Katastrophismus wird mitunter auf die Generation der Zweiten Avant-
garde in Polen, speziell aber auf die Wilnaer Dichtergruppe śagary, der u.a. Czesław Mi-
łosz angehörte, und auf das kunstphilosophische Denken von Stanisław Ignacy Witkiewicz, 
dem neben Schulz und Gombrowicz weltweit wohl bekanntesten polnischen Künstler der 
Zwischenkriegszeit, angewendet. Es handelt sich um einen Begriff, der sowohl eine Kul-
turkritik im Sinne von Spenglers „Untergang des Abendlandes“, Sensiblität für krisenhafte 
Zustände in der Gesellschaft als auch die Vorahnung des Zweiten Weltkrieges impliziert. 
Schulz in diesen Kontext einzuordnen bietet sich aus mehreren, hier nicht dargestellten 
Gründen an. 

22  BRUNO SCHULZ: Unter dem Belvedere. Anmerkung zu dem Buch von Juliusz Kaden-
Bandrowski, in: SCHULZ, Wirklichkeit (wie Anm. 2), S. 239. 
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zung aus erstarrten Formen, eine Funktion, die dem Mythos durch Schulz zugeschrie-
ben wird, zu vereinbaren ist mit einer zweiten Funktion des Mythos: trotz oder durch 
diese Entgrenzung Sinn, Einheit, Identität zu suggerieren. Für eine Einführung in die-
se Problematik bietet sich eine genauere Lektüre des Gedichtzyklus „Wolność Tra-
giczna“ von Kazimierz Wierzyński an.23 
 
 
Ein Modell für Sinnschöpfung in der Entgrenzung  
 
Die bedeutsame Leistung, die Bruno Schulz in Kazimierz Wierzyńskis Gedichtzyklus 
„Wolność Tragiczna“ entdeckt, besteht darin, dass dieser die Etappen der Biographie 
Piłsudskis in „eine poetische Dimension, eine mythische Wirklichkeit“ überführe. In 
den Gedichten Wierzyńskis geht es nicht um ein realistisches Porträt des Helden, son-
dern um rätselhafte historische Kräfte hinter ihm, so dass Piłsudskis Name in „Wol-
ność Tragiczna“ kein einziges Mal ausgesprochen wird. Schulz deutet die Darstellung 
von Piłsudskis Auftreten in der polnischen Geschichte als den Einbruch des Göttli-
chen in die Kultur. Geschichte und Geschichtsplan werden in Übereinstimmung ge-
bracht, und die Identität beider aufgezeigt zu haben, sei das Verdienst von Wierzyń-
ski. Schulz schreibt: 

„Der Held zerschmilzt da pantheistisch in der geschichtlichen Landschaft, verwandelt sich in 
Ereignisse, Kriege und Siege und zieht sich erneut in sich zurück, formt sie zu einem persön-
lichen Antlitz, zum Geist ihrer Geschichte, zu einem traurigen, verratenen und einsamen 
Menschen. Wierzyński hat den Körper dieses Mythos geschaffen, groß und nebelhaft, über-
persönlich und transzendent, in sich den Helden bergend, Polen, dessen Schicksal und das 
Gesicht dieses Schicksals, zusammengefaßt in ein monumentales, mythisches Porträt.“24 
Anhand einiger kursorischer Einblicke soll hier kurz verfolgt werden, wie Schulz 

zu diesem Urteil kommen konnte: Durch welche poetologischen Mittel gelingt Wie-
rzyński also eine mythische Aufladung seines Helden?  

Wierzyński lässt Piłsudski durch Anspielungen auf romantische Lyrik zu einer 
messianischen Figur werden, die prophetische Ankündigungen erfüllt. Die erste Zeile 
des Gedichts „Rok 1914“, das den Ausbruch des Ersten Weltkrieges thematisiert, 
spielt beispielsweise auf die „Pilgerlitaneien“ von Adam Mickiewicz an, auf dessen 
romantisch-nationalistischen Messianismus sich Wierzyński rückbezieht: In den „Pil-
gerlitaneien“ ruft Mickiewicz in einem gebetsförmigen Gedicht seinen Gott um einen 
„allgemeinen Krieg der Völker“ an, durch den allein es möglich werde, dass Polen 

                                                           
23  KAZIMIERZ WIERZYŃSKI: Wolność Tragiczna [Tragische Freiheit], 4. Aufl., Lwów, War-

szawa 1936. Auch dieses Buch war sehr erfolgreich und erlebte schon im Erscheinungsjahr 
mehrere Auflagen. Die auszugsweise Analyse dieser Gedichte beschränkt sich hier auf se-
mantische Aspekte und vernachlässigt die Wirkung von Rhythmik und Klang, Faktoren, 
die für die Eingängigkeit der Bilder und die Wirksamkeit der Gedichte zwar wesentlich 
sind, deren Analyse hier aber ausgelassen werden muss.  

24  BRUNO SCHULZ: Tragische Freiheit. Eine Besprechung des Gedichtbandes von Kazimierz 
Wierzyński, in: SCHULZ, Wirklichkeit (wie Anm. 2), S. 235 f. 
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seine nationale Autonomie zurückerlange.25 Das Gedicht „Rok 1914“ beginnt in An-
spielung darauf mit der Zeile:  

„Poeten und Propheten haben ihn endlich herbeigebetet [...].“26 

So kann der Ausbruch des Ersten Weltkrieges als Gewährung einer göttlichen Hilfe, 
als Erfüllung von Mickiewiczs Bitten erscheinen.  

Mit den messianischen Erwartungen gegenüber Piłsudski korrespondiert aber auch 
die Aufhebung seiner personalen Integrität: Piłsudski wird in Wierzyńskis Gedicht-
zyklus zu einer körperlosen geistigen Stimme, deren Geschichtswirksamkeit sich  
allein durch energetische Aspekte und über-menschlichen Willen manifestiert. Im Ge-
dicht „Manewry Strzeleckie“ heißt es in der ersten Strophe:  

„Stickig ist mir in diesem Unglück und ich will die Unfreiheit nicht mehr /  
Tut, was ihr wollt, – ich aber gründe ein Heer.“27 

Hier scheint also noch ein trotziger menschlicher Agent seine Kräfte umzusetzen, 
doch das Gedicht endet mit dem Hinweis auf Fügung, die den Helden und das Ge-
schick Polens lenke:  

„Aus dem Marsch heraus kommt ein neues, sich schlagendes Polen / Denn dies und nur 
dies ist sein Schicksal.“28

 

„Noc narodowa“, das aus der Ich-Perspektive den Mai-Putsch von 1926 themati-
siert, lässt Piłsudski als eine Energie erscheinen, die nach Materialisierung strebt:  

„Ich muß, dies weiß ich nun, eine Erneuerung noch beginnen.“29 

Dazu ist Verkörperung in eine konkrete Person nötig. Die am Beginn des Gedich-
tes angedeutete Versteinerung Piłsudskis in ein Denkmal ist sowohl Metapher für 
dessen Rückzug aus der Politik wie auch für den um ihn entstandenen Kult. Die  

                                                           
25  Hier zitiert nach IRINA MACIEJEWSKA: Rewolucja i niepodległość [Revolution und Unab-

hängigkeit], Kielce 1991, S. 159: „O wojnę powszechną za wolność ludów, / Prosimy Cię, 
Panie. / O broń i orły narodowe, / Prosimy Cię, Panie. / O śmierć szczęśliwa na polu bitwy, 
/ Prosimy Cię, Panie. / O grób dla kości naszych w ziemie naszej, / Prosimy Cię, panie. / O 
niepodleglość, całość i wolność Ojczyzny naszej, / Prosimy Cię, Panie.“  

 [„Um einen allgemeinen Krieg für die Freiheit der Völker / Bitten wir Dich, Herr / Um 
Schutz und die nationalen Adler / Bitten wir Dich, Herr. / Um einen glücklichen Tod auf 
dem Schlachtfeld / Bitten wir Dich, Herr / Um ein Grab für unsere Knochen in unserer Er-
de / Bitten wir Dich, Herr / Um Unabhängigkeit, Einheit und Freiheit unseres Vaterlandes / 
Bitten wir Dich, Herr.“]. 

26  („Wymodili ją wreszcie poeci, prorocy.“) KAZIMIERZ WIERZYŃSKI: Rok 1914 [Das Jahr 
1914], in: WIERZYŃSKI, Wolność Tragiczna (wie Anm. 23),  S. 14. 

27  („Duszno mi w tem nieszczęściu i dość mam niewoli: / Robcie co chcecie – ja zaś będę ro-
bił wojsko.“) in: Manewry Strzeleckie [Schützenmanöver], ebenda, S. 14.  

28  („Wymaszeruje nowa, bijąca się Polska, / Bo kolej losu taka, a nie Ŝadna inna.“), ebenda, 
S. 15. 

29  („Mam zaczynać, wiem teraz, raz jeszcze odnowa.“) in: Noc Narodowa [Die Nacht des 
Volkes], ebenda, S. 34. 
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Animierung des Denkmals geschieht durch zwei Faktoren. Zum einen wird eine 
Gruppe von Anhängern angesprochen, es zu zerschlagen:  

„Zerschlagt dieses Monument, das vor der Stadt steht /  
das steinerne Gespenst meines Ruhmes, den Pfahl meiner Unfreiheit / 
[...] /  
Zerschlagt dieses leere Denkmal, ich will unter Menschen gehen.“30 

Der andere Faktor der Animierung ist ein vitaler Zorn des Helden, der sich aus 
seiner Betrachtung der politischen Situation speist.  

„Sie sagen, dies sei Freiheit, ich sage: es ist ein Dreck.“31 

Verwirklichung von Freiheit, das Schlagwort der romantischen Aufständischen-
tradition, ist also die Mission des Helden, sein Geschichtsauftrag. Die Begeisterung 
der Anhänger wirkt dann synergetisch. 

Nach seinem Tod wandelt sich sein Zorn in eine Art göttliche Rache. So droht 
„Wyrok pośmiertny“ nach der Ankündigung von Qualen als Strafe für Schwäche und 
Untätigkeit dem polnischen Leser an:  

„Ich verurteile euch zur Größe. Ohne sie ist überall Verderben.“32 

Wie man hieraus ablesen kann, sieht Wierzyński die historische Mission Piłsud-
skis nicht als vollendet. Sein Tod überlässt die historische Verantwortung einem Po-
len, das eventuell noch nicht reif ist, diese zu tragen. Anhand dieser Skepsis ist die 
Wende in die „dunkle Dekade“ bei Wierzyński deutlich wahrnehmbar. Schulz be-
schreibt sie in seiner Rezension:  

„Wer hätte angenommen, dass sie so bitter und tragisch ist, die Frucht jener Jugend, die so 
triumphal unter dem Zeichen ‚Frühling und Wein‘ begann, dass dies ihr eigentlicher Kern 
war. Der fröhliche Wahn des Ekstatikers verwandelt sich in drohende, tragische Freiheit, 
der grenzenlose biologische Optimismus zieht sich auf die schmalste, von allen Seiten be-
drohte tragische Position zurück.“33 

Die Sehnsucht nach Entindividualisierung, die Wierzyński in der Skamander-
Phase noch durch die Themen Rausch und Erotik vorführt, hat sich in eine „tragische 
Weltbetrachtung“34 gewandelt. Es scheint, dass hier ein anderer Aspekt aus Nietz-

                                                           
30  („Rozbijcie ten monument, co nad miastem stoi / Kamienne widmo chwały, słup niewoli 

mojej / […] / Rozbijcie pusty pomnik. Chcę zejść między ludzi.“), ebenda. 
31  („Oni mówią, Ŝe wolność, ja mówię: plugactwo.“), ebenda. 
32  („Skazuję was na wielkość. Bez niej zewsząd zguba.“) in: Wyrok pośmiertny [Posthumer 

Richterspruch], ebenda, S. 32. 
33  SCHULZ, Tragische Freiheit (wie Anm. 24), S. 234. 
34  Dieser Begriff stammt aus FRIEDRICH NIETZSCHE: Die Geburt der Tragödie, 1. Aufl., Leip-

zig 1872, hier zitiert aus: Kritische Studienausgabe, hrsg. von GIORGIO COLLI-MAZZINO 

MONTINARI, München 1988, S. 111. Nietzsche kontrastiert ihn mit der „theoretischen 
Weltbetrachtung“. Beide Haltungen begreift Nietzsche als konkurrierende Einstellungen 
zur Welt, wobei die theoretische Weltbetrachtung, für die bei ihm paradigmatisch Sokrates 
steht, zur Vernichtung von Mythos und Poesie geführt habe. 
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sches „Geburt der Tragödie“ entdeckt wurde. Dort steht das Tragische für die Ver-
nichtung der Individualität des tragischen Helden im dionysischen Prinzip:  

„[D]er Held, die höchste Willenserscheinung wird zu unserer Lust vernichtet, weil er doch 
nur Erscheinung ist, und das ewige Leben des Willens durch seine Vernichtung nicht be-
rührt wird.“35 

Zu dieser Beschreibung passt eine Bemerkung von Schulz aus seiner Rezension 
von Kaden-Bandrowskis „Pod Belwederem“. Dieser zeige, wie Geschichte sich ver-
körpere,  

„in Fleisch und Blut des Menschen eingeht und sich zu intimer ergreifender Menschlich-
keit verzweigt. Und einen Augenblick später zerfließen die individuellen Züge in diesem 
Porträt und lösen sich auf – und aus der Tiefe taucht das schreckliche, unerforschliche Ant-
litz der Geschichte empor.“36 

Die Auflösung der Grenzen seiner Individualität erscheint somit als wesentlicher 
Zug für das Verfahren der Mythologisierung eines Individuums. Damit ihm ein  
mythologischer Sinn zugeordnet werden kann, muss dieses Individuum eingeordnet 
werden in eine historische Erzählung von Leid und Erlösung – ob diese Erzählung 
den siegreichen oder tragischen Aspekt betont, erscheint interessanterweise für die 
Mythologisierung einer Person nicht entscheidend. Wesentlich ist vielmehr, dass ihr 
überindividuelle, allgemein gültige, historisch bedeutsame Züge zugeordnet werden.  
 
 
Theoretische Hintergründe für Schulz’ Mythoskonzept 
 
Es erscheint mehr als wahrscheinlich, dass Schulz „das ewige Leben des Willens“ 
von Schopenhauer und Nietzsche mit dem „schrecklichen, unerforschlichen Antlitz 
der Geschichte“ gleichsetzt, wie er überhaupt offenbar ein aufmerksamer Leser von 
Nietzsches „Geburt der Tragödie“ war. Schulz’ Nietzsche-Lektüre ist ein Hinweis, 
darauf, warum Schulz die Auflösung von Individualität im „unerforschlichen“ Wirken 
der Geschichte, die er sowohl in „Wolność Tragiczna“ als auch in „Pod Belwederem“ 
thematisiert findet, ohne Widerspruch mit einem Konzept der Allgemeinheit verbin-
den kann, das er in den beiden rezensierten Büchern ebenfalls entdeckt. So attestiert 
Schulz Kaden-Bandrowski einen „Kontakt mit der Allgemeinheit“37 bzw. Wierzyński 
eine Verbundenheit „mit dem Geist der Kollektivität“.38 Doch wie hängt nun dieses 
„Allgemeine“ mit dem Mythischen zusammen, das Schulz bei beiden Dichtern umge-
setzt findet und an dem ihm selbst so sehr lag? Besteht nicht zunächst ein Wider-

                                                           
35  Ebenda, S. 108. Nietzsche übernimmt den Begriff des Willens direkt von Schopenhauer. 

Danach ist er eine quasi-parasitäre Entität, die sich des Individuums nur bemächtigt, um 
sich selbst zu erhalten. Schopenhauer war dabei ein aufmerksamer Rezipient indologischer 
und sinologischer Forschungsergebnisse zum Buddhismus und Hinduismus. 

36  SCHULZ, Unter dem Belvedere (wie Anm. 22), S. 239. 
37  Ebenda, S. 239. 
38  SCHULZ, Tragische Freiheit (wie Anm. 24), S.  236. 
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spruch zwischen ekstatisch-poetischer Entgrenzung, Entindividualisierung auf der ei-
nen Seite und Allgemeinheit auf der anderen Seite?  

Ein erster Verbindungspunkt des Allgemeinen und des Mythischen lässt sich wie-
derum in Nietzsches „Geburt der Tragödie“ finden, die eine gemeinsame Referenz für 
Kaden-Bandrowski, Wierzyński und Schulz darstellt: Für Nietzsche besteht dieser 
Widerspruch zwischen Mythischem und Allgemeinem nicht, denn sein Konzept der 
dionysischen Entgrenzung hat die Erfahrung der Versöhnung von Widersprüchen als 
Grundlage für eine kollektive Identität zur Folge. Für ihn ist der „Mythus [...] ein  
einziges Exempel einer in’s Unendliche hinein starrenden Allgemeinheit und Wahr-
heit“.39 Diese Allgemeinheit nennt er an anderer Stelle „dionysische Allgemein-
heit“40, die für ihn in der existentiellen Erfahrung eines „Ur-Einen“ hinter den Er-
scheinungen liegt.41 Der (tragische) Mythos sei der Ausdruck dieser Erfahrung, indem 
er auf ein „anderes Sein und eine andere Lust“ verweise. Dieses andere Sein findet 
Nietzsche erstmals in den griechischen Mysterienspielen ausgedrückt als ebenjene 
„Grunderkenntnis von der Einheit alles Vorhandenen“42, die seiner Auffassung nach 
dann Eingang in die griechische Tragödie gefunden habe. So bewirke die Tragödie, 
„dass der Staat und die Gesellschaft, überhaupt die Klüfte zwischen Mensch und 
Mensch einem übermächtigen Einheitsgefühle weichen, welches an das Herz der Na-
tur zurückführt“.43 

„Unter dem Zauber des Dionysischen schließt sich nicht nur der Bund zwischen Mensch 
und Mensch wieder zusammen: auch die entfremdete, feindliche oder unterjochte Natur 
feiert wieder ihr Versöhnungsfest mit ihrem verlorenen Sohne, dem Menschen.“44 

Der dionysische Zauber vermöge es, die Entfremdung zwischen Mensch und 
Mensch und Mensch und Natur aufzuheben, besitze „prophylaktische Heilkraft“ und 
sei der Grund für die Größe und Stärke der griechischen Kultur.45 

Ein zweiter Grund für die von Schulz’ unterstellte Verbindung von „Mythos“ und 
„Allgemeinheit“ in den Werken von Kaden-Bandrowski und Wierzyński liegt nicht in 
der existentiellen, sondern in der historischen Dimension: Schulz geht, wie Wie-
rzyński und Kaden-Bandrowski, insofern über das dionysische Konzept der Entgren-
zung hinaus, als er dem „ewigen Leben des Willens“ noch ein historisches Ziel unter-
stellt, das den historischen Tatsachen einen (tragischen) Sinn zuweise. Nietzsches 
„ewiger Wille“ bekommt so eine Richtung und ein Telos unterstellt. Schulz’ Ein-
schätzung Piłsudskis, die sich aufgrund der affirmativen Rezensionen offensichtlich 
zum großen Teil mit den Einschätzungen von Kaden-Bandrowski, besonders aber von 
Wierzyński deckt, scheint Piłsudskis Wirken mit dem Wirken eines historischen, an 
Hegel erinnernden Weltgeistes zu identifizieren.  
                                                           
39  NIETZSCHE (wie Anm. 34), S. 112. 
40  Ebenda, S. 107. 
41  Ebenda, S. 37. 
42  Ebenda, S. 73. 
43  Ebenda, S. 56. 
44  Ebenda, S. 39. 
45  Ebenda, S. 134. 
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Von der Legende zum Mythos 
 
Erklärungsbedürftig jedoch wird Schulz’ Rückgriff auf den Begriff des Allgemeinen 
im Vergleich mit seinem eigenen Text aus dem Jahr 1935, der, ohne seinen Namen zu 
erwähnen, ebenfalls um Piłsudski kreist: „Legenden entstehen“ (Powstają legendy).46 
Dass es in diesem Text um Piłsudski geht, erkennt man an der Großschreibung sich 
auf ihn beziehender Pronomen, was eine publizistische Geste darstellt, die 1928 schon 
Ilja Ehrenburg aufgefallen war.47 Schon in diesem Text geht es Schulz um die Frage 
des Verhältnisses von Geschichte und Individuum: Piłsudski („Jener“) sei aus der 
„Unterwelt der Geschichte, aus Gräbern, aus der Vergangenheit“48 in die Gegenwart 
getreten und ein großes, erwähltes Individuum geworden. Unter dem unmittelbaren 
Eindruck seines Todes beschreibt Schulz die Aufhebung seiner individuellen Züge: 
Im Sterben würde er „in die Ewigkeit eingehen“, seine Züge zur „Maske Polens“ er-
starren.49 Um ihn und sein Wirken zu verstehen, müsse man „in tiefere Bereiche 
hinabgreifen“.50 Das Phänomen Piłsudski ließe sich nur durch dessen Verbundenheit 
mit der Vergangenheit verstehen: „Er war ganz Fortsetzung.“51 – Fortsetzung der Tra-
dition des polnischen Freiheitskampfes.  

Schulz schreibt: „Die Legende ist ein Fassungsorgan der Größe, ist eine Reaktion 
des menschlichen Geistes auf Größe.“52 Weil diese Größe mit „den Methoden des all-
täglichen Denkens“ nicht verstanden werden könne, müsse auf die Form der Legende 
als „längst bekannte Ausflucht“ zurückgegriffen werden. Schulz beschäftigt vor allem 
die Funktion der Legende. Indem er darauf hinweist, dass sie eine „längst bekannte“ 
Strategie des Umgangs mit Größe sei, erinnert er an die Heiligenlegende.53 Mit ihr 
würden die „Grenzen des heiligen Bezirks“ abgesteckt, in dem die „Gesetze gewöhn-
licher Ereignisse suspendiert“ seien, womit er auf die Wunderwirksamkeit der Heili-
gen anspielt, die von göttlicher Kraft durchdrungen sind.  

                                                           
46  BRUNO SCHULZ: Legenden entstehen, in: SCHULZ, Wirklichkeit (wie Anm. 2), S. 227-230. 
47  Siehe Anm. 4 und das erste Zitat auf S. 2. 
48  SCHULZ, Legenden entstehen (wie Anm. 46),  S. 230. 
49  Ebenda 
50  Ebenda, S. 228.  
51  Ebenda, S. 230. 
52  Ebenda, S. 227. 
53  Der Prozess der Heiligsprechung (canonisatio) in der katholischen Kirche wurde von Papst 

Urban VIII. (1623-1637) festgelegt. Der erste Schritt besteht in der zu leistenden Selig-
sprechung (beatificatio) des Kandidaten (servus dei), die bei einer Versammlung der Wür-
denträger (congregatio rituum) in der Form eines Prozesses als Richterspruch vollzogen 
werden muss. Dieser Prozess beginnt in aller Regel erst fünfzig Jahre nach dem Tod des 
Kandidaten. Der Prozess hat zur Aufgabe, die Tugendhaftigkeit und Wunderwirksamkeit 
des Kandidaten zu belegen, wozu Zeugen gehört werden. Nach der Seligsprechung wird 
eine zweite Instanz einberufen, in der nun die posthume Wundertätigkeit des Seliggespro-
chenen bzw. seiner Reliquien beglaubigt werden muss. Nach der Heiligsprechung wird die 
Legende des Heiligen in den acta sanctorum niedergelegt. Vgl. ANDRÉ JOLLES: Einfache 
Formen (1930), Tübingen 1982, S. 24-38. 
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„Der Intellekt zieht sich zurück und kapituliert.“54 Mit diesem Hinweis auf die 
Inkommensurabilität von „Größe“ für analytisches Denken lehnt sich Schulz an ein 
Konzept an, das der dänische Religionsphilosoph Sören Kierkegaard die „Suspension 
des Ethischen durch den Glauben“ nannte. In „Furcht und Zittern“55 schreibt Kierke-
gaard eine eigene Art der Heiligenlegende, nämlich die Rechtfertigung Abrahams, der 
bereit war, auf göttlichen Ruf hin seinen Sohn Isaak zu opfern. Abraham wird ein 
„Ritter des Glaubens“ genannt.56 Im Gegensatz zur Heiligenlegende ist Kierkegaards 
Rechtfertigungsschrift nicht an der ethischen Qualität des Helden orientiert, sondern 
an dessen innerer Einstellung: den Glauben quia absurdum.57 Während nämlich für 
Kierkegaard die Sprache der Ethik die Sprache des Allgemeinen sei, bilde der Glaube 
eine absurde und deswegen inkommensurable und unaussprechliche Sphäre, die durch 
die Kritik des Verstandes und den Verweis auf Allgemeingültiges nicht erreicht wer-
den könne. Abrahams Bereitschaft zur Opferung seines Sohnes sei in keiner gewöhn-
lichen Sprache zu rechtfertigen gewesen, wodurch Abraham zum „Emigrant[en] aus 
der Sphäre des Allgemeinen“ geworden sei.58 Schulz folgt diesem Denkschema: Die 
Größe seines Helden sei ebenfalls nicht sprachlich darstellbar, bzw. es würden sich in 
einer möglichen sprachlichen Darstellung seines Helden nur Widersprüche festhalten 
lassen. (Schulz: „Das Wesen der Größe kommt in großen Antinomien zum Aus-
druck.“)59 Und die Synthese dieser Widersprüche könne „in unserer menschlichen 
Sprache“ nicht geleistet werden. 

Mit Hilfe der Legende erschließt sich für Schulz nun ein Bereich jenseits des 
analytisch und empirisch Fassbaren, Intersubjektiven, eine Sphäre, die nur durch 
Gefühl oder Intuition zugänglich ist. Sie verneint dadurch aber auch das Allgemeine. 
Dass Schulz in seinen späteren Rezensionen zu Piłsudski nicht mehr mit dem Begriff 
der Legende arbeitet60, sondern den des Mythos entwickelt, kann nun einerseits damit 
zusammenhängen, dass der Begriff Legende zu stark mit der christlichen Bedeutung 
der Heiligenlegende verbunden ist, von der Schulz sich abwenden möchte. Für die 
christliche Heiligenlegende ist nämlich, trotz der Wundertätigkeit der Heiligen, der 
ethische Vorbildcharakter der Heiligen ein wichtiges Charakteristikum. Von diesem 
Ethischen jedoch möchte Schulz (wie Kierkegaard) absehen, um sein Konzept der 
„großen Person“ einzuführen, das von einer ursprünglichen Undarstellbarkeit persön-
licher Größe ausgeht. Im Gegensatz zur christlichen Legende interessiert Schulz in 
seinem Versuch, Piłsudski in den Bereich der Legende zu erheben, also stärker das 
Inkommensurable an dieser Person als das, was nachvollziehbar und vorbildhaft „gut“ 

                                                           
54  SCHULZ, Legenden entstehen (wie Anm. 46), S. 228. 
55  SÖREN KIERKEGAARD: Furcht und Zittern, Hamburg 1998 (Erstausgabe: Kopenhagen 

1843). 
56  Ebenda, S. 34. 
57  Ebenda, S. 31. 
58  Ebenda, S. 107. 
59  SCHULZ, Legenden entstehen (wie Anm. 46), S. 228. 
60  Dies würde sich insbesondere bei Kaden-Bandrowskis „Pod Belwederem“ anbieten, das an 

vielen Stellen wie eine Zeugenaussage eines Seligsprechungs-Prozesses anmutet.  
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an ihm ist. Piłsudski ist in den Augen von Schulz insofern der widersprüchlichen 
Figur Abrahams näher als einem christlichen Heiligen.  

Ein nächster Grund für die Ablehnung der Legende als Erklärungskategorie liegt 
darin, dass Schulz sich mit der Kierkegaardschen Konsequenz des Inkommensu-
rablen, dem notwendigen Schweigen, nicht zufrieden gibt. Schulz’ Interesse ist es, 
dem Inkommensurablen der Größe dennoch eine Form der Darstellbarkeit zu er-
möglichen. Und genau diese Intention begründet seine Wende zur Kategorie des 
Mythos.  

Der Mythos als die Erzählung der tragischen Wiederholung gibt dem vermeintlich 
Unbegreiflichen einen Sinn. Das Problem, auf das beide Konzepte, Mythos und  
Legende, antworten, ist jedoch identisch: eine verlorengegangene Einheitserfahrung, 
eine als problematisch empfundene Individuation im Bereich des Erlebens und die 
Überbetonung analytischer Differenzierung im Bereich des Erkennens. Schon in  
„Legenden entstehen“ klagt Schulz analytisches Denken an: Durch positivistische und 
„realistische Methoden der Geschichte“, die nicht mehr nach Begründung und Sinn 
fragen, sondern nur noch das Gegebene als „Ziffern und Statistik“ ordnen, um Ver-
ständlichkeit herzustellen, werde eben jene Qualität der Größe, um die es Schulz geht, 
für das Denken und damit für die Erfahrung zerstört. Und das führe letztlich zum Ver-
lust einer geistigen Dimension der Existenz. 

 
 

Mythos als Erlösung aus der Unaussprechlichkeit? 
 
Anders als in „Legenden entstehen“ betrachtet Schulz in „Mythisieren der Wirklich-
keit“ nun stärker die sprachlichen und erkenntnistheoretischen Konsequenzen des 
analytischen Denkens. Der zentrale Begriff dieser Schrift ist der des Sinns, den Schulz 
als „das Wesen der Wirklichkeit“ begreift. Fragmente der Wirklichkeit seien Teile ei-
nes „universalen Sinns“ – und dieser ontologischen Gegenüberstellung von Univer-
salsinn und Fragmentarwirklichkeit entspricht bei Schulz eine sprachliche Gegen-
überstellung von „integraler Mythologie“ und lebenspraktischem Sprachgebrauch. 
Auf der einen Seite steht also eine Einheit und Ganzheit, auf der anderen Zersplitte-
rung. Einheit und Ganzheit werden als Ursprungszustand aufgefaßt, Zersplitterung 
und Vereinzelung als „falsches Bewusstsein“ der Realität, als Sinn-Verkennung. Das 
sprachliche Zeichen für den „universalen Sinn“ ist der Mythos. Diesen beschreibt 
Schulz durch eine biologische und eine architektonische Metapher: Er sei ein „tau-
sendfältiger und integraler Organismus des Wortes“ und entspreche einer „Götterar-
chitektur“.61 Wie Dionysos, dessen Leiden die Zerstückelung sei62, leide die gegen-
                                                           
61  BRUNO SCHULZ: Mythisieren der Wirklichkeit, in: SCHULZ, Wirklichkeit (wie Anm. 2), S. 

240-242, hier S. 240 bzw. S. 241. Mit dem Rückgriff auf die Organismusmetapher schließt 
sich Schulz einer gängigen Entgegensetzung zwischen Organismus und Mechanismus an. 
Sie spielt für das Denken von Rousseau und Fichte, dann in der Romantik, später bei Marx, 
Tönnies und Weber eine entscheidende Rolle. Die Organismus-Metapher macht es mög-
lich, die Teile eines Systems als „Symbol des Ganzen“ aufzufassen, wohingegen die Glie-
der eines Mechanismus „weder mittelbar noch unmittelbar über die Information des Gan-
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wärtige Sprache an ihrer Fragmentierung. Der Mythos scheint also im Bereich des 
alltäglichen und auch wissenschaftlichen Sprachgebrauchs für Schulz unmöglich 
geworden zu sein, die gegenwärtige Sprache „auf den Gleisen der Lebenspraxis“ 
nicht mehr in der Lage, Sinn zu bezeichnen. Auf die biologische Metapher übertra-
gen, heißt dies für Schulz: Der Organismus „wurde in einzelne Worte zerrissen“.63 
(Eine Entsprechung zur Zerstückelung des Dionysos.) Doch eröffnet sich für Schulz 
durch die architektonische Metapher eine andere Perspektive, denn im Bereich des 
Anorganischen ist Restitution eines vorherigen Zustands immerhin möglich, sie ist 
hier nur eine Frage der Anordnung bzw., auf die Sprache übertragen, des Sprachge-
brauchs. Hier fordert Schulz eine poetische Emanzipation.  

Ähnlich wie Nietzsches Idee einer Sehnsucht nach dem „Ur-Einen“64 als Ur-
sprungserfahrung funktioniert die von Schulz attestierte Sehnsucht der Sprache „zur 
wörtlichen Urheimat“. Das bewusste Spiel der Sprache, das sich dieser Sehnsucht 
verpflichtet, nennt Schulz Poesie. Durch sie könne man nun einer Realität nahe kom-
men, welche die Objekt- und Tatsachenwelt, eine positivistisch verstandene, chrono-
logisch geordnete Kultur und Geschichte übersteigt. „Poesie – das sind Kurzschlüsse 
des Sinns zwischen den Worten, jähe Regeneration der ursprünglichen Mythen.“65 
Dies wird dadurch garantiert, dass der Sinn, den sie restituiert, als eine unzerstörbare, 
axiomatische Entität gedacht wird, die die Zufälligkeit und Beliebigkeit des einzelnen 
Daseins und der Geschichte, zu der eine streng positivistische Weltbetrachtung führen 
muss, widerlegt: „Er [der Sinn] ist eine absolute Gegebenheit. Er lässt sich aus keinen 
anderen Gegebenheiten ableiten.“66 Eingangs wurde von einer Spannung zwischen 
normativer und ästhetischer Funktion des Mythos bei Bruno Schulz gesprochen, die 
sich nun konkretisieren lässt. Schulz behauptet, dass „wir ohne den Mythos überhaupt 
nicht auskommen“.67 

Eine interessante Parallele zu diesem Gedanken findet sich im Denken des polni-
schen Philosophen Leszek Kołakowski. In seiner Schrift „Die Gegenwart des My-
thos“ versucht er, die Unausweichlichkeit mythischer Weltauslegung für die Lebens-
praxis aufzuzeigen.68 Mythische Weltauslegung kompensiert diejenigen Erkenntnis-
lücken, die in der negativen Theologie, im Kritizismus und im Positivismus markiert 
worden sind, und macht so Orientierung in der Welt möglich. Die Fragen, auf die ein 
so weit verstandenes Konzept des Mythos reagiert, sind dieselben, die auch ontologi-
                                                                                                                                                 

zen verfügen, an dem sie – äußerlich – teilhaben“. Wegweisend für diese Metapher ist 
Kants teleologische Urteilskraft, die der Natur unterstellt, als Organismus zu funktionieren, 
was einen sie begründenden Plan zur Folge haben muss. Vgl. FRANK, Der kommende Gott 
(wie Anm. 18), S. 156 u. S. 160 ff. 

62  NIETZSCHE, Geburt der Tragödie (wie Anm. 34), S. 72 f. 
63  SCHULZ, Mythisieren der Wirklichkeit (wie Anm. 61), S. 240. 
64  Siehe Anm. 40. 
65  SCHULZ, Mythisieren der Wirklichkeit (wie Anm. 61), S. 241. 
66  Ebenda, S. 242. 
67  Ebenda, S. 241. 
68  Polnische Erstausgabe: LESZEK KOŁAKOWSKI: Obecność mitu [Die Gegenwärtigkeit des 

Mythos], Paris 1972, dann übersetzt von Peter Lachmann, München 1973.  
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sche Metaphysik, Ethiken und Religionen hervorrufen: also die nach dem Ursprung, 
Sinn und Ziel der Geschichte und des individuellen Daseins und, damit verbunden, 
die nach der Begründung von Werten. Eine intersubjektive oder auf Erfahrung beru-
hende Erkenntnis dieser Sinn-Sphäre ist unmöglich. Und auch der Kantische Vor-
schlag, sie nur noch als virtuellen Verankerungspunkt für die Postulate der prak-
tischen Vernunft heranzuziehen, wurde in der radikalisierten Erkenntniskritik des 
Positivismus abgelehnt. Sätze, die die Welt „sub specie aeternitatis“ ansehen, sich auf 
synthetische Urteile a priori berufen, Werte ausdrücken, werden hier als sinnlose Sätze 
disqualifiziert, die einem Missbrauch der Sprache entspringen. Diese Entdeckung der 
Grenzen des Sagbaren machte die Sphäre des Mythos umso deutlicher, und auch 
Kołakowski folgert aus der Unmöglichkeit, eine unbedingte Realität zu benennen: 
„Das, was die Welt der Objekte transzendiert, übersteigt auch die Potenzen der Spra-
che und liegt somit in den Besitztümern des Mythos.“69 

Daraus muss sich die Konsequenz ergeben, das Fundament der gesamten alltäg-
lichen Erfahrung als mythisch zu bezeichnen. Schon die Annahme der Freiheit und 
Autonomie von Personen sei mythisch, weil sie sich letztlich nur auf transzendentale 
Argumentation stützen kann.70 Ohne solche fundamentalen Annahmen, im Verzicht 
auf letzte Fragen, die die Existenzbedingung für Werte seien, gleite man allerdings in 
einen Mythos der Unvernunft ab. Auch die Absurdität und Zwecklosigkeit des Da-
seins zu behaupten, wäre für Kołakowski mythisch:  

„Ich nenne jede Erfahrung mythisch, die nicht nur in dem Sinn die endliche Erfahrung 
transzendiert, daß sie nicht deren Beschreibung ist, sondern auch in jenem, daß sie jede 
mögliche Erfahrung relativiert, indem sie diese verstehend auf Realitäten bezieht, die 
grundsätzlich ungeeignet sind, durch Worte beschrieben zu werden.“71 

Der Verlust von Sinn, die Erfahrung der Zusammenhanglosigkeit und Gleichgül-
tigkeit der Welt ruft also kompensatorisch den Mythos hervor. Für Kołakowski ergibt 
sich so die These von der Allgegenwärtigkeit des Mythos. Der Mythos sitzt in denje-
nigen Voraussetzungen für das Denken und Handeln, die durch Sprache nicht so ex-
pliziert werden können, dass daraus Sätze entstünden, die einem Wahrheitskriterium 
unterliegen bzw. falsifizierbar wären. Diese Jenseitigkeit von der Wahrheitsfrage ver-
bindet den Mythos mit der Poesie – und bildet sein ästhetisches Moment.  

Wie aber verhält es sich mit der von Schulz postulierten Allgemeinheit und Kol-
lektivität der mythischen Poesie? Schulz bescheinigt ja Wierzyńskis Versen nicht nur, 
„etwas allgemein Verbindliches und Vorbildliches“ zu besitzen, sondern auch, dass 
sie „die höchsten Wahrheiten, zu denen sich das historische Bewusstsein der Epoche 

                                                           
69  Ebenda, S. 73. 
70  „Auch die Freiheit des Anderen ist kein Faktum, das sich konklusiv aus irgendeiner legiti-

men Beschreibung ableiten ließe. [...] Daher kann die Freiheit des Anderen nicht zu einer 
Hypothese werden, und erst recht nicht zu einer These. Sie ist ein Bestandteil des Mythos. 
Das freie Sein nämlich ist ein Absolutum. Das bedeutet, dass es keine Frage nach Erklä-
rungen zulässt.“ Ebenda, S. 73 f. 

71  Ebenda, S. 41. 
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je aufgeschwungen hat“, ausgedrückt haben.72 Ebenso speise sich Kaden-Bandrow-
skis Darstellung von Piłsudski aus einem „Kontakt mit der Allgemeinheit“; Kaden-
Bandrowski habe „den Sinn von Tatsachen“ erfaßt und zugänglich gemacht.73  

Es scheint nun zwei Möglichkeiten zu geben, Schulz’ Insistieren auf Allgemein-
heit einer mythologisierten Sprache zu verstehen: rein rhetorisch oder normativ ge-
schichtsphilosophisch. Zunächst scheint sich die „Allgemeinheit“ durch die sprach-
liche Formgebung für etwas sprachlich noch nicht Vorliegendes zu ergeben. Das 
heißt, dieser Begriff würde sich rhetorisch nur an der Herstellung von Bedeutsamkeit 
orientieren, dann wäre Allgemeinheit einfach das Produkt der sprachlichen Formge-
bung. Doch scheint es darüber hinaus noch das problematischere Moment der uni-
versalen Gültigkeit zu sein, das Schulz in seiner Rede von der „Allgemeinheit“ meint. 
Und da diese Gültigkeit faktisch nicht besteht (der Mythos Piłsudski konnte und kann 
noch nicht einmal einen Ansprach auf gesamtnationale Bedeutsamkeit erheben), 
schleicht sich hier ein normatives Element ein.  

Es kann zwar eine Gruppe gegeben haben, die geneigt war, die poetische Auflö-
sung der historischen Figur in ebenjener Form als Wahrheit ihrer Auffassung von die-
ser Figur zu behaupten. Doch diese Wahrheit ist nur die Wahrheit einer Auffassung, 
also eine private und deswegen gerade nicht allgemeine. Mythisieren lässt sich je nur 
die eigene Erfahrung. Der Mythos kann ein Allgemeines nicht abbilden, weil er es, 
und das sieht Schulz in „Mythisieren der Wirklichkeit“ noch recht klar, vor allem erst 
herstellt. Seine Form verführt jedoch immer auch dazu, diesen Anspruch auf Allge-
meinheit zu erheben. 

Bruno Schulz’ eigener poetologischer Anspruch für seine Prosa war, aus seiner 
Autobiographie einen tieferen Sinn herauszudestillieren. Im katastrophistischen Welt-
gefühl kann „die Schilderung eines äußeren Lebenslaufs“ und „die tief geführte psy-
chologische Analyse“ nur das Gefühl der Verzweiflung verstärken.74 Diese analyti-
sche Methode der Analyse, die Schulz schon in „Legenden entstehen“ verworfen hat, 
vermag es nicht, den Eindruck nicht zu hintergehender Kontingenz und Relativität zu 
vertreiben: Alles hätte immer auch anders sein können; und gleichzeitig ist der histo-
rische Standpunkt der Existenz niemals frei (im Sinne von ausgewählt oder gewollt). 
Eine Befreiung aus dieser Kontingenz erreicht Schulz in seiner Prosa noch durch 
Selbstironie, bewusste, spielerische Umdeutung der eigenen Geschichte; das Ästheti-

                                                           
72  SCHULZ, Tragische Freiheit (wie Anm. 24), S. 236 f.  
73  Ebenda, S. 238 f.  
74  In seinem (in deutscher Sprache verfassten) „Exposé über das Buch ‚Die Zimtläden‘“ 

schreibt Schulz über sich selbst und sein literarisches Werk: „Der Verfasser ist von dem 
Gefühl ausgegangen, dass die tiefsten Gründe einer Biographie, die letzte Form eines 
Schicksals gar nicht durch die Schilderung eines äußeren Lebenslaufes, noch durch eine 
noch so tief geführte psychologische Analyse erschöpft werden könne. Diese letzten Ge-
gebenheiten des menschlichen Lebens liegen vielmehr in ganz anderen geistigen Dimen-
sionen, nicht in der Kategorie des Faktischen, sondern in der des geistigen Sinnes. Ein 
Lebenslauf aber, der auf seine eigene Sinnesdeutung hinauswill, auf seine eigene geistige 
Bedeutung zugespitzt ist, ist nichts anderes als der Mythos.“ BRUNO SCHULZ: „Exposé über 
das Buch ‚Die Zimtläden‘“, in: SCHULZ, Wirklichkeit (wie Anm. 2), S. 325-326. 
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sieren und Mythologisieren ist hier für ihn vor allem eine Distanzierungsleistung. Im 
Verhältnis zu sich selbst ist das Mythisieren daher unproblematisch bzw. fast alltäg-
lich oder gar nötig.  

Im Verhältnis zu nicht-privaten Gegenständen wird Mythisieren allerdings zur 
Parteilichkeit. Der Mythos ist dann die Form für das metaphysische Signifikat „histo-
rischer Sinn“, dessen Offenbarung im Mythos gegeben sei. Doch ist seine „Allge-
meinheit“ eben immer auch nur als Signifikant, als sprachliche Form, als Zeichen, 
aufzufassen, ohne dass ein Anspruch auf Deckung mit einem Signifikat sich daraus 
ableiten liesse. Offenbarung ist ein Kommunikationsverhältnis, das nicht dialogisch 
angelegt ist. Die Notwendigkeit zur Äußerung, die derjenige empfindet, der ein  
Offenbarungserlebnis hatte, wird von diesem meist mit Gültigkeit verwechselt. Dass 
der „Sinn“ schon da wäre, bevor er kommuniziert würde, ist eine Annahme, die nur 
noch schwer nachvollziehbar ist. Durch sie erst wird der ästhetische Mythos politisch 
relevant – und problematisch. 

Schulz’ anti-analytisches Bedürfnis geht auf ein Erfassen der Sinn-Sphäre, die 
durch poetische Entgrenzung von alltagssprachlicher Rhetorik erreicht werden könne. 
In der poetischen Entgrenzung kann das schon von Nietzsche beschworene Mysteri-
um der Einheit hergestellt werden. Doch der zerbrochene Mensch bleibt dahinter im-
mer präsent, genauso wie die zerbrochene Welt, der es an historischem Sinn mangelt. 
Bruno Schulz scheint mit dem Konzept eines „Mythisierens der Wirklichkeit“ solche 
Gegebenheiten aus seiner Sprache und seinem Denken ausgeschlossen haben zu wol-
len. Er hofft andererseits doch auf heilende Rückwirkungen des Mythos im Realen: 
So endet sein Essay „Mythisieren der Wirklichkeit“ programmatisch mit der Aussage: 
„Die Wirklichkeit ist Schatten des Wortes.“75 Schulz versieht den poetisch hergestell-
ten Mythos mit einer Heilsfunktion, die auch der Philosoph Kołakowski im Mythos 
entdeckt. Das Problem aber bleibt: Die mythische Konstruktion glättet Realität und 
suggeriert Sinnhaftigkeit und Allgemeinheit. Wäre es nicht mitunter heilsamer, auf 
dieses Mythisieren zu verzichten? Oder lassen sich die Erfahrungen der Moderne, his-
torische Kontingenz, Grausamkeit und bedrohte Subjektivität, schlichtweg nicht an-
ders ertragen? 

                                                           
75  SCHULZ, Mythisieren der Wirklichkeit (wie Anm. 61), S. 242. 
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August Wilhelm Schlegels politische Rezeption des 
„Nibelungenliedes“ 

von 

Katja  L u d w i g  
 
 
 
 
1 Fragestellung und Einordnung in das Feld der Erforschung ‚politischer 

Mythen‘ 
 
Die Rezeption des „Nibelungenliedes“1 durch den deutschen Romantiker August 
Willhelm Schlegel (1767-1845) ist stark von dessen politischen Überzeugungen ge-
prägt, insbesondere von der idealisierten Vorstellung einer kulturell wie politisch 
ruhmreichen Vergangenheit „Deutschlands“ in einem einheitlichen Europa und der 
Vision der Wiederherstellung dieses Zustands in der Gegenwart bzw. nahen Zukunft. 
Dies untersuchend, leistet der vorliegende Aufsatz einen Beitrag zur Erklärung von 
Schlegels Rezeption des Epos, indem danach gefragt wird, warum er das „Nibelun-
genlied“ in einer bestimmten Weise und nicht anders rezipiert hat. Besonders interes-
sant im Kontext von Schlegels politischen Überzeugungen sind Aspekte seiner „Nibe-
lungenlied“-Rezeption im dritten Teil seiner Berliner Vorlesungen2 von 1802/03 und 
in seinem in mehreren Teilen 1812 erschienenen Aufsatz3 über das „Nibelungenlied“, 
auf die ich mich hier konzentrieren werde.4 

                                                           
1
 Das Nibelungenlied. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch, nach dem Text von KARL 

BARTSCH und HELMUT DE BOOR ins Neuhochdeutsche übersetzt und kommentiert von 
SIEGFRIED GROSSE, Stuttgart 1997. 

2
 AUGUST WILHELM SCHLEGEL: Geschichte der romantischen Literatur, hrsg. von EDGAR 

LOHNER, Stuttgart 1965 (Kritische Schriften und Briefe, 4), S. 102-114. 
3 DERS.: Aus einer noch ungedruckten historischen Untersuchung über das Lied der Nibe-

lungen, in: Deutsches Museum, hrsg. von FRIEDRICH SCHLEGEL, Bd. 1, Wien 1812, 1. Heft, 
S. 9-36, 6. Heft, S. 505-536; Bd. 2, Wien 1812, 7. Heft, S. 1-23. 

4
 Im Rahmen dieses Aufsatzes können nicht alle Quellen seiner Rezeption des Epos berück-

sichtigt bzw. deren Inhalt ausführlich dargestellt und besprochen werden, hierfür verweise 
ich auf folgende Arbeiten: JOSEF KÖRNER: Nibelungenforschungen der deutschen Roman-
tik, Darmstadt 1968; OTFRIED EHRISMANN: Das Nibelungenlied in Deutschland. Studien 
zur Rezeption des Nibelungenliedes von der Mitte des 18. Jahrhunderts bis zum Ersten 
Weltkrieg, München 1975 (Münchner Germanistische Beiträge, 14); EDITH HÖLTEN-
SCHMIDT: Die Mittelalter-Rezeption der Brüder Schlegel, Paderborn u.a. 2000 (zugleich 
Dissertation Köln 1998). Schlegel arbeitete beispielsweise auch an einer kritischen, wort- 
und sacherklärenden Ausgabe des Nibelungenliedes, die allerdings nicht fertiggestellt und 
veröffentlicht wurde. Zu erwähnen ist auch ein in Bonn gehaltenes Kolleg, für das er 
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Mit dieser Untersuchung von Schlegels „Nibelungenlied“-Rezeption wird auch 
zur Erforschung „politischer Mythen“ beigetragen, in deren Feld ich meine Thematik 
zunächst einordnen möchte. Um begriffliches Chaos zu vermeiden, gehe ich von einer 
Verwendung des Mythenbegriffs in eher „traditionellem“ Sinne aus: 1. „Mythen“ als 
Erzählungen von Göttern, Heroen und anderen numinosen Gestalten und Geschehnis-
sen vor allem, aber nicht ausschließlich aus vorgeschichtlicher Zeit. 2. „Mythologie“ 
als Gesamtheit der Götter- und Heldengeschichten eines Volkes bzw. einer Kultur (al-
so der Mythen im Sinne von 1). 3. Mythos im Sinne von „mythischem Denken“ als 
Weltsicht genauer zu bestimmenden Typs, die sich charakterisieren lässt durch eine 
spezifische Raum-, Zeit- und Kausalitätsauffassung, die vom Wirken numinoser 
Mächte ausgeht.5 Den Begriff „politisch“ beziehe ich im Sinne von Christopher Flood 
auf Bereiche der Gesellschaftsordnung und des gesellschaftlichen Handelns, die die 
Politikwissenschaften schwerpunktmäßig erforschen, insbesondere „Regierung, öf-
fentliche Verwaltung, Politikverhalten, politische Theorie und internationale Bezie-
hungen“ und deren historische Dimension, sowie auf andere Bereiche, „wie Ökono-
mie, Rechtswesen, Kunst, Religion, Erziehung, Volkstum, Geschlechtlichkeit, Kunst-
welt“6, sofern sie für die vorher genannten, im engeren Sinne politischen Bereiche re-
levant sind.  

Angesichts der faktischen Bedeutungsvielfalt des Begriffs „politischer Mythos“ ist 
es nicht sinnvoll, eine einheitliche Begriffsdefinition einfach vorzugeben. De facto 
wird unter diesem Namen eine breite Palette von Phänomenen erforscht. Hierzu gehö-
ren die Untersuchung von politisch motivierten Rückgriffen auf mythische Erzählun-
gen, der Wirksamkeit mythischen Denkens in politischen Zusammenhängen (wenn 
z.B. ein politischer Akteur als Gesandter der Vorsehung oder als unfehlbar angesehen 
wird), der in der Politik wirksamen Bilder (von Personen, Gruppen, Völkern und Er-
eignissen), der Ideen, Vorstellungen, Annahmen, Überzeugungen, Utopien und sons-
tiger Phantasie- und Wunschbilder und ihrer Funktionen (z.B. identitätsstiftender, in-
tegrativer, legitimatorischer Art). Ein weiteres Forschungsfeld ist die Verehrung und 
Bewunderung politisch tätiger Personen. Es gibt vielfältige Verschränkungen zwi-
schen den oben genannten Bereichen, z.B. spielt mythisch-religiöses Denken auch bei 
Personenkulten eine Rolle, und dem Rückgriff auf mythische Erzählungen kann eine 
mythische Denkform zugrunde liegen, was aber nicht notwendig so sein muss. Im Zu-
sammenhang mit der Erforschung dieser Phänomene kann es auch um das Verhältnis 

                                                                                                                                                 
zum Teil auf den Nibelungenaufsatz zurückgreift: AUGUST WILHELM SCHLEGEL: Ge-
schichte der Deutschen Sprache und Poesie. Vorlesungen, gehalten an der Universität Bonn 
seit dem Wintersemester 1818/19, hrsg. und eingeleitet von JOSEF KÖRNER, Berlin 1913 
(Deutsche Literaturdenkmale des 18. und 19. Jahrhunderts, 147), S. 92-107. 

5 Als Versuche, diese Weltsicht genauer zu bestimmen, können z.B. folgende Standardwerke 
genannt werden: ERNST CASSIRER: Philosophie der symbolischen Formen, Bd. 2: Das myt-
hische Denken, Berlin 1925, sowie KURT HÜBNER: Die Wahrheit des Mythos, München 
1985.  

6
 Christopher G. FLOOD: Politischer Mythos. Eine theoretische Einführung, in: Texte zur 

modernen Mythentheorie, hrsg. von WILFRIED BARNER u.a., Stuttgart 2003, S. 305-306 f.  



 

 

 

47 

der Wissenschaften (etwa der Geschichtswissenschaft) zu den behandelten Phänome-
nen und ihre Rolle bei der Mythenkritik bzw. -produktion gehen.  

Schlegels „Nibelungenlied“-Rezeption liegen, wie später deutlich werden wird, 
metaphysische Vorstellungskomplexe zugrunde, die unabhängig davon, ob sie kriti-
scher Überprüfung standhalten, geglaubt werden, eben weil sie zu seinem Überzeu-
gungssystem passen. Man kann hier von einer eher spekulativen Art zu denken spre-
chen, wobei dies aber nicht dazu ausreicht, Schlegels Rezeptionsweise selbst einen 
mythischen Charakter zuzuschreiben. Die Relevanz für das Thema „politischer My-
thos“ liegt in Folgendem: Die Erforschung der politischen Rezeption des „Nibelun-
genliedes“ gehört in erster Linie zum Arbeitsfeld der Erforschung von politisch moti-
vierten Rückgriffen7 auf mythische Erzählungen, zu denen das „Nibelungenlied“ zählt. 
Es ist zwar deutlich später als archaische Mythen entstanden, enthält aber numinose  
Elemente (mythische Überhöhung der Siegfried-Gestalt, Tarnkappe als „magisches“ 
Utensil, Drachenkampf etc.). In dieser Einzelstudie geht es insbesondere um die ver-
stärkenden Funktionen, die ein solcher Rückgriff auf eine mythische Erzählung für 
das politische Überzeugungssystem des Rezipienten hat. Die Untersuchung von 
Schlegels Rezeption des „Nibelungenliedes“ trägt auch zur Erforschung von in der 
Politik wirksamen Bildern, Vorstellungen, Utopien etc. bei. Für diesen Bereich sind 
unter anderem sein Bild der Deutschen und ihrer kulturellen Mission, sein Mittelal-
terbild, die Vorstellung eines Nationalcharakters und sein dreigliedriges Geschichts-
modell von Bedeutung. Relevant sind ferner Schlegels Behandlung des „Nibelungen-
liedes“ als historisches Dokument, die Behauptung seiner zumindest teilweisen histo-
rischen Authentizität und seine hiermit zusammenhängende Auffassung von Ge-
schichtsschreibung. 
 
 
2 August Wilhelm Schlegel 
 
2.1 Schlegels „Nibelungenlied“-Rezeption 
 
In seiner Berliner Vorlesung über das „Nibelungenlied“ stellt Schlegel unter anderem 
zu dessen historischen Bezügen, Entstehungszeit, Genese und zur Verfasserfrage  
Überlegungen an. In einer Mischung aus Interpretation und ästhetischer Würdigung – 
wobei ihm an empirischen Nachweisen nicht besonders gelegen ist – geht Schlegel 
auch auf die Komposition des „Nibelungenliedes“ ein und charakterisiert kurz die 
wichtigsten Figuren. In der Vorlesung findet sich auch vielfach der Vergleich mit 
Homer. Ein Beispiel: In der Form sei die „Ilias“ unerreichbar, „[w]as aber Lebendig-
keit und Gegenwart der Darstellung, dann die Größe der Leidenschaften, Charaktere, 
und der ganzen Handlung betrifft, darf sich das Lied der Nibelungen kühnlich mit der 
Ilias messen“.8 

                                                           
7
 Solche Rückgriffe können selbst mythischen Charakters sein, dies ist aber nicht zwingend 

notwendig. 
8 SCHLEGEL, Geschichte der romantischen Literatur (wie Anm. 2), S. 110. 
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Hier soll aber vornehmlich seine Argumentation für ein hohes Alter der Dichtung 
sowie für deren historische Authentizität interessieren: Als 

„sehr bestätigend für die strenge historische Wahrheit, die ich von einem Teile des Liedes 
der Nibelungen behauptet, ist es, daß hier [im „Nibelungenlied“ und im „Waltaharius“, 
K.L.] verschiedene Hauptcharaktere durchaus übereinstimmend geschildert werden: der 
des Hagen, des König Günther, des Attila selbst und der Verhältnisse seines Hofes.“9  

Schlegel geht davon aus, dass zur Zeit Karls des Großen die schriftliche Tradie-
rung des schon vorher fertig geformten Epos einsetzt und dass es „in großer Integrität 
und mit geringer Veränderung von seinem ersten Ursprunge an auf uns gekommen“10 
sei. Auf dem Weg zu der ihm vorliegenden Bearbeitung aus den „Zeiten der Minne-
singer“11 sei es im Prinzip nur noch abgeschrieben und höchstens sprachlich ange-
passt worden. Dies sei aufgrund der „dargetanen historischen Gültigkeit“12 des Liedes 
evident, die nicht hätte erreicht werden können, wäre das Lied erst einige Jahrhunder-
te später gedichtet worden. Schlegel stellt bei seiner Argumentation für das hohe Al-
ter des „Nibelungenliedes“ außerdem fest, „daß schwerlich eine andere europäische 
Nation ein solches Denkmal alten Ruhmes, von vielleicht mehr als 1200 Jahren her 
aufzuweisen hat“.13 In der Absicht, die „ganz irrigen Vorstellungen“ der „wüsten 
Barbarei“ des Mittelalters zu widerlegen und ihnen ein Bild der „Größe des Mittelal-
ters“14 entgegenzusetzen, geht er noch weiter:  

„Diese Heldensagen [darunter versteht Schlegel insbesondere das „Nibelungenlied“, K.L.] 
beweisen uns, daß das damalige Menschengeschlecht nicht nur an Riesenkraft der Leiber, 
sondern an Größe und Reinheit der Gesinnungen den nachfolgenden weit überlegen war; 
daß dasjenige, was man etwa im Mittelalter als Ausbildung gelten läßt, das entwickelte Rit-
tertum und die Poesie des 12. bis 13. Jahrhunderts eigentlich nur graduelle Verkleinerung 
der ursprünglichen Anlagen gewesen. Bis auf Karl den Großen geht man allenfalls zurück, 
aber von den früheren Zeiten will man durchaus nichts wissen: und dennoch ist unleugbar, 
daß der deutsche Nationalcharakter (den die entarteten Römer natürlich verleumden muß-
ten) bei der ersten Erscheinung in der neueren Geschichte, so kurz nach der Völkerwande-
rung, im größten Stil ausgeprägt ist. Man glaube doch ja nicht, daß sich solche Dichtung 
aus der Luft greifen lasse. Erst muß etwas Großes geschehen, ehe etwas Großes gedichtet 
werden soll. Poesie und Geschichte hängen innigst zusammen, besonders die epische Poe-
sie ist oft nur ein anderer und wahrerer Reflex des Geschehenen als die prosaische Erzäh-
lung. So mag denn das gegenwärtige Geschlecht in jenen Spiegel großer Menschen bli-
cken, wenn es den Eindruck nicht vernichtend fühlt.“15 

Die Behauptung der Wahrheit der alten Dichtungen findet sich auch an einer frü-
heren Stelle in seinen Berliner Vorlesungen: Die gegenwärtige Poesie, die sich an den 
alten Dichtungen zu orientieren habe, soll „die tiefe Wahrheit, das große Gemüt der-
                                                           
9 Ebenda, S. 107. 
10 Ebenda, S. 107 f. 
11 Ebenda, S. 107. 
12 Ebenda. 
13 Ebenda, S. 109. 
14 Ebenda. 
15 Ebenda, S. 109 f. 
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jenigen Dichtungen atmen, die wir als die ursprünglichsten, als das älteste Denkmal 
deutscher Art betrachten müssen“.16 An späterer Stelle heißt es:  

„Man wird nach meinen vorhergehenden Äußerungen das Verdienst dieser tragischen 
Schicklichkeiten [dem Untergang der Figuren im „Nibelungenlied“, K.L.] der Geschichte 
zuschreiben: allein darin besteht eben die wahre Poesie, daß die historische Wahrheit recht 
aufgefaßt und gestellt werde.“17 

Abschließend betont er den dramatischen Charakter des „Nibelungenliedes“ und 
fordert:  

„[W]enn es überhaupt noch gelingen mag, unsere Nationalmythologie zu erneuern, so kön-
nen aus dieser einen epischen Tragödie eine Menge enger beschränkte dramatische entwi-
ckelt werden. Nachdem wir lange genug in allen Weltteilen umhergeschweift, sollten wir 
endlich einmal anfangen, einheimische Dichtung zu benutzen.“18 

In seinem Aufsatz aus dem Jahre 1812 geht es um ähnliche Themen, der national-
politische Unterton ist hier allerdings deutlicher. Schlegel geht auf die bisherige Re-
zeptionsgeschichte des „Nibelungenliedes“ seit seiner Wiederentdeckung 1755 ein. Er 
bemängelt die ersten Ausgaben des Liedes und das Desinteresse der Gelehrten, beides 
habe einer Breitenwirkung des Epos Steine in den Weg gelegt. Auch der Vergleich 
mit Homer taucht wieder auf: Das Nibelungenlied könne „für uns“19 – also wohl für 
die Deutschen – den Grad an Ruhm, Verbreitung und Wirkung erreichen, den die  
„Ilias“ für die Griechen hatte, und er bekundet die Absicht, mit seinem Aufsatz diesen 
Prozess zu fördern. Schlegel fordert, dass sich die Dichtkunst der Gegenwart an den 
alten Dichtungen orientiere.  

„Aber die Rückkehr in den Schooß der Vorzeit, dieses große Mittel der Wiedergeburt einer 
ursprünglichen und von ihrer Wurzel niemals abgetrennten Sprache, kann noch viel weiter 
gehen, und auf diese Art wird unsere zukünftige Poesie dem Redegebrauch der Nibelungen 
auf halbem Wege entgegen kommen.“20 

Nicht so sehr das Nibelungenlied soll an die Gewohnheiten der späteren Rezipien-
ten, sondern deren Gewohnheiten an die alte Dichtung angepasst werden – indem sie 
durch Literatur in der Art des „Nibelungenliedes“ „geschult“ werden.21 Je früher, des-
to besser: 

„Dieß Heldengedicht muß in allen Schulen, die sich nicht kümmerlich auf den nothdürf-
tigsten Unterricht einschränken, gelesen und erklärt werden. Es muß nächst dem ehrwür-
digsten aller Bücher, den heiligen Urkunden, nun auch durch Deuteley beiseite geschoben, 
wieder ein Hauptbuch bey der Erziehung der deutschen Jugend werden. Dahin muß und 

                                                           
16 Ebenda, S. 80. 
17 Ebenda, S. 113. 
18 Ebenda, S. 114. 
19 SCHLEGEL, Untersuchung über das Lied der Nibelungen (wie Anm. 3), Bd. 1, S. 14. 
20 Ebenda, S. 18. 
21 Vgl. ebenda, S. 18. In den Berliner Vorlesungen war Schlegel noch von der Notwendigkeit 

einer Erneuerung des „Nibelungenliedes“, um es lesbar und genießbar zu machen, ausge-
gangen (vgl. KÖRNER [wie Anm. 4], S. 42). 
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wird es kommen, wenn die Deutschen das Gefühl eines selbständigen, von uralter Zeit un-
vermischten, glorreichen und unzertrennlichen Volkes nicht ganz einbüßen.“22 

Die alte Sprachform wird in den Augen Schlegels kein Hindernis für die jungen 
Schüler sein, sie werden die Sprache seiner Ansicht nach leicht und fast wie von sel-
ber lernen.  

Schlegel geht es in dem Aufsatz auch darum, den Vorrang des „Nibelungenliedes“ 
vor allen „übrigen noch vorhandenen Helden- und Rittergedichten des Mittelalters“23 
zu begründen. Zunächst einmal sind die „einheimischen Sagen und Dichtungen“ für 
ihn generell gegenüber den Dichtungen, „welche anderen Fabelkreisen angehören“24 
und aus Frankreich stammen, überlegen. Sie seien der Grundlage nach älter und frü-
her allgemein im Volk verbreitet gewesen, ganz im Gegensatz zu den „welschen 
Dichtungen“, die insbesondere an den Höfen, „wo das Erb-Uebel der Deutschen, die 
Vorliebe für das Ausländische, schon damals häufig seinen Sitz hatte“25, erfolgreich 
gewesen seien. Schlegel zieht die „einheimischen Dichtungen“ vor: Sie hätten „insge-
samt vor den welschen Romanen den Vorzug eines vaterländischen Ursprungs und 
wahrhaft deutscher Art“.26 Gegenüber anderer „einheimischer“ Dichtung – Schlegel 
bezieht sich hier auf die Dichtungen des „Heldenbuches“27 – sei das „Nibelungenlied“ 
wiederum in puncto Alter und Rang überlegen. „Das Lied der Nibelungen ist unter al-
len deutschen Gedichten des Mittelalters […] von Seiten der Ausführung das meister-
hafteste“28, und unter den Dichtungen der Völker sei es der Gestaltung des homeri-
schen Epos vielleicht am ähnlichsten.  

Auch in dem Aufsatz zeigt sich, dass Schlegel besonderen Wert auf die histori-
schen Bezüge des Epos legt: 

„Die Eigenschaft, worauf ich hier den größten Nachdruck legen möchte, derentwegen das 
Lied der Nibelungen vor allem verdient, ein allgelesenes Hauptbuch der Deutschen zu 
werden, ist seine Urkundlichkeit, und daß es so einen festen geschichtlichen Boden unter 
sich hat. Die welschen Ritterromane sind mehr oder weniger, die spätesten am meisten, 
ganz aus der Einbildung erschaffen. […] Ganz anders im Liede der Nibelungen: Nicht nur 
das Haupt-Ereigniß, die Niederlage der Burgunder im Hunnenlande, ist wirklich vorgefal-
len; sondern wir sehen das Leben und Wirken der Deutschen in dem Zeitpunkte jener gro-
ßen Weltbegebenheit, die Europa wiedergeboren hat, der Völkerwanderung, wahrhafter 
und anschaulicher geschildert, als es die Römer konnten, die, als leidende Zeugen, der 
Nachwelt eigentlich nur den Eindruck ihres Schreckens hinterlassen haben. […] Völker-
schaften deutschen Stammes, […], Burgunder, Sachsen, Dänen, Thüringer und Ostgothen 
treten nach einander auf den Schauplatz und messen ihre Kräfte in gewaltigen Kämpfen.“29 

                                                           
22 SCHLEGEL, Untersuchung über das Lied der Nibelungen (wie Anm. 3), Bd. 1, S. 20. 
23 Ebenda, S. 22. 
24 Ebenda. 
25 Ebenda, S. 24. 
26 Ebenda, S. 27. 
27 Ebenda, S. 28. 
28 Ebenda. 
29 Ebenda, S. 30-32. 
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Der Gelehrte werde davon die Einflüsse der späteren Zeit unterscheiden können, 
für den Ungelehrten bleibe das Lied „immer ein Gemählde der einen großen Vor-
zeit“.30  

Durch die Popularisierung des „Nibelungenliedes“ möchte Schlegel „den Ge-
schichten unseres Volkes einen dichterischen Hintergrund geben“31. Sein Interesse 
gilt nicht der neueren Zeit, die sich für ihn als kontinuierlicher Verfallsprozess dar-
stellt, sondern der Zeit vor 1500.  

„Die Geschichte jener fernen Jahrhunderte, im ächten Sinne dargestellt, ist ganz dazu ge-
macht, vaterländische und männliche Gesinnungen zu bilden. […] Lernen wir nur erst das 
Mittelalter recht kennen, dringen wir ein in den Geist der Weisheit, Gerechtigkeit und Bie-
derkeit, der sein Wirken bezeichnet. Es ist aber nicht genug, dessen Geschichte aus todten 
Urkunden genau zu beschreiben. Jene riesenhaften Schatten, die uns wie durch einen Nebel 
erscheinen, müssen wieder feste Umrisse bekommen, dem Bilde der Vorzeit muß seine ei-
genthümliche Seele wieder eingehaucht werden.“32 

Man müsse also über eine farb- und charakterlose Beschreibung der Geschichte, 
die daraus resultiere, dass man im Prinzip nur über Quellen auf Latein, einer „todten 
und gelehrten Sprache“33, verfügt, hinausgehen. Dabei 

„können uns die altdeutschen Dichter in gewissem Grade verhelfen. […] Die uralten Sagen 
[und in Schlegels Augen insbesondere das „Nibelungenlied“, K.L.] werden immer die bes-
te Einleitung und Vorbereitung einer vaterländischen Geschichte seyn.“34 

Zwar schränkt Schlegel den Gehalt an „urkundlicher Wahrheit“ der „uralten Sa-
gen“35 am Ende des ersten Teils des Aufsatzes ein, dies scheint ihren Dokumentcha-
rakter in seinen Augen allerdings nicht zu schmälern:  

„Sie enthalten zwar nur zum Theil urkundliche Wahrheit; das übrige ist nach den Gesetzen 
der Einbildungskraft hinzugedichtet. Aber sie offenbaren, was nicht in todten Schriftzügen 
aufbewahrt werden kann, die Stammesart und ursprüngliche Eigenthümlichkeit der Völ-
ker.“36 

Schlegel identifiziert das mittelalterliche Epos also vornehmlich mit der älteren 
Sagentradition und verlegt es in die Völkerwanderungszeit zurück. Er datiert die Ab-
fassung des „Nibelungenliedes“ in der überkommenen Gestalt in die Zeit um 1200, 
fügt aber hinzu: „Wir setzen im bisherigen immer voraus, daß wir in unserm Text der 
Nibelungen nur die jüngste Umgestaltung vor uns haben, daß aber dieselbe Dichtung, 
der Grundlage nach, längst in andern Gestalten vorhanden war.“37 Gegenüber den 
Berliner Vorlesungen hat Schlegel seine Auffassung über die Genese des „Nibelun-

                                                           
30 Ebenda, S. 32. 
31 Ebenda. 
32 Ebenda, S. 34. 
33

 Ebenda. 
34 Ebenda, S. 35. 
35 Ebenda. 
36 Ebenda. 
37 Ebenda, S. 521. 
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genliedes“ in gewisser Hinsicht präzisiert und modifiziert, er unterscheidet nun vier 
einzelne Bearbeitungsstufen und betont den Faktor des absichtlichen Schaffens stär-
ker. Allerdings wird dies durch die Rede vom bloßen „letzten Verjünger“38 relativiert, 
Schlegel behält seine frühere Ansicht von der prägenden Kraft des Traditionszusam-
menhanges also im Prinzip bei: 

„Das Lied der Nibelungen ist also unläugbar verschiedene Male bearbeitet worden, aber 
vermuthlich mit möglichster Treue gegen die ehrwürdige Sage. Die Einmischungen aus 
späterer Zeit betreffen meistens Zuthaten und Neben-Ausschmückungen, wobey die Grund-
lage im Ganzen und Wesentlichen unverändert bleiben konnte.“39 

Auch hält er weiterhin an der Annahme fest, das Epos sei unter Karl dem Großen 
verschriftlicht worden.  
 
 
2.2 Über die Vorgehensweise der erklärenden Interpretation 
 
Der Ausgangspunkt für die Erklärung von Schlegels Rezeption des „Nibelungenliedes“ 
ist das Theorem von der für menschliche Lebensformen konstitutiven Gebundenheit 
an – prinzipiell variabel zu denkende – Überzeugungssysteme40: Menschen haben 
immer irgendwelche Weltbildannahmen und Wertüberzeugungen. Ein Individuum 
kann beispielsweise ein religiöses oder ein profanes Weltbild haben, kann eine demo-
kratische Regierungsform für erstrebenswert und wertvoll halten und andere Formen 
ablehnen. Weltbild und Wertsystem bilden zusammen den weltanschaulichen Rah-
men, der aufgrund der inneren Zusammengehörigkeit der unterschiedlichen, im sel-
tensten Fall bewussten Elemente ein Überzeugungssystem darstellt, wobei Inkohären-
zen und Widersprüche nicht ausgeschlossen sind. Prinzipiell ist das Überzeugungs-
system eines Menschen variabel, es ist aber nicht möglich, dass ein Mensch keine 
Weltbildannahmen und Wertüberzeugungen hat. Angenommen wird, dass das jewei-
lige Überzeugungssystem eine Prägewirkung entfaltet unter anderem auf menschli-
ches Denken, Wollen und Handeln sowie die Ergebnisse menschlicher Aktivitäten. 
Diese Prägewirkung gilt auch für die Rezeption kultureller Objektivationen, so z.B. 
für den (politisch motivierten) Rückgriff auf eine Dichtung wie das „Nibelungenlied“. 
Will man diese Phänomene befriedigend verstehen und erklären, müssen das im Ein-
zelfall zugrundeliegende Überzeugungssystem bzw. dessen relevante (hier: politische) 
Teile identifiziert und gezeigt werden, inwiefern die Rezeption in einem Passungs-
verhältnis dazu steht. Im Folgenden soll also herausgearbeitet werden, wie Schlegels 
Rezeption des „Nibelungenliedes“ mit seinen politischen Überzeugungen zusammen-
hängt, d.h. wie seine Rezeption des Epos durch sie geprägt ist. Dazu werden im 
nächsten Schritt Schlegels politische Überzeugungen in ihren Grundzügen dargestellt. 
 
 

                                                           
38 Ebenda, Bd. 2, S. 3. 
39 Ebenda, Bd. 1, S. 526. 
40 Vgl. PETER TEPE: Mythos & Literatur. Aufbau einer literaturwissenschaftlichen Mythosfor-

schung, Würzburg 2001, S. 118-124. 
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2.3 Schlegels politische Überzeugungen unter Berücksichtigung seiner Mittelalter-
vorstellung41 

 
A.W. Schlegel wurde 1767 geboren, mit seinem Bruder Friedrich Schlegel war er ein 
bedeutender Vertreter der Frühromantik und unter anderem Ästhetiker, Kritiker, 
Dichter, Sprachwissenschaftler und Übersetzer Shakespeares. Er war – möglicherwei-
se schon relativ früh42 – Gegner der Französischen Revolution. „Deutschlands“ Be-
deutungsverlust am Anfang des 19. Jahrhunderts, die Auflösung des Heiligen Römi-
schen Reiches Deutscher Nation, der militärische und kulturelle Einfluss der Monar-
chie unter Napoleon bildeten die Hintergrundfolie für seine antifranzösische und anti-
napoleonische Haltung.  

Die Rolle der Deutschen sieht Schlegel zur Zeit des dritten Teils der Berliner Vor-
lesungen (1802/1803) darin, „die Vorzüge der verschiedensten Nationalitäten zu ver-
einigen, sich in alle hineinzudenken und hineinzufühlen, und so einen kosmopoliti-
schen Mittelpunkt für den menschlichen Geist zu stiften. Universalität, Kosmopoli-
tismus ist die wahre deutsche Eigentümlichkeit“.43 Es geht ihm hierbei um eine geis-
tige Erneuerung „Deutschlands“, um das Erstarken einer deutschen Kulturnation, die 
wieder zu Ruhm und Bedeutung, zu Anerkennung ihrer Autorität durch die anderen 
Völker gelangen soll. Die Deutschen sollen eine führende, die Qualitäten der einzel-
nen Nationen vereinigende und vermittelnde Rolle einnehmen und die einstige Ein-
heit Europas44 wiederherstellen – Masiakowska spricht diesbezüglich auch von einem 
„Sendungsbewusstsein“45 und einer „kulturelle[n] Mission“46, bei Schlegel ist die Re-
de von einer möglichen „Bestimmung“ der Deutschen, „das erloschene Gefühl der 
Einheit Europas dereinst wieder zu wecken“.47 Er hofft auf den zukünftigen Zeit-
punkt, „wo das Deutsche allgemeines Organ der Mitteilung für die gebildeten Natio-
nen sein wird“.48 Seine Vision der zukünftigen europäischen Gemeinschaft und Ein-
heit wird begleitet von seinem Bild des mittelalterlichen Europas, in dem die Deut-
schen eine tragende Rolle gespielt und Ansehen, Anerkennung ihres Vorrangs durch 
die anderen Nationen genossen hätten. Er erinnert sich  

„an die ehemalige ursprüngliche Einheit Europas […]: natürlich, weil sie eben in der deut-
schen Stammesart liegt. […] Deutsche Völkerschaften waren die Wiederschöpfer und Stif-
ter Europas, und wenn ich eine Anmutung an das deutsche Nationalgefühl machen dürfte, 

                                                           
41 Der Abriss über Schlegels Biographie und seine politischen Überzeugungen orientiert sich 

an der Dissertation von DOROTA MASIAKOWSKA: Vielfalt und Einheit im Europabild Au-
gust Wilhelm Schlegels, Frankfurt a.M. u.a. 2002 (Europäische Hochschulschriften, 1846) 
(zugl. Dissertation Poznań 2001). 

42 Vgl. ebenda, S. 78. 
43 SCHLEGEL, Geschichte der romantischen Literatur (wie Anm. 2), S. 36. 
44 Vgl. ebenda, S. 22. 
45 MASIAKOWSKA (wie Anm. 41), S. 63. 
46 Ebenda, S. 67. 
47 Ebenda, S. 37. 
48 Ebenda, S. 36. 
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so wäre es die, sich als das Mutterland Europas zu erkennen. […] Vor alters her hatten die 
Deutschen einen hohen Beruf in der Weltgeschichte, sie sollen sich daran erinnern, und die 
Hoffnung nicht aufgeben, daß solch eine Zeit noch einmal wiederkommen wird, wie wenig 
Aussicht auch jetzt dazu sein möge. Vielleicht ist uns die schöne Bestimmung vorbehalten, 
das erloschene Gefühl der Einheit Europas dereinst wieder zu wecken, wenn eine egoisti-
sche Politik ihre Rolle ausgespielt haben wird.“49 

In derselben Vorlesung heißt es: 

„Wie sehr andere Nationen jetzt auf uns herab sehen mögen, so ist es doch unleugbar, daß 
im Mittelalter (worauf ich immer als die große Zeit der neueren Geschichte zurückkommen 
muß) sie den Deutschen den Vorrang zugestanden haben. Das Oberhaupt Deutschlands ge-
noß das höchste Ansehen in ganz Europa, und der Name des erneuerten Römischen Reichs 
blieb an Deutschland haften, was sonst seltsam gewesen wäre, da gerade hier das deutsche 
Blut mit römischem unvermischt geblieben war.“50 

In den Wiener Vorlesungen von 1808 findet sich Ähnliches: Die Deutschen be-
zeichnet Schlegel als „ehedem das erste und glorwürdigste Volk Europas, dessen frei 
gewählter Fürst ohne Widerspruch für das Oberhaupt der gesamten Christenheit aner-
kannt ward“.51 Er ist davon überzeugt, dass der von ihm angestrebte Zustand der An-
erkennung der Deutschen und der europäischen Einheit in der Vergangenheit schon 
einmal realisiert war, und zwar dank „deutscher Völkerschaften“52, die er als „Wie-
derschöpfer und Stifter Europas“ ansieht. Er nimmt einen „deutschen Nationalcharak-
ter“ an, redet von „deutscher Stammesart“ und „Eigentümlichkeit der Völker“, spricht 
den Deutschen also eine Art ‚Wesen‘ zu, wobei er die längst vergangene Zeit des al-
ten Ruhmes als einen Zustand ansieht, in dem der Nationalcharakter besonders stark 
ausgeprägt gewesen sei. Diese Ausprägung nimmt, je weiter man sich auf die Gegen-
wart zu bewegt, immer mehr ab, „[a]lles verkleinert sich mehr und mehr, je näher wir 
unseren Tagen rücken“53 – im Mittelalter nur graduell; der eigentliche Verfallsprozess 
setzt danach ein. Ausgehend von einer zu schaffenden deutschen Kulturnation soll in 
der Gegenwart und Zukunft dieser Prozess der Auflösung der Einheit und des Ver-
lusts an Anerkennung und Ruhm wieder rückgängig gemacht und an den alten Zu-
stand angeknüpft werden. 

Schlegel grenzt sich mit seinem Europakonzept vom geographischen oder politi-
schen Europabegriff ab. Sein Interesse gilt den „Hauptnationen“54, dem germanisch-
romanischen Völkerkreis des Karolingischen Europas (Franzosen, Deutsche, Spanier, 
                                                           
49 Ebenda, S. 36 f. 
50 Ebenda, S. 38. 
51 AUGUST WILHELM SCHLEGEL: Vorlesungen über dramatische Kunst und Literatur. Zweiter 

Teil, hrsg. von EDGAR LOHNER, Stuttgart u.a. 1967 (Kritische Schriften und Briefe, 6), S. 
290. 

52 Schlegel scheint ‚deutsch‘ mit ‚germanisch‘ zu identifizieren, er spricht auch von dem „Ge-
fühl eines selbständigen, von uralter Zeit unvermischten, glorreichen und unzertrennlichen 
Volkes“ (SCHLEGEL, Untersuchung über das Lied der Nibelungen [wie Anm. 3], Bd. 1,  
S. 20). 

53 Ebenda, S. 33 f. 
54 SCHLEGEL, Geschichte der romantischen Literatur (wie Anm. 2), S. 20. 
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Italiener und Engländer). Unter anderem Polen, Ungarn, Russen und Türken finden 
dabei keine Berücksichtigung.55 

Zunächst richten sich Schlegels Hoffnungen im Kontext seiner politischen Zu-
kunftspläne auf Preußen, was ihm aber nach dem Sieg Napoleons nicht mehr als ge-
eignet erscheint. Nach seinem Aufenthalt in Wien 1808 ändert sich seine zunächst 
misstrauische Einstellung gegenüber der Habsburgermonarchie.56 Später unterstützt 
Schlegel die antinapoleonische bzw. antifranzösische schwedische Politik in der Hoff-
nung, dass sie „Deutschland“ zugute komme, verfasst Streitschriften und Proklamati-
onen.57 Nach dem Sieg der verbündeten preußischen, österreichischen und russischen 
Truppen 1813 über Napoleon und der sich anschließenden Neuordnung der euro-
päischen Verhältnisse muss er allerdings einsehen, dass seine Ziele nicht umgesetzt 
wurden. Später hält er sich vom politischen Treiben eher fern, die deutschen politi-
schen Verhältnisse betrachtet er möglichst stillschweigend, seine Kritik richtet sich 
nun stärker auf Frankreich.  

Masiakowska weist richtig darauf hin, dass Schlegel sich von extremen Positionen 
distanzierte58, so kritisierte er z.B. in seinen Berliner Vorlesungen „falschen“ „Natio-
nalstolz“59, der nur auf Einbildung nicht vorhandener Vorzüge beruhe, und bezeichnet 
es, bezogen auf Kunst und Wissenschaft, als „eine deutsche Gesinnung, gar nicht zu 
fragen, ob etwas deutsch oder ausländisch, sondern ob es echt, groß und gediegen sei, 
als sich zu ängstigen, ob nicht etwa durch eine liberale Anerkennung des Fremden 
dem Ruhm des Einheimischen Abbruch geschehe“.60 Um Schlegels politische Über-
zeugungen nicht unvollständig darzustellen, dürfen seine Ansichten nicht auf eine po-
litisch-nationale Einstellung einerseits oder eine kosmopolitische Gesinnung anderer-
seits reduziert werden.61 

 
 

2.4 Erklärende Interpretation von Schlegels Rezeption des „Nibelungenliedes“ 
 
Der Charakter seiner Rezeption des „Nibelungenliedes“ wird vor dem Hintergrund 
seiner politischen Überzeugungen erklärbar: Wenn er neben anderen alten Heldensa-

                                                           
55 Vgl. MASIAKOWSKA (wie Anm. 41), S. 250 f., sowie SCHLEGEL, Geschichte der romanti-

schen Literatur (wie Anm. 2), S. 20 f. 
56 Vgl. MASIAKOWSKA (wie Anm. 41), S. 70 f. 
57 Er stellt sich z.B. die Herbeiführung einer Volkserhebung in Deutschland, die Auflösung 

des Rheinbundes und die Gründung einer ‚germanischen Liga‘ vor, die von einem erbli-
chen und souveränen Kaiser – hierbei denkt er zuallererst wohl an den österreichischen – 
regiert werden sollte, wobei die Fürsten auf ihre im Laufe der Zeit errungenen Souveräni-
tätsrechte verzichten sollten. Vgl. ebenda, S. 70-72. 

58 Vgl. ebenda, S. 74.  
59

 SCHLEGEL, Geschichte der romantischen Literatur (wie Anm. 2), S. 26. 
60 Ebenda, S. 27. 
61 Vgl. MASIAKOWSKA (wie Anm. 41), S. 22. Historiker legen ihr zufolge den Schwerpunkt 

eher auf Schlegels politische Schriften, Philologen eher auf seine kunsttheoretischen 
Schriften, was zu recht unterschiedlichen Ergebnissen führe. 
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gen insbesondere das „Nibelungenlied“ als Ausdruck ehemaligen Ruhms und ehema-
liger Größe interpretiert, es als ein Dokument ansieht, in dem sich Stammesart und 
Volkseigentümlichkeit offenbarten, so werden seine Annahmen, dass es eine vergan-
gene glorreiche Zeit der Deutschen schon einmal gegeben habe und dass so etwas wie 
ein Nationalcharakter existiert, bestätigt – das „Nibelungenlied“ wird zu einem be-
sonders wichtigen Zeugnis für sie. Die Betonung der zumindest teilweisen histori-
schen Authentizität und Gültigkeit des „Nibelungenliedes“, die Annahme, dass darin 
historisches Geschehen wahrhafter geschildert werde als in „prosaischen Erzählun-
gen“, die Behauptung seiner „tiefen Wahrheit“ ist dann nur konsequent: Ohne seine 
„Urkundlichkeit“ hätte das Epos nicht den Charakter einer Bestätigungsinstanz. Eng 
mit der angenommenen historischen Authentizität hängt die Behauptung des hohen 
Alters der Dichtung zusammen: Die historische Gültigkeit hätte laut Schlegel nicht 
erreicht werden können, wäre das Epos erst später entstanden. Für Schlegel ist eine 
„einheimische“ ältere Dichtung interessanter als eine jüngere: Ihre Entstehung liegt 
zeitlich näher an dem vergangenen vorbildlichen Ursprungszustand, der sich in der äl-
teren Dichtung authentischer offenbart. Je jünger die Dichtung ist, desto größer ist der 
Anteil von störenden, auf den kontinuierlichen Verfallsprozess zurückzuführenden, 
„verfälschenden“ Einflüssen. Des weiteren geht Schlegel davon aus, dass der „Besitz“ 
solch einer alten Dichtung als „Denkmal alten Ruhmes“ die Deutschen vor anderen 
Völkern Europas auszeichne. Zwar ist es richtig, dass Schlegel die deutsche Kunst 
und Literatur, auch die mittelalterliche, durchaus kritisch bewertet.62 Die Deutschen 
spielten ihm zufolge „in einer allgemeinen Geschichte der romantischen Poesie […] 
eine so unansehnliche Rolle“, verschwänden fast daraus, und die Deutschen hätten 
„keine romantischen Künstler aus der Vorzeit aufzuweisen, die sich den großen ent-
gegenstellen ließen, worauf andere Nationen seit Jahrhunderten stolz sind“63. Dies 
hängt aber auch damit zusammen, dass nach Schlegel viele, nicht selten auch kunst-
volle dichterische Altertümer verloren gegangen sind.64 Ich teile jedoch nicht die Auf-
fassung, dass Schlegel seine Konzeption einer deutschen Kulturnation und ihrer kul-
turellen Mission für die Zukunft allein auf seine Annahme vergangener politischer 
Größe der Deutschen und ihrer Eigenschaften, die sie für die zukünftige Rolle  
angeblich geeignet machen, aufbaue und keinen Ansatzpunkt kultureller Größe  
sehe.65 Schlegel würdigt, wie Höltenschmidt erkennt, die vergangene kulturelle Rolle 
Deutschlands und  

„erblickt in Deutschland die sprachliche und poetische Urmutter der europäischen Natio-
nen, da auch die sprachlichen und literarischen Entfaltungen der europäischen Länder auf 
ihre deutsche Wurzel zurückzuführen seien. So kann Deutschland zudem implizit als Quel-
le der kulturellen Einheitsprinzipien Europas vereinnahmt werden, wie sie insbesondere 

                                                           
62  Vgl. ebenda, S. 64. 
63  SCHLEGEL, Geschichte der romantischen Literatur (wie Anm. 2), S. 25.  
64  Vgl. ebenda, S. 48, sowie AUGUST WILHELM SCHLEGEL: Abriß von den europäischen Ver-

hältnissen der deutschen Litteratur, in: DERS.: Sämmtliche Werke, hrsg. von EDUARD BÖ-

CKING, Leipzig 1846 (Nachdruck Hildesheim 1971), Bd. 8, S. 207. 
65  Vgl. MASIAKOWSKA (wie Anm. 41), S. 66-68. 
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vom Rittertum repräsentiert werden. […] Denn da Deutschland eben als kulturelle Mutter 
Europas die bewunderten Kulturleistungen und ästhetischen Reize der Nachbarländer im 
Keim bereits in sich enthalten habe, ist damit sozusagen der nationale Grundstein für die 
Anerkennung jener Verdienste, für geistige Universalität und Kosmopolitismus gelegt – für 
jene Eigenschaften also, die A.W. Schlegel als wahre deutsche Tugenden rühmt.“66 

Dass sich die Deutschen nach Schlegel also durch den ‚Besitz‘ solch einer alten 
Dichtung als „Denkmal alten Ruhmes“ vor anderen Völkern Europas auszeichnen, 
wird vor diesem Hintergrund klar: Könnten auch andere europäische Nationen ihren 
(vielleicht sogar größeren) Ruhm für die in Frage stehende vergangene Zeit durch ein 
solches Denkmal „beweisen“, so würde dies mit Schlegels Überzeugung der vergan-
genen herausragenden Rolle der Deutschen in Konflikt geraten. Der von ihm für das 
„Nibelungenlied“ behauptete Vorrang vor allen übrigen noch vorhandenen nicht „ein-
heimischen“ Helden- und Rittergedichten des Mittelalters, der unter anderem durch 
das hohe Alter sowie durch seine „wahrhaft deutsche Art“ begründet wird, steht wie-
derum mit seiner Annahme in Einklang. Die Annahme des hohen Alters der Dichtung 
spricht für besonders alten Ruhm – zur Zeit der „Wiederstiftung“ der Einheit Euro-
pas – und trägt damit indirekt dazu bei, die angestrebte Rolle der Deutschen als neue 
Einheitsstifter gegenüber anderen Nationen zu legitimieren: Sie haben sich demnach 
ja schon einmal in dieser Rolle bewährt. 

Ein weiterer wichtiger Aspekt von Schlegels „Nibelungenlied“-Rezeption ist sein 
Vergleich mit Homers „Ilias“: In bestimmter Hinsicht stehe das „Nibelungenlied“ mit 
der „Ilias“ qualitativ mindestens auf der gleichen Stufe. Das bedeutet zunächst einmal 
eine Aufwertung des „Nibelungenliedes“ – für Schlegel ist Homer „Altvater der 
Dichter“, und seine Werke bezeichnet er als „Urquell aller Dichtung“67 –, und durch 
den Hinweis, dass „vielleicht die Poesie keines Volkes68 irgend etwas aufzuweisen 
[hat], daß der Gestaltung des homerischen Epos ähnlicher wäre“69, handelt es sich um 
eine weitere Aufwertung gegenüber den Dichtungen anderer Völker. Homers Epen 
sind Bestandteil der antiken Kultur und werden als „kulturell hochwertig“ und somit 
als Ausdruck, d.h. auch als Nachweis, ehemaliger Größe der griechischen Kultur an-
gesehen. Wenn das „Nibelungenlied“ als Bestandteil der einstigen deutschen Kultur 
sich zumindest in bestimmter Hinsicht mit der „Ilias“ messen kann, so kann man es 
ebenfalls als „kulturell hochwertig“ ansehen und ist berechtigt, es als Ausdruck und 
damit als Nachweis der Größe der Kultur, der es entstammt, anzusehen. Der Homer-
vergleich passt zu Schlegels Annahme der einstigen Größe der deutschen Kultur, in-
sofern diese Annahme durch eine Tendenz, die einstige deutsche Kultur auf eine Stu-
fe mit der antiken griechischen Kultur zu stellen, eine Bestätigung erfährt.  

                                                           
66 HÖLTENSCHMIDT (wie Anm. 4), S. 185. 
67 Schlegel, zitiert nach MASIAKOWSKA (wie Anm. 41), S. 184. 
68 Die Griechen zählten für Schlegel nicht zu den ‚Hauptnationen‘ seines modernen, neueren 

Europa, er verstand sie nach Masiakowska als „antike Hauptnationen“ (MASIAKOWSKA 
[wie Anm. 41], S. 51). 

69 SCHLEGEL, Untersuchung über das Lied der Nibelungen (wie Anm. 3), Bd. 1, S. 29. 
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Schlegel sieht das „Nibelungenlied“ als geeigneten Orientierungspunkt für eine 
andere, dem historischen Geschehen angemessenere Form der Geschichtsschreibung 
an. Die Forderung einer Geschichtsschreibung, die sich an dem Epos orientiert, passt 
zu seinen politischen Zielen, weil ihre Berücksichtigung zur Umsetzung der Ziele bei-
tragen soll: In der geforderten Geschichtsschreibung würde größerer Wert auf die 
Darstellung des vergangenen Ruhmes gelegt werden. Das könnte dazu führen, dass in 
den gegenwärtigen Angehörigen der Kultur der Wunsch, die nötigen Energien und 
(z.B. „vaterländische und männliche“70) Gesinnungen geweckt werden, um selbst ak-
tiv an der Herbeiführung des angestrebten Zustands mitzuwirken, indem ihnen der al-
te Ruhm, die Existenz des ursprünglichen Zustands bewusst gemacht wird. Die For-
derungen der Popularisierung des „Nibelungenliedes“ – z.B. durch dessen Einsatz in 
der Erziehung – stehen ebenfalls im Einklang mit Schlegels politischen Zielen, weil 
ihre Berücksichtigung zu ihrer Umsetzung beitragen soll: Die gegenwärtigen Angehö-
rigen der deutschen Kultur würden vom „Nibelungenlied“ durch das, was sich darin 
laut Schlegel offenbart (ehemalige Größe, Stammesart usw.), schon in jungem Alter 
und damit intensiver so geprägt werden, dass sie durch ihr Verhalten, Denken usw. 
bewusst oder unbewusst, mehr oder weniger aktiv an der Herbeiführung des ange-
strebten Zustands „mitwirken“. Es geht darum, den ‚Kontakt‘ zu der alten Kultur wie-
der herzustellen, beispielsweise auch durch die Gewöhnung an ihre Sprache. Durch 
seinen „Dokumentcharakter“ wird das „Nibelungenlied“ zu einer wichtigen Orientie-
rungshilfe auf dem Weg der Zielerreichung, und die Verbreitung und Förderung der 
Rezeption des Epos kann diesen Prozess fördern. Dazu passt auch Schlegels Arbeit an 
einer Ausgabe des „Nibelungenliedes“. Die Forderung der Orientierung der gegen-
wärtigen Dichtung am „Nibelungenlied“ ist Bestandteil der Popularisierungsforde-
rung, bedeutet aber auch: Durch die Orientierung der gegenwärtigen Poesie an vor-
bildlichen Dichtungen, die die vergangene kulturelle Größe mit ausmachen und aus-
drücken, kann die Entwicklung der gegenwärtigen Kultur in Richtung erneuerter 
Größe auf den Weg gebracht werden.  
 
 
2.5 Erkenntniskritische Dimension 
 
Im vorherigen Teil ging es darum, die Positionsgebundenheit von Schlegels „Nibe-
lungenlied“-Rezeption, seiner Annahmen über das Epos und seiner Forderungen, wie 
mit ihm umzugehen sei, aufzuzeigen. Im nächsten Schritt tritt eine erkenntniskritische 
Dimension hinzu, die auf folgender Unterscheidung beruht: Ein Individuum kann be-
stimmte Annahmen entweder einer kritischen Prüfung unterziehen, ihre Akzeptanz 
davon abhängig machen, ob sie empirisch belegbar sind bzw. dem von den Menschen 
in einem bestimmten Zeitalter und einer bestimmten Situation prinzipiell erlangbaren 
bestmöglich „gesicherten“ Wissen entsprechen, oder sie unabhängig von einer sol-
chen Entsprechung akzeptieren, eben weil sie gut zu bestimmten Überzeugungen pas-
sen und diese im Sinne einer Begründung stützen können. Letzteres ist bei der 
menschlichen Suche nach Lebensorientierung häufig zu beobachten, und wenn diese 
                                                           
70 Ebenda, S. 34. 



 

 

 

59 

Annahmen mit einem Erkenntnisanspruch auftreten, sind sie als kognitiv fragwürdig 
zu beurteilen. 

Lässt sich nun auch bei Schlegel ein in kognitiver Hinsicht fragwürdiges Vertreten 
von Annahmen mit Verstärkungsfunktion feststellen? Meines Erachtens ist dies der 
Fall, und im Folgenden soll für einige, als Beispiele ausgewählte Annahmen Schle-
gels skizziert werden, inwiefern sie in dieser Hinsicht problematisch sind. Eine aus-
führliche Analyse bleibt späteren Arbeiten vorbehalten. 

Schlegels Rezeption des „Nibelungenliedes“ ist nicht ohne seine Vorstellung vom 
Mittelalter zu verstehen. Sein Mittelalterbild erinnert in mancher Hinsicht an das von 
Novalis in seinem Aufsatz „Die Christenheit oder Europa“71 vertretene und ist wie 
dieses idealisierend und verherrlichend. Seine Vorstellung des Mittelalters erscheint 
als eine Epoche der Harmonie, der Einheit und des Friedens. Dies ist erkenntnismäßig 
fragwürdig, da damit tatsächliche Konflikte ausgeblendet, verharmlost oder verklärt 
werden.  

Schlegels Mittelalterbild steht im Zusammenhang mit einem dreigliedrigen Ge-
schichtsmodell, bei dem angenommen wird: In der Vergangenheit existierte ein ur-
sprünglicher Zustand der Harmonie und Vollendung, ein goldenes Zeitalter, auf das 
eine negativ bewertete Zeit der Entfremdung folgt, die wiederum Vorstufe ist für eine 
Epoche der neuen Vollendung, die entweder als Rückkehr zu dem ursprünglichen Zu-
stand oder als dessen Wiederherstellung auf höherer Ebene zu denken ist. Das Ge-
schichtsmodell ist mit unterschiedlichsten Inhalten aufladbar, in diesem Fall projiziert 
Schlegel seine politischen Ziele, den von ihm angestrebten Zustand in die Vergan-
genheit. Bei seiner Zukunftsvorstellung handelt es sich, sofern sie auf die Wiederher-
stellung eines idealisierten Zustands, eines goldenen Zeitalters abzielt, um eine nicht 
realisierbare abstrakte Utopie. Das Schema einer dreigeteilten Geschichte ist eine 
Konstruktion, die Zweifel an der Durchführbarkeit der Zukunftsvorstellungen ab-
wehrt: Wenn der angestrebte Zustand in der Vergangenheit schon einmal existiert hat, 
kann auch seine Wiederherstellung grundsätzlich als möglich gelten. 

Die Funktion der Betonung historischer Authentizität und Gültigkeit des „Nibe-
lungenliedes“, der Annahme, dass darin historisches Geschehen wahrhafter geschil-
dert werde als in „prosaischen Erzählungen“, wurde bereits oben angesprochen. Diese 
zur Verstärkung von Schlegels politischen Überzeugungen so attraktiven Annahmen 
sind allerdings aufgrund der ständigen Umgestaltung des Stoffes auf dem Weg zum 
mittelalterlichen Epos, aber auch, weil es sich um einen fiktionalen Text handelt, un-
plausibel. Es wird heute zwar angenommen, dass dem „Nibelungenlied“ bestimmte 
historische Ereignisse und Persönlichkeiten zugrunde liegen, jedoch ist John Evert 
Härd zuzustimmen, wenn er schreibt: 

„Der historisch-dokumentarische Wert des Nibelungenliedes ist minimal; streng genom-
men ist nur eine Reihe von Namen historisch authentisch. Die Nibelungensage ist in jedem 

                                                           
71 NOVALIS: Die Christenheit oder Europa, in: Novalis Werke, hrsg. und kommentiert von 

GERHARD SCHULZ, München 1969, S. 499-518.  



 

 

 

60 

Stadium ihrer Tradition ein Werk von Dichtern, die eigensinnig und willkürlich den tra-
dierten Stoff geformt und umgeformt haben.“72 

An anderer Stelle weist er darauf hin, „dass Literatur auch dann eine erfundene 
Welt ist, wenn ‚wirkliche‘ Menschen und historische Ereignisse als Motiv gewählt 
werden“.73 Höltenschmidt hat Schlegels Betrachtung des „Nibelungenliedes“ als ge-
schichtliche Urkunde genau untersucht und weist darauf hin, dass sich in Schlegels 
„geschichtlichem Denken […] sowohl romantisch-spekulative als auch empirisch-
positivistische Geschichtsbetrachtung“74 begegnen. Vom Anspruch her gelte das „Ni-
belungenlied“ als potentielle Erkenntnisquelle für Schlegel nur unter der Bedingung 
der Widerspruchsfreiheit von Poesie und historisch Verbürgtem, d.h. „die romanti-
sche Wahrheit der Poesie wird da auf die empirische Wahrheit der Geschichte ver-
pflichtet, wo sie diese widerspruchsfrei ergänzen kann“.75 Schlegel sei allerdings „so 
sehr von der historischen Evidenz des NL [„Nibelungenliedes“, K.L.] überzeugt, daß 
er die Authentizität dieses epischen Geschichtsbildes nicht durch gewisse Differenzen 
zur historiographischen Geschichtsüberlieferung beeinträchtigt sieht“.76 Er verknüpfe 
außerdem „die äußeren geschichtlichen Bezüge des NL mit der Innenperspektive des 
Historischen, welche die Grenze streng empirischer Kenntnis übersteigt“.77  

Auch die Annahme der Existenz eines Nationalcharakters, deutscher Stammesart 
etc. ist attraktiv für Schlegel: Es handelt sich hierbei um Konstruktionen, die passend 
zu anderen, auch politischen Überzeugungen mit Inhalt gefüllt werden können, aber 
nicht wirklich existieren und daher auch nicht durch Dokumente belegbar sind. Es 
verhält sich eher so, dass diese Größen in das, was sie angeblich offenbart – das „Ni-
belungenlied“ – hineinprojiziert werden. Ebenso wird die Konstruktion des National-
charakters von Schlegel mit solchen Eigenschaften „aufgeladen“, die zum Erreichen 
seiner politischen Ziele wichtig sind, was eine Legitimierung der künftigen Rolle der 
Deutschen bedeutet: Sie seien angeblich durch Universalität, Kosmopolitismus als 
deutsche Eigentümlichkeit, Aufnahmebereitschaft fremder Leistungen, Weltoffenheit, 
Vermittlungsfähigkeit usw. dafür qualifiziert. In diesem Zusammenhang scheint hin-
ter Schlegels Rede von der Ausprägung des ‚deutschen‘ Nationalcharakters zur Völ-
kerwanderungszeit und von einem „selbständigen, von uralter Zeit unvermischten, 
glorreichen und unzertrennlichen Volk […]“78 eine problematische Identifizierung 
von ‚germanisch‘ und ‚deutsch‘, möglicherweise eine Annahme wesenhafter Verbun-
denheit zu stehen. Durch diese Kontinuitäts- und Identitätsannahme werden die „Ver-
dienste“ der alten Germanen auch zu Verdiensten der gegenwärtigen Deutschen er-
klärt, was sie als noch qualifizierter für ihre kulturelle Mission erscheinen lässt. 

                                                           
72 JOHN EVERT HÄRD: Das Nibelungenepos. Wertung und Wirkung von der Romantik bis zur 

Gegenwart, Tübingen u.a. 1996, S. 107. 
73 Ebenda, S. 104. 
74

 HÖLTENSCHMIDT (wie Anm. 4), S. 730. 
75 Ebenda, S. 724. 
76 Ebenda, S. 725. 
77 Ebenda, S. 729. 
78 SCHLEGEL, Untersuchung über das Lied der Nibelungen (wie Anm. 3), S. 20. 
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Abschließend soll noch auf Schlegels Bewertung des „Nibelungenliedes“ im Ver-
gleich mit anderen Dichtungen eingegangen werden. Er berücksichtigt nicht, dass die 
Bewertung von Kunstwerken immer aufgrund von Kriterien erfolgt, die prinzipiell 
variabel, aber nicht objektiv gültig oder „vorgegeben“ sind. Schlegel scheint anzu-
nehmen, dass das „Nibelungenlied“ objektiv besser, künstlerisch wertvoller ist als an-
dere Helden- und Rittergedichte des Mittelalters und eine objektiven Vorrang vor  
ihnen hat. Auch bei seiner Bewertung des Epos im Vergleich mit der „Ilias“ wird der 
künstlerische Wert von Dichtungen als eine objektive Größe behandelt und hat den 
Charakter einer problematischen Wertontologisierung, die eine Verstärkungsfunktion 
für die Annahme der künstlerischen Hochwertigkeit hat. Wenn man berechtigt ist an-
zunehmen, dass für Schlegel der hohe Wertrang eines Kunstwerks Ausdruck der Grö-
ße der Kultur, der es entstammt und angehört, ist, so lässt sich die Attraktivität der 
Normproblematik für ihn vor dem Hintergrund seines Interesses verstehen, auch die 
kulturelle Größe der „Deutschen“ in weit zurückliegender Vergangenheit zu „bele-
gen“ und somit die Annahme der hervorragende Rolle der „Deutschen“ mit zu ver-
stärken. Dies trägt zur „Legitimierung“ der den Deutschen zugedachten Rolle in der 
Zukunft bei. 
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„Sie wollen gar nicht, dass wir mit lauten Worten 
sie ‚Helden‘ nennen“.1 

Der Volkstrauertag und der Mythos vom Sinn des Sterbens im Krieg 

von 

Alexandra  K a i s e r  
 
 

„Wenn ein Volk in einem der größten und furchtbarsten Kriege der Geschichte sechs 
Jahre lang um sein Leben gekämpft hat [...], dann ist es seelisch unmöglich für dieses 
Volk, gleich wieder zum Alltag der Arbeit und des Vergnügens zurückzukehren, als 
ob nichts von Bedeutung geschehen wäre. Jeder Versuch, dem Schicksal durch Schwei-
gen und bewusstes Vergessenwollen auszuweichen, würde in der unterbewussten 
Tiefe der Volksseele ein Gewicht von Schmerz ohne Trost und Sinn, von Fragen ohne 
Antwort, von Leiden ohne Linderung zurücklassen“, heißt es 1950 in der „Kriegsgrä-
berfürsorge“, der Mitgliederzeitschrift des Volksbundes Deutsche Kriegsgräberfür-
sorge e.V. (VDK), in einem programmatischen Artikel unter dem Titel „Warum 
Volkstrauertag?“. Und weiter: „In diesen Jahren heißt unser Wille: Zurück zum alten 
Volkstrauertag als einer Todes- und Lebensfeier des ganzen geeinten Volkes, geeint 
in seinen gegenwärtigen und vergangenen Generationen, verbunden in unzerstörbarer 
Liebe mit denen draußen, die in höchster Ehre für ihre Heimat gefallen sind.“2 

In der Weimarer Republik eingeführt, wird der Volkstrauertag in der Bundesrepu-
blik seit 1952 alljährlich zwei Sonntage vor dem 1. Advent zum Gedenken an die 
„Opfer von Krieg und Gewalt“ – so heißt es in der offiziellen Formel der „Toten-
ehrung“ heute – begangen. Die Institution Volkstrauertag überspannt drei politische 
Systeme, wobei weder das Jahr 1933/34 noch – dies belegt das Eingangszitat – das 
Jahr 1945 einen eigentlichen Bruch im Feierkonzept bedeuteten. Der Gedenktag kon-
zentriert und kompensiert somit die Erinnerungen und Erfahrungen zweier Weltkriege 
und verortet sie in einem Deutungsrahmen, um „[...] den Weg zu finden, wie das mil-
lionenfache Leidenserbe des Krieges überwunden, wie es sinnvoll gemacht werden 
kann“3. Dieses Erzählmuster, das die Sinnlosigkeit des Sterbens im Krieg grund-

                                                           
1
  Aus dem Geleitwort von Theodor Heuss, in: Den Gefallenen. Ein Buch des Gedenkens und 

des Trostes, hrsg. vom Volksbund Deutsche Kriegsgräberfürsorge, München, Salzburg 
1952, S. 5. 

2  Kriegsgräberfürsorge 26 (1950), 2, S. 11. 
3  So definierte der Volksbund neben der Pflege der deutschen Kriegsgräberstätten im Aus-

land und der Betreuung der Hinterbliebenen seine dritte Hauptaufgabe; vgl.: Den Gefalle-
nen (wie Anm. 1), S. 148. 
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sätzlich nicht anerkennen will, ermöglicht eine „stolze Trauer“4 und bildet das Fun-
dament für ein ehrendes Gedenken an die Toten, wie es im Volkstrauertag gepflogen 
wird; es war Ausgangspunkt für die Einführung des Gedenktages und liegt – so eine 
Grundannahme des Aufsatzes – dem Volkstrauertagsgedanken in seinem Kern bis 
heute zugrunde. Im Folgenden soll dieses Sinnstiftungskonzept als Mythos betrachtet 
werden: als Mythos vom Sinn des Sterbens im Krieg. 

Indem davon ausgegangen wird, dass das Konzept des Volkstrauertages auch nach 
der Erfahrung des Zweiten Weltkrieges lediglich modifiziert wurde, aber keine grund-
legende Neuorganisation und -deutung erfuhr, wird zugleich ein Akzent entgegen 
einer gängigen geschichtswissenschaftlichen Interpretationslinie gesetzt, die den Zwei-
ten Weltkrieg sowohl in Hinblick auf öffentliche als auch auf private5 Bewältigungs-
formen des Sterbens im Krieg als eine Wendemarke deutet, da der Tod, wie Reinhart 
Koselleck formuliert hat, nach 1945 „nicht mehr als Antwort, sondern nur noch als 
Frage verstanden [worden sei]“.6 

Der Betrachtung des Volkstrauertagsgedankens die Interpretationsfolie „Mythos“ 
zu unterlegen, erfordert, die grundlegenden Strukturen des Mythos zu reflektieren und 
zu respektieren. Durch eine wissenschaftliche Fragestellung, die mit den Kategorien 
von „wahr“ und „falsch“ arbeitet, ist dem Mythos nicht beizukommen, da er nicht 
innerhalb eines rational-kausalen Schemas argumentiert, sondern vielmehr ein Deu-
tungsmuster darstellt, das ergänzend zu rationalen Erklärungsmodellen steht und 
grundsätzlich andere Aufgaben erfüllt.7 Der Mythos hat die Funktion eines Sinngene-
rators und kann seine Kraft vor allem entfalten, wenn es um Erfahrungsbrüche und 
essentielle Sinnfragen geht, die stark emotional besetzt sind; dazu gehört sicher die 
Erfahrung des Massensterbens in den Weltkriegen. Der Mythos vom Sinn des Ster-
bens im Krieg sucht nicht nach Ursachen und Umständen des Todes. Da nicht mehr 
nach dem „warum“ des Sterbens, nach seinen Verhinderungsmöglichkeiten und Alter-

                                                           
4
  So eine Formulierung von UTZ JEGGLE: In stolzer Trauer, Umgangsformen mit dem 

Kriegstod während des 2. Weltkriegs, in: Tübinger Beiträge zur Volkskultur, hrsg. von 
DEMS. u.a., Tübingen 1986, S. 242-259. 

5  JAY WINTER: Sites of Memory, Sites of Mourning. The Great War in European Cultural 
History, Cambridge 1995, S. 8 f. 

6  REINHART KOSELLECK: Der Einfluß der beiden Weltkriege auf das soziale Bewußtsein, in: 
Der Krieg des kleinen Mannes, hrsg. von WOLFRAM WETTE, München 1992, S. 324-343, 
hier S. 336 f. – Diese Interpretation wird auch in aktuellen Publikationen aufgegriffen; vgl. 
RICHARD BESSEL, DIRK SCHUHMANN: Introduction, Violence, Normality, and the Con-
struction of Postwar Europe, in: Life after Death. Approaches to a Cultural and Social 
History of Europe during the 1940s and 1950s, hrsg. von RICHARD BESSEL, Cambridge u.a. 
2003, S. 1-13, hier S. 3. 

7  Vgl. die prägnante Gegenüberstellung von DIETMAR SCHIRMER: Zerrissene Welt, verbor-
gener Sinn. Zur Funktion des Mythos in der (Post-)Moderne, in: Mythos Diana. Von der 
Princess of Wales zur Queen of Hearts, hrsg. von SABINE BERGHAHN u.a., Gießen 1999, S. 
31-46. 
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nativen gefragt wird, kann der Mythos den „Kontingenzverdacht wegerzählen“8. 
Indem er darauf beharrt, dass der Tod nicht umsonst gewesen sei, spendet er den Hin-
terbliebenen Trost und hilft, die Kriegserfahrung zu verarbeiten, den Verlust zu be-
wältigen und in einen Kontext einzuordnen. Von einer solchen ersten Funktionsebene 
des Mythos als emotionsbindende und orientierungsgebende „Bewältigungshilfe“ gilt 
es, eine zweite Ebene zu unterscheiden, auf der es um die Instrumentalisierung des 
Mythos für politische Ziele und Zwecke geht. 

Der Mythos vom Sinn des Sterbens im Krieg ist „nach unten“ für die Hinterblie-
benen und „nach oben“ für politische Deutungen offen. Im Volkstrauertag als Trans-
portvehikel des Mythos überlagern sich beide Ebenen, womit er sich als Gelenkstelle 
zwischen halböffentlich-privater Trauerarbeit und nationaler Trauerpolitik interpretie-
ren lässt – eine Funktion, die sich nicht zuletzt in der von Beginn an breiten Institu-
tionalisierung des Gedenkrituals auf Gemeinde-, Länder- und Reichs- beziehungswei-
se Bundesebene spiegelt. 

Die eigentlichen Wurzeln des Volkstrauertages reichen bis zu den Gefallenenge-
denkfeiern in den Gemeinden im Ersten Weltkrieg zurück. Offiziell beginnt seine 
Geschichte in den 1920er Jahren, als der 1919 gegründete Volksbund Deutsche 
Kriegsgräberfürsorge, der sich in den kontroversen Diskussionen um einen nationalen 
Trauertag mit seinem Konzept eines partei-, konfessions- und schichtenübergreifen-
den Gedenktags durchsetzte9, am 5. März 1922 die erste offizielle Gedenkstunde im 
Berliner Reichstag ausrichtete. Der neue Gedenktag sollte, so die Interpretation des 
Volksbundes, in bewusster Abgrenzung zu den kirchlichen Totengedenktagen – 
Allerseelen auf katholischer Seite und Totensonntag auf evangelischer Seite – allein 
den gefallenen deutschen Soldaten gelten; das Entscheidungskriterium für eine Auf-
nahme in den Kreis der zu ehrenden Toten war also ein politisches. Aus kirchlicher 
Sicht hingegen galt das Wort von der Gleichheit aller Toten vor Gott; die Trauer um 
die Gefallenen wurde aus der Perspektive eines persönlichen, familiären Verlusts 
gedeutet, weshalb die Forderung einer separaten Gefallenenehrung mit christlichen 
Argumenten nicht zu rechtfertigen war.10 Im „Dritten Reich“ zum gesetzlichen Feier-
tag erklärt und zwischen 1934 und 1945 als „Heldengedenktag“ begangen, wurde der 
Volkstrauertag unter seiner ursprünglichen Bezeichnung auf Bundesebene mit einer 

                                                           
8  HERFRIED MÜNKLER: Politische Mythen und nationale Identität. Vorüberlegungen zu einer 

Theorie politischer Mythen, in: Mythen der Deutschen. Deutsche Befindlichkeiten zwi-
schen Geschichten und Geschichte, hrsg. von WOLFGANG FRINDTE u.a., Opladen 1994, S. 
21-27, hier S. 23. 

9  Vgl. zu den Diskussionen um die Einführung und terminliche Festlegung des Volkstrauer-
tages, die eng verquickt sind mit den komplizierten Auseinandersetzungen um die allge-
meine Feiertagsregelung und die Frage nach Bestimmung eines Nationalfeiertags in der 
Weimarer Republik, die Dissertation von FRITZ SCHELLACK: Nationalfeiertage in Deutsch-
land von 1871 bis 1945, Frankfurt/M. 1990. 

10  In seiner kürzlich erschienenen Dissertation hat Axel Kapust die Konfliktlinie zwischen 
Volksbund und Evangelischer Kirche in der Weimarer Republik nachgezeichnet; vgl. 
AXEL KAPUST: Der Beitrag der Evangelischen Kirche in Deutschland zum Volkstrauertag, 
Frankfurt/M. u.a. 2004, hier bes. S. 71-80. 



 

 

 

66 

Feier im Bundestag und einer Kranzniederlegung (seit 1951 auf dem Bonner Nord-
friedhof) im Jahre 1950 wiedereingeführt, wobei man bis 1952 zunächst noch am 
ursprünglichen Termin im Frühjahr, dem Sonntag Reminiscere, festhielt.11 In der 
DDR wurde die Tradition nicht aufgegriffen, erst seit der Wiedervereinigung wird der 
Volkstrauertag auch in den neuen Bundesländern gefeiert. 

Sicher besitzt der Gedenktag in der Öffentlichkeit heute nicht mehr den gleichen 
Stellenwert wie noch in den 1950er und 1960er Jahren, doch finden noch heute all-
jährlich in über 20 000 Gemeinden12 Gedenkveranstaltungen statt. In Abhängigkeit 
von den dominanten Akteuren und von lokalen Prägungen können bei der Gestaltung 
von Gemeinde zu Gemeinde unterschiedliche Schwerpunkte gesetzt werden. Im Fol-
genden sollen aber die zentralen Gedenkfeiern auf Bundesebene und die offizielle 
Deutungslinie des Volksbundes Deutsche Kriegsgräberfürsorge im Vordergrund ste-
hen. Der Volksbund fungiert bis heute als Motor und maßgebliche Deutungsinstanz 
für die Feiern am Volkstrauertag. Über seine Ortsgruppen, die – normalerweise in Zu-
sammenarbeit mit anderen örtlichen Vereinen – die Organisation und Durchführung 
der Veranstaltung vor Ort regeln, und indirekt durch jährlich neu herausgegebene 
Broschüren mit Rede- und Gestaltungsvorschlägen beeinflusst der Verein die lokale 
Feierpraxis und formt die Kriegserinnerungen. Die Verantwortung für die Ausgestal-
tung der zentralen Gedenkfeierlichkeiten in Bonn beziehungsweise in Berlin liegt seit 
Einführung des Volkstrauertages – mit Ausnahme der Jahre 1934 bis 1945 – direkt 
beim Volksbund. Wenngleich weniger ausgeprägt als in früheren Jahren, wird über 
diese Zentralfeiern auch heute regelmäßig in den Medien berichtet. Die Feierstunde 
im Bundestag, die seit 1999 wieder im Reichstagsgebäude in Berlin abgehalten wird, 
übertragen die öffentlich-rechtlichen Fernsehsender jährlich live, dadurch wird die 
Orientierungsfunktion der Feier betont und eine Verbreitung des Deutungskonzepts 
des Volksbundes unterstützt. 

Die Annahme, der Mythos vom Sinn des Sterbens im Krieg sei in der über 80-jäh-
rigen Geschichte des Volkstrauertages grundsätzlich aufrechterhalten worden, meint 
nicht, gleichzeitig zu bestreiten, dass sich Sinn und Bedeutung, die dem Sterben im 
Laufe der Zeit zugeschrieben wurden, verändert haben. Diese Sinnzuschreibung ist 
das Geschäft der Überlebenden; da es sich um eine „Sinnstiftung ex post“ (Reinhart 
Koselleck)13 handelt, erfolgt sie aus den Bedürfnissen und Zielen der jeweiligen Ge-
genwart heraus, sie ist also wandelbar und kann sich veränderten politischen und 

                                                           
11  Auf lokaler Ebene, wo sich der Volkstrauertag stark mit kirchlichen Konzepten überschnei-

det, lässt sich eine eigentliche Unterbrechung der Kriegergedenkfeiern nach 1945 in den 
meisten Gemeinden mutmaßlich überhaupt nicht feststellen, darauf deuten auch Stichpro-
benanalysen in einzelnen Gemeinden hin. 

12  Information von Friedemann Döring, hauptverantwortlich für die Organisation der zentra-
len Veranstaltungen des Volksbundes zum Volkstrauertag; vgl. Aufzeichnung des Inter-
views mit Friedemann Döring (Leiter der Abteilung Öffentlichkeitsarbeit und Jugend beim 
Volksbund) und Stefan Dworak (Referat Einweihungs- und Gedenkveranstaltungen) in 
Berlin am 15.11.2004. 

13  REINHART KOSELLECK: Kriegerdenkmale als Identitätsstiftungen der Überlebenden, in: 
Identität, hrsg. von ODO MARQUARD u.a., München 1979, S. 255-275, hier S. 257. 
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gesellschaftlichen Rahmenbedingungen anpassen. Im Folgenden geht es um die Fra-
ge, wie der Mythos im Volkstrauertag kommuniziert und transportiert wurde und ins-
besondere darum, wie auch nach dem Zweiten Weltkrieg wieder an das alte Deu-
tungsmuster angeknüpft werden konnte und dieses bis heute so transformiert wurde, 
dass der Volkstrauertag noch im 21. Jahrhundert Platz innerhalb eines gesellschaft-
lichen Wertekanons findet und der Volksbund mit dem Anspruch auf Aktualität auf-
treten kann. Vor allem soll der Blick hierbei auf die Funktion des Opferbegriffes und 
die Bedeutung der rituell-symbolischen Formung des Gedenktages gerichtet werden, 
gewährt sie doch einen besonders geräumigen Identifikations- und Interpretations-
spielraum, der sowohl von den Symbolproduzenten als auch von den Rezipienten ge-
nutzt werden kann. 
 
 
Die Fortführung der Tradition nach 1945 
 
Die Ausrichtung des Volkstrauertages war und ist Kernbestand der Arbeit des Volks-
bundes und hat eine elementare Bedeutung für dessen Selbstdarstellung nach außen. 
In einer Anfang der 1950er Jahre herausgegebenen Broschüre heißt es: „Während alle 
praktischen Arbeiten des Volksbundes nur einzelne Auswirkungen seiner tragenden 
Idee sind – der Ehrung der Kriegstoten und des Gedenkens an sie in ernster Selbstbe-
sinnung –, ist der allgemeine Volkstrauertag der klarste und reinste Ausdruck seines 
Wollens.“14 Unmittelbar nach seiner Wiederzulassung trat der Volksbund deshalb seit 
1948 in der Öffentlichkeit für die erneute Institutionalisierung des Gedenktages ein15, 
denn, so heißt es in dem eingangs zitierten Artikel „Warum Volkstrauertag?“: „Nur 
soweit ein Volk noch die Kraft hat, die großen Ereignisse seines Lebens und Leidens 
in sinnvollem Zusammenhang als seine Geschichte zu begreifen, gewinnt es eine feste 
Grundlage für seine Zukunft. Nur dann, wenn die Opfer des Krieges in Herz und Sinn 
der Lebenden wirksam bleiben, wenn die Kette der Generationen nicht zerreißt und 
die Söhne ihre Väter in Ehren halten, bleibt die Seele des Volkes unzerbrochen und 
gesund.“16  

Bewusst versuchte der Volksbund nach 1945, an die Feierpraxis der Weimarer Re-
publik anzuschließen und die Traditionslinien zu betonen; 1950 titelte die „Kriegsgrä-
berfürsorge“: „Volkstrauertag – heute wie vor 28 Jahren“17. Ein ständiger Rückbezug 
auf die eigene Geschichte, welcher Traditionslinien einerseits offenbart und durch die 
Darstellung zugleich erst konstruiert, ist überhaupt bis heute kennzeichnend für die 
Außendarstellung des Volksbundes und prägt nicht nur zahlreiche Artikel der Mitglie-
derzeitschrift. Auch die Redner aus Politik und Öffentlichkeit, die am Volkstrauertag 
auftreten, nehmen immer wieder auf frühere Gedenkreden Bezug, vor allem die Wor-

                                                           
14  Wie bereite ich den Volkstrauertag vor?, hrsg. vom Volksbund Deutsche Kriegsgräberfür-

sorge, o.O. o.J. [ca. 1953], S. 1 f. 
15  Kriegsgräberfürsorge 26 (1950), 4, S. 26. 
16  Wie Anm. 2. 
17  Kriegsgräberfürsorge 26 (1950), 3, S. 18. 
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te des damaligen sozialdemokratischen Reichstagspräsidenten Paul Löbe auf der er-
sten Gedenkfeier im Reichstag 1922 werden immer wieder zitiert.18 

Ausgeklammert wird in der positiven Selbstbeschau die Zeit zwischen 1933 und 
1945 als Periode, in welcher man den Volksbund in seiner Arbeit behindert und ihn 
auszuschalten versucht habe.19 Dass dem nicht so war, der Volksbund vielmehr eine 
sehr „anpassungsfreudige Einstellung“ gegenüber den nationalsozialistischen Stellen 
zeigte und noch bis Ende 1944 eigenständig aktiv war, konnte Meinhold Lurz anhand 
der Quellen aufzeigen.20 Die Bestimmung des nun offiziell zum „Heldengedenktag“ 
mutierten Volkstrauertages zum gesetzlichen Feiertag seit 1934 – eine Bestimmung, 
um die in der Weimarer Republik lange Jahre vergeblich gekämpft worden war – 
konnte der Volksbund eindeutig als Erfolg verbuchen, obwohl die offizielle 
Zuständigkeit für die Ausrichtung der Heldengedenkfeiern, die seit 1939 jeweils am 
16. März als dem „Tag der Wehrfreiheit“ beziehungsweise dem vorhergehenden 
Sonntag stattfanden, gleichzeitig an NSDAP und Wehrmacht überging.21 

Der Volksbund musste nach 1933 nicht erst ideologisch „gleichgeschaltet“ wer-
den, da sich sein Sinnstiftungskonzept des Soldatentodes mit dem der Nationalsoziali-
sten weitgehend deckte. Von Beginn an lag dem Volkstrauertag ein revanchistischer 
Ansatz zugrunde, der nicht zuletzt in der symbolischen Besetzung eines Frühjahrster-
mins zum Ausdruck kam. Dessen Bedeutung erläuterte Emmo Eulen, Mitbegründer, 
zunächst 1. Schriftführer und während des „Dritten Reiches“ Bundesführer des Volks-
bundes, 1921 folgendermaßen: „Der Winter erinnert an das Vergehen alles Menschli-
chen, der Frühling erweckt in uns wieder neue Hoffnung [...]. Unsere Gefallenen sol-
len uns ein Symbol sein, dass nach dem Winter, den wir durchmachen müssen, auch 
für uns ein neuer Frühling kommt.“22 An die Deutung der gefallenen Soldaten als 
„Opfersaat unseres Volkes“ und als „unsterbliche […] Vortruppenkämpfer [...] für 
unser neues Reich“23 konnte von Seiten der Partei nahtlos angeknüpft werden, so von 

                                                           
18  So auch wieder im Jahr 2003 von dem saarländischen Ministerpräsidenten Peter Müller; 

vgl. im Internet unter http://www.volksbund.de/presse/volkstrauertag/rede_peter_mueller. 
asp (28.11.2003). 

19  Vgl. etwa die Darstellung in: Kriegsgräberfürsorge 56 (1980), 6, S. 23. Ein Ansatz, das 
Verhältnis des Volksbundes zur NSDAP etwas realistischer darzustellen, findet sich in der 
Überblicksdarstellung „75 Jahre Volksbund“, wo von einer „widerstandslos[en] Haltung“ 
des Volksbundes die Rede ist, doch über die grundlegenden ideologischen Parallelen, auf 
der die Zusammenarbeit basierte, wird auch dort nicht reflektiert; vgl. Stimme und Weg 4 
(1994), S. 12-15. 

20  MEINHOLD LURZ: Kriegerdenkmäler in Deutschland, Bd. 5, Heidelberg 1986, S. 71-76.  
– Der Volksbund konnte seine Mitgliederzahlen während des Dritten Reiches deutlich er-
höhen und erhielt – als Ausdruck der Wertschätzung – von Hitler regelmäßig finanzielle 
Zuwendungen aus dem Verkaufsertrag von „Mein Kampf“. 

21  Ebenda, S. 383-385. 
22  Zit. nach MEINHOLD LURZ: Kriegerdenkmäler in Deutschland, Bd. 4, Heidelberg 1985,  

S. 422. 
23  So Eulen in seinem Vorwort zum Heldengedenktag 1938 in der Kriegsgräberfürsorge 18 

(1938), 3. 
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Göring in seiner Ansprache zum Heldengedenktag 1938: „Jahre hindurch schien es, 
als sei alles Bluten und Sterben umsonst gewesen. Heute aber wissen wir, dass es 
nicht umsonst war. Der Geist der Frontsoldaten schuf das neue Reich. Er erneuerte 
das alte, ewig junge deutsche Volk.“24 

Hatte bereits die nationalsozialistische Machtübernahme 1933 keinen eigentlichen 
Bruch mit dem früheren – inhaltlichen und praktischen – Volkstrauertagskonzept aus 
der Zeit der Weimarer Republik bedeutet, brachte auch das Ende des „Dritten Rei-
ches“ keinen solchen Bruch. Eine grundlegende ideologische Neuorientierung des 
Volksbundes blieb (auch) nach 1945 aus.25 Dass das Sterben für Heimat und Vater-
land den Soldaten zur Ehre gereiche, war nach wie vor eine gültige Interpretation und 
wurde in Texten und Reden immer wieder aufgegriffen. Dem gemeinten „Vaterland“ 
lag dabei weiterhin eine gesamtnationale Vorstellung zugrunde; Volksbund/Volks-
trauertag verfolgten auch nach der deutschen Teilung die Linie eines traditionellen 
deutschen Nationalismus weiter, während im öffentlichen Diskurs postnationale Iden-
tifikationsmuster dominierten.26 In den 1950er und 1960er Jahren rückte der Volks-
bund allerdings schließlich eine Deutung in den Vordergrund, welche die Soldaten-
ehre gänzlich unabhängig von äußeren Zielen und historisch-politischen Kontexten zu 
definieren suchte. Stattdessen rekurrierte man auf innere Haltungen und Einstellun-
gen: „Pflichtbewusstsein“, „Treue“, „Selbsthingabe“ und vor allem „Opferbereit-
schaft“ der Soldaten überhaupt wurden in den Gedenkreden betont und als Sinn des 
Sterbens hervorgekehrt. Auch hier findet freilich ein Anschluss an ältere Konzepte 
statt; Selbstaufopferung war bekanntlich bereits ein Ideal der „Volksgemeinschaft“. 
Die Betonung von inneren Werten und die Darstellung der Gefallenen als „Opfer“ 
ermöglichte den Brückenschlag zu christlichen Deutungsmustern und ließ sich 
polemisch in Abgrenzung zum „oberflächlichen Materialismus“ setzen, welchen man 
allerorten als böses Geschwür des Wirtschaftswunders diagnostizierte.27 Vor allem 
aber war die Abstraktion von äußeren Zielen, für welche die Soldaten in den Tod 
geschickt worden waren – und mit denen sich ein größerer Teil auch identifiziert 

                                                           
24  Kriegsgräberfürsorge 18 (1938), 4, S. 51. 
25  Dazu auch MANFRED WITTIG: „Der Tod hat alle Unterschiede ausgelöscht“. Anmerkungen 

zur Geschichte und Ideologie des Volksbundes Deutsche Kriegsgräberfürsorge nach 1945, 
in: Unglücklich das Land, das Helden nötig hat, hrsg. von MICHAEL HÜTT u.a., Marburg 
1990, S. 75-98. 

26  Vgl. allgemein zur Frage nach einer Fortführung und Bedeutung nationalstaatlicher Ideen 
und Traditionslinien im Rahmen eines „bundesrepublikanischen Selbstverständnisses“ 
EDGAR WOLFRUM: Geschichtspolitik in der Bundesrepublik Deutschland, Der Weg zur 
bundesrepublikanischen Erinnerung 1948-1990, Darmstadt 1999, bes. Einleitung S. 1-12. 
Konrad Jarausch spricht im Rückblick auf die alte Bundesrepublik davon, dass damals  
im „volkstümlichen Untergrund eine unerwartet starke nationale Grundströmung der Ge-
schichtskultur“ weitergeflossen sei; vgl. KONRAD H. JARAUSCH: Normalisierung oder Re-
Nationalisierung? Zur Umdeutung der deutschen Vergangenheit, in: Geschichte & Gesell-
schaft 21 (1995), S. 571-584, hier S. 576. 

27  Vgl. MEINHOLD LURZ: Kriegerdenkmäler in Deutschland, Bd. 6, Heidelberg 1987, bes. S. 
512-514. 
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haben mag – eine Strategie der vordergründigen (!) Entpolitisierung und trug dadurch 
zum Aufbau des vielzitierten „Mythos von der sauberen Wehrmacht“ bei.28 Ein typi-
sches Beispiel für die fragwürdigen Sinnkonstruktionen, wie sie in den Reden der 
1950er Jahre errichtet wurden, ist das folgende Zitat aus einem mit „Dr. D.“ signier-
ten Artikel in der „Kriegsgräberfürsorge“ aus dem Jahre 1954; der Autor schreibt 
dort: „Wer sich [...] damit begnügt, die Frage nach dem ‚Warum‛ mit dem trostlosen 
‚Umsonst‘ zu beantworten, der hat die stumme Sprache des Millionenheeres der 
Toten nicht verstanden und misst dort mit materiellen Begriffen, wo der Bereich des 
Ewiggültigen beginnt. Nicht in Sieg oder Niederlage liegt der Sinn des Kriegstodes 
beschlossen, sondern in dem Beispiel des Opfers, das von den Überlebenden demü-
tige Achtung fordert. Dabei ist gleichgültig, ob dieses Opfer freiwillig, in der Pflicht 
gebunden oder aus innerer Überzeugung gebracht wurde.“29 
 
 
Konstruktion der Opfergemeinschaft 
 
Sicher die bedeutendste Änderung im Konzept des Volkstrauertages nach 1945 war 
die Ausdehnung des Gedenkens auf alle Kriegstoten als „Opfer“30, da eine reine Ge-
fallenengedenkfeier vor dem Hintergrund der Erfahrung des Zweiten Weltkrieges ge-
sellschaftlich und politisch nicht mehr haltbar und wohl auch nicht mehr gewollt war; 
diese Aufgabe eines separaten Gedenkens für die Soldaten bedeutete zugleich eine 
Annäherung des Volksbundes an kirchliche Vorstellungen. 

Der Begriff des „Opfers“ ist der Schlüsselbegriff, der dem Gedenken am Volks-
trauertag von der Weimarer Republik bis heute zugrunde liegt; seine Flexibilität und 
Anpassungsfähigkeit machte eine Wiederaufnahme des Volkstrauertages nach 1945 
überhaupt erst möglich. Mit seiner semantischen Doppeldeutigkeit im Deutschen 
schließt der Begriff die beiden inhaltlich zu differenzierenden Bedeutungsebenen des 
passiven, unheroischen „victime“ und des aktiven, religiös konnotierten „sacrifice“, 
des „Opferhelden“, in sich ein; beide Bedeutungen können dem Opferbegriff im je-
weiligen Nutzungskontext in unterschiedlicher Gewichtung unterlegt sein.31 

                                                           
28  Anschaulich zusammengefasst bei PETER REICHEL: Der deutsche Soldat hat seine Ehre 

nicht verloren. Wie in der Nachkriegszeit der Mythos von der sauberen Wehrmacht ent-
stand, in: Süddeutsche Zeitung vom 27.11.2001. 

29  Kriegsgräberfürsorge 30 (1954), 11, S. 163. 
30  Als Überblick zum Opfergedenken nach dem Zweiten Weltkrieg vgl. SABINE BEHREN-

BECK: Between Pain and Silence. Remembering the Victims of Violence in Germany after 
1949, in: Life after Death (wie Anm. 6), S. 37-64. 

31  In Zusammenhang mit der „Kriegsopfer“-Debatte nach dem Ersten Weltkrieg hat Sabine 
Kienitz kürzlich „[g]erade das Zusammenfallen dieser beiden Opfermotive in einen ein-
zigen, scheinbar eindeutigen und moralisch besetzten Opferbegriff [...] als die zentrale 
argumentative Ausgangsposition“ bezeichnet; vgl. SABINE KIENITZ: Beschädigte Helden. 
Kriegsinvalide Körper in der Kultur. Deutschland, 1914-1923, Tübingen 2003 (unver-
öffentlichte Habilitationsschrift), S. 100. 
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Die gefallenen Soldaten besetzten im Konzept des Volkstrauertages immer gleich-
zeitig beide Bedeutungsebenen: Als Individuen fielen sie dem Krieg zum Opfer; das 
heißt, ihr Tod durfte von den Hinterbliebenen als schmerzlicher Verlust betrauert wer-
den. Zugleich konnten die Soldaten als „Opferhelden“ heroisiert werden, indem ihrem 
Sterben bestimmte Ziele und Ideale zugeschrieben wurden, man dem Tod also einen 
Sinn gab. 

An diesen doppeltbesetzten (ersten) Opferbegriff konnte auch nach 1945 ange-
knüpft werden. Um die Ehre der deutschen Soldaten über den Vernichtungskrieg hin-
wegretten zu können, mussten sie allerdings nicht mehr nur in persönlicher Hinsicht, 
sondern noch auf einer zweiten Ebene zu (schuldlosen) „victimes“ erklärt werden. 
Diese doppelte „Victimisierung“ fand statt, indem die Soldaten als von Hitler für 
seine Politik missbrauchte Instrumente, hilflose Opfer – und eben nicht als Täter und 
„willige Vollstrecker“ (Daniel Goldhagen) – dargestellt wurden; Maßstab dieses 
zweiten Opferbegriffs ist allerdings nicht die soldatische Ehre, sondern die Frage nach 
Schuld. 

In der Opferrhetorik des Volksbundes nach 1945 werden – und dies macht die 
Offenlegung der Argumentationsstrukturen so schwierig – Bedeutungsunterschiede in 
zweierlei Hinsicht aufgehoben: Erstens werden die unterschiedlichen Bedeutungs-
pole, die im deutschen Begriff des „Opfers“ zusammenfallen, tatsächlich verwischt; 
„Opferhelden“ und „Geopferte“ werden in eins verschmolzen. Gleichzeitig sind die 
Bedeutungsachsen Ehre-Scham und Schuld-Unschuld so über Kreuz gestellt, dass 
man nicht mehr zwischen dem „unheroischen“ und dem „unschuldigen“ Opfer diffe-
renziert. Durch diese doppelte Entdifferenzierung wird die Vereinigung der gefalle-
nen Soldaten als „unschuldige Helden“ mit den übrigen Kriegstoten als „heldenhafte 
Opfer“ zu einer Opfergemeinschaft möglich, in der es keine Täter, sondern nur noch 
Helden gibt – „Helden“ in dem Sinne, dass nach 1945 nicht allein das Sterben der 
Soldaten, sondern das aller Kriegstoten „sinnvoll gemacht“32 wird. Denn indem sie in 
das Ehrenritual miteingeschlossen werden, findet eine „Sacrifizierung“ auch der NS-
Opfer statt. Wie im Aufruf zum Volkstrauertag 1960 kann vor diesem Hintergrund 
die „große Gemeinschaft aller Kriegstoten“ beschworen werden, „mögen sie im 
Kampf gefallen, in der Gefangenschaft gestorben, von Bomben erschlagen, auf der 
Flucht umgekommen, im Konzentrationslager getötet sein“. Und weiter heißt es in 
dem Aufruf: „Ob sie ihr Leben dahingaben in treuer Erfüllung der Pflicht, an die sie 
sich gebunden wussten, ob sie wehrlos das bittere Todesschicksal erleiden mussten – 
wir neigen uns in Ehrfurcht vor dem Opfer, das jeder gewaltsame Tod im Kriege be-
deutet.“33 

Die Nivellierung der Opfergruppen wurde erreicht durch eine Konzentration auf 
das individuelle Leiden und Sterben, das durch die konsequente Ausblendung des 
historisch-politischen Kontextes als „Schicksal“ dargestellt werden konnte – ein Prin-
zip, nach dem auch die Zeitschrift „Kriegsgräberfürsorge“/„Stimme & Weg“34 arbei-

                                                           
32  Vgl. Anm. 3. 
33  Kriegsgräberfürsorge 36 (1960), 7, S. 119. 
34  Seit 1992 wird die Zeitschrift unter letzterem Titel weitergeführt. 
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tet, die gespickt ist mit persönlichen Erlebnisberichten und Erinnerungen. Das Kriegs-
geschehen erscheint aus dieser Perspektive als Anhäufung verschiedener Einzel-
schicksale, die in ihrer Sichtweise „von unten“ jeweils als Opfergeschichten erzählt 
werden können: „Denn wie immer auch ein Krieg entsteht und wie immer er aus-
geht“, so der Ehrenpräsident des Volksbundes Wilhelm Ahlhorn in seiner Gedenkrede 
am Volkstrauertag 1950, „für den einzelnen bedeutet er in jeden Fall ein Schicksal 
[...].“35 

Öffentlich wurde das Totengedenken am Volkstrauertag zugleich als völkerver-
bindender Akt interpretiert, und Hermann Ehlers führte in seiner Rede zum Volks-
trauertag 1951 aus: „Hier muss gesagt werden, dass es keinen vertretbaren Grund 
mehr gibt, der uns das Recht geben könnte, nur an die Toten unseres Volkes zu 
denken. Es ist hier kein Unterschied mehr, und unsere Ehrfurcht gilt den Toten aller 
Völker, die so gestorben sind und bis zu diesem Tage sterben.“36 Aus der „Opferge-
meinschaft“ der Toten wird so eine Erinnerungsgemeinschaft der Überlebenden kon-
struiert37 nach der Formel „Kriegsleid bindet Menschen und Völker“38; diese Leidens-
gemeinschaft ist zugleich Ausgangspunkt des Appells zur „Versöhnung über den Grä-
bern“, den sich der Volksbund bis heute auf seine Fahnen schreibt. 

Dem Volksbund Verdrängung vorzuwerfen, träfe nicht den Kern der Sache. Viel-
mehr liegt die durchschlagende Überzeugungskraft der Argumentation in einer radi-
kalen „Komplexitätsreduktion“, die Rudolf Speth als grundlegendes Funktionsprinzip 
des Mythos beschrieben hat.39 Das Dogma „Der Tod hat alle Unterschiede ausge-
löscht“40, das ständig propagiert und mit aller Macht geglaubt wird, birgt ein Re-
duktionspotential für individuelle und kollektive Schuld, das eine Bewältigung der 
Vergangenheit ermöglicht, indem es die Geschichte buchstäblich übers Knie bricht. 
Wenn einzig die Tatsache des je individuellen Todes im Krieg und der private 
Schmerz der Hinterbliebenen als Folie der Betrachtung dient, lässt sich der Bericht 
über eine Mutter aus Rumänien, die am Grab ihres in Bergen-Belsen ermordeten Soh-
nes Blumen niederlegt41, ins exakt gleiche Erzählschema einordnen wie die zahlrei-
chen Berichte über Reisen von deutschen Angehörigen zu den Gräbern ihrer als Sol-
daten gefallenen Väter, Söhne und Brüder, die sich in den Ausgaben der „Kriegsgrä-
berfürsorge“ finden. Vor dem Hintergrund eines solchen gewaltsamen „Herunterbre-

                                                           
35  Kriegsgräberfürsorge 26 (1950), 4, S. 26. 
36 Wir gedenken ..., Reden zum Volkstrauertag 1951-1995, hrsg. vom Volksbund Deutsche 

Kriegsgräberfürsorge, Ulm 1995, S. 12. 
37  BEHRENBECK (wie Anm. 30), S. 62. 
38  So die Überschrift eines Artikels zum Volkstrauertag 1952; vgl. Kriegsgräberfürsorge 28 

(1952), 12, S. 141. 
39  RUDOLF SPETH: Nation und Revolution. Politische Mythen im 19. Jahrhundert, Opladen 

2000, S. 138. 
40  So die Überschrift eines Berichts über einen „Kriegsopferfriedhof“, auf dem „Gefallene der 

Wehrmacht und der Waffen-SS neben Bombenopfern und KZ-Häftlingen“ liegen, in: 
Kriegsgräberfürsorge 39 (1963), 5, S. 90. 

41  Vgl. den Bericht: Eine Mutter fuhr nach Bergen-Belsen, in: Kriegsgräberfürsorge 49 
(1973), 6, S. 172. 
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chens von Geschichte“ konnte 1976 – lange bevor die Verbrechen deutscher Soldaten 
im Zweiten Weltkrieg in der breiten deutschen Öffentlichkeit thematisiert wurden – 
eine Jugendgruppe des Volksbundes mit völkerversöhnendem Anspruch in das fran-
zösische Dorf Oradour-sur-Glane reisen, wo eine SS-Einheit 1944 642 Menschen 
ermordet hatte – über das kaltblütige Vorgehen wird der Leser der „Kriegsgräberfür-
sorge“ detailliert unterrichtet. Von einem „mutigen deutschen Schritt[ ]“, um auch 
„ein letztes Hindernis für die vollkommene Aussöhnung zwischen den beiden Völ-
kern“ auszuräumen, ist die Rede, und der Gruppenleiter wird mit seinem Vorsatz 
zitiert: „Wir müssen hier einmal ausloten, ob das immer wieder gebrauchte Wort von 
der ‚Versöhnung über den Gräbern‛ wirklich trägt, oder ob es eine hohle Phrase ist.“42 

Das letzte Beispiel macht anschaulich, wie das Projekt der „Versöhnung über den 
Gräbern“ vom Volksbund immer zugleich als Grundlage für die Relativierung der 
deutschen Kriegsschuld benutzt werden konnte. Die vom Volksbund nach 1945 be-
triebene Konstruktion einer Opfergemeinschaft durch das Einschmelzen der Unter-
schiede bedeutet eben nur im ersten Schritt eine Entpolitisierung, da die Gleichheit im 
individuellen Leiden und Sterben in einem zweiten Schritt erneut als Ausgangsbasis 
für die politische Argumentation verwendet und mit der „Normalität“ auf nationaler 
Ebene gleichgesetzt wird. Der Umschaltmechanismus von der Gleichheit zur Norma-
lität funktionierte in der alten Bundesrepublik noch eher latent und weitgehend unter-
halb einer medialen Aufmerksamkeits- und Diskursschwelle; seit der Wiederver-
einigung werden die Hebel nun öffentlich mit breiter Zustimmung in Bewegung ge-
setzt.43 
 
 
Vom „allmählich absterbenden Erinnerungstag für Hinterbliebene“44 zum 
„Friedensmahntag“45 
 
Seit Mitte/Ende der 1960er Jahre erfuhr das Trauertagskonzept des Volksbundes 
parallel zu den gesellschaftlichen Umbrüchen erneut eine deutliche Modifikation, die 
sich zunächst darin äußerte, dass der Opferbegriff wiederum ausgeweitet und nun auf 
alle Opfer von Gewalt übertragen wurde; zur Unterscheidung des Konzepts von den 
kirchlichen Totengedenktagen blieb das Kriterium eines „unnatürlichen“ Todes beste-
hen. Gleichzeitig wurde der Sinn des Volkstrauertages immer mehr in Gegenwart und 
Zukunft gesucht, wie der Präsident des Volksbundes, Dekan a.D. Walter Trepte, in 

                                                           
42  Kriegsgräberfürsorge 53 (1977), 1, S. 136-142. 
43  Hier ist natürlich die von Kritikern so bezeichnete „deutsche Opferdebatte“ angesprochen, 

auf die weiter einzugehen den Rahmen des Aufsatzes sprengen würde. Interessant wäre 
aber doch die Frage nach einer Wegbereiter- oder Vorläuferfunktion des Volksbundes und 
seines Deutungskonzeptes. 

44  Zitat aus der Gedenkrede des Volksbundpräsidenten, Dekan a.D. Walter Trepte, in: Kriegs-
gräberfürsorge 40 (1964), 12, S. 133. 

45  Mit diesem Titel war die Einladung zur Landesgedenkfeier des Volkstrauertages 2003 in 
Stuttgart überschrieben. 
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seiner Ansprache zum Volkstrauertag 1968 formulierte: „Zwei Gesichter sind dem 
Volkstrauertag eigen: Das eine weist zurück in die Vergangenheit, das andere in die 
Zukunft. Eben dies Hineinwirken in künftige Zeitepochen und Generationen muss 
von Jahr zu Jahr mehr an Bedeutung gewinnen.“46 

Während nach 1945 zunächst der Versuch im Vordergrund stand, den Sinn des 
Sterbens sozusagen „aus Sicht der Toten“ zu rekonstruieren, wurde das Sterben nun 
immer stärker zu einer „Lehre“ für die Überlebenden umgedeutet. Starben die Kriegs-
toten bis dahin „für ihre Heimat“, „in Pflichterfüllung“, „Treue“ und „Selbstaufopfe-
rung“, so wurden sie nun zu Ausrufern von Versöhnung und Verständigung, von 
Toleranz, Menschenrechten und Menschenwürde, und der Volksbund stellte seine Ar-
beit unter das Motto „Aus der Vergangenheit für die Zukunft lernen“. – Bezeichnend 
für die perspektivische Wendung ist endlich auch die 1992 erfolgte Umbenennung der 
Zeitschrift „Kriegsgräberfürsorge“ in „Stimme & Weg. Arbeit für den Frieden“.47 

Seit Ende der 1960er Jahre wurden in den Verlautbarungen des VDK und in den 
Reden zunehmend kriegerische und gewalttätige Konflikte der Gegenwart themati-
siert und – häufig direkt – den Erfahrungen der beiden Weltkriege gegenübergestellt, 
so dass der Volkstrauertag als „Friedensmahntag“ politische Aktualität beanspruchen 
konnte. Freilich handelte es sich bei den Äußerungen von Seiten des Volksbundes 
gegen Krieg und Gewalt vornehmlich um „unspezifische[ ] Friedensappelle“48 ohne 
konkrete politische Handlungs- und Gestaltungsvorschläge, doch gerade der allge-
mein gehaltene moralische Appell an die Menschlichkeit und das unverbindliche 
Lamentieren über Gewalt und Kriege in der Welt macht den Volkstrauertag so zeitlos. 
Umgekehrt erlauben Dehnbarkeit und inhaltliche Unschärfe des dem Volkstrauertag 
zugrundeliegenden Opferbegriffs auch, sein sinngenerierendes Potential von dritter 
Seite für konkrete politische Zwecke zu instrumentalisieren. So führte der damalige 
Bundestagspräsident Karl Carstens in Reaktion auf die Geschehnisse des „Deutschen 
Herbstes“ in seiner Rede zum Volkstrauertag 1977 aus: „[W]ir gedenken auch heute 
der Opfer des sinnlosen und alles zerstörenden Terrorismus, der sich bei uns ausge-
breitet hat: Polizeibeamte, Kraftfahrer, Diplomaten, ein Pilot, ein Richter, ein Gene-
ralbundesanwalt, führende Männer der Wirtschaft wurden hingemordet. Sie sind für 
uns alle gestorben. Damit die Gefahr, die jeden von uns bedroht, vermindert und ein-
gedämmt werden kann, haben sie ihr Leben lassen müssen. Sie haben sich für uns ge-
opfert. [...] [D]araus folgt etwas sehr Wesentliches: Wenn wir den Tod eines Men-
schen als Opfer begreifen, erhält er einen tiefen Sinn. Nicht nur, dass wir der Opfer 
und ihrer Angehörigen in Hochachtung und Mitgefühl gedenken. Nein, wir werden 

                                                           
46  Kriegsgräberfürsorge 44 (1968), 1, S. 3. 
47  Seit 1983 hatte die „Kriegsgräberfürsorge“ bereits den Untertitel „Stimme & Weg“ geführt. 

Bezeichnenderweise fand die Umbenennung 1992 gerade zu einem Zeitpunkt statt, zu dem 
der Volksbund real wieder einen deutlichen Zuwachs in den Aufgaben der eigentlichen 
Kriegsgräberfürsorge verzeichnete, da viele Soldatengräber im Osten erst nach der Öffnung 
der Grenzen für die Arbeit zugänglich geworden sind. Mit der Umbenennung der Zeit-
schrift wurde gleichzeitig die Jahrgangszählung der Bände eingestellt. 

48  LURZ, Bd. 6 (wie Anm. 27), S. 514. 
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darüber hinaus unsererseits durch den Opfertod verpflichtet, nämlich zusammenzu-
stehen, um die Wiederholung dieser entsetzlichen Vorgänge zu verhindern.“49 

Die Rede legt selbst noch einmal die zentrale Funktion des Deutungsschemas 
„Opfer“ offen, das – indem es immer zumindest eine Spur des heroischen „sacrifice“ 
enthält – bereits einen Sinn des Sterbens an sich impliziert und so den Mythos weiter-
transportiert. Wenn das Sterben immer „für etwas“ geleistet wurde, werden die Über-
lebenden zugleich in die Verpflichtung gesetzt, diesem Opfer Achtung und Ehrfurcht 
entgegenzubringen50 – es wurde schließlich mit dem Leben bezahlt! 

In diesem „für etwas“ liegt der Deutungsspielraum, der eine Anpassung der Sinn-
stiftung an die jeweiligen Zeitumstände ermöglicht, wobei es sich bei den Deutungen 
immer um Rückprojektionen eigener Vorstellungen, Wünsche und Ziele der Überle-
benden handelt.51 Indem sich die Sinnstiftung mit zunehmendem Abstand vom Krieg 
und dem immer kleiner werdenden Kreis der unmittelbaren Angehörigen beinahe 
vollständig von Mutmaßungen über eine Sinnzuschreibung der Toten an ihr Sterben 
löste, wurden die Deutungsspielräume größer. Und der Opferbegriff kann die Motorik 
des ehrfürchtigen Gedenkens paradoxerweise auch noch in Bewegung halten, nach-
dem der Volksbund die völlige Sinnlosigkeit des Sterbens damals mehr oder weniger 
selbst zugegeben hat und „Beispiel[e] der Sinnlosigkeit“52 des Soldatensterbens in 
seiner Mitgliederzeitschrift abdruckt. Das sinnlose Sterben wird dadurch „sinnvoll 
gemacht“53, dass es als Grundlage der Arbeit und der Ziele des Volksbundes heute 
und in Zukunft propagiert wird, indem die Kriegstoten in Texten und Reden als Kol-
lektivsubjekt eingesetzt werden, das als moralische Instanz54 „mahnen“, „fordern“, 
„verpflichten“ oder „zur Tat aufrufen“ kann. 
 
 
Rituell-symbolische versus verbale Sinnstiftung des Volkstrauertages 
 
Die Einführung des Volkstrauertages nach dem Ersten Weltkrieg lässt sich als Reak-
tion auf das Massensterben im industrialisierten Krieg deuten, das nach neuen Formen 
der Kompensation und Sinnstiftung verlangte, wobei seine „Erfindung“ in deutlichem 
Rückgriff auf Symbole aus dem kirchlichen, militärischen und nationalen Formen-
schatz stattfand. Die Grundstruktur des Feierrituals, die meisten seiner Elemente, wa-
ren in der Zeit der Weimarer Republik ausgebildet, bereits damals war die Gedenk-
rede als Mittelpunkt des Volkstrauertages vorgesehen.55 Dass der Mythos vom Sinn 

                                                           
49  Kriegsgräberfürsorge 54 (1978), 1, S. 6 f. 
50  Dazu JEGGLE (wie Anm. 4), S. 259. 
51  KOSELLECK, Kriegerdenkmale (wie Anm. 13), S. 257. 
52  So eine Überschrift in: Stimme & Weg 1/1992, S. 26. 
53  Vgl. Anm. 3. 
54  Mit dem Begriff der „Instanz“ arbeitet auch Axel Kapust; vgl. KAPUST (wie Anm. 10),  

S. 20 f. 
55 Richtlinien für den Volkstrauertag 1926. An alle Verbände und Ortsgruppen, hrsg. vom 

Bundesvorstand des Volksbundes Deutsche Kriegsgräberfürsorge, o.O. o.J. [1926]. 
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des Sterbens im Krieg im Volkstrauertag allerdings nicht nur verbal kommuniziert, 
sondern in der rituellen Inszenierung auch immer wieder neu hergestellt und über 
symbolische Formen tradiert wird, scheint zentral für seine erfolgreiche Weitergabe. 
Die Bedeutung des Mediums Ritual liegt zunächst einmal in seinem Potential zur Bin-
dung der hochgradig emotional besetzten Kriegserfahrungen, da es Teilnehmer – auch 
körperlich! – besonders intensiv einbeziehen und beeinflussen kann. Andererseits er-
möglicht die rituelle Formung eine Distanzierung von privaten Trauergefühlen, denn 
da es sich bei den Ritualelementen um eine Art „Emotionsspeicher“, in einen festen 
Aggregatzustand überführte, institutionalisierte „Pathosformeln“ (Aby Warburg) han-
delt, können sie für die Hinterbliebenen eine Entlastungsfunktion erfüllen. 

In den Strukturprinzipien von Ritual und Mythos zeigen sich deutliche Parallelen. 
Äquivalent zum Mythos, der sich durch „einen festen normativen Hintergrund bei 
variabler Ausdeutbarkeit“56 charakterisieren lässt, lebt das Ritual aus der Spannung 
zwischen Kontinuität und Wandlungsmöglichkeit. Einerseits ist das Ritual durch die 
Stabilität seines Aufbaus und die voraussagbare Abfolge seiner symbolischen Unter-
einheiten charakterisiert. Als institutionalisierte, sozial gebilligte Form kann es sich so 
zur „Orientierungsstruktur“57 verdichten, die eine Tradierung von Bedeutungen über 
einen langen Zeitraum hinweg ermöglicht und durch ihre Zähigkeit auch politische 
Brüche zu überdauern vermag. 

Trotz der Beharrungskraft der rituellen Formen besteht die Notwendigkeit, sie 
immer wieder neu zu praktizieren; und gerade in dieser performativen Dimension lie-
gen auch die Spielräume für eine Änderung und Aktualisierung der Formensprache 
beziehungsweise für die Einschreibung neuer Bedeutungen in die überlieferten Sym-
bolformen. Denn – und auch dies ist Voraussetzung für die Langlebigkeit rituell-sym-
bolischer Kommunikationsstrukturen – Symbolen liegt zwar eine Art „substantieller 
Gehalt“ zugrunde, sie sind nicht beliebig interpretier- und instrumentalisierbar, doch 
zugleich besitzen sie eine unaufhebbare „Multivokalität“58, das heißt, ihre Bedeutun-
gen sind nicht determiniert. Durch Einbindung von Symbolen in einen konkreten – 
historischen, gesellschaftlichen, politischen, lebensweltlichen – Kontext werden aus 
der Vielfalt ihrer Bedeutungen einzelne profiliert und in den Vordergrund gerückt. 
Hierbei werden bestimmte Interpretationen nahegelegt, aber nicht festgeschrieben, 
was umgekehrt bedeutet, dass Symbole nicht falsifizierbar sind. 

Gerade diese „produktive Unschärfe“ macht sich der Volksbund zunutze, um be-
stimmte Inhalte zu transportieren, die verbal nicht mehr kommuniziert werden (kön-
nen), auf der Rezeptionsebene aber gleichwohl mitschwingen. Das Lied „Ich hatt’ 
einen Kameraden“, 1809 von Ludwig Uhland unter dem Eindruck der Befreiungs-

                                                           
56  SPETH (wie Anm. 39), S. 144. 
57  HANS-GEORG SOEFFNER: Zur Soziologie des Symbols und des Rituals, in: Das Symbol – 

Brücke des Verstehens, hrsg. von JÜRGEN OELKERS u.a., Stuttgart u.a. 1991, S. 63-81, hier 
S. 78. 

58  GOTTFRIED KORFF: Antisymbolik und Symbolanalytik in der Volkskunde, in: Symbole. 
Zur Bedeutung der Zeichen in der Kultur, hrsg. von ROLF WILHELM BREDNICH u.a., Mün-
ster u.a. 1997, S. 11-30, hier S. 21. 
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kriege geschrieben und 1825 von Friedrich Silcher vertont59, gehörte bereits in der 
Weimarer Republik zum festen Bestandteil der Volkstrauertagsfeiern, konnte beim 
„Heldengedenktag“ im „Dritten Reich“ gesungen werden, wurde auch nach 1945 wie-
der angestimmt und ist bis heute am Volkstrauertag sowohl bei der zentralen Feier im 
Bundestag als auch in den Gemeindefeiern zu hören; zugleich gehört das Stück als 
„Abschiedsgruß“ zum festen Traditionsbestand der Bundeswehr. Das Lied verkörpert 
eine unkritische Glorifizierung soldatischer Kameradschaft, verklärt den Tod im 
Krieg zu einem stillen, tapferen Heldensterben und gibt ihm dadurch Sinn, ohne nach 
dem Sinn des Krieges zu fragen. In der ersten Strophe des Liedes lauten drei Vers-
zeilen: „[...] Die Trommel schlug zum Streite, / Er ging an meiner Seite / In gleichem 
Schritt und Tritt.“ – Wofür gestritten und geschritten wurde, sagt das Lied nicht und 
kann gerade deshalb heute noch als Symbol verwendet und in die unterschiedlichen 
Deutungskonzepte des Gedenkens eingeordnet werden.60 Offiziell wird das melan-
cholisch-sehnsuchtsvoll klingende Stück heute nur noch ohne Text intoniert, doch 
sein Inhalt ist den meisten Hörern sicherlich nach wie vor bewusst, und die Nutzungs-
geschichte belastet auch die Melodie. 

Das Lied „Ich hatt’ einen Kameraden“ als eine Form der Ehrung, die sich aus-
schließlich auf die gefallenen Soldaten bezieht, musste nach 1945 analog zur Auswei-
tung der ins Gedächtnis eingeschlossenen Opfergruppen auch im rituellen Grundge-
rüst des Volkstrauertags eine Ergänzung finden. Diese erfolgte durch eine verbalisier-
te „Totenehrung“, die um 1960 vom Volksbund „erarbeitet“ und als verbindlicher 
Text schriftlich fixiert wurde.61 Durch die Umgewichtung von Elementen und die 
Aufnahme neuer Opfergruppen in den Text im Laufe der Jahre immer wieder leicht 
modifiziert, hat sich die „Totenehrung“ inzwischen als eine feste Formel und ein Ele-
ment des Volkstrauertagsrituals etabliert, das neben der Kranzniederlegung und dem 
„Lied vom guten Kameraden“ laut Volksbund „bei keiner offiziellen Gedenkstunde 
fehlen sollte“.62 

Es ist dieses Mit- und Gegeneinander von nonverbalen, symbolischen und verba-
len Elementen, wie es am Beispiel des „Liedes vom guten Kameraden“ und der 
„Totenehrung“ gezeigt wurde, welches charakteristisch für das Funktionsprinzip des 
Volkstrauertages insgesamt ist. Denn während sich auf einer symbolischen Ebene 
konservative Werte und Vorstellungen leichter transportieren lassen, können Bedeu-
tungsmöglichkeiten der rituellen Formen in der gesprochenen „Totenehrung“ – sowie 

                                                           
59  Zur Geschichte des Liedes vgl. KURT OESTERLE: Die heimliche deutsche Hymne, in: taz 

Magazin vom 10.11.2001. 
60  In den „Richtlinien zum Traditionsverständnis und zur Traditionspflege in der Bundes-

wehr“ heißt es: „Nicht jede Einzelheit militärischen Brauchtums, das sich aus früheren Zei-
ten herleitet, muss demokratisch legitimiert sein“; vgl. im Internet unter: http://www. 
bundeswehr.de/forces/grundlagen/geschichte/030725_traditionserlass.php (24.10.2004). 

61  Kriegsgräberfürsorge 37 (1961), 12, S. 128. 
62  Trauer, Erinnerung, Mahnung. Pädagogische Handreichung – Arbeit für den Frieden, hrsg. 

vom Volksbund Deutsche Kriegsgräberfürsorge e.V., Landesverband Bayern, München 
2002, S. 28. 
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analog in Reden und Texten – verbal kanalisiert und den Zeitumständen angeglichen 
werden.63 

Das Gegenüber von nonverbaler rituell-symbolischer und verbaler Sinnstiftung 
spiegelt sich auch in der grundlegenden Zweiteilung der Gedenkfeiern, die sich nach 
dem Zweiten Weltkrieg endgültig als „Idealform der Begehung des Volkstrauertages 
[...] herausgestellt“ hatte64 und aus einer Kranzniederlegung einerseits sowie einer 
Feierstunde im geschlossenen Raum andererseits besteht. – In kleineren Gemeinden 
fungiert als Äquivalent für die Gedenkstunde in der Regel die Gottesdienstfeier; die 
Kranzniederlegung findet beim örtlichen Kriegerdenkmal beziehungsweise auf dem 
Friedhof statt. 

Während bei der Feierstunde Rede- und Textbeiträge im Vordergrund stehen, die 
Ehrung und das Gedenken an die Toten also vor allem gesprochen und gehört wird, 
wird die Totenehrung durch die schweigend begangene Kranzniederlegung vollzogen. 
Die zwei Teile lassen sich zugleich einer mehr kognitiven und einer mehr emotiona-
len Verarbeitungsschiene der Kriegserfahrung zuordnen, was mit zunehmendem Ab-
stand vom Krieg zugleich immer klarer mit den Polen einer einerseits „modernen“, an 
Gegenwart und Zukunft orientierten und einer andererseits „konservativen“ Sinnge-
bung der Gedenkfeiern zur Deckung kommt. 

In der Berichterstattung über die Zentralfeiern steht die Gedenkstunde im Bundes-
tag stark im Vordergrund, während die Kranzniederlegung als konservatives, auf das 
Gedenken an die Gefallenen fokussiertes Element, dessen militärischer Charakter zu-
dem in der heutigen Zeit stark kritikanfällig geworden ist, inzwischen immer mehr 
aus dem Blickfeld der Öffentlichkeit gerückt wurde65 – ohne dass das Ritual jedoch 
tatsächlich verschwindet! 

1993 – und dies lässt sich als weiterer Schritt einer Eliminierung der konservativ-
militärischen Elemente des Volkstrauertagsrituals aus der öffentlichen Wahrnehmung 
deuten – wurde der Akt der zentralen Kranzniederlegung sozusagen noch einmal ge-
teilt. Während auf dem Bonner Nordfriedhof66 und noch 1992 auf dem ehemaligen 
Garnisonfriedhof Lilienthalstraße in Berlin die offizielle, vom Volksbund ausgerich-

                                                           
63  So heißt es in einem vom Landesverband Oberrhein herausgegebenen Faltblatt zum Volks-

trauertag 1961 als Einleitung zur Totenehrung mahnend: „Auf die Formulierung der Toten-
ehrung kommt es ganz besonders an. Die starke Ausweitung des Kreises der Toten, deren 
das deutsche Volk am Volkstrauertag gedenkt, lässt es angezeigt erscheinen, etwa nachste-
henden, vom Präsidium des Volksbundes empfohlenen Wortlaut zu wählen.“ 

64  Der Volkstrauertag, Sinngebung und Gestaltung, hrsg. vom Volksbund Deutsche Kriegs-
gräberfürsorge e.V., Kassel o.J. [um 1957], S. 14. 

65  Dies fällt besonders in der Fernsehberichterstattung der öffentlich-rechtlichen Medien auf, 
aber auch der Volksbund selbst tendierte in seiner Mitgliederzeitschrift immer stärker hin 
zu einer solchen einseitigen Berichterstattung. Waren die Kranzniederlegungen am Volks-
trauertag in den 1980er Jahren dort wenigstens noch in den Bildillustrationen berücksich-
tigt, so wurden sie in den 1990er Jahren fast gänzlich ausgeblendet. – Allerdings scheinen 
sich in allerneuester Zeit wieder Gegentendenzen anzukünden; vgl. die Illustrierung des 
Berichts über den Volkstrauertag 2004 in Stimme & Weg 1/2005, S. 8. 

66  Eine Beschreibung des Zeremoniells findet sich bei LURZ, Bd. 6 (wie Anm. 27), S. 510 f. 
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tete Kranzniederlegung unter gemeinsamer Beteiligung von Bundeswehreinheiten 
und hochrangigen Staatsvertretern begangen wurde, findet die Kranzniederlegung 
durch die Vertreter der Bundesverfassungsorgane seit 1993 vor der Neue Wache unter 
den Linden statt; die Ausrichtung des Zeremoniells liegt in der Verantwortung des 
Bundesinnenministeriums.67 Neben dieser „Kranzniederlegung an der Zentralen Ge-
denkstätte“, auf die sich das Medieninteresse konzentriert, wird in der Lilienthalstraße 
unter Beteiligung der Bundeswehr und mit militärischem Ehrzeremoniell – quasi un-
ter Ausschluss der Medienöffentlichkeit – weiterhin eine „Zentrale Kranzniederle-
gung“68 veranstaltet, für deren Durchführung der Volksbund Sorge trägt. 

Seit Einführung des Volkstrauertages arbeitet der Volksbund am Ritual, so formu-
lierte der stellvertretende Präsident, Feldprobst Schlegel, bereits 1931 beim 13. Ver-
tretertag des Volksbundes: „[D]er Volkstrauertag ist ein Kunstwerk, an dem wir wei-
terarbeiten. Ein Kunstwerk wird nicht auf einmal. Es gilt auszugestalten, zu verschö-
nen und auszufeilen, Herkömmliches abzutun, Neues hinzu[zu]tun.“ Er fuhr fort: „Es 
ist nicht überflüssig zu sagen: Schmückt die Gräber. Denn, wir gerade im Volksbund 
müssen darum bangen, wie einmal die Tradition sich gestalten wird.“69 Bereits in der 
Weimarer Republik versuchte der Volksbund durch die Herausgabe von Richtlinien 
die Feiergestaltung auch auf der lokalen Ebene zu formalisieren; seit den 1950er Jah-
ren wurden erneut zahlreiche Handreichungen zu Sinn und Gestaltung des Gedenk-
tages veröffentlicht, und bis auf den heutigen Tag gibt der Volksbund jährlich ein 
Heft mit Rede- und Musikvorschlägen, mit Gebeten und Texten heraus, das an die 
Gemeinden ausgegeben wird. Auch im 21. Jahrhundert wird der Volkstrauertag von 
den verantwortlichen Organisatoren beim Volksbund keineswegs als quasi automa-
tisch ablaufendes Ritual begriffen, sondern als eine Gestaltungsaufgabe, über deren 
Bedeutung man sich sehr wohl bewusst ist.70 Denn das Feilen am „Kunstwerk Volks-
trauertag“ ist Arbeit an der Deutungsmacht; die Schematisierung, die Überführung 
des Gedenkens in feste rituelle Formen dient zur Kontrolle nicht nur der formalen, 
sondern auch der inhaltlichen Gestaltgebung und ermöglicht zugleich eine Absiche-
rung und Fortführung der „Idee Volkstrauertag“ auch in der Zukunft. 

Inzwischen hat sich für die Zentralfeiern eine relativ feststehende „Gedenklitur-
gie“ etabliert, bei der die Gewichtung und Reihung von Musik- und Textelementen 
vorgegeben ist. Am Ende steht die vom Bundespräsidenten verlesene „Totenehrung“, 
gefolgt von einer Gedenkminute, dem (ohne Text intonierten) „Lied vom guten 
Kameraden“ und der (gemeinsam gesungenen) Nationalhymne, die den Abschluss der 
Feiern bildet. In den Ausgaben der „Kriegsgräberfürsorge“/„Stimme & Weg“ lässt 
sich nachvollziehen, wie sich die Formalisierung und Schematisierung der Feiern 
gleichsam im Prozess der Verschriftlichung verfestigte, denn während in früheren 
Jahren die Berichte über den Feierablauf nur als Fließtexte abgedruckt wurden, wird 

                                                           
67  Information von Friedemann Döring, Interview am 15.11.2004 (wie Anm. 12). 
68  So lauteten die Bezeichnungen im mir zur Verfügung gestellten, halboffiziellen „Gesamt-

veranstaltungsplan“ des Volksbundes für das Jahr 2004. 
69 

 Zit. nach Kriegsgräberfürsorge 11 (1931), 8, S. 119 f. 
70  Dies geht aus dem Interview mit Friedemann Döring (wie Anm. 12) hervor. 
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die Feierstunde seit Mitte der 1980er Jahre in der Ankündigung häufig als Auflistung 
der verschiedenen Programmpunkte präsentiert, die stark an die Darstellung eines 
Gottesdienstablaufs erinnert; der Text des „Totengedenkens“ wird gebetsformelartig 
danebengestellt. 

Während die „Orientierungsstruktur“ also gegeben ist, bleibt die inhaltliche Aus-
füllung der Programmelemente – Musikstücke, Lesungen, Reden – variabel und er-
möglicht immer wieder eine Angleichung an den „Zeitgeist“71. Dass dieser in 
Deutschland wieder selbstbewusstere Töne erlaubt, wird auch im Rahmen der Volks-
trauertagsfeiern spürbar, so nutzte der saarländische Ministerpräsident Peter Müller 
seine Gedenkrede im Jahre 2003 um zu fordern: „Auch in Deutschland muss Raum 
sein für Patriotismus. Auch Deutsche müssen das Recht haben, sich zu Deutschland 
zu bekennen, und sagen dürfen: Ich freue mich darüber, ein Deutscher zu sein.“72 – 
Ein nationalistisches Deutungsmuster, das im Volkstrauertag rituell gepflegt wurde, 
aber über die Jahre der deutschen Teilung hinweg kaum diskursfähig war, muss nun 
nicht mehr auf die indirekte, symbolische Kommunikation und Tradierung beschränkt 
werden, sondern lässt sich auch wieder offen aussprechen.73 

                                                           
71  So drückte sich Stefan Dworak im Interview (wie Anm. 12) aus. 
72  Ausschnitte der Rede waren in einem Artikel unter der Überschrift „Raum für Patriotis-

mus“ abgedruckt in Stimme & Weg 1/2004, S. 10. 
73  Vgl. zur Diskussion um das neue nationale Selbstbewusstsein den Aufsatz von JARAUSCH 

(wie Anm. 26). 
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Politik in Bildern. Visuelle Strategien zur Mythenbildung im 
frühen sowjetischen Plakat 

von 

Nicola  H i l l e  
 
 
 
 

In der UdSSR war die gezielte Funktionalisierung der Plakatkunst für die damalige 
Wirtschafts- und Gesellschaftspolitik gekoppelt an eine Mythenbildung bezüglich der 
historischen Legitimation des Sozialismus. Insbesondere in der frühen UdSSR war 
die Darstellung und Bewertung der Russischen Revolution eng gekoppelt an die Auf-
baumythen des Sozialismus. 

Obwohl der Oktoberumsturz in Russland keine Konsequenz aus einer – wie die 
kommunistische Geschichtsschreibung später behauptete – politisch „gesetzmäßigen 
Entwicklung“ war, ließ sich dieses Ereignis nachhaltig für die spätere Agitation und 
Propaganda instrumentalisieren. Mit dieser Festschreibung konnten auch die gesell-
schaftlichen Veränderungen, neue ökonomische Grundlagen – wie die Einführung der 
Planwirtschaft – und der Heldenkult um die politische Führung heroisch ins Bild ge-
setzt werden.  
 
 
Die visuelle „Arbeit am Mythos“1: Das Plakat und seine zentrale Bedeutung 
für die Mythenbildung der Oktoberrevolution und ihre Perpetuierung 
 
Es ist bekannt, dass das spätere Wissen über die Oktoberrevolution hochgradig durch 
den triumphalen Charakter überlagert wurde, mit dem die Bolschewiki dieses zu-
nächst weitgehend unauffällige Ereignis in den 1920er Jahren in Szene zu setzen 
wussten. Erst mit dem Jahrestag der Revolutionsereignisse 1920 wurde das Ereignis 
zum Mythos stilisiert, wurde ihm im Nachhinein auch medial welthistorische Bedeu-
tung zugeschrieben. Diese Mythenbildung verfolgte das Ziel, den vermeintlich unika-
len Charakter des Ereignisses auch dadurch zu verstärken, dass sein Eintreten nicht 
das Resultat eines politischen Willensaktes einer kleinen Gruppe von Revolutionären 
und ihres Führers darstellte, was es in Wirklichkeit war. Es sollte vielmehr als quasi 
zwangsläufiges, sich aus einer historischen Gesetzmäßigkeit ergebendes und damit 
der menschlichen Individualentscheidung entzogenes historisches Faktum erscheinen. 
Die Mythisierung der Oktoberrevolution bewirkte, dass der tatsächliche historische 

                                                           
1
  Der Begriff bezieht sich auf den gleichnamigen Text von HANS BLUMENBERG: Arbeit am 

Mythos (1978), in: Texte zur modernen Mythentheorie, hrsg. von WILFRIED BARNER u.a., 
Stuttgart 2003, S. 194-211.  
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Ereignischarakter nicht mehr hinterfragt wurde, sondern der Mythos selbst zum Axi-
om der Geschichte gemacht wurde. Damit war die ideengeschichtliche und legitima-
torische Grundlage für weitere machtpolitische Entwicklungen, letztendlich sogar für 
alle staatlichen und ideologischen Entscheidungen der sowjetischen Geschichte ge-
legt. Eine Schlüsselrolle in dieser Mythenbildung kann dem Plakat zugeschrieben 
werden.  

Ein Plakat, auf das viele spätere Plakate Bezug nehmen sollten, ist das im Jahr 
1920 von Nikolai Michailowitsch Kotschergin gestaltete Plakat: „1. Mai 1920. Über 
die Scherben des Kapitalismus zur weltweiten Bruderschaft der Werktätigen“ (Abb. 
1). Hier wurden die Attribute der bäuerlichen und handwerklichen Arbeit (Sense, Si-
chel und Hammer) zu den Ikonen einer sozialistischen Revolution stilisiert. Mit die-
sem Plakat etablierte sich eine politische Ikonographie, die auch in anderen Medien 
der Agitation und Propaganda sowie in der bildenden Kunst später immer wieder zi-
tiert wurde. Als Beispiel sei hier die bekannte Skulptur „Arbeiter und Kolchosbäue-
rin“ genannt, die von Vera Muchina für den sowjetischen Pavillon zur Pariser Welt-
ausstellung im Jahr 1937 entworfen wurde. Das sich im Plakat von Kotschergin aus 
der Menschenmenge erhebende und ins Überdimensionierte gesteigerte Dreifiguren-
porträt (zwei Männer und eine Frau), dem durch den aureolenartig gestalteten Hinter-
grund eine statuarische Heroik verliehen wird, wurde in späteren Plakaten in leichter 
Abwandlung – man reduzierte die Personengruppe auf zwei Figuren (Mann und Frau) 
– immer wieder zitiert. Bei der Farbgebung lehnte sich der Künstler bewusst an die 
Farbpalette der Ikonenmalerei an. Im Bildvordergrund befinden sich die Trümmer des 
zaristischen Reiches, die attributivisch durch Krone, Wappen, Säulenkapitell und 
Geldsack designiert sind. Die Volksmassen im Hintergrund demonstrieren die vom 
Volk getragene Revolution.  

Zehn Jahre nach der Oktoberrevolution versuchte die Partei unter Stalin, an die 
„heroische Epoche“ der Oktoberrevolution anzuknüpfen. Dabei wollte sie durch die 
Erinnerung an die geschichtlichen Ereignisse der Revolutionszeit die kämpferische 
Mentalität in der Phase der Industrialisierung und Kollektivierung perpetuieren. Wäh-
rend der Einführung und Durchführung des ersten Planjahrfünfts (1928-32/33) übte 
der Staat einen permanenten Druck auf zwei Ebenen aus: Ziele waren die Einhaltung 
der zeitlichen Planvorgaben und die Bekämpfung eines rückwärtsgewandten Gesell-
schaftsbildes (Feindpropaganda).2 Die landwirtschaftlichen und industriellen Trans-
formationsprozesse entzündeten zahlreiche innergesellschaftliche Konflikte. Da die 
„neuen Feinde“ jedoch zahlreich waren (Gegner des Systems, der Zwangskollektivie-
rung, der forcierten Industrialisierung) und sich die Feindbildpropaganda nicht mehr 
auf eine bestimmte gesellschaftliche Gruppe reduzieren ließ, wurde das Bild vom 

                                                           
2
  Siehe hierzu GEORG VON RAUCH: Machtkämpfe und soziale Wandlungen in der Sowjet-

union seit 1923, Stuttgart 1972; SIBYLLE PLOGSTEDT: Arbeitskämpfe in der sowjetischen 
Industrie 1917-1933, Frankfurt a.M. 1980; HEIKO HAUMANN: Arbeiterklasse, Partei und 
Stalinismus. Die Auswirkungen sozialer und organisatorischer Umbrüche 1927-29 auf die 
Entstehung eines neuen Machtsystems, in: Stalinismus. Die Sowjetgesellschaft zwischen 
Kollektivierung und Weltkrieg, hrsg. von GERNOT ERLER und WALTER SÜSS, Frankfurt 
a.M. 1982, S. 345-366. 
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Feind zunehmend abstrahiert. Nun tauchte die allgemeine Redewendung einer „bela-
gerten Festung“ auf, an die sich die Forderung anschloss, sie „im Sturm des Fünfjah-
resplans einzunehmen“. Die pathetische Sprache des Kampfes wurde auf den Indust-
rialisierungsprozess übertragen.  
 
 
Der Mythos einer „stalinistischen Revolution“ und die Darstellung der „neuen 
Generation“ 
 
Auf welche Weise die pathetische Sprache des Kampfes auf den Industrialisierungs-
prozess verlagert werden konnte, zeigt beispielsweise das von einer Leningrader 
Künstlerwerkstatt entworfene Plakat „Jede beliebige Festung werden wir beherr-
schen! Für die Beherrschung der Technik im Kampf!“ von 1931 (Abb. 2). Mit diesem 
Plakat wurden dem Volk die „neuen Kader“ einer jungen Generation präsentiert. Eine 
Gruppe vorwärts schreitender junger Menschen bewegt sich auf den Betrachter zu. 
Die ausholenden Schritte der Personen in erster Reihe vermitteln den Eindruck mit-
reißender Entschlossenheit. Mit selbstbewussten Gesichtern werden hier Vertreter ei-
ner neuen Generation gezeigt, die sich durch Bildung für ihr Land weiter qualifizie-
ren. Buch und zeichentechnische Geräte – als ausgewählte Attribute sind Reißbrett-
plan und Winkeleisen dargestellt – sind die Insignien der neuen technischen Intelli-
genz.  

Seit 1928 lösten Triumphplakate, die mit visuellen Beschwörungsformeln und der 
Vorstellung „alles ist machbar“ operierten, die früheren Feindplakate ab. Diese Vor-
stellung entsprang dem Revolutionsverständnis der frühen Jahre3 und gewährte daher 
Anknüpfungspunkte zur Oktoberrevolution.4 Auf ihr basierte die anfängliche Eupho-
rie der Jugend, welche Stalin geschickt für seine eigene politische Marschrichtung 
und die „longue durée“ seiner Willkürherrschaft zu instrumentalisieren wusste.  
 
 

                                                           
3
  Siehe ASTRID VON BORKE: Die Ursprünge des Bolschewismus. Die jakobinische Tradition 

in Russland und die Theorie der revolutionären Diktatur, München 1977. Zu Sinn und 
Wirkung der Analogien zur Französischen Revolution vgl. LUDMILA THOMAS: Nomen est 
omen, in: Zeitschrift für Geschichtswissenschaft 45 (1997), S. 869-884. 

4
  A.J. GOLOVATENKO hat in seiner 1992 in Moskau erschienenen Studie „Totalitarizm  

20. veka“ darauf verwiesen, dass allen totalitären Anschauungen eine revolutionäre sozia-
listische Idee zugrunde lag. Vgl. hierzu auch meine Ausführungen in Bezug auf die politi-
sche Propaganda: NICOLA HILLE: Macht der Bilder – Bilder der Macht. Beispiele politi-
scher Fotomontage der 30er Jahre, in: Fotogeschichte. Beiträge zur Geschichte und Ästhe-
tik der Fotografie 17 (1997), S. 23-31. Siehe weiterhin DIES.: Aspekte zur sowjetischen 
Plakatkunst während des Ersten Fünfjahresplans (1928-1932/33), in: kritische berichte. 
Zeitschrift für Kunst- und Kulturwissenschaften  1 (1996), S. 11-22. 
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Die Verzahnung von Kunst und Politik: eine neue Bildmetaphorik entsteht 
 
Die Propagadaabteilung versuchte vor allem über das Bildmedium einen „Motor“ für 
die gesellschaftliche Transformation der Jahre 1928-1933 zu finden. Die von ihr ent-
wickelte Sichtagitation und die in Auftrag gegebenen Plakate zeigen, auf welche Wei-
se sich die Partei bemühte, die Aktivitäten junger Menschen in ihrem Sinne zu kanali-
sieren. Die Künstler wurden veranlasst, politische Programme in Bilder zu überfüh-
ren.  

Viele Plakate sind interessante Beispiele dafür, wie in der stalinistischen Sichtagi-
tation mit neuen bildrhetorischen Mitteln gearbeitet wurde. Wenn man die Bildplaka-
te, die in der Zeitspanne des ersten Planjahrfünfts entstanden, auf ihre Inhalte über-
prüft, so fallen zwei Dinge besonders auf: Nur noch ganz selten fanden Darstellungen 
der Feinde und Gegner des Systems Aufnahme in die Plakate, stattdessen sieht man 
die „Helden der Gesellschaft“ („Helden der Arbeit“) zu glorreichen Repräsentanten 
des Aufbaus gekürt. Man kann hier von einer Galerie der neuen, positiven Helden 
sprechen.5 Um die hieraus resultierenden, neuen Machtverhältnisse zu artikulieren, 
arbeiteten die Künstler mit dem gestalterischen Mittel der Fotomontage, mit dem sie 
durch verfremdete Größenverhältnisse die neuen sozialistischen Helden optisch her-
vorheben konnten. Zusätzlich wurde in vielen Plakaten mit einer Gegenüberstellung 
von „früher“ und „heute“ gearbeitet, da durch die Methode einer kontrastiven Ab-
grenzung der Fortschritt darstellbar wurde. 
 
 
„Schlüsselbilder“: Beispiele einer visuellen Argumentation im Plakat 
 
Die „Marschrichtung“ der neuen Politik war technik- und zukunftsorientiert, wie Gus-
tav Klucis in seinem 1932 gestalteten Plakat „Die Durchführbarkeit unseres Pro-
gramms liegt am richtigen Menschen, an Dir und mir.“ (Abb. 3) propagierte. Das Pla-
kat ist auch unter dem Titel „Die Realität unseres Programms sind die lebenden Men-
schen, das sind Du und ich“ bekannt und zeigt Stalin in Eintracht und Solidarität mit 
der arbeitenden Bevölkerung, bildlich betont durch dessen Eingliederung in eine mar-
schierende Menge von Bergarbeitern, die sich auf ihrem Weg zur nächsten Arbeits-
schicht befinden. Das Plakat gibt Stalin als einen Mann des Volkes aus, der sich für 
die Durchführbarkeit des Fünfjahresplans genauso einzusetzen scheint wie für „seine“ 
Arbeiter. Hier wird ein für den Führermythos durchaus wichtiger, hautnaher Kontakt 
zur Volksmenge betont. In diesem Plakat zeigt sich Stalin als Gleicher unter Gleichen 
und betont das Ideal der Brüderlichkeit. Da dieses Ideologem die Vorstellung einer 
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  Vgl. LYNN VIOLA: The Best Sons of the Fatherland: Workers in the Vanguard of Collec-

tivization, Oxford, New York 1987. Siehe weiterhin NICOLA HILLE: Von der Revolution 
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gesellschaftlichen Idylle vermittelte, die auf einem konfliktfreien Verhältnis des Vol-
kes und seiner Politiker basierte, schien dieses bildliche Motiv geradezu auf ideale 
Weise Stalins politische Herrschaft zu legitimieren und ihn als Freund des Volkes zu 
repräsentieren.  

Bei der weiteren Entwicklung der Bildpropaganda ist jedoch auffällig, dass sich 
diese Darstellung nicht wiederholt. Der gestalterische Versuch einer Integration des 
„Führers“ in sein Volk blieb in dieser Weise einzigartig; er galt als fehlgeleitet. In den 
folgenden Jahren entwickelten die Künstler unter den Vorgaben der Propaganda-
abteilung eine andere, neue Bildsprache, bei der Stalins Macht verbildlicht wurde und 
der Akzent auf die Unfehlbarkeit des „Führers“ gelegt wurde. Man hatte erkannt, dass 
die bildlich gleichberechtigte Darstellung von Stalin und „seinen“ Arbeitern unpas-
send war. So hatte sich der Künstler Gustav Klucis – nach massiver Kritik – zu reha-
bilitieren, und er tat dies mit einem Plakat, das den Generalsekretär bildlich ent-
sprechend anders inszenierte. Das 1932 gestaltete Plakat „Der Sieg des Sozialismus in 
unserem Land ist garantiert, die Basis der sozialistischen Wirtschaft ist geschaffen“ 
(Abb. 4), dem eine Fotomontage zugrunde liegt und dessen gestalterische Komposi-
tion die demokratische Bildlösung des vorherigen Plakates entschieden ablehnt, ver-
deutlicht, auf welche Weise Stalin sich selbst inszeniert sehen wollte. Die überlebens-
große Darstellung Stalins ist so in die Mitte des Plakates montiert, dass sein Brust-
porträt sich hinter einer Industrieanlage und vor einer Menschenmenge erhebt, wo-
durch das Volk in den Hintergrund gedrängt wird. Lenins Bedeutung wird durch eine 
erst weit im Hintergrund aus der Volksmenge auftauchende Fahne, die sein Antlitz 
trägt, minimiert. Allerdings wird diese – durch ihre rote Farbgebung hervortretende – 
Fahne dennoch benötigt, um zu zeigen, dass Lenins Macht gebrochen ist. Der zufrie-
dene Gesichtsausdruck Stalins sollte die Erfolge im sozialistischen Aufbau spiegeln. 
Die Basis der sozialistischen Wirtschaft wird zum einen in den vor Stalin aufgetürm-
ten Industrieanlagen vorgeführt und zum anderen durch den Rückhalt im Volk sym-
bolisiert.  
 
 

Die „Helden der Arbeit“: Zur Mythisierung der Stachanovbewegung 
 
Die Stachanov-Bewegung ist das beste Beispiel für eine Mythisierung des Arbeiters, 
der als Arbeiterheros, Held der Arbeit, Arbeiterikone oder „Riese Proletariat“ Ein-
gang in das Plakat fand. Die Stachanov-Bewegung hat im sowjetischen Plakat deutli-
che Spuren hinterlassen. Zum einen fixierte das Plakat die konkrete Ikonographie von 
Stachanov-Arbeitern, zum anderen markierte die Stachanov-Bewegung einen Wandel 
in der Arbeiterpersonalisierung. Die industriellen Bestarbeiter wurden zu neuen 
Volkshelden und bildeten damit eine Schnittstelle zwischen der politischen Nomen-
klatura und dem sowjetischen Volk. Die zur Zeit des Ersten Planjahrfünfts sich bil-
dende Bewegung der „Stoßarbeiter“ war eine Vorläuferinstitution der sich im zweiten 
Planabschnitt sondierenden Gruppe der Stachanovisten.6 Die Stachanov-Bewegung 
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  Die Bewegung ist nach dem Bergarbeiter Aleksej Stachanov benannt, der 1935 seine Ar-
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dehnte sich von 1935 bis 1938 zu einer Allunionsbewegung aus, deren erste Ver-
sammlung am 14. November 1935 stattfand. Die symbolische Beziehung zwischen 
dem Stachanovisten und Stalin kann als Form der charismatischen Gefolgschaft gese-
hen werden. Der Name erwies sich als eine geschickte Wahl, denn das Wort „Bewe-
gung“ suggerierte die Absage an eine von außen einwirkende Kommandozentrale. 
Dem Arbeiter wurde Selbstbestimmung dort vorgetäuscht, wo die Fremdbestimmung 
am stärksten war. Wurden die „Stoßarbeiter“ bereits als Helden der Arbeit heroisiert, 
so sah man den Stachanov-Arbeiter als einen „deus ex machina“. Beide Arbeitsgrup-
pen wurden als Schlüsselbewegungen für eine Verbesserung der materiellen Lage der 
Werktätigen dargestellt, waren jedoch vor allem ein weiterer Hebel zur Strukturierung 
und Kontrollierung der Arbeitermassen. Als Beispiel für den Kult um diese Bewe-
gung sei ein Plakat von A. Reznichenko aus dem Jahr 1935 vorgestellt, das den Titel 
„Die Stachanovbewegung“ trägt (Abb. 5). Dieses Plakat ist deshalb so interessant, 
weil es den Betrachter gleichzeitig zu einer Untersuchung des aufkommenden Stalin-
kultes einlädt.  

Zum bisher anonymen Arbeiterplakat gesellte sich nun das konkrete Bild des poli-
tischen Führers. Die sich dadurch etablierende Einbindung Stalins in die Plakate weist 
auf die für eine charismatische Führung unabdingbaren Strukturen einer allmählichen 
Autorisierung des Volkswillens hin. Um sein Anrecht auf politische Urheberschaft 
des sozialistischen Aufbaus auszuweiten, musste Stalin mit der Vorstellung aufräu-
men, dass Lenin der einzige „Autor“ der Revolution war. Der Mythos der Leninschen 
Gründerfigur, der sich nicht richtig für die eigenen Zwecke instrumentalisieren ließ, 
sollte nun durch eine Mystifizierung der eigenen Person gebrochen werden. 

 
 

Lenin und Stalin: 
Zwei Dioskuren und die politische Ikonographie im Wandel ihrer Darstellung 

 
Noch Ende der zwanziger und Anfang der dreißiger Jahre beschränkten sich die Auf-
nahmen von Stalin fast ausschließlich auf die Illustration nationaler Feier- und Gedenk-
tage oder der Parteitage. Die täglichen Presseberichte aus Industrie und Landwirtschaft 
wurden in diesen Jahren im wesentlichen mit den Fotos der am Industrialisierungs- und 
Kollektivierungsprozess beteiligten Arbeiter und Bauern illustriert oder aber mit Auf-
nahmen der Produkte und anderer Resultate der Aufbauleistung. Doch ab 1933, mit 
dem Ende des Ersten Fünfjahresplans, wurde Stalin unmittelbar selbst zum Subjekt des 
industriellen und technischen Fortschritts, gewissermaßen zur Inkarnation der gesamt-
gesellschaftlichen Transformation. Die Arbeiter, die Stalin zu Stachanovisten kürte, 
verschwanden aus den Plakaten, und nur noch Stalins Portrait erstrahlte im Bild. Es 
scheint, als wäre fortan nur noch seine Person bildwürdig gewesen. 

Im Folgenden wird diese Entwicklung anhand der sich abzeichnenden Wende in 
der Plakatgestaltung aufgezeigt. Das im Jahr 1930 entworfene Plakat „Unter dem 
Banner Lenins für den sozialistischen Aufbau“ (Abb. 6) von Gustav Klucis zeigt Sta-
lin bildmotivisch noch an zweiter Stelle hinter Lenin, doch mittels der fotografischen 
Technik scheinen beide Kopfporträts miteinander zu fusionieren. Durch die Methode 
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der Fotomontage werden ihre Konterfeis mit den Aufnahmen industrieller Großbau-
stellen kombiniert. 

Diese Kombination wird für die späteren Plakate wegweisend. In einer gigan-
tischen Agit-Konstruktion mit Fotomontage-Wänden, die zur Einweihung des Dnepr-
Staudamms am 1. Mai 1932 auf dem Sverdlov-Platz in Moskau aufgebaut wurde 
(Abb. 7) löste sich Stalin dann bereits von seinem politischen Vorgänger Lenin bild-
lich und betrat energisch und eigenständig die politische Bühne. Im Hintergrund zwi-
schen den Aufnahmen beider Politiker befindet sich ein Modell des Dnepr-Stau-
damms, eines der „Giganten“ des Ersten Fünfjahresplans. Das hier gezeigte Pressefo-
to der damaligen Installation vermittelt einen Eindruck von dem Ausmaß der Sicht-
agitation und der Inbesitznahme des öffentlichen Raumes durch die sowjetische 
Bildpropaganda. Das riesige Fotomontage-Ensemble stellte eine bis dahin noch nicht 
gekannte Form der politischen Inszenierung dar. Rosalinde Sartorti wies darauf hin, 
dass es sich bei dieser Agitkonstruktion um ein etwa 12 Meter hohes Modell des 
Staudamms handelte, das auf beiden Seiten von noch höheren Fotos von Lenin und 
Stalin eingefasst wurde. Diese Inszenierung wurde damals als eine „weltweite Errun-
genschaft“7 bezeichnet, „da nie zuvor, in keinem Land der Welt, so riesige Vergröße-
rungen von Negativen hergestellt worden waren. Die beiden Fotoportraits von Lenin 
und Stalin maßen jeweils 25 Meter in der Höhe und 9 Meter in der Breite und übertra-
fen damit alles bisher Dagewesene. [...] Diese Vergrößerungen waren so arbeitsauf-
wendig und kostspielig, dass alle Elemente ohne aktuellen Tagesbezug sorgfältig de-
montiert, aufbewahrt und mehrere Jahre hintereinander wiederverwendet wurden.“8 
Das geschah ebenso mit der aufwendigen Sichtagitation, die anlässlich von Feiertagen 
die ganze Front eines Kremlgebäudes bedeckte. Bei dieser Sichtagitation hatte sich 
ein riesiges Kopfporträt von Stalin etabliert. Der mittels der Sichtagitation inszenierte 
Kult um die Person Stalins erreichte spätestens zu den Feierlichkeiten anlässlich des 
Jahrestages der Oktoberrevolution im Jahr 1934 mythische Züge.9 Zwar war es zu-
nächst nur den Bewohnern Moskaus vorbehalten, diese Agitations-Montagen auf den 
Plätzen ihrer Hauptstadt „live“ zu sehen, doch verbreitete sich die Kenntnis über die 
neuen Formen einer visuellen Kommunikation schnell im ganzen Land. Die Zeitun-
gen reproduzierten zahlreiche Fotos dieser neuen Bildagitation und multiplizierten de-
ren Wirkung somit für die gesamte Sowjetunion.  

Ein weiterer Bestandteil der flächendeckenden Sichtagitation waren Plakate und 
Banner, auf denen die „Väter der Revolution“ in einer genealogischen Reihung er-
schienen. Als Beispiel sei das Plakat „Hoch mit dem Banner von Marx, Engels, Lenin 

                                                           
7
  Siehe: Proletarskoe foto, Heft 6 (1932), S. 14. 

8
  ROSALINDE SARTORTI: „Großer Führer, Lehrer, Freund und Vater“. Stalin in der Foto-

grafie, in: Führerbilder. Hitler, Mussolini, Roosevelt, Stalin in Fotografie und Film, hrsg. 
von MARTIN LOIPERDINGER u.a.,  München, Zürich 1995, S. 189-210, hier S. 201.  

9
  Vgl. hierzu die Ausführungen bei Jeffrey Brooks, der den Sozialistischen Realismus zu 

dieser Zeit wie folgt beschreibt: „Socialist realism in 1934 belonged to the performance. It 
was neither a literary tradition nor simply the tool of a dictatorship.“ Zitiert nach JEFFREY 

BROOKS: Thank You, Comrade Stalin. Soviet Public Culture from Revolution to Cold War, 
Princeton 2000, S. 109. 
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und Stalin!“ (Abb. 8) genannt, auf dem Stalin in gewisser Weise als Vollender des 
großen Revolutionsgedankens vorgestellt wird. Die Inszenierung Stalins als legitimer 
Nachfolger Lenins, Marx’ und Engels’ kann anhand von zahlreichen Plakaten aufge-
zeigt werden. Sie lässt sich als logische Weiterentwicklung der frühen Mythenbildung 
der russischen Geschichte lesen.  

Der Personenkult Stalins bildete sich mit Beginn des ersten Fünfjahresplans Ende 
der 20er Jahre heraus. Das Paradoxe dieses „sozialistischen Kultes“ bestand darin, 
dass er seine Kraft überwiegend aus der Verankerung der proletarischen Revolution 
in einer breiten sozialen Basis schöpfte, aus dem Enthusiasmus der Massen, der noch 
jungen Arbeiterklasse, die danach strebte, ihre Vorstellungen von der „neuen“ oder 
„fortgeführten“ Revolution an einen Namen zu binden. Beachtenswert sind hierbei 
die übertriebene Sakralität und die massenwirksame Intensität, mit der der Stalinkult 
inszeniert und rezipiert wurde. Stalin gründete seinen Ruhm und seine Macht auf der 
Grundlage seiner Vorgänger. Die Geschichte der Revolution und die Gründer des 
Marxismus wurden dabei jedoch zu Objekten der Mythologisierung. Es wurde ein 
„Pantheon der Helden“ zusammengestellt. Dieses Pantheon krönte Stalin dann selbst. 

Das Plakatwesen zeigt diese Entwicklung auf, so dass sich Stalins sukzessive 
Machtakkumulation auch bildlich nachvollziehen lässt. Machtzuwachs und politische 
Einflussnahme wurden in deutlicher, unmissverständlicher Weise visualisiert. Interes-
sant ist, dass Stalins Herrschaftsanspruch in der Anfangszeit noch in erheblichem 
Maße von der durch Lenin legitimierten Nachfolge abhing. Deshalb wurde Stalin zu-
nächst nur als der getreue Schüler Lenins gesehen, der sich erst Jahre nach dessen 
Tod aus der ihm unliebsamen Position befreien konnte und mit eigenen, weg-
weisenden Entscheidungen den Aufbau des nun auf die Sowjetunion begrenzten „So-
zialismus in einem Land“ zu beschleunigen wusste. Um sein Anrecht auf politische 
Urheberschaft des sozialistischen Aufbaus auszuweiten, musste Stalin mit der Vor-
stellung aufräumen, dass Lenin der einzige „Autor“ der Revolution war. Der Mythos 
der Leninschen Gründerfigur, der sich nicht richtig für die eigenen Zwecke instru-
mentalisieren ließ, sollte nun durch eine Mystifizierung der eigenen Person gebrochen 
werden. Dieser Instrumentalisierungsprozess, der für die „Stalinfotografie“ aufgezeigt 
wurde, ist auch im Plakatmedium nachzuweisen. Ein Vergleich der Plakate der zwan-
ziger und dreißiger Jahre lässt „das erste Jahrzehnt seiner Herrschaft als äußerst vor-
sichtigen und langsamen Prozess des Heranwachsens zu voller Größe, des Heraustre-
tens aus der Menge wie auch des Sich-Lösens aus dem Schatten“10 seines Meisters 
Lenin erscheinen. Diese Chronologie des Stalinkultes – eine kontinuierliche Verklei-
nerung von Lenin bis hin zu seinem Verschwinden aus dem Bild bei paralleler Auf-
wertung der Person Stalins – manifestierte sich visuell im Plakat. Die einzelnen Etap-
pen von Stalins kontinuierlichem Machtzuwachs lassen sich sukzessive nachvoll-
ziehen. Dies veranschaulicht beispielsweise die zum 18. Jahrestag der Oktoberrevolu-
tion, im Jahr 1935, erschienene Titelseite der Zeitschrift Die Arbeiterin (Abb. 9), die 
den bildlichen Ablösungsprozess aufzeigt. Stalin befreite sich zu diesem Zeitpunkt 
von der physischen Gegenwart Lenins und verwaltete das historische Erbe seines 
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  Vgl. die Ausführungen bei SARTORTI, „Großer Führer“ (wie Anm. 8), S. 196. 
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Vorgängers jetzt allein. Die Errungenschaften der Oktoberrevolution werden nur noch 
mit seiner Person bildlich assoziiert. Lenins Portrait erscheint lediglich auf einer Fah-
ne, deren Ausmaß und Größe jedoch nicht mehr an den neuen „Volksführer“ heran-
reichen kann. Der „Vater der Revolution“ hat sein politisches Erbe an Stalin weiterge-
reicht. Die „neue Revolution“ liegt jetzt ganz in dessen Händen. Hierdurch wird Sta-
lin zur Symbolfigur einer zweiten gesellschaftlichen Transformation. Erst zehn Jahre 
nach Lenins Tod, im Jahr 1934, schien Stalin seine Schülerrolle allmählich abzulegen, 
indem der bildrhetorische Aufbau einer neuen politischen „Führer“-Ikonologie be-
gann. Die Leninportraits wurden seltener, und Stalin löste sich sichtlich von ihnen. 
Wurden die Konterfeis beider Politiker auf einem Plakat abgebildet, so sollte nun vor 
allem suggeriert werden, dass Lenin in Stalin weiterlebe.  

Bei der chronologischen Betrachtung der Plakate wird deutlich, dass die Darstel-
lungen Lenins und Stalins einem bestimmten Darstellungsmodus verpflichtet waren und 
dass Stalin erst durch Lenin, der als Vaterfigur des nachrevolutionären Russland fun-
gierte, seine bildliche und politische Legitimation erhielt.11 In den ersten Plakaten, die 
das Planjahrfünft seit 1928 begleiteten, stand Lenin noch allein für den Aufbau des 
Landes und die Elektrifizierung der Sowjetunion. Die frühen Plakate betonten die indu-
strielle Revolution im Hinblick auf Lenin als Symbolfigur. Hierdurch entstand zunächst 
der Eindruck, Lenin beaufsichtige die Planung des Ersten Fünfjahresplans. Dieser Ein-
druck wurde weiter dadurch gestützt, dass zahlreiche Plakate seine bekannte Losung 
„Kommunismus – das ist sowjetische Kraft plus Elektrifizierung“ als Motto trugen.  

Mit dem Machtzuwachs Stalins mussten auch die symbolbeladene Darstellung 
Lenins und seine bisherige bildfunktionelle Bedeutung entkräftet werden. Dieser Pro-
zess einer bildlichen „Dekonstruktion“ lässt sich seit Anfang der dreißiger Jahre beo-
bachten. Die ersten Plakate, auf denen Stalin allein, ohne Lenin, zu sehen ist, stam-
men aus dem Jahr 1931. Stalins Darstellung unterschied sich von der Lenins schon 
dadurch erheblich, dass Lenin immer als gelehrter Zivilist dargestellt wurde, Stalin 
hingegen von Beginn an als Militarist auf den Plakaten erschien. Diese zunächst an-
scheinend banale Beobachtung hatte für die weitere Plakatentwicklung in den 1940er 
Jahre eine entscheidende Bedeutung.  

Festzuhalten bleibt weiterhin, dass die Konsolidierung von Stalins Macht bildlich 
an einen politischen Totenkult um Lenin gekoppelt war. Der Kult um einen toten Le-
nin konnte Stalin nicht gefährlich werden. Im Gegenteil: Er nutzte ihn geschickt zur 
Festigung seiner eigenen Wirkungsmacht.  

 
 

Der Höhepunkt der Stalinverehrung 
 

Ein neues Kapitel der Stalindarstellung begann für die Sowjetunion mit der Betei-
ligung am Zweiten Weltkrieg 1941. Nun wurde Stalin, der zuvor „nur“ der „Führer“ 

                                                           
11

  Vgl. hierzu die Ausführungen bei REINHARD LÖHMANN: Der Stalinmythos. Studien zur So-
zialgeschichte des Personenkultes in der Sowjetunion (1929-1935), Münster 1990. Siehe 
auch BENNO ENNKER: Leninkult und mythisches Denken in der sowjetischen Öffentlichkeit 
1924, in: Jahrbücher für Geschichte Osteuropas 44 (1996), S. 431-455. 
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der Zivilbevölkerung war, zum großen Heeresführer stilisiert. Es erwies sich als ge-
schickt, dass man ihn bereits von Anfang an in militärischer Kleidung porträtiert hat-
te. Hierdurch war eine bildliche Kontinuität seiner Darstellung gesichert: Stalin, der 
bereits zu Friedenszeiten im Plakat als Militarist erschien, konnte jetzt um so überzeu-
gender das Land im Kampf verteidigen und die Soldaten siegessicher in die Schlacht 
begleiten. Ein Plakat von Iraklii Toidze mit dem Titel „Stalin führt uns zum Sieg“ 
(Abb. 10) aus dem Jahr 1943 mag dies exemplarisch verdeutlichen.  

Nach dem tatsächlichen Sieg im „Großen Vaterländischen Krieg“ waren der Sta-
linverehrung keine Grenzen mehr gesetzt. Den Höhepunkt ihrer medialen Laufbahn 
erhielt diese Verehrung zu Stalins 70. Geburtstag im Dezember 1949. An diesem Tag 
erhob sich der „Generalsekretär“ auf dem Roten Platz in himmlische Höhen. Die 
Montage wurde als Titelseite einer Sondernummer der Zeitschrift Ogonëk [Flämm-
chen] publiziert. (Abb. 11) Die religiösen Anleihen sind offenkundig. Spätestens in 
dieser Montage, die eine Gleichsetzung von Stalin und Gottvater apostrophiert, fand 
eine politisch-religiöse Apotheose statt.  

Das politische Konzept des Stalinismus, das visuell von einem ideologischen Ge-
samtkunstwerk begleitet wurde, erreichte jetzt einen nicht mehr zu steigernden bildli-
chen Höhepunkt. Diese Abbildung korrespondierte mit den Porträts des Generalsekre-
tärs, die bei den Jahresfeiern der Oktoberrevolution und am 1. Mai – ähnlich wie die 
Ikonen bei kirchlichen Prozessionen – mitgetragen wurden. Der religiöse Bezug war 
nicht mehr zu übersehen. 

 
 

Die Etappen der Machtakkumulation: eine Zusammenfassung 
 
In der Vorbereitungsphase zum großen Machtauftritt kam dem Doppelporträt von Le-
nin und Stalin eine besonders wichtige Rolle zu, denn hier konnte Stalin seine These 
vom besten Schüler und treuesten Mitstreiter Lenins bildlich untermauern. Dann ge-
lang es Stalin immer besser, das Image Lenins auf sich zu übertragen. So war es nur 
konsequent, dass schon bald nicht mehr Lenin, sondern Stalin auf den Plakaten als 
„Generalissimus“ erschien. Rosalinde Sartorti zeigte auf, dass sich Stalin gegen die 
Unsterblichkeit Lenins zu behaupten hatte, sofern er sich derselben Verehrung seiner 
Gefolgsleute und des sowjetischen Volkes sicher sein wollte. Die vorhandenen emo-
tionalen Energien mussten nun auf ihn, den legitimen Nachfolger, übertragen werden 
„gegen Lenin und mit Lenin. Gegen Lenin, weil Lenin nicht der einzige anerkannte 
Führer bleiben durfte. Mit Lenin, weil nur derjenige die Führerrolle ausfüllen konnte, 
der sich als würdiger Nachfolger darzustellen wusste.“12 Hier begann der Kampf um 
die Nachfolge der emblematischen Reihe Marx, Engels und Lenin und auch die Um-
schreibung der sowjetischen Geschichte als nicht endender Prozess der Fälschung.13 

                                                           
12

   SARTORTI, „Großer Führer“ (wie Anm. 8), S. 191. Siehe auch DIES.: Helden des Sozialis-
mus in der Sowjetunion. Zur Einführung, in: Sozialistische Helden (wie Anm. 5), S. 35-45. 

13
  Siehe hierzu JONATHAN SAWDAY: Das Um-Schreiben einer Revolution: Restoring History 

in the Restoration, in: Nationales Bewußtsein und kollektive Identität. Studien zur Ent-
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Stalin war vermutlich, zumindest unter der Landbevölkerung, nie so beliebt wie Le-
nin, trotzdem dürfte er wie kein anderer Politiker nach ihm optisch gegenwärtig ge-
wesen sein. Jedoch – entgegen der Darstellung im Plakat – suchte Stalin (im Gegen-
satz zu Hitler oder Mussolini) nie das „Bad in der Menge“. Angeblich – so wird es 
überliefert – begab er sich nur ein Mal persönlich zu einem der großen Industriepro-
jekte, um dort mit Arbeitern zusammenzutreffen. Auch empfing er selbst nur bis ins 
Jahr 1935 jugendliche Bestarbeiter im Kreml. Schon nach wenigen dieser Empfänge 
soll er entschieden haben, dass es einem Herrscher besser zu Gesicht stehe, sich selte-
ner der Öffentlichkeit zu zeigen. Zudem gibt es keine einzige Aufnahme, in der Stalin 
mit seiner Frau oder seinen eigenen Kindern dargestellt worden wäre.14 Daher konnte 
Sartorti zur Annahme gelangen, dass „zu den wohl bekanntesten, weil alljährlich zu 
den großen Feiertagen erneut aufgenommenen Gruppenportraits, [...] die Aufnahmen 
von Stalin auf der Tribüne des Leninmausoleums [zählen], die ihn inmitten der übri-
gen dort aufgereihten Regierungsmitglieder bei der Abnahme der Parade zeigen.“15 
Diese Fotografien dienten als Vorlagen für zahlreiche Plakate, die in hoher Auflage in 
den Straßen ausgehängt wurden. So konnte Stalin allgegenwärtig sein, ohne je phy-
sisch dabeigewesen zu sein. Zu „wahrer“ Größe verhalf ihm die Fotomontage, durch 
deren Technik ein Bild von Stalin in vieler Hinsicht und in immer neuen Versionen  
– wie z.B. in überdimensionaler Vergrößerung – montiert werden konnte. Bevor sich 
Stalins Allmachtanspruch auch bildlich manifestierte, waren Lenin und er ebenbürtig 
dargestellt. Bei den Plakaten, die Stalin als Redner auf Parteitagen demonstrierten, 
trat er zunächst nie ganz allein ins Bild. Lenin war zumindest dadurch präsent, dass er 
als Porträt hinter Stalin hing oder als Büste neben ihm stand. Erst als Stalin nicht 
mehr der Legitimation durch seinen unmittelbaren Vorgänger bedurfte, entfiel die 
Darstellung von Vladimir Il’ič auf den Plakaten gänzlich. Dass dies möglich wurde, 
war an sich schon sensationell, denn schließlich war es nicht Stalin, sondern Lenin, 
„an den sich alle Hoffnung auf die Verwirklichung des Glücks der Menschheit durch 
den Aufbau des Kommunismus geknüpft hatte. Um seine Person entstanden nach dem 
frühen Tod im Jahr 1924 im Volk ein großer Kult und zahlreiche Legenden, die in 
vieler Hinsicht der bäuerlichen Verehrung des ‚guten Zaren‘ ähnelten. Gegen diese 
‚Unsterblichkeit‘ seines Vorgängers musste Stalin sich behaupten, sofern er sich der-
selben Verehrung seiner Gefolgsleute und des sowjetischen Volkes versichern woll-
te.“16 Auf welche Weise über das Bildmedium versucht wurde, die in Bezug auf Le-
nin vorhandenen emotionalen Energien auf die nächste Generation (auf den revoluti-
onären „Sohn“ Stalin) zu übertragen, ist ein spannendes Kapitel sowjetischer Bildagi-
tation. Die Formen der Bildmanipulation waren vielfältig; sie bezeugen ein Repertoire 
                                                                                                                                                 

wicklung des kollektiven Bewußtseins in der Neuzeit, hrsg. von HELMUT BERDING, 2. 
Aufl., Frankfurt a.M. 1996, S. 323-345. Siehe weiterhin DAVID KING: Stalins Retuschen. 
Foto- und Kunstmanipulation in der Sowjetunion, Hamburg 1997 (engl. Ausgabe: The 
Commissar Vanishes. The Falsification of Photographs and Art in Stalin’s Russia, New 
York 1997). 

14
  Vgl. hierzu die Ausführungen bei SARTORTI, „Großer Führer“ (wie Anm. 8), S. 199. 

15
  Ebenda. 

16
  Ebenda, S. 190-191. 
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von mitunter sogar widersprüchlichen und sich situativ verändernden Bildstrategien. 
Auf eine Formel gebracht könnte das heißen: „gegen Lenin“, „mit Lenin“ und manch-
mal eben auch „ohne Lenin“.17  
 
 
Der stalinistische Größenwahn 
 
Der Kanon an standardisierten Darstellungen, der für Stalin entworfen wurde und an 
dem er auch selbst mitwirkte, ist – was man bei der hohen Anzahl von Plakaten nicht 
vermuten würde – dennoch übersichtlich. Es ist in der Forschung bereits darauf hin-
gewiesen worden, dass es weitestgehend dieselben Porträts des „Führers“ sind, die in 
immer neuen Kombinationen mit Industrie-Aufnahmen, mit einzelnen Bevölkerungs-
gruppen oder Vertretern verschiedener Berufsgruppen und mit entsprechenden Lo-
sungen und Zitaten zu überdimensionalen Fotoensembles oder Plakaten montiert 
wurden. Hierbei ist der auf Totalität zielende Umgestaltungswahn Stalins und dessen 
Forderung einer gesamtgesellschaftlichen Transformation in der Plakatgestaltung zu-
nehmend ablesbar. Da die Umgestaltung auch den Eingriff in die Natur nicht aus-
schloss, entstanden neben riesigen Industrieanlagen auch gigantische Staudammpro-
jekte. Als Paradebeispiel einer technischen Errungenschaft galt der Bau des Weiß-
meerkanals. Die Zeitschrift SSSR na stroike [UdSSR im Bau] begleitete die Entwick-
lung dieser Großbaustellen, indem sie bekannte Künstler und Fotografen mit einer 
fotografischen Dokumentation der Projekte beauftragte. Mit ihren Bild- und Text-
kommentaren unterstützte die Zeitschrift maßgeblich den Mythos eines grenzenlosen 
Fortschritts. Ein Plakat aus dem Jahr 1951, das von einem Künstlerkollektiv entwor-
fen wurde, greift diese Allmachtsphantasien Stalins auf. Das Bild und der Slogan des 
Plakates „Unter der Führung des großen Stalin – Vorwärts zum Kommunismus!“ 
(Abb. 12) apostrophieren den Personenkult um Stalin und vermitteln einen Eindruck 
von der Dimension, die dieser Kult im Bildmedium erreichen konnte. Dieses Plakat, 
das als letztes Bildbeispiel vorgestellt wird, verweist auch auf das Thema „Mythos 
und Raum“. Der Raum, selbst ein kognitives Konstrukt, wird hier zur Projektionsflä-
che für die voluntaristische Politik, mit der Stalin sich die UdSSR unterwarf und das 
russische Volk terrorisierte. Auf diesem Plakat ist der Aspekt der Raumpolitik bild-
lich dadurch artikuliert, dass Stalins Auftritt in der Öffentlichkeit von einem Aus-
schnitt einer russischen Weltkarte hinterfangen wird. Auf ihr ist die räumliche Aus-
dehnung der Sowjetunion zu sehen, und markante Punkte – wie beispielsweise neue 

                                                           
17

  Letztere Strategie zeigt eine Fotografie von James Abbe aus dem Jahre 1932, auf der Stalin 
in seinem Arbeitszimmer im Kreml abgebildet ist, wie er an seinem Schreibtisch sitzt und 
sich durch Karl Marx, den Begründer des „wissenschaftlichen Kommunismus“, inspirieren 
lässt. Dieser thront in einer gerahmten Fotografie an der Wand hinter Stalin und scheint 
dessen geistige Arbeit zu befruchten. Der Fotograf James Abbe hat dieses Bild, das Stalin 
als direkten Nachfolger von Karl Marx darstellt, am 13. April 1932 aufgenommen. Das 
Museum Ludwig zeigte vom 2. Oktober 2004 bis zum 9. Januar 2005 die Ausstellung 
„Shooting Stalin. Die ,wunderbaren Jahre‘ des Fotografen James Abbe“ (1883-1973). Ein 
gleichnamiger Katalog erschien im Steidl Verlag 2004. 
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sozialistische Städte und industrielle Großbaustellen – sind farbig durch einen roten 
Stern markiert und namentlich hervorgehoben. 

Stalins erhobener rechter Arm und sein Zeigegestus symbolisieren den Macht-
anspruch. Die Volksmenge, die ihn umgibt, erfüllt das Bedürfnis nach kollektiver 
Selbstvergewisserung. Die Mobilisierung von Massen, die Stalin sehr gut gelang, 
wird in diesem Plakat noch einmal thematisiert. Das Plakatmotiv verdeutlicht, dass 
die Raumdarstellungen für Stalin ein willkommenes Instrument der politischen Macht-
artikulation waren. Zudem zeigt dieses Plakat, dass der Nationalitätenkonflikt, der in 
der Sowjetunion ein aktuelles Thema war, durch Bilder wie dieses – auf dem eine 
friedliche und glückliche Zusammenkunft aller Volksgruppen mit dem Generalsekre-
tär der UdSSR gezeigt wird – entkräftet werden sollte. Der Raum als ‚gedachter 
Raum‘ und als mythische Projektionsfläche wird hier zum Konstruktionselement ei-
ner sowjetstaatlichen Identität.  

 
 

Die doppelte Mythisierung: 
Der Gründungsmythos um ein historisches Ereignis und die personengebun-
dene Mythenbildung. Eine abschließende Betrachtung 
 
Die hier behandelten Plakate zeigen, auf welche Weise ereignis- und personenbe-
zogene Mythen bildlich miteinander gekoppelt wurden. Interessanterweise greifen 
beide Kategorien – der Gründungsmythos um die Russische Revolution und die My-
thenbildung um Lenin und Stalin – stark ineinander über. Sowohl der Personenkult 
um Lenin und Stalin als auch die Mythenbildung um die Rolle des Arbeiters im Sozi-
alismus (der „Riese Proletariat“) oder das neue Bündnis von Arbeiter- und Bauern-
schaft lassen sich anhand der Entwicklung und Steuerung des politischen Plakates 
sukzessiv aufzeigen. Das eine war nicht möglich ohne das andere: Die Darstellung 
des Arbeiterhelden war ohne die gleichzeitige Verehrung der politischen Führungska-
der undenkbar und wurde auch bildlich meistens gekoppelt. 

Diese „doppelte Mythisierung“ zeigt sich im Plakat in unterschiedlicher Gestal-
tung. Zum einen wurde der Gründungsmythos der russischen Weltrevolution anhand 
von Symbolen und Emblemen immer wieder ins Plakat gebracht, auch dann weiter-
hin, als man mit dem Ersten Fünfjahresplan den Aufbau des Sozialismus in einem 
Land propagierte und von dem Weltrevolutionsgedanken Abstand nahm. Zum ande-
ren wurde ein zunehmender Personenkult um Stalin und „seine“ Volkshelden (z.B. 
die Stachanov-Arbeiter) visuell inszeniert. Ziel der stalinistischen Propaganda sollte 
es einerseits sein, den ideologischen Utopien „neuer Mensch“ und „neue Gesell-
schaft“ im Plakat durch eine knappe, eingängliche Formulierung und verständliche 
Bildstrukturen zum Ausdruck zu verhelfen. Die sozialutopischen Vorstellungen wur-
den in Bilder verpackt, deren Bildmotive zu einem großen Teil der Tradition der Ar-
beiterbewegung entsprangen und daher dem Volk vertraut waren. Das wogende Korn-
feld, die rauchenden Schlote der Fabrik, das Bild vom Zug der Werktätigen und dem 
klassenbewussten Industriearbeiter wurden als Arbeitsethik verkörpernde Bildmotive 
weiter benutzt. Die aus der Produktionssphäre entnommenen Motive dienten dazu, 
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den Idealfall gesellschaftlicher Produktion zu zeigen und den Arbeitsprozess erneut 
zu organisieren. Andererseits wurde durch die stalinistische Propaganda ein nachhal-
tiger, langatmiger Personenmythos etabliert, der auch im gegenwärtigen Russland – 
trotz der Kenntnis der stalinistischen Schreckensherrschaft und des totalitären Re-
gimes – nicht ganz erloschen ist.18 

Über die Bildpropaganda in der frühen Sowjetunion lässt sich sagen, dass sie die 
staatlichen Vorgaben visuell souverän inszenierte und politische „Schlagbilder“ schuf, 
deren Wirkungsmacht von langer Dauer war.19 Mit dieser Untersuchung wurde auf-
zuzeigen versucht, dass über das Plakat keine Argumente vermittelt, sondern ein 
Glaubensbekenntnis gefordert wurde. Die Symbole, die für eine sozialistische Ikono-
graphie kanonisiert und über das Plakatmedium visuell vermittelt wurden, transpor-
tieren Botschaften, erlaubten aber keinen Widerspruch. So läßt sich abschließend sa-
gen, dass die Betrachtung der Plakate vor allem einen Tatbestand verdeutlicht: Auch 
für den Staatssozialismus sowjetischer Prägung galt: „Wer im Besitz der Symbole ist, 
hat die Macht; und wer die Macht hat, braucht Symbole.“20 Die politischen Plakate 
waren daher Teil einer umfassenden Bildpropaganda, sie schufen Bilder der Macht, 
aber sie besaßen auch eine eigene Macht, die vor allem darin bestand, dass sie das vi-
suelle Langzeitgedächtnis der sowjetischen Bevölkerung nicht unbeachtlich prägten.  
 
Abbildungsnachweis: 

Abb. 1, 2: Seht her Genossen! Plakate aus der Sowjetunion, hrsg. von der Rheinisch-
Westfälischen Auslandsgesellschaft, kommentiert von KLAUS WASCHIK, Dortmund 1982. 

Abb. 3, 4, 5, 6, 8, 10, 12: VICTORIA E. BONNELL: Iconography of Power. Soviet Political 
Posters under Lenin and Stalin, Berkeley u.a. 1997. 

Abb. 7, 9, 11: Führerbilder. Hitler, Mussolini, Roosevelt, Stalin in Fotografie und Film, 
hrsg. von MARTIN LOIPERDINGER u.a., München, Zürich 1995. 

                                                           
18

  Vgl. hierzu auch die Einführung von LEONID LUKS in: Forum für osteuropäische Ideen- 
und Zeitgeschichte 7 (2003), 1, S. 9-13. Luks zeigt am Beispiel der Kontroverse, die an-
lässlich des 50. Todestages Stalins in der russischen Öffentlichkeit entstand, wie gespalten 
die heutige Gesellschaft in ihrer Bewertung der Stalin-Tyrannei ist. Siehe auch BORIS 

CHAVKIN: Diskurse über Stalin im heutigen Rußland, in: Forum für osteuropäische Ideen- 
und Zeitgeschichte 7 (2003), 2, S. 153-169. Chavkin vertritt die These, dass sich die Ent-
stalinisierung zwar gegen den sogenannten Personenkult Stalins richtete, nicht aber gegen 
den Stalinismus als politisches System.  

19
  Die Langzeitwirkung von Bildern untersuchte GUSTAV JAHODA: Das Überdauern der Bil-

der, in: Das soziale Gedächtnis. Geschichte, Erinnerung, Tradierung, hrsg. von HARALD 

WELZER, Hamburg 2001, S. 260-275. 
20

  STEFAN TROEBST, WILFRIED JILGE: Zur Einführung: Staatssymbolik und Geschichtskultur 
im neuen Osteuropa, in: Osteuropa 53 (2003), S. 908-909, hier S. 908. Die Autoren bezie-
hen sich auf eine Untersuchung von JAN KUBIK: The Power of Symbols Against the Sym-
bols of Power, Pittsburgh 1994. Zu diesem Thema ist auch eine ältere Studie nach wie vor 
interessant: HARRY PROSS: Politische Symbolik. Theorie und Praxis der öffentlichen 
Kommunikation, Stuttgart u.a. 1974. 
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 Abb. 1: „1. Mai 1920. Über die Scherben des Kapitalismus zur weltwei-

ten Bruderschaft der Werktätigen“ 
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 Abb. 2: „Jede beliebige Festung werden wir beherrschen! Für die Be-

herrschung der Technik im Kampf!“ 
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 Abb. 3: „Die Durchführbarkeit unseres Programms liegt am richtigen Men-

schen, an Dir und mir“ 
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 Abb. 4: „Der Sieg des Sozialismus in unserem Land ist garantiert, die  

Basis der sozialistischen Wirtschaft ist geschaffen“ 
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Abb. 5: „Die Stachanovbewegung“ 
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 Abb. 6: „Unter dem Banner Lenins für den sozialistischen Aufbau“ 
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Abb. 7: Fotomontage-Wände auf dem Sverdlov-Platz in Moskau 
 

 

 
 
Abb. 8: „Hoch mit dem Banner von Marx, Engels, Lenin und Stalin!“ 
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 Abb. 9: Titelseite der Zeitschrift Die Arbeiterin 

 



 

 

 

103

 
 
 Abb. 10: „Stalin führt uns zum Sieg“ 
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 Abb. 11: Titelseite einer Sondernummer der Zeitschrift Ogonëk zu Stalins  

70. Geburtstag im Dezember 1949 
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Abb. 12: „Unter der Führung des großen Stalin – Vorwärts zum Kommunismus!“ 
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Mythos und städtisches Selbstbild. Gedenken an 
Bombenkrieg und Kriegsende in Hamburg nach 1945 

von 

Malte  T h i e ß e n  
 
 
 
Kriegsende 1945 und „Hamburg-Mythos“ 

„Das geschichtliche Interesse der meisten Men-
schen ist viel weniger auf kritische Erkenntnis der 
wirklichen Vergangenheit als auf eine Legenden-
Bildung gerichtet, die den gegenwärtigen Partei-
interessen nützlich ist.“1 

Mit dieser Erkenntnis kommentierte Anfang 1950 ein desillusionierter Heinrich Heff-
ter, der erste Leiter der Hamburger Forschungsstelle für die Geschichte des Natio-

nalsozialismus, den öffentlichen Umgang mit der nicht einmal fünf Jahre zurücklie-
genden Kapitulation Hamburgs. Tatsächlich hatte bereits zwei Jahre nach Kriegsende 
eine wissenschaftliche Untersuchung des „Letzten Kapitels“ Hamburgs im „Dritten 
Reich“ einen ebenso beliebten wie verbreiteten Mythos zur Hamburger Kapitulation 
erstmals schriftlich fixiert2: Kurt Detlef Möller, der spätere Leiter des Hamburger 
Staatsarchivs, beschrieb den Hamburger Gauleiter Karl Kaufmann als treibende Kraft, 
der 1945 gegen den Willen Hitlers, quasi unter Lebensgefahr, mit Unterstützung 
durch den Kampfkommandanten Alwin Wolz die kampflose Übergabe Hamburgs an 
die Briten durchgesetzt habe. Der Umstand, „dass Hamburg in der drängenden Not 
jener Tage das Letzte und Schlimmste, nämlich die restlose und endgültige Zerstö-
rung erspart blieben geblieben“3 war, umgab den Gauleiter insofern fortan mit der 

                                                           
1  HEINRICH HEFFTER: Erster Bericht über vorläufige Forschungsergebnisse der Forschungs-

stelle für die Geschichte des Nationalsozialismus in Hamburg, 03.01.1950, in: Staatsarchiv 
Hamburg (im Folgenden StAHH) 131-1II Senatskanzlei-Gesamtregistratur II, 811. 

2  Die Darstellung einer mutigen kampflosen Übergabe durch den Hamburger Gauleiter am 3. 
Mai war seit Kriegsende nicht nur in Hamburger Zeitungen wie in der Serie der Hamburger 

Freien Presse: Kapitulation oder Untergang – Die letzten Tage des Krieges in Hamburg (ab 
20.04.1946), verbreitet worden: Bereits am 15. Mai 1945 hatte der erste Bürgermeister nach 
Kriegsende, der von der britischen Militärregierung eingesetzte Rudolf Petersen, in seiner 
Antrittsansprache dem ehemaligen Gauleiter seine „Anerkennung“ dafür ausgesprochen, 
dass er „den Mit [= Mut] gefunden hat, unsere Stadt vor dem Schrecken eines letzten sinnlos 
gewordenen Kampfes zu bewahren, um damit nicht nur das Blut und Gut unserer Mitbürger, 
sondern auch dem Gegner Blut und Opfer zu ersparen“; Ansprache Rudolf Petersen vom 
15.05.1945, in: StAHH 131-14 Verbindungsstelle zur Militärregierung, III 3. 

3  KURT DETLEV MÖLLER: Das letzte Kapitel. Die Geschichte der Kapitulation Hamburgs, 
Hamburg 1947, S. 149. 
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Aura eines „im Grunde […] verantwortungsbewussten Staatsmannes“4, wie Kritiker 
Möllers bemängelten. 

Pikanterweise hatte das städtische Parlament, die Hamburger Bürgerschaft, im 
Jahre 1946 zwar den Auftrag für Möllers „Darstellung der Ereignisse […], die zur 
kampflosen Übergabe Hamburgs führten“5, gegeben. Allerdings waren sich dabei alle 
Parteien einig gewesen, dass eine wissenschaftliche Aufarbeitung dringend erforder-
lich sei, um das seit Kriegsende kursierende apologetische Kaufmann-Bild zu revidie-

ren. Der Landesvorsitzende der FDP brachte das politische Interesse an einer histori-
schen Darstellung der Kapitulation auf den Punkt: „Die Einsicht, keinen sinnlosen 
Endkampf zu befehlen“, sagte Willy-Max Rademacher, habe nämlich nicht „irgend-
ein besonderer Teil der nationalsozialistischen Auffassung“ gehabt – gemeint war 
Gauleiter Kaufmann –, sondern „nichts weiter als der Geist dieser Stadt, den wir den 
hanseatischen nennen“.6 

Dieser geschichtspolitische Wunsch nach einer entlastenden und gemeinschafts-
stiftenden Interpretation des Kriegsendes erfüllte sich indes erst 1950 – mit einer kriti-
schen Prüfung des „Letzten Kapitels“ durch Heinrich Heffter in einem Vortrag in der 
Hamburger Universität: Heffter erteilte dabei der von ihm als „Kaufmann-Legende“ 
bezeichneten Deutung nicht nur eine deutliche Absage. Er wies zugleich darauf hin, 
dass eben nicht der Gauleiter, sondern allein „der Geist der Hamburger Tradition“7 
die kampflose Übergabe bewirkt habe. Fünf Jahre nach Kriegsende gelang so die Trans-
formation des ambivalenten „Kaufmann-“ in einen konsens- und identitätsstiftenden 
„Hamburg-Mythos“8: An der ebenso mutigen wie vernünftigen Übergabe durch Ham-

                                                           
4  So HEINRICH HEFFTER in seinem Vortrag über „Hamburg und der Nationalsozialismus“ in 

der Hamburger Universität am 9.11.1950, ein Nachdruck mit wichtigen Anmerkungen zu 
diesem Referat und grundlegende Hinweise zur Auseinandersetzung zwischen Möller und 
Heffter finden sich in AXEL SCHILDT: Von der Kaufmann-Legende zur Hamburg-Legende. 
Heinrich Heffters Vortrag „Hamburg und der Nationalsozialismus“ in der Hamburger 
Universität am 9. November 1950, in: Zeitgeschichte in Hamburg 1 (2003), S. 10-46. 

5  So der von der FDP eingebrachte Tagesordnungspunkt in der Bürgerschaftssitzung vom 
26. April 1946, Stenographische Berichte der Hamburger Bürgerschaft, 26.04.1946 (5. Sit-
zung), S. 74. 

6  Grundlegend zur Debatte um Möllers „Letztes Kapitel“ ist JOIST GROLLE: Schwierigkeiten 
mit der Vergangenheit. Anfänge der zeitgeschichtlichen Forschung im Hamburg der Nach-
kriegszeit, in: Zeitschrift des Vereins für Hamburgische Geschichte 78 (1992), S. 1-66, hier 
auch die Zitate von Rademacher, S. 6. 

7  Alle Zitate dieses Abschnitts aus HEFFTER, 1. Forschungsbericht (wie Anm. 1); HEFFTER,  
Hamburg und der Nationalsozialismus (wie Anm. 4). 

8  In der zeitgeschichtlichen Forschung kursieren sowohl die Bezeichnung „Hamburg-Legen-
de“ und „Hamburg-Mythos“; vgl. neben den Beiträgen aus Anm. 4 den kritischen Über-
blick über den „Mythos ‚Sonderfall Hamburg‛“ von MANFRED ASENDORF in der Welt: Die 
Legende vom guten Gauleiter, 14.01.1995, und von MARGARETE MITSCHERLICH: Mai 1945 
– Befreiung vom Elend des Krieges und Konfrontation mit den Folgen der national-
sozialistischen Verbrechen, in: Bürgerschaftsforum – Bürgerschaftliche Veranstaltungs-
reihe: Hamburg 1945: Zerstört. Befreit. Hoffnungsvoll? Dokumentation der Vorträge von 
Ralf Dahrendorf, Margarete Mitscherlich und Ralph Giordano, Hamburg 1995, S. 25-42. 
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burger Bürger symbolisierte sich insofern eine das „Dritte Reich“ überdauernde Tra-
dition, „in der Lebenskraft eines jahrhundertealten bürgerlichen Gemeinwesens ver-
wurzelt“, und damit die Vorstellung, dass die „alte Hansestadt in ihrer selbstbewussten 
Eigenart […] mehr Gegenspieler als Partner des Nationalsozialismus“ gewesen sei. 

Form und Funktion des „Hamburg-Mythos“ ließen sich also, kurz gefasst, be-
schreiben als Narrativ einer NS-Vergangenheit unter Ausschluss des Nationalsozialis-
mus zur Konstruktion einer ungebrochenen Kontinuität städtischer Tradition, oder in 
zwei Worten: Der Mythos vom beständigen „Hanseatischen Geist“9, wie Margarete 
Mitscherlich die Kriegsende-Deutung einmal benannt hat. Wegen der „hanseatischen 
Tradition sachlicher und nüchterner Beurteilung“10 sei demnach im „Dritten Reich“ 
alles „in milderer Form“11 abgelaufen, wie zahlreiche Chroniken der Hansestadt 
immer wieder hervorheben. Aber selbst der ehemals in Hamburg verfolgte Ralph 
Giordano, nicht zuletzt bekannt durch seine Überlegungen zu Deutschlands „Zweiter 
Schuld“, betonte noch anlässlich des 50. Jahrestages des Kriegsendes, das „urbane 
Bürgertum“ der Hansestadt habe dem Nationalsozialismus „mehr Widerwillen 
entgegengebracht, als es andernorts im damaligen Deutschland der Fall war“12. Die 
Thesen von Percy Ernst Schramm zu Hamburg als „Sonderfall in der deutschen 
Geschichte“, besonders aber Jan Heitmanns Untersuchung zur Kapitulation13 spiegeln 
darüber hinaus eine hohe Attraktivität des Hamburg-Mythos selbst für die Geschichts-
wissenschaft wider, wie sie Jerzy Topolski hervorgehoben hat.14 
 
 
Kollektive Mythen und städtisches Selbstbild – Untersuchungsgegenstand 
 
Wie ließe sich der hier skizzierte Zusammenhang zwischen einer mythisierten Erinne-
rung an die NS-Vergangenheit und einem positiven Selbstbild der Erinnernden analy-
tisch fassen? Im Folgenden sollen Luftkriegs-Mythen nach Marieluise Christadler als 
„kollektive Mythen“ untersucht werden, also als ein aus der „Geschichte abgeleitetes 

                                                           
9  MITSCHERLICH (wie Anm. 8), S. 39. 
10  ERICH VON LEHE, HEINZ RAMM, DIETRICH KAUSCH: Heimatchronik der Freien und Hanse-

stadt Hamburg, Köln 1967 (Heimatchroniken der Städte und Kreise des Bundesgebiets, 
36), S. 208. 

11  BERNHARD STUDT, HANS OLSEN: Hamburg. Eine kurzgefasste Geschichte unserer Vater-
stadt, 3. Aufl., Hamburg 1964, S. 98. 

12  RALPH GIORDANO: Hamburg 1945 – und heute?, in: Bürgerschaftsforum (wie Anm. 8), S. 
43-69, hier S. 46. 

13  Vgl. PERCY ERNST SCHRAMM: Hamburg: ein Sonderfall in der Geschichte Deutschlands, 
Hamburg 1964 (Vorträge und Aufsätze des Vereins für Hamburgische Geschichte, 13); 
JAN HEITMANN: Das Ende des Zweiten Weltkrieges in Hamburg. Die kampflose Übergabe 
der Stadt an die britischen Truppen und ihre Vorgeschichte, Frankfurt a.M. 1990 (Euro-
päische Hochschulschriften III, 431), bes. S. 41-49. 

14  Vgl. JERZY TOPOLSKI: Historiographische Mythen. Eine methodologische Einführung, in: 
Mythen in Geschichte und Geschichtsschreibung aus polnischer und deutscher Sicht, hrsg. 
von ADELHEID VON SALDERN, Münster 1996 ( Politik und Geschichte, 1), S. 27-35. 
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Referenzsystem“, das sich aus verschiedenen „symbolischen Szenen und sinnsetzen-
den Modellen“15 zusammensetzt. Für das Forschungsfeld der Erinnerungskultur sind 
diese „symbolischen Szenen“ z.B. Ansprachen auf Gedenkveranstaltungen, politische 
Debatten, Bilder oder Denkmäler, die den Mythos im jeweiligen politischen, situati-
ven und biografischen Kontext und mit einem scharfen Blick auf den „Erwartungs-
horizont“16 aktualisieren. 

Untersuchungsgegenstand ist also die jeweilige Erzählung des Mythos, das kon-
krete „narrative Verfahren“17, nicht aber der Mythos als quasi anthropologische Struk-
tur18, als „Deutungsmuster“19, „Meistererzählung“20 oder kollektives „Geschichts-
bild“21. Erfasst werden kann allein das konkrete Narrativ, die kollektiv entfaltete, 

                                                           
15  MARIELUISE CHRISTADLER: Zur nationalpädagogischen Funktion kollektiver Mythen. Die 

französische ‚Bewegungsliteratur‘ nach 1871, in: Nationale Mythen und Symbole in der 
zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts. Strukturen und Funktionen von Konzepten nationaler 
Identität, hrsg. von JÜRGEN LINK und WULF WÜLFING, Stuttgart 1991 (Sprache und Ge-
schichte, 16), S. 199-211, alle Zitate S. 199. 

16  Mit dem Bezug auf Kosellecks Begriff des Erwartungshorizonts weisen Rudolf Speth und 
Kathrin Mayer darauf hin, dass ein Mythos nur dann rezeptionstauglich und damit erfolg-
reich sein kann, „wenn der politische Sinn mit der Erzählung kongruent ist und an vorhan-
dene semantische Traditionen anzuknüpfen versteht“. Diese Feststellung erweitert insofern 
den Blick der Mythenanalyse, der nicht nur auf den politischen Kontext, sondern außerdem 
auf biografische Hintergründe und den situativen Kontext gelenkt wird. KATHRIN MAYER: 
Mythos und Monument. Die Sprache der Denkmäler im Gründungsmythos des italieni-
schen Nationalstaates 1870-1915, Köln 2004, hier S. 49. Vgl. RUDOLF SPETH: Nation und 
Revolution. Politische Mythen im 19. Jahrhundert, Opladen 2000. 

17  Dass Mythen „vor allem erzählte Geschichten“ darstellen, führt Dörner zu der ebenso 
knappen wie treffenden Bemerkung, bei Mythisierungen handele es sich im Grunde um 
„Erzeugung von Bedeutsamkeit mit den Mitteln der Narration“; SPETH (wie Anm. 16), alle 
Zitate S. 118. 

18  Der grundlegende Beitrag von Lévi-Strauss skizziert beispielsweise eine strukturalistische 
Mythenanalyse, die Mythen als ahistorische Erzählungen begreift, die in ihrer Struktur ver-
glichen werden können und grundlegende ontologische Fragen spiegeln; CLAUDE LÉVI-
STRAUSS: Die Struktur der Mythen (1955), in: Texte zur modernen Mythentheorie, hrsg. 
von WILFRIED BARNER u.a., 3. Aufl., Stuttgart 2003, S. 59-74. 

19  Zum „Deutungsmuster“ als diskursiv vermitteltes „kollektives Wirklichkeitsbewusstsein“ 
vgl. GEORG BOLLENBECK: Bildung und Kultur. Glanz und Elend eines deutschen Deu-
tungsmusters, Frankfurt am Main 1994. 

20  Zur „Meistererzählung“ als „die in einer kulturellen Gemeinschaft zu einer gegebenen Zeit 
dominante Erzählweise des Vergangenen“ und zur Klassifizierung und Typologisierung 
verschiedener Narrative vgl. die instruktive Einführung von KONRAD H. JARAUSCH, MAR-
TIN SABROW: „Meistererzählung“ – Zur Karriere eines Begriffs, in: Die historische Mei-
stererzählung. Deutungslinien der deutschen Nationalgeschichte nach 1945, hrsg. von 
DENS., Göttingen 2002, S. 9-32.  

21  Karl-Ernst Jeismann versteht unter Geschichtsbildern einen kollektiven „Wertungshorizont 
geschichtlicher Vorgänge“ und setzt diese mit Mythen gleich; vgl. KARL-ERNST JEISMANN: 
Geschichtsbilder: Zeitdeutung und Zukunftsperspektive, in: Aus Politik und Zeitgeschichte 
B 51-52 (23.12.2002), S. 13-22, bes. S. 13, Anm. 5. 
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zeitgenössisch sinn- und kohärenzstiftende, meist selektive, kurz gesagt: mythische 
Deutung der Vergangenheit. Es geht beim Gedenken insofern um die öffentliche Er-
zählung eines kollektiv bedeutsamen Ereignisses. Gedenkreden sind darauf angelegt, 
gesellschaftliche Wandlungsprozesse durch Traditionsstiftung zu überspielen, bedeut-
same Ereignisse als beispielhaft herauszustellen und das Publikum in eine homogene 
Erinnerungsgemeinschaft mit gemeinsamer Wertevorstellung und Zukunftsperspek-
tive zu überführen. Als Untersuchungsgegenstand der Erinnerungskultur sind Mythen 
also „symbolische […] Ausdrucksformen“, die „einen Beitrag zur Formierung 
kulturell begründeter Selbstbilder leisten“22. Es wird demnach im Folgenden um 
Kontexte, Funktionen und die Genese von Narrativen gehen, die den Erinnerungsort, 
hier: die Bombardierungen Hamburgs 1943, konstruieren und in dieser mythischen 
Prägekraft für das städtische Selbstbild bedeutsam sind. 

Obwohl sich derartige Stilisierungen Hamburgs auch für frühere Zeiten nachwei-
sen ließen, scheint doch ein erhöhtes Bedürfnis nach Mythisierungen vor allem in 
Krisenzeiten zu bestehen.23 Die schwerwiegenden Zerstörungen Hamburgs durch die 
Luftangriffe Ende Juli 1943 – in der von den Alliierten so genannten „Operation 
Gomorrha“ –, die über die Hälfte der Stadt vollständig zerstörten, aber auch der Sy-
stemwechsel 1945, der von einem Großteil der Deutschen eben nicht positiv, ge-
schweige denn als Befreiung erfahren wurde, sorgten für ein äußerst mythenfreund-
liches Rezeptionsklima: Der tiefgreifende Verlust alter Orientierungsmuster erforder-
te eine Kompensation durch Traditionsstiftung und verlangte nach einer positiven Zu-
kunftsperspektive. 

Das oben dargestellte Argumentationsmuster des Kriegsenden- und Hamburg-My-
thos, die Externalisierung24 des „Dritten Reichs“ bei gleichzeitiger Traditionskon-
struktion im Dienste eines positiven kollektiven Selbstwerts, funktioniert auch in 
Variationen dieses Mythos, z.B. in der verbreiteten Behauptung, Hitler habe wegen 
des liberalen Gepräges der Hansestadt immer einen großen Bogen um Hamburg ge-
                                                           
22  CHRISTOPH CORNELISSEN: Was heißt Erinnerungskultur? Begriff – Methoden – Perspek-

tiven, in: Geschichte in Wissenschaft und Unterricht 2003, S. 548-563, hier S. 555. 
23  Bereits die frühe Mythenforschung hat einen Zusammenhang zwischen gesellschaftlichen 

Krisenerfahrungen und Mythenbedürfnis gesehen: „Zeiten mit hohen Veränderungsge-
schwindigkeiten ihrer Systemzustände“, so Hans Blumenberg, machen „begierig auf neue 
Mythen“. Bizeul sieht insofern eine wesentliche Funktion von Mythen in der Kompen-
sation von Krisenerfahrungen durch ein ordnendes „kollektives Koordinatensystem“; HANS 
BLUMENBERG: Arbeit am Mythos (1979), in: Texte zur modernen Mythentheorie (wie 
Anm. 18), S. 194-217, hier S. 195; YVES BIZEUL: Theorie der politischen Mythen und 
Rituale, in: Politische Mythen und Rituale in Deutschland, Frankreich und Polen, hrsg. von 
DEMS., Berlin 2000 (Ordo Politicus, 34), S. 15-42, hier S. 21. 

24  M. Rainer Lepsius hat von einer „Externalisierung“ der NS-Vergangenheit als geeignete 
Verarbeitungs-Strategie des „Dritten Reichs“ für Österreich gesprochen. Vgl. M. RAINER 
LEPSIUS: Das Erbe des Nationalsozialismus und die politische Kultur der Nachfolgestaaten 
des „Großdeutschen Reiches“, in: Kultur und Gesellschaft. Verhandlungen des 24. Deut-
schen Soziologentags, des 11. Österreichischen Soziologentags und des 8. Kongresses der 
Schweizerischen Gesellschaft für Soziologie in Zürich 1988, hrsg. von MAX HALLER u.a., 
Frankfurt am Main 1989, S. 247-264, hier S. 251. 
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macht.25 Nicht der Mythos, sondern ein dicht gewobenes Netz von Mythen stabilisier-
te das städtische Selbstbild und trug damit die Identität der Hamburger Gesellschaft 
sicher durch die letzten 60 Jahre Nachkriegsgeschichte. Dass dabei ausgerechnet 
Hamburgs „schrecklichste Stunden“, so der erste gewählte Bürgermeister Max Brauer 
(SPD) über die Bombardierungen, entscheidenden Anteil haben konnten, mag mit 
Blick auf die fatalen Folgen zunächst verwundern: Nach den Bombennächten verbrei-
tete sich nämlich bereits 1943 eine „Endzeitstimmung“26, die mit fundamentalen ge-
sellschaftlichen und politischen Auflösungserscheinungen einherging: Keine Mobili-
sierung der Bevölkerung, auch nicht eine allgemeine Solidarität innerhalb der „Volks-
gemeinschaft“ war die Folge, so dass „Volk und Regime“ nun „erst recht aneinan-
der“27 gekettet worden seien, wie neuere Beiträge zum Bombenkrieg nahe legen wol-
len, im Gegenteil: Hamburg war und blieb seit der „Operation Gomorrha“ eine des-
integrierte „egozentrische Überlebensgesellschaft“28, wie Frank Bajohr vor kurzem 
noch einmal festgestellt hat. 

Und doch, so wird im Folgenden gezeigt werden, setzte insbesondere das Geden-
ken an die „Operation Gomorrha“ in seiner mittlerweile über 60-jährigen Deutungs-
geschichte in der Vergangenheit des „Dritten Reichs“ positive Bezugspunkte und gab 
dem städtischen Selbstbild damit notwendige Konturen. 
 
 
„Die unverzagte Stadt“ – Gedenken an den Luftkrieg als Durchhaltemythos 
 
Bereits in den ersten Jahren nach Kriegsende hatte es in Hamburg eine Anzahl von 
Gedenkveranstaltungen und Denkmalseinweihungen vor allem für die Opfer politi-
scher Verfolgung gegeben. Die Hamburger Bombenopfer allerdings erhielten in der 
noch jungen städtischen Erinnerungskultur zweifelsfrei den höchsten Stellenwert: Die 
Einweihung des „Denkmals für die Bombenopfer“ im August 1952 wurde so nicht 

                                                           
25  Dieser Mythos gab im Übrigen Anlass zu einer Untersuchung, in der Werner Johe nach-

weisen konnte, dass Hitler Hamburg bis zum Juli 1939 sehr häufig, nämlich 33-mal, be-
sucht hatte und man insofern eher von einem „besonderen Verhältnis“ zwischen „Führer“ 
und der Hansestadt sprechen könne; vgl. WERNER JOHE: Hitler in Hamburg. Ein besonde-
res Verhältnis, Hamburg 1996 (Forum Zeitgeschichte, 6). 

26  Vgl. FRANK BAJOHR: Hamburg – Zerfall der „Volksgemeinschaft“, in: Kriegsende in Euro-
pa. Vom Beginn des deutschen Machtzerfalls bis zur Stabilisierung der Nachkriegsordnung 
1944-1948, hrsg. von ULRICH HERBERT und AXEL SCHILDT, Essen 1998, S. 318-336. 

27  JÖRG FRIEDRICH: Der Brand. Deutschland im Bombenkrieg 1940-1945, Berlin 2002,  
S. 437. 

28  Auf einer Tagung Ende 2003 hatte sich Frank Bajohr erneut mit seinen Forschungser-
gebnissen zu gesellschaftlichen Folgen der Bombardierungen auseinandergesetzt und die 
von Jörg Friedrich u.a. vertretene These von einer kontraproduktiven, nämlich stabilisie-
renden Wirkung der Luftangriffe aufs schärfste zurückgewiesen. Vgl. den Bericht zur Ta-
gung „1923 – 1933 – 1943 – 1953. Schlüsseljahre der hamburgischen und deutschen Ge-
schichte des 20. Jahrhunderts im nationalen und internationalen Städtevergleich“, in: Infor-
mationen zur modernen Stadtgeschichte (IMS) 2/2003, S. 50-54. 
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nur vom staatstragenden Besuch umrahmt, u.a. von Bundestagspräsident Hermann 
Ehlers, nachdem Bundespräsident Theodor Heuß kurzfristig hatte absagen müssen. 

Weiterhin lässt sich die hohe Bedeutung der Bombenopfer an dem breiten Spek-
trum von Ritualen messen, das die Einweihung des Denkmals begleitete: Am Tag  
der Einweihung gaben das Glockenläuten aller Hamburger Kirchen, eine allgemeine 
Halbmastbeflaggung sowie die Schließung von Behörden und Schulen dem Gedenken 
des Luftkriegs einen feierlichen Rahmen. Insofern dient die politische Liturgie, von 
der die öffentliche Erinnerung umrahmt und getragen wird, nicht nur der Veröffentli-
chung, so Rudolf Speth, oder der Stabilisierung von Mythen, wie Sabine Behrenbeck 
angeregt hat.29 Rituale des Gedenkens sind vor allem gewichtige Indikatoren öffent-
lichen Interesses – in diesem Fall also ein eindrucksvolles Zeichen, dass die „Opera-
tion Gomorrha“ eine „Herzensangelegenheit für die gesamte Stadt“ darstellte, wie der 
Senat der Presse zur Einweihung des Denkmals mitteilen ließ. 

In den Gedenkreden zur Einweihung des Bombenopfer-Denkmals spiegeln sich 
zwei politische Entwicklungen der frühen 50er Jahre wider, die den Kontext des Ge-
denkens nachhaltig beeinflussten: Zum einen die zunehmende Verschärfung der Block-
konfrontation und zweitens anhaltende gesellschaftliche Integrationsprobleme. 

So warnte SPD-Bürgermeister Max Brauer angesichts des sich verschärfenden 
Systemgegensatzes in seiner Ansprache vor allem vor einem neuen Krieg. Brauer be-
schwor die Anwesenden eindringlich, „dass die Menschheit den Weg der Selbstver-
nichtung geht“, und gebrauchte 1943 als pazifistische Parabel, die in erster Linie vor 
aktuellen Bedrohungen warnte: „Lasst keine neue Diktatur über euch kommen“30. 

Stärker noch als neue Kriegssorgen beeinflussten 1952 allerdings gesellschaftliche 
Probleme den Deutungsrahmen der Vergangenheit, und zwar auf lokaler wie auf 
nationaler Ebene: Bundestagspräsident Hermann Ehlers (CDU) zelebrierte in seiner 
Rede vor allem die „Einheit unseres Volkes“, die angesichts der tapferen gemeinsa-
men Verteidigung Hamburgs „hell sichtbar“ geworden wäre31: Der 1943 demonstrier-
te „Wille zur Selbstaufopferung und Ordnung“, so Ehlers, diente hier als mythisches 
Leitbild für eine herbeigesehnte nationale, also gesamtdeutsche, wie auch für eine ge-
sellschaftliche Einheit. Die häufig noch problematische Eingliederung von Flüchtlin-
gen, Ausgebombten, Emigranten und ehemaligen Häftlingen nahm deshalb auch Bür-
gerschaftspräsident Schönfelder (SPD) zum Anlass, im Gedenken an die Bomben-
opfer auch für die Gegenwart eine, so Schönfelder wörtlich, „Volksgemeinschaft“ zu 
fordern – selbstverständlich unter demokratischen Vorzeichen. 

Ob als Mahnung an eine deutsche oder als Vorbild einer gesellschaftlichen Einheit 
– der Mythos einer vorbildlichen und tapferen Hamburger Durchhaltegemeinschaft 
                                                           
29  Vgl. SPETH (wie Anm. 16), S. 129; SABINE BEHRENBECK: Heldenkult und Opfermythos. 

Mechanismen der Kriegsbegeisterung 1918-1945, in: Kriegsbegeisterung und mentale 
Kriegsvorbereitung. Interdisziplinäre Studien, hrsg. von MARCEL VAN DER LINDEN und 
GOTTFRIED MERGNER, Berlin 1991, S. 143-159, hier S. 156. 

30  Die folgenden Ansprachen von Brauer, Ehlers und Schönfelder werden zitiert nach den 
Manuskripten im Bestand des Staatsarchives StAHH, 135-1 VI, 321-5. 

31  Ehlers bezog sich dabei in der Rede auf persönliche Erfahrungen – er war während der 
Luftangriffe im Juli 1943 in Hamburg stationiert gewesen. 
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von 1943 war in den 50er Jahren32 ein wichtiger Faktor kollektiver Selbstversiche-
rung. 

Aber auch zu späteren Gedenkanlässen blieb die heldenhafte Durchhaltegemein-
schaft ein beliebtes Narrativ im städtischen Gedenken. So erinnerten Hamburger Zei-
tungen zum 20. Jahrestag der Bombardierungen, also 1963, nach wie vor an einen 
vorbildlichen Durchhaltewillen, ja geradezu an einen Hamburger Widerstand: „Die 
Überlebenden gaben nicht auf“33, stellte z.B. der Harburger Anzeiger bewundernd 
fest, und die Morgenpost schloss ihre 19-teilige Serie gar mit der triumphierenden 
Feststellung, dass die Alliierten „keines ihrer Ziele erreicht“ hätten: „Weder hatte sich 
das deutsche Volk gegen die Naziregierung erhoben, noch war es gelungen, die Pro-
duktion zu zerschlagen.“34 Im Zuge der Kubakrise und des Moskauer Atomstopab-
kommens, die den Erinnerungskontext der frühen 60er Jahre prägten, diente die Bom-
benkriegserinnerung der Presse nämlich immer stärker einer pazifistischen Parabel, in 
der eine Durchhaltegemeinschaft die Sinnlosigkeit von Kriegen überhaupt beweisen 
sollte, wie z.B. die Süddeutsche Zeitung zum 20. Jahrestag der „Operation Gomorrha“ 
schrieb: 

„Die Millionenstadt Hamburg war zerstört, aber der Lebenswille ihrer Einwohner unge-
brochen. Nach und nach kehrten sie von den Dörfern zurück, begannen von vorn, so als 
wollten sie damit unter Beweis stellen, dass Luftangriffe auf die Bevölkerung nicht die von 
den Engländern erhofften kriegsentscheidenden Erfolge bringen konnten.“35 

In der Geschichtspolitik des Senats wiederum dienten die Bombenopfer zwar 
ebenfalls zur Demonstration einer tapferen Durchhaltegemeinschaft. Wichtiger als 
eine pazifistische Kriegswarnung erschien dem Senat jedoch eine Mythisierung des 
„ungebrochenen Lebenswillens“, um die wirtschaftliche Leistungskraft der Stadt her-
vorzuheben: Zum 25. Jahrestag veröffentlichte die Staatliche Pressestelle beispiels-
weise eine Dokumentation der „Operation Gomorrha“, in der (auf Grundlage u.a. 
eines Berichts des Polizeipräsidenten von 1943 sowie der „Dokumente deutscher 
Kriegsschäden“) die reichsweite „Hilfsbereitschaft“ gegenüber der Hansestadt sowie 
ihre erstaunliche Erholungskraft nach diesen „flammendurchzuckten Nächten“ in den 
Vordergrund gestellt worden waren: „Nach fünf Monaten“, also bereits Ende 1943, so 
hob der Senat in dieser Veröffentlichung mit Stolz hervor, „hatte Hamburg bereits 80 
Prozent seiner früheren Produktion wiedererreicht.“36 

                                                           
32  Inwieweit diese Narrative an bereits seit 1943 etablierte Deutungsmuster anknüpften, ist 

u.a. Gegenstand des hier zugrunde liegenden Dissertationsprojekts, das die Erinnerungskul-
tur des Luftkriegs und Kriegsendes in Hamburg von 1943 bis heute untersuchen wird.  

33  Harburger Anzeiger und Nachrichten: Vor 20 Jahren sank Hamburg unter dem Bombenha-
gel in Schutt und Asche, 23.07.1963. 

34  Hamburger Morgenpost: Als der Himmel brannte (19), 10.08.1963. 
35  Süddeutsche Zeitung: Hamburg im Bombenhagel, 24.07.1963. 
36  Berichte und Dokumente 135 (03.07.1968), hrsg. von der Staatlichen Pressestelle; als hier 

verwendete Quellen vgl. bes. Bericht des Polizeipräsidenten über die schweren Groß-
luftangriffe auf Hamburg im Juli/August 1943, in: StAHH 731-6, I 3 a Bd. 1; Dokumente 
deutscher Kriegsschäden, Bd. 1, hrsg. vom Bundesminister für Vertriebene, Flüchtlinge 
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Ob als mahnende Kriegswarnung oder als motivierendes Aufbauvorbild – der 
Durchhalte-Mythos konnte im städtischen Gedächtnis durchaus unterschiedliche Funk-
tionen erfüllen und stärkte doch immer ein positives Selbstbild als tatkräftiges und 
geeintes Hamburgs: Im Kampf gegen die Katastrophe siegte letztlich die „unverzagte 
Stadt [...] stolz, groß, arbeitsam, aus aller Not auferstehend“37. 
 
 
Der „Aufstieg des Phönix aus der Asche“ – 1943 als Gründungsmythos 
 
Neben diesen Mythisierungen einer Hamburger Durchhaltegemeinschaft, mit der sich 
die Beständigkeit städtischer Tradition feiern ließ, ist seit den 50er Jahren ein weite-
res, allerdings nicht minder erfolgreiches Narrativ festzustellen, das umgekehrt, quasi 
als „Gründungsmythos“ fungierte: Anlässlich des zehnten Jahrestags 1953 gedachten 
die Hamburger Tageszeitungen der „Operation Gomorrha“ nämlich vor allem mit 
„Stolz über den tatkräftigen Aufbau“: Nicht das eher unpopuläre militärisch-politi-
sche Ende 1945, geschweige denn der verfassungsmäßige Neubeginn der Bundesre-
publik 1949 oder der Hansestadt 1952, sondern das Kriegsjahr 1943 erhielt im städti-
schen Gedenken die einprägsame Würdigung als Stunde des Neubeginns. 

Im Kontext wirtschaftlicher Konsolidierung symbolisierten die Zerstörungen so 
eine kontrastreiche Negativfolie, vor der erste Erfolge des Wiederaufbaus umso stär-
ker gefeiert werden konnten: Ein seit dem zehnten Jahrestag typisches Bombenkriegs-
motiv ist insofern auch ein bildliches Gegenüberstellen der Zerstörungen mit den, so 
die SPD-Zeitung Hamburger Echo, „Leistungen des friedlichen Wiederaufbaus“38. 
Hier findet sich beispielhaft eine fotografische Variante dieses Gründungsmythos, die 
einer Aufnahme der Zerstörungen eine des Wiederaufbaus gegenüberstellte, damit 
aber zugleich zwei Jahre „Drittes Reich“, nämlich 1943 bis 1945, mühelos in die ‚Er-
folgsgeschichte‛ Hamburgs integrierte. Diese sprichwörtlich vorbildhafte Demonstra-
tion Hamburger Leistungen war allerdings nicht nur in den 50er und 60er Jahren, son-
dern bleibt bis heute ein gängiges Motiv – im Übrigen wohl nicht nur der Hamburger 
Erinnerungskultur. Zahlreiche Veröffentlichungen, darunter Hans Brunswigs bekann-
te Darstellung des „Feuersturms über Hamburg“39, aber auch Zeitungsserien in der 

                                                                                                                                                 
und Kriegsgeschädigte, Bonn 1958, Bd. 2/1 Bonn 1960, Beiheft 1/1 Bonn 1960 und Bei-
heft 2 Bonn 1962. 

37  Mit „Die unverzagte Stadt“ überschrieb Otto Erich Kiesel seinen dreibändigen Roman über 
die Luftangriffe auf Hamburg, den Wiederaufbau und die Not der ersten Nachkriegsjahre 
bis 1949. Kiesel hatte ebenfalls eine gleichnamige Abendblatt-Serie zum 10. Jahrestag der 
„Operation Gomorrha“ 1953 zu verantworten. Interessanterweise erlebte Kiesels Roman 
1985, im Jahr des Gedenkens an den 40. Jahrestag des Kriegsendes, eine Neuauflage, die 
im Gegensatz zur ersten Auflage von 1949 mit dem hier zitierten, sehr pathetischen Satz 
endet. Vgl. OTTO ERICH KIESEL: Die unverzagte Stadt. Roman in drei Bänden, Goslar 
1949; DERS.: Die unverzagte Stadt, Hamburg 1985, S. 863. 

38  Hamburger Echo: Hamburg, am 25. Juli 1943 ..., 25.07.1953. 
39  Hans Brunswig betitelt seine Zusammenstellung von Fotografien nach diesem Vorher-

Nachher-Schema folgerichtig auch mit „Die unverzagte Stadt“, vgl. HANS BRUNSWIG: 
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Welt und im Abendblatt zum 60. Jahrestag 2003, tradieren mit dieser Gegenüberstel-
lung eine ikonisch-verdichtete40 Prägung des Gründungsmythos bis heute. 

Dieser Mythos vom Aufstieg Hamburgs als „Phönix aus der Asche“, wie ein Bild-
band zum Wiederaufbau aus den 60er Jahren treffend titelte, findet seine Entspre-
chung übrigens auch in einem „Raum-Mythos“ im Zentrum Hamburger Politik: Ein 
repräsentativer Konferenzraum des Senats im Rathaus wird nicht nur in Anspielung 
auf den großen Brand von 1842 „Phönixsaal“ genannt. Ein düsteres Ölgemälde der 
von den Alliierten getroffenen, brennenden Hauptkirche St. Katharinen im Jahr 1943 
reiht auch die „Operation Gomorrha“ in eine ruhmreiche Geschichte Hamburger Be-
währungsproben ein. 

Ein logischer Widerspruch zwischen diesem Gründungsmythos, der ja einen Bruch, 
eine „Stunde Null“ evoziert, und dem nicht minder gängigen Durchhaltemythos, der 
ja umgekehrt eine Kontinuität beschwört, stimmt erst in heutiger Perspektive nach-
denklich. In der zeitgenössischen Erinnerung war vielmehr ein Neuanfang gerade we-

gen des tapferen Durchhaltens, also auf Grundlage einer konservierten Hamburger 
Tradition überhaupt erst möglich. Auf diese Weise konnten im Gedenken an den 
Luftkrieg bürgerliche Kontinuität und demokratischer Neuanfang verbunden und zu-
gleich der Nationalsozialismus vollständig ausgeblendet werden. Oder, um den Ham-
burger Bürgermeister Herbert Weichmann (SPD) aus dem besagten Bildband von 
1967 zu zitieren: 

„Hamburg ist wirklich wie ein Phönix aus der Asche zu neuem Leben emporgestiegen. Es 
ist ein neues, ein modernes Hamburg und doch wieder die alte Stadt mit ihren vertrauten 
Wahrzeichen und ihrem hanseatischen Gepräge.“41 

 
 
Der Luftkrieg als Befreiung – späte Entmystifizierungen? 
 
Bis in die 80er Jahre kann man von einem relativ stabilen städtischen Gedächtnis mit 
kaum variierten Narrativen sprechen. Erst nach 1985, nach dem 40. Jahrestag der 
Kapitulation des Deutschen Reiches also, kam es mit ersten Revisionen des „Ham-
burg-Mythos“ auch zu entscheidenden Verschiebungen des Bombenkriegsgedenkens: 
So sprach zwar auf der Hamburger Gedenkveranstaltung zum 40. Jahrestag des 
Kriegsendes Erik Blumenfeld (CDU) explizit seinen „vaterstädtischen Dank“42 an die 
Männer aus, „die furchtlos den gefahrvollen Weg auf sich nahmen, unsere Stadt zu 
übergeben“. Und auch die Morgenpost schrieb in ihrer Serie zum Kriegsende den 

                                                                                                                                                 
Feuersturm über Hamburg. Die Luftangriffe auf Hamburg im 2. Weltkrieg und ihre Folgen, 
11. Aufl., Stuttgart 2003 (Erstauflage 1978), S. 416-429. 

40  Zu Bildern als mythische Selbstinszenierungen vgl. HERFRIED MÜNKLER: Siegfrieden. Po-
litik mit einem deutschen Mythos, Berlin 1988, S. 66-67. 

41  Vorwort des Ersten Bürgermeisters Herbert Weichmann, in: HUGO SCHMIDT-LUCHS, WER-
NER SCHMIDT-LUCHS: Hamburg. Phönix aus der Asche, Hamburg 1967, S. 7.  

42  Die Reden Dohnanyis und Blumenfelds sind veröffentlicht in: Berichte und Dokumente 
763 (09.05.1985), hrsg. von der Staatlichen Pressestelle. 
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bekannten Mythos fort, dass Gauleiter „Kaufmann diesen letzten Wahnsinn von Hit-
ler & CO nicht mitmachen“ wollte und gegen Verteidigungsabsichten rebelliert hätte. 
Bürgermeister Dohnanyi allerdings machte in seiner Ansprache zur Kapitulation zum 
ersten Mal in der hanseatischen Nachkriegsgeschichte deutlich, dass die Deutschen 
lange Zeit den Krieg gewinnen wollten, dass das Kriegsende also keine Tat „von 
innen“ gewesen sein könne. Vielmehr hätte Hamburg „von außen und von anderen“ 
befreit werden müssen, wie Dohnanyi hervorhob. 

Erstaunlicherweise war zwei Jahre vor diesem 40. Jahrestag des Kriegsendes  
der Bombenkrieg noch Vorlage altbekannter Interpretationen gewesen: Bürgermeister 
Dohnanyi hatte die „Operation Gomorrha“ 1983 beispielsweise als „unmoralisch“ 
verdammt und vor dem Hintergrund des NATO-Doppelbeschlusses und wohl auch 
mit Blick auf die Friedensdemonstrationen vor einem, so wörtlich, „atomaren Holo-
caust“ gewarnt. Den Bombardierungen von 1943 sprach Dohnanyi deshalb jeglichen 
Sinn ab; im Tenor der 1950er und 1960er Jahre, wenngleich doch eleganter mit  
den Worten Borcherts, beschwor Dohnanyi einen Durchhalte- und Lebenswillen der 
Hansestadt nach den Luftangriffen: „In der Stunde der größten Not haben die Ham-
burger ihrem Dichter Wolfgang Borchert Recht gegeben: ‚Hamburg ist unser Wille zu 
sein‘.“43 

Zehn Jahre später hingegen, zum 50. Jahrestag der Bombardierungen 1993 und da-
mit nach den Umdeutungen des Kriegsendes im Jahr 1985, kam es nun auch beim 
Bombenkrieg zu einer tiefgreifenden Korrektur altbekannter Mythen – Bürgermeister 
Voscherau fragte nämlich in seiner Ansprache während einer Gedenkveranstaltung 
zum 50. Jahrestag: 

„Hätten die Alliierten nicht den Mut und die Entschlossenheit gefunden, nationalsozialisti-
scher Gewalt Gewalt entgegenzusetzen, das ‚Dritte Reich‘ opferreich niederzukämpfen, 
hätte es dann Befreiung, hätte es Erneuerung und eine freiheitliche, demokratische Zukunft 
geben können?“44 

Diese Sinnstiftung des Bombenkriegs lässt sich als geradezu radikale Umkehrung 
bisheriger Narrative bezeichnen: Der Neuanfang gelang in dieser Erinnerung nämlich 
nicht mehr trotz der Bombenangriffe, also auf Grundlage eines Durchhaltewillens und 
einer konservierten Hamburger Tradition, dem Bestehen des ‚Hanseatengeistes‘, son-
dern im Gegenteil: Die Bombenangriffe waren Voraussetzung für eine Befreiung und 
Erneuerung, die – wie schon in Dohanyis Rede zum Kriegsende 1985 – von außen 
kommen musste. 

Der hier festzustellende, fundamentale Wandel des kollektiven Gedächtnisses 
muss vor allem auf drei Faktoren zurückgeführt werden: 

Erstens gaben geschichtspolitische Ereignisse, besonders die Auseinandersetzun-
gen zum 40. Jahrestag des Kriegsendes 1985 und die Etablierung der „Befreiungs“-

                                                           
43  Staatliche Pressestelle: Beitrag des Bürgermeisters Dohnanyi zum 40. Jahrestag der Bom-

benangriffe auf Hamburg, 12.07.1983; gedruckt wurde dieser Beitrag beispielsweise im 
Hamburger Abendblatt: Dohnanyi gedenkt der Opfer des Bombenangriffs, 23.07.1983. 

44  Die Rede Voscheraus findet sich in: Berichte und Dokumente 952 (27.09.1993), hrsg. von 
der Staatlichen Pressestelle. 
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Deutung durch Bundespräsident Weizsäcker, aber auch anschließende Debatten wie 
der „Historikerstreit“ entscheidende inhaltliche Impulse für Veränderungen auch des 
Hamburger Geschichtsbildes. 

Außerdem verschob sich der Erwartungshorizont fundamental durch die außenpo-
litischen Entwicklungen der Jahre 1989/90 sowie durch innenpolitische wie den An-
stieg rechtsradikaler Anschläge. Insbesondere Letzteres, die zunehmende Thematisie-
rung neonazistischer Gewalttaten, diente Anfang der 90er Jahre explizit zur Legitima-
tion eines intensivierten Bombenkriegsgedenkens, wie der Senat dem Haushaltsaus-
schuss mitteilte: 

„[…] die gefährliche Zunahme rechtsextremistischer Strömungen unterstreich[t] die Not-
wendigkeit, die Auseinandersetzung mit […] der Nazi-Diktatur und mit den Folgen des 
[…] Zweiten Weltkriegs fortzusetzen und zu intensivieren.“45 

Überhaupt bestand in Hamburg eine erhöhte Aufmerksamkeit gegenüber der Auf-
arbeitung der NS-Vergangenheit seit der Etablierung der „Grünen“ in der Hamburger 
Parteienlandschaft in den 1980er Jahren46 – auch dies ein nicht zu unterschätzender 
Faktor sich wandelnder politischer Rahmenbedingungen des städtischen Gedenkens. 

Und drittens scheinen insbesondere demografische Entwicklungen für inhaltliche 
Veränderungen des Gedenkens verantwortlich zu sein, zeichnete sich doch mittler-
weile ein Generationswechsel in den Gedenkveranstaltungen ab: Seit den 1980er 
Jahren finden sich nicht nur immer seltener Zeitzeugen unter den Rednern, sondern 
auch im Publikum. Ein Indikator für diesen Wandel schlägt sich außerdem in zahlrei-
chen Briefen älterer Hamburger Bürger an die Bürgermeister seit Anfang der 1980er 
Jahre nieder, die meist scharfe Kritik an Neuinterpretationen der NS-Vergangenheit 
übten: Es handele sich bei den Gedenkrednern, so eine Hamburgerin der Erlebnis-
generation zu den Planungen der Jahrestage 1993 und 1995, „um Unberufene“, die 
sich im Gedenken „vollmundig produzieren und Sprüche halten über Dinge, von 
denen sie nur vom Hören-Sagen wissen“. 

Es wäre verfehlt, aus der einsetzenden Kritik dieser Jahre nun eine plötzliche und 
grundlegende Zäsur der städtischen Erinnerungskultur zu folgern. Im Gegenteil – 
noch in den 1990er Jahren erfreuten sich weiterhin auch tradierte Mythisierungen des 

                                                           
45  Bericht des Senats an den Haushaltsausschuss, 29.09.1992, in: Senatskanzlei-Registratur, 

711.50-1, Bd. 39. 
46  Vgl. beispielsweise zur Diskussion um die letztlich gescheiterte „Hamburger Initiative“, 

mit der Bürgermeister Dohnanyi 1984 eine kritische Aufarbeitung der NS-Vergangenheits-
bewältigung begründen wollte, und zur Kritik der GAL-Bürgerschaftsfraktion: Berichte 
und Dokumente 747 (18.12.1984), hrsg. von der Staatlichen Pressestelle; PETER REICHEL: 
Das Gedächtnis der Stadt. Hamburg im Umgang mit seiner nationalsozialistischen Vergan-
genheit. Zur Einführung, in: Das Gedächtnis der Stadt. Hamburg im Umgang mit seiner 
nationalsozialistischen Vergangenheit, hrsg. von DEMS., Hamburg 1997 (Schriftenreihe der 
Hamburgischen Kulturstiftung, 6), S. 7-28, bes. S. 20-24; „Es ist Zeit für die ganze Wahr-
heit“ (K. v. Dohnanyi). Aufarbeitung der NS-Zeit in Hamburg: Die nichtveröffentlichte 
Senatsbroschüre, hrsg. von der GAL-Fraktion in der Hamburger Bürgerschaft, Hamburg 
1985. 
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Luftkriegs ungebrochener Beliebtheit: So reaktivierte z.B. der ehemalige Bundes-
kanzler Helmut Schmidt anlässlich des 50. Jahrestages der „Operation Gomorrha“ in 
seiner Gedenkrede den altbekannten Durchhaltemythos, um der tapferen Haltung 
Hamburger Bürger in der Flutkatastrophe 1962 die vorbildhafte Bombenkriegsge-
meinschaft von 1943 zur Seite zu stellen: 

„Ohne die Moral der Brüderlichkeit, der Solidarität, der Kameradschaft oder der Nächsten-
liebe bleiben wir zum Egoismus verdammt. Es hat im Juli 1943 hier in Hamburg ebenso 
wie abermals im Februar 1962 ein großes Maß an Hilfsbereitschaft und Solidarität gege-
ben. Möge uns dies ein Beispiel bleiben!“47 

In derselben Veranstaltung im Rathaus verband Bürgerschaftspräsidentin Elisa-
beth Kiausch in ihrer Ansprache im Rathaus den Durchhalte- mit dem Gründungsmy-
thos, um eine exklusive Leidens- und Leistungsfähigkeit der Frauen, Mütter und Kin-
der in der „Heimat“ gegenüber dem (männlichen) Soldatenschicksal „auf dem Felde“ 
abzusetzen: 

„In dieser zerstörten Stadt war das Leid zu groß, um ihm nachzugeben. Es galt das hier und 
jetzt, die Bewältigung der unendlich vielen Probleme der Gegenwart. Mit zähem Über-
lebenswillen wurde der mühselige Alltag gestaltet, begann der Wiederaufbau. Die Lebens-
kraft Hamburgs, die Kraft seiner Bürgerinnen und Bürger, hat unsere Stadt in den fünfzig 
Jahren seit der Katastrophe schön und kräftig wieder entstehen lassen.“ 

 
 

Generationswechsel und Tabuisierungs-Mythos 
 

Trotz der hier zu konstatierenden Langlebigkeit von Luftkriegsmythen ist insgesamt 
also ein langsamer Wandel des städtischen Gedächtnisses seit den 1980er Jahren fest-
zustellen. Mit dem einsetzenden „floating gap“, dem Übergang des kommunikativen 
zum kulturellen Gedächtnis, wie der oben beschriebene Generationswechsel von Jan 
Assmann beschrieben worden ist48, gingen allerdings nicht nur inhaltliche Verschie-
bungen einher, wie sie sich etwa in Voscheraus Befreiungsdeutung niederschlugen. 
Eine einsetzende Revision des städtischen Gedächtnisses und Akzentverschiebungen 
im NS-Diskurs verschärften wiederum den Kampf um die „Deutungsmacht“ (Hein-
rich August Winkler): Spätestens seit 1993 entluden sich am Gedenken an den Luft-
krieg nämlich heftige Auseinandersetzungen um seine adäquate, sprich: identitätsstif-
tende Deutung. 

Beispielhaft zeigte sich der Konflikt zwischen verschiedenen Erinnerungsmodi als 
Generationenkonflikt in einer Veranstaltung in der Hauptkirche St. Michaelis, dem 
„Hamburger Michel“: Die Hamburger Bischöfin Maria Jepsen hatte parallel zu den 
Veranstaltungen des Senats im Juli 1993 zu einem ökumenischen Gedenkgottesdienst, 
zu einem „Gnadenakt für die Stadt“ geladen und, so das Deutsche Allgemeine Sonn-

tagsblatt, unter den betroffenen Gottesdienstteilnehmern eine „notwendige“, ja „über-

                                                           
47  Die Ansprachen von Helmut Schmidt und Elisabeth Kiausch finden sich in: Berichte und 

Dokumente 952 (27.09.1993), hrsg. von der Staatlichen Pressestelle. 
48  Vgl. JAN ASSMANN: Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität 

in frühen Hochkulturen, 4. Aufl., München 2002, bes. S. 48-56. 
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fällige Trauerarbeit“49 ermöglicht. Vor der Kirche hingegen machten junge Demon-
stranten deutlich, dass es wegen des Bombenkriegs „nichts zu trauern“50 gäbe, da das 
Gedenken allein einer Opferrelativierung und Dekontextualisierung des Luftkriegs 
diene. Der Versuch, in der Kirche eine Diskussion zwischen Demonstranten und An-
gehörigen der Bombenopfer durchzuführen, ging in einem Pfeifkonzert aufgebrachter 
Gottesdienstteilnehmer unter.51 In diesen konkurrierenden Erinnerungen spiegelten 
sich letztlich gegensätzliche Funktionalisierungsintentionen der Vergangenheit wider: 
Das emotionale Bedürfnis der Betroffenen nach Anteilnahme und Trost war mit  
dem Wunsch der jüngeren Generation nach einer (selbst-)kritischen, distanzierten Ur-
sachenanalyse des „Dritten Reichs“ unvereinbar. 

Paradoxerweise bot gerade dieses hochgradig emotionalisierte und kontroverse 
Klima das Fundament für ein neues Luftkriegs-Narrativ, das sowohl auf die Wandlun-
gen des städtischen Gedächtnisses reagierte als auch die Erinnerungsgemeinschaft der 
Zeitzeugen identitätsstiftend homogenisierte. So sprach der populäre Psychoanalyti-
ker Horst-Eberhard Richter anlässlich einer Veranstaltung zum 50. Jahrestag der 
„Operation Gomorrha“ in der Hamburger St. Petri-Kirche seinem überwiegend älte-
ren Publikum aus der Seele, indem er wörtlich vom Luftkrieg als einem „Tabu“ und 
indirekt von einer Marginalisierung deutscher Opfer in der bundesdeutschen Erinne-
rungskultur sprach: 

„Aber es wurde darüber kaum gesprochen. Das rührte weniger von der Erschöpfung her als 
von einem Tabu: Reden durften die, die gerechtfertigt waren durch Widerstand und Ver-
folgung. Die anderen, die auf der Seite der Täter – wie unwillig auch immer – mitfunktio-
niert hatten, verspürten ein Schweigegebot. Ihre eigenen Opfer, etwa Verlust ihrer Ange-
hörigen, ihrer Habe, vielleicht auch ihrer Heimat – zählten da nicht.“52 

Dass dieser Mythos einer Tabuisierung des Luftkriegs auch in den Zeitungen sei-
nen Niederschlag fand, ist angesichts der exklusiven ‚Serien-Reife‘ des Luftkriegs-
themas – die beiden großen Tageszeitungen Hamburger Abendblatt und Hamburger 

Morgenpost hatten ja seit ihrem Erscheinen zu allen großen Jahrestagen meist um-
fangreiche Serien zu den Bombardierungen veröffentlicht – geradezu grotesk: So stili-
sierte ein Leserbrief die Abendblatt-Serie „Operation Gomorrha“ zum 50. Jahrestag 
als mutigen Tabubruch, mit dem ein verschwiegenes Kapitel Hamburger Vergangen-
heit nun endlich Beachtung fände: „Für Ihre Serie danke ich Ihnen sehr herzlich und 

                                                           
49  Das heilsame Erinnern, in: Deutsches Allgemeines Sonntagsblatt, 23.07.1993; vgl. auch: 

Vergeben, aber nicht vergessen, in: Die Welt, 26.07.1993. 
50  So das Flugblatt der Demonstranten. 
51  Vgl. zum kirchlichen Umgang mit dem Bombenkrieg am 50. Jahrestag RAINER HERING: 

‚Operation Gomorrha‘ – Hamburg Remembers the Second World War, in: German History 
13 (1995), S. 91-94, bes. S. 93. Ferner, mit anderer Gewichtung, Demonstration im Michel 
(Leserbrief), in: Hamburger Abendblatt, 30.07.1993; Gedenkfeier im Michel, in: Bild, 
24.07.1993. 

52  HORST-EBERHARD RICHTER: „Action Gomorrha“. Gedanken zum 50. Jahrestag des großen 
Bombenangriffs auf Hamburg, in: DERS.: Wer nicht leiden will, muss hassen. Zur Epide-
mie der Gewalt, Hamburg 1993 (Vortrag in der Hamburger Hauptkirche St. Petri am 21.06. 
1993), S. 63-72, hier S. 64. 
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für Ihren Mut, nach so vielen Jahren des beinahe Totschweigens dieser Toten so offen 
darüber zu berichten.“53 

Noch 50 und auch 60 Jahre nach den Ereignissen, so ließe sich überspitzt formu-
lieren, reagiert ein Luftkriegs-Mythos also auf gesellschaftliche Krisenerfahrungen: 
Das Luftkriegsnarrativ der Tabuisierung gibt nun zeitgemäße Antworten auf eine 
zunehmende Marginalisierung der Zeitzeugenerinnerung, auf die „Abschiedsstim-
mung“54 der Erlebnisgeneration. Die Bombenkriegsdebatten der letzten Jahre, in 
denen seit Winfried G. Sebalds Vorlesungen zu „Luftkrieg und Literatur“, spätestens 
aber seit Jörg Friedrichs „Der Brand“ über die Einordnung des Luftkriegs in das kol-
lektive Gedächtnis der Bundesrepublik gestritten wird, spiegeln insofern nicht nur 
einen überaus leidenschaftlichen „fließenden“ Übergang vom kommunikativen zum 
kulturellen Gedächtnis.55 Zugleich ist diese Debatte um ein allgemeines „Sichaus-
schweigen“56 über deutsche Bombenopfer ein vorerst letztes Beispiel für die unge-
brochene Wirkungsmächtigkeit von Luftkriegs-Mythen – auch in der historischen 
Wissenschaft. 
 
 

Mythen und Erinnerungskultur – Schlussbemerkung 
 

„Mythen antworten nicht auf Fragen, sie machen unhinterfragbar“57, hat Blumenberg 
in seinem „Arbeit am Mythos“ festgestellt. Und tatsächlich funktionierten die hier 
skizzierten Narrative des Luftkriegs als identitäts-, gemeinschafts- und sinnstiftende 
Erinnerung, indem sie die Vergangenheit verkürzten, verklärten oder glorifizierten. 
Andere Erzählungen, die z.B. das Selbstbild der Leidens-, Durchhalte- oder Aufbau-
gemeinschaft relativiert hätten, blieben aus der Erinnerungskultur bis in die 90er Jahre 
ausgeklammert. Nicht mythostauglich waren in der Deutung des Bombenkriegs z.B. 
die überproportional hohen Opferzahlen von Kriegsgefangenen und KZ-Häftlingen 
bei den Bombardierungen oder die „Euthanasie“-Aktionen unter verwirrten älteren 
Hamburgern nach der „Operation Gomorrha“. Und auch die zwei Jahre NS-Herr-
schaft, in denen Hamburg nach den Bombardierungen 1943 weiter funktionierte, 
wurden nicht erinnert als eine Zeit mit einer schnell wieder produktiven Kriegswirt-
schaft oder als Monate anhaltender Verfolgung und Deportationen. 

                                                           
53  Operation Gomorrha (Leserbriefe), in: Hamburger Abendblatt, 10.08.1993, allein in dieser 

Abendblatt-Ausgabe finden sich zwölf Leserbriefe zur Serie. 
54  KLAUS NAUMANN: Die Presse als Gedächtnisort des Krieges. Narrative Zeugnisse von 

Schockerfahrungen, in: Eine offene Geschichte. Zur kommunikativen Tradierung der natio-
nalsozialistischen Vergangenheit, hrsg. von ELISABETH DOMANSKY u.a, Tübingen 1999 
(Studien zum Nationalsozialismus, 4), S. 173-189, hier S. 174. 

55  WINFRIED G. SEBALD: Luftkrieg und Literatur, Frankfurt am Main 1999; zur Debatte vgl. 
die Zusammenstellung wichtiger Beiträge auch aus der Geschichtswissenschaft in: Ein 
Volk von Opfern? Die neue Debatte um den Bombenkrieg 1940-45, hrsg. von LOTHAR 
KETTENCKER, Berlin 2003. 

56  SEBALD (wie Anm. 55), S. 76, 103. 
57  BLUMENBERG (wie Anm. 23), S. 214. 
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Insofern ist die noch junge Vergangenheit des „Dritten Reiches“ in Hamburg 
bereits in den ersten Nachkriegsjahren keineswegs ‚kommunikativ beschwiegen‘ oder 
gar verdrängt worden, im Gegenteil: Seit den 50er Jahren, aber auch in den folgenden 
Jahrzehnten half die Mythisierung des Luftkriegs, die Vergangenheit des „Dritten 
Reichs“ zu entschärfen und sie als Leidens- und Heldengeschichte in das städtische 
Gedächtnis zu integrieren: Der sich wandelnde „Erwartungshorizont“ der Erinne-
rungsgemeinschaft formierte dabei die jeweilige Deutung, die z.B. als Anti-Kriegs-
mahnung oder als Leistungsbeweis Hamburger Wirtschaftskraft immer wieder neue 
und positive Antworten gab auf das „Legitimationsbedürfnis der jeweiligen Gegen-
wart“58. 

Eine Gedenkgeschichte Hamburgs, die Genese städtischer Mythen zum Luftkrieg, 
das zeigen die hier skizzierten Narrative außerdem, ist mitnichten eine ‚Erfolgsge-
schichte‘: Der zeitliche Abstand zu einem Ereignis führt nicht automatisch zu einem 
„mythenfreien Verhältnis der Menschen zu ihrer Vergangenheit“59. Auch eine wissen-
schaftliche Mythendekonstruktion ist gegen die Wirkung sinnstiftender Deutungen 
machtlos, genau genommen arbeitet eben auch die Wissenschaft mit und an Narrati-
ven, tragen gerade Historiker oft zur Mythenbildung bei. 

Und trotz dieser selbstreflexiven Einschränkungen bleibt die Darstellung und 
Analyse kollektiver Mythen nicht nur eine äußerst interessante, sondern auch ergie-
bige Sache. Vor allem mit einer erinnerungskulturellen Unterfütterung manifestieren 
sich in einer Mythengeschichte zentrale zeit- und sozialgeschichtliche Fragen: Ent-
scheidend für die Produktivität des Mythenkonzepts erscheint daher ein tragfähiger 
Begriff von Öffentlichkeit, also die Analyse von Partizipationsmöglichkeiten an 
Mythendiskursen und an ihren Medien. Weiterhin kann die Beschäftigung mit Akteu-
ren, mit den konkreten Produzenten von Mythen und mit Netzwerken der Deutungs-
eliten, eine tendenziell abstrakt erscheinende Mythengeschichte mit Leben füllen. 
Und nicht zuletzt hilft die Ausarbeitung von Phasen der Vergangenheitsdeutung, wie 
sie im Forschungsfeld der Erinnerungskultur an geschichtspolitischen Ereignissen, 
Debatten und Skandalen, aber auch an Generationen der Akteure festzumachen sind, 
eine lange Mythentradition in kleineren Abschnitten differenzierter zu erfassen. 

Mythen, so lassen sich diese Überlegungen abschließen, sind also nicht zwangs-
läufig besonders ‚mythische‘ Phänomene, sondern meist sehr reale und geradezu 
außerordentlich aktuelle Erzählungen der Vergangenheit – mit zeitgemäßen Antwor-
ten für unsere Gegenwartsbestimmung und Zukunftserwartung. 

                                                           
58  MAYER (wie Anm. 16), S. 45. 
59  Adelheid von Saldern hat in ihrer Einführung pointiert auf die Grenzen der „Mythendekon-

struktion“ hingewiesen und diese Überlegungen in der selbstironischen Frage zugespitzt, 
ob die Vorstellung von der Notwendigkeit, „Mythen- und Legendenbildungen“ und ihre 
politische Instrumentalisierung zu verhindern, nicht „selbst nur wieder das Resultat eines 
Mythos“ sei – des Mythos der „Kraft der Aufklärung“. ADELHEID VON SALDERN: Mythen, 
Legenden und Stereotypen, in: Mythen in Geschichte und Geschichtsschreibung (wie Anm. 
14), S. 13-26, hier S. 23. 
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Vergangenheit – Denkmäler – Diskurse 
Erinnerung und Vergessen in der MSSR/Republik Moldova 

von 

Vasile  D u m b r a v a  
 
 
 
 
Seit dem Jahr 1991, welches den Zusammenbruch der Sowjetunion und das Ende der 
unbeschränkten kommunistischen Parteiherrschaft im östlichen Europa markierte, 
steht „das Problem der Konstruktion möglichst bruchloser Nationalgeschichten der 
alten, vor allem der neuen Staaten im Zentrum öffentlicher Debatten“1. In der 
Republik Moldova wurden bereits Ende der 1980er Jahre Forderungen laut, die 
politischen Symbole2 zu ändern. 1990-1991 wurden die symbolische Merkmale aus 
der Sowjetzeit in Museen gebracht, geschändet oder vernichtet, und neue Symbole 
wurden geschaffen: Am 27. April 1990 wurde an Stelle der grünroten Republikfarben 
mit Hammer und Sichel die rumänische Trikolore zur Staatsflagge der Moldauischen 
Sozialistischen Sowjetischen Republik (MSSR), am 23. Mai wurde die MSSR in 
Republik Moldova umbenannt; der 27. August, der Tag der Unabhängigkeit der 
Republik Moldova, wurde zum Nationalfeiertag, die Denkmäler von Lenin, Marx und 
Engels wurden im Jahre 1991 entfernt, der Errichtung von Denkmälern zu Ehren 
nationaler Helden, Schriftsteller und Persönlichkeiten des moldauischen kulturellen 
Lebens wurde besondere Bedeutung beigemessen.3  

Dieses neue Interesse an Symbolen lässt sich durch Neuinterpretationen kollekti-
ver Geschichte, Durchsetzung neuer Geschichtsmythen und Neuverhandlungen histo-
rischer Erinnerungen erklären. Dieser Prozess ist mit Werten und Urteilen, Praktiken 
und Bewertungen verbunden, die diskursiv konstruiert werden. Das lässt sich beson-
ders deutlich an den Denkmälern mit Symbolfunktion beobachten, denn solche Denk-
mäler visualisieren das von den Herrschenden sanktionierte Geschichtsbild einer Ge-
sellschaft, das in erheblichem Maße von politischen Mythen beeinflusst wird. Daher 

                                                           
1  STEFAN TROEBST, WILFRIED JILGE: Zur Einführung: Staatssymbolik und Geschichtskultur 

im neuen Osteuropa, in: Osteuropa 53 (2003), S. 907-1048, hier S. 908.  
2  Zum Begriff „politische Symbole“ siehe ELISABETH FEHRENBACH: Über die Bedeutung der 

politischen Symbole im Nationalstaat, in: Historische Zeitschrift 213 (1971), S. 296-357, 
hier S. 301. 

3  Näheres bei VASILE DUMBRAVA: Warum Geschichte immer wieder neu betrachtet werden 
muß. Die Republik Moldova und der Umgang mit der Vergangenheit, in: GegenErinne-
rung. Geschichte als politisches Argument, hrsg. von HELMUT ALTRICHTER, München 
2006, S. 261-275. 
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dienen diese Denkmäler wie Mythen4 „nicht nur der Generierung kognitiver Deu-
tungsmuster und Legitimationsfiguren, sondern auch der Herstellung emotionaler 
Gehalte und Bindungen“5 und damit der Formung und Stabilisierung kollektiver Iden-
titäten. Sie können auch als Medium politischer Mythen betrachtet werden.  

Sich mit Denkmälern auseinander zu setzen bedeutet, die Frage nach Erinnerung6 

und Vergessen7 zu stellen. Es bedeutet auch, danach zu fragen, welche Denkmäler 
symbolisch die Nation repräsentieren. Auf welche Weise erinnert ein Denkmal an das 
Vergangene? Wann und warum steigt bzw. sinkt die Erinnerungswilligkeit, die Er-
innerungsbereitschaft der Bevölkerung? 

Im Folgenden werde ich auf einige Denkmäler8 mit Symbolfunktion und auf das 
Spannungsverhältnis zwischen Erinnerung und Vergessen eingehen. Der Akzent liegt 
hierbei auf Konstruktion bzw. Rekonstruktion oder Dekonstruktion9 von Gedächtnis10 
in der Gesellschaft der Republik Moldova am Beispiel von Denkmälern.  
                                                           
4  Zur Begriffsbestimmung des „Mythos“ siehe LUCIAN BOIA: Geschichte und Mythos. Über 

die Gegenwart des Vergangenen in der rumänischen Gesellschaft, Wien 2003, S. 3. Zum 
Verhältnis „Mythos und Denkmal“ vgl. KATHRIN MAYER: Mythos und Monument. Die 
Sprache der Denkmäler im Gründungsmythos des italienischen Nationalstaates 1870-1915, 
Köln 2003.  

5  Politische Mythen – Geschichtspolitik, hrsg. von RUDOLF SPETH und EDGAR WOLFRUM, 
Berlin 1996, S. 8 f. 

6  Nach Aleida Assmann ist die Erinnerung „eine konkrete Handlung in Raum und Zeit 
seitens eines Subjekts“. Siehe ALEIDA ASSMANN: Gedächtnis, Erinnerung, in: Handbuch 
der Geschichtsdidaktik, hrsg. von KLAUS BERGMANN u.a., Seelze-Velber 1997, S. 33-37, 
hier S. 33. 

7  Zum Begriff „Vergessen“ siehe LUCIAN HÖLSCHER: Geschichte und Vergessen, in: Histo-
rische Zeitschrift 249 (1989), S. 1-17; Vom Nutzen des Vergessens, hrsg. von GARRY 

SMITH, Berlin 1996; PAUL RICOEUR: Gedächtnis, Geschichte, Vergessen, München 2004. 
8  Der Denkmalbegriff ist vielfältig, es gibt keine exakte Definition. Vgl. Denkmal, Werte, 

Gesellschaft. Zur Pluralität des Denkmal-Begriffs, hrsg. von WILFRIED LIPP, Frankfurt a.M. 
1993. Nach Mittig wird das Denkmal als „in der Öffentlichkeit errichtetes und für die 
Dauer bestimmtes selbständiges Kunstwerk verstanden, das an Personen oder Ereignisse 
erinnern und aus dieser Erinnerung einen Anspruch seiner Urheber, eine Lehre oder einen 
Appell an die Gesellschaft ableiten und historisch begründen soll“. Siehe: Denkmäler im 
19. Jahrhundert. Deutung und Kritik, hrsg. von HANS-ERNST MITTIG und VOLKER PLAGE-
MANN, München 1972 (Studien zur Kunst des 19. Jahrhunderts, 20), S. 6. Denkmäler sind 
meiner Meinung nach Zeichen der Erinnerung, die eine übertragene Bedeutung für die  
Existenzdauer einer Gemeinschaft besitzen. Sie ermöglichen einen direkten Kontakt mit 
der Vergangenheit und bestimmen die Diskursstrategien einer bestimmten Zeit.  

9  Unter Dekonstruktion verstehe ich im Zusammenhang mit der Thematisierung von Ge-
dächtnis und Erinnerung weder ein philosophisches Konzept (Jacques Derrida – vgl. 
JONATHAN CULLER: Dekonstruktion. Derrida und die poststrukturalistische Literaturtheo-
rie, Reinbek 1999) noch ein spezifisches methodisches Verfahren, sondern eine bewusste 
Veränderung der Perspektive, die es möglich macht, Gedächtnisorte unter anderen Ge-
sichtspunkten zu erfassen. 

10  Über „Gedächtnis“ oder „das kulturelle Gedächtnis“ erscheinen seit etwa fünfzehn Jahren 
viele Bücher, einige davon als Ergebnisse von Symposien und Kongressen. Zur Erörterung 
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Erinnern oder Vergessen? 
 
Seit 403 v. Chr. bis etwa Anfang des 19. Jahrhunderts lautete – zumindest in der 
westlichen Zivilisation – die klassische Antwort11 auf die Frage: „Sollen wir uns er-
innern oder aber vergessen?“ unveränderlich „Vergessen, vergessen!“ Im Jahre 403 v. 
Chr. nahm der Peleponnesische Krieg sein Ende. Ihm folgte die Athenische Amne-
stie12, die originale Amnestie, von der das aktuelle Wort abstammt. Etymologisch 
bedeutet das griechische Wort „amnestos“13 „sich nicht erinnern“14. Genau zwei Tage 
nach der Ermordung Cäsars ergriff Cicero im römischen Senat das Wort und bestand 
darauf, dass alle Erinnerungen im Zusammenhang mit dem Mord vergessen werden 
sollten. Auch Richard II. – wie auch andere Herrscher im Mittelalter – verordnete das 
Vergessen als Rezept für Beendigung der Fehde: „Vergesst, vergebt, macht Schluss 
und einigt euch.“15 Diese klassische Antwort erscheint in allen Friedensverträgen des 
Mittelalters bis zum Vertrag von Lausanne 1923. Der englische Bürgerkrieg aus dem 
17. Jahrhundert schließt mit einem Dekret zu Amnestie und Vergessen. Die französi-
schen Verfassungen 1814 und 1839 fordern in expliziter Weise einen Prozess des 
Vergessens: „Oubli!“ Auch viele „Helden“ fielen ins Grab des Vergessens. Jeanne 
d’Arc z.B., lange Zeit vergessen, erlebte ihre symbolische Wiederauferstehung nicht 

                                                                                                                                                 
der Begriffe „Gedächtnis“, „kulturelles“ bzw. „kollektives Gedächtnis“ siehe insbesondere 
JAN ASSMANN: Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität in 
frühen Hochkulturen, München 1992; MAURICE HALBWACHS: Das kollektive Gedächtnis, 
Frankfurt a.M. 1985. Zum „kollektiven Gedächtnis“ als Gegenstand historischer Forschung 
siehe auch den Überblick bei JAQUES LE GOFF: Geschichte und Gedächtnis, Frankfurt a.M. 
1992, S. 83-136. Auch andere Disziplinen beschäftigen sich intensiv mit dem Begriff 
„Gedächtnis“. Siehe: Lebenserfahrung und kollektives Gedächtnis. Die Praxis der „Oral 
History“, hrsg. von LUTZ NIETHAMMER, Frankfurt a.M. 1985; Mnemosyne. Formen und 
Funktionen der kulturellen Erinnerung, hrsg. von ALEIDA ASSMANN und DIETRICH HART, 
Frankfurt a.M. 1991; Gedächtnis. Probleme und Perspektiven der interdisziplinären Ge-
dächtnisforschung, hrsg. von SIEGFRIED J. SCHMIDT, Frankfurt a.M. 1991. 

11  Die Rede ist hier von der klassischen Antwort politischer Führer, nicht unbedingt der Ant-
wort von Philosophen oder Historikern. 

12  Vgl. EGON FLAIG: Amnestie und Amnesie in der griechischen Kultur. Das vergessene 
Selbstopfer für den Sieg im athenischen Bürgerkrieg 403 v. Chr., in: Saeculum 42 (1991), 
S. 129-149. 

13  „Amnestos“ (Amnestie) ist nicht mit Amnesie zu verwechseln; Amnesie ist ein unbewuss-
tes und unerledigtes Vergessen; Amnestie ist eine Form der Diskursbegrenzung, die be-
stimmte Sachverhalte aus der gesellschaftlichen Zirkulation verbannt. Näheres bei ALEIDA 

ASSMANN: Erinnerungsräume. Formen und Wandlungen des kulturellen Gedächtnisses, 
München 1999, S. 71. 

14  Vgl. MICHELE SIMONDON: La Mémoire et l’Oubli dans la pensée grecque, Paris 1982; 
NICOLE LORAUX: De l’amnistie et de son contraire, in: Yerushalmi et al., Usages de l’oubli, 
Paris 1987, S. 23-48. 

15  Forget, forgive, conclude and be agreed. Vgl. WILLIAM SHAKESPEARE: King Richard II., 
London 1969, S. 156. Hier zitiert nach ALEIDA ASSMANN, Erinnerungsräume (wie Anm. 
10), S. 70. 
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vor Mitte des 19. Jahrhunderts (von Michelets nationaler Heiligsprechung 1841 bis 
zur katholisch-päpstlichen 1920).16 

Am Anfang des 19. Jahrhunderts sind Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft in 
ein neues Verhältnis zueinander getreten. Aus der Vergangenheit wurden Vorstellun-
gen, Maßstäbe, erfolgreiche Personen entnommen und zur Gegenwart in Beziehung 
gesetzt. Das Mittelalter wurde idealisiert, quasi vergoldet, und galt als Blütezeit. 
Macht, Größe und Einheit fand man in der mittelalterlichen Zeit. In Deutschland 
wurde die Stauferzeit, in Moldova die Zeit von Stefan dem Großen als Blüte von 
Stärke und Größe verklärt.17 Es setzte sich eine andere Losung durch: „Erinnert euch, 
erinnert euch!“ Diese fixierte vor allem in Osteuropa nach 1945, nachdem sich die 
politische und die ökonomische Struktur geändert hatten, die Erinnerung der Mehrheit 
auf einige gemeinsam erlebte Ereignisse. Es erfolgte eine Neubewertung der Vergan-
genheit.  
 
 
„Niemand ist vergessen, nichts wird vergessen“ 
 
In der MSSR vertrat die kommunistische Partei die Idee: „Niemand ist vergessen, 
nichts wird vergessen.“ Diese Idee wurde visualisiert: Denkmäler und ihre Inschriften 
sollten die Gesellschaft für die sowjetische Vergangenheit sensibilisieren. Sie dienten 
dazu, gemeinsame Erinnerung zu schaffen und zu bewahren, eine Opferbereitschaft 
für das Vaterland zu kultivieren und das Vaterland Sowjetunion und seine Helden zu 
verehren. In der MSSR waren die meisten Denkmäler den Gründern des Marxismus-
Leninismus (Marx und Engels, Lenin), den Führern des sowjetischen Staates (Andrej 
Aleksandrovič Ždanov18, Michail Ivanovič Kalinin19, Sergej Mironovič Kirov20, 

                                                           
16  MICHEL WINOCK: Jeanne d’Arc, in: Lieux de mémoire, Bd. III/3, hrsg. von PIERRE NORA, 

Paris 1992, S. 674-733.  
17  Vgl. Stefan der Große – Fürst der Moldau. Symbolfunktion und Bedeutungswandel eines 

mittelalterlichen Herrschers, hrsg. von EDDA BINDER IIJIMA und VASILE DUMBRAVA, 
Leipzig 2005. 

18  In seiner Funktion als Gebiets- und Stadtsekretär der Parteiorganisation Leningrads (von 
1934 bis 1944) war er – als Nachfolger der ermordeten Kirov – als radikaler und erbar-
mungsloser „Säuberer“ bekannt. Während des Zweiten Weltkriegs und der 900 Tage dau-
ernden Belagerung Leningrads durch die Deutsche Wehrmacht war er Generaloberst im 
Kriegssowjet der Stadt. Nach 1945 bekämpfte er als Führer einer nach ihm benannten re-
pressiven Kulturpolitik, der so genannten „Ždanovščina“, Schriftsteller wie Anna Achma-
tova, Boris Pasternak und Soščenko, Regisseure wie Sergej Ejzenštejn und Komponisten 
wie Prokof’ev und Šostakovič. 

19  Er hatte in der Sowjetunion mehrere wichtige politische Funktionen inne. Kalinin war Mit-
begründer der Pravda. Nach der Oktoberrevolution wurde er Bürgermeister von Petrograd. 
Viele Städte wurden in der ehemaligen Sowjetunion nach ihm benannt oder umbenannt. 
Die russische Stadt Tver wurde zwischen 1931 und 1990 nach ihm Kalinin genannt (trägt 
inzwischen jedoch wieder ihren historischen Namen). Die 1946 nach ihm von Königsberg 
(Preußen) in Kaliningrad umbenannte Stadt trägt heute noch seinen Namen. 
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Jakob Michailovič Sverdlov21), den Helden des Bürgerkriegs (Sergej Lazo, Grigorii 
Kotovskii u.a.), den Helden des „Großen Vaterländischen Krieges“ der Sowjetunion22 
(Ion Soltîs23), den Aktivisten der internationalen kommunistischen Bewegung (Georgi 
Dimitrov24), der „Freundschaft der Völker der Sowjetunion“ und der sowjetischen 
„Befreiungsarmee“ gewidmet. Durch ihre Existenz machten sie die Gesellschaft für 
die Verehrung der sowjetischen Vergangenheit empfänglich.  

Die Lenindenkmäler waren in der Sowjetzeit die zahlreichsten und repräsentativ-
sten. In jeder Stadt und in vielen Dörfern wurde ein Denkmal zu Ehren des Anführers 
der bolschewistischen Oktoberrevolution, Vladimir Il’ič Uljanov, errichtet (im Nor-
den der MSSR gab es allein 73 Lenindenkmäler)25, in der ganzen Republik waren 
über 500 Denkmäler zu Ehren der Gründer des Marxismus-Leninismus und der Füh-
rer des sowjetischen Staates errichtet worden.26 Sie sollten den Personenkult fördern 
und als Symbol für die Einheit und Ermutigung des sowjetischen Volkes dienen. Die 
sowjetische Gesellschaft machte an ihnen Sinn und Existenz der UdSSR fest.27 

Danach folgten die Mahnmale und Friedhöfe28, die zum Gedenken an die im 
Zweiten Weltkrieg gefallenen sowjetischen Soldaten eingeweiht wurden. Sie hatten 

                                                                                                                                                 
20  Er war ein Vertrauter Stalins und wurde nach der Entmachtung Trockijs und der Ausschal-

tung von dessen Anhängern 1925 Parteisekretär von Leningrad. 1934 wurde er in Lenin-
grad erschossen. 

21  Er wurde 1885 als Yankel Solomon in Nižnij Novgorod als Sohn eines jüdischen Kupfer-
stechers geboren. 1902 trat er in die „Sozialdemokratische Arbeiterpartei Russlands“ ein 
und schloss sich dort den Bol’ševiki an. 1905 nahm er aktiv an der russischen Revolution 
von 1905 teil. 1906 wurde er verhaftet und war bis 1917 inhaftiert bzw. im Exil. Nach der 
Februarrevolution 1917 kehrte er aus dem Exil nach Petrograd zurück und wurde in das 
Zentralkomitee gewählt. Bis zu seinem Tod (1919) fungierte er als Vorsitzender des Ober-
sten Sowjets als eine Art Staatsoberhaupt.  

22  In den Jahren 1941-1945 wurden in der Sowjetunion mehr als 10 000 Personen zu „Helden 
der Sowjetunion“ ernannt. 

23  Ion Soltîs wiederholte die Tat von Aleksander Matrosov, der sein Leben opferte, indem er 
die Schießscharte des feindlichen Feuers mit seinem eigenen Körper bedeckte. 

24  Dimitrov war ein bulgarischer Politiker; seit 1902 Mitglied der Sozialdemokratischen Par-
tei, 1919 Mitbegründer der Kommunistischen Partei Bulgariens; 1933 in Berlin der Brand-
stiftung am Reichstagsgebäude bezichtigt, musste jedoch freigesprochen werden; 1935-
1943 Generalsekretär der Kommintern. 

25  NICOLAE DEMCENCO: Monumente de istorie i cultură din Republica Moldova [Historische 
und kulturelle Denkmäler in der Republik Moldova], Chi inău 1993, S. 68. 

26  Pamjatniki istorii i kul’tury Moldavii [Moldovas kulturelle und historische Denkmäler], 
Kišinev 1988, S. 59. Ein Beispiel eines Lenindenkmals: Abb. 1. 

27  Nach 2001 erfolgte die Wiedererrichtung von Lenindenkmälern. Die kommunistische Re-
gierung versammelt sich bei Festen in der Hauptstadt am Lenindenkmal, das 1991 an den 
Stadtrand verbannt wurde. Vgl. MARELE OCTOMBRIE: Împreună vom învinge!, in: Comu-
nistul, Nr. 42 vom 16 November 2001, S. 2.  

28  Diese Kategorie von Denkmälern besitzt seit der Phase der Perestroika eine Kontinuität. In 
der letzten Zeit sind Denkmäler für die Opfer des kommunistischen und vor allem des stali-
nistischen Terrors errichtet worden. 
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und haben eine Symbolfunktion und ermöglichen durch gegenwärtige Rituale die Er-
innerung an den Kommunismus. Zu dieser Kategorie gehören auch die Denkmäler, 
die „zu Ehren der siegreichen Roten Armee“ errichtet wurden. Die Verehrung der 
Sowjetarmee und ihrer „Helden“ hatte Priorität. Die Moldauische Kommunistische 
Partei war sich der Bedeutung dieser Denkmäler für die Festigung des kulturellen und 
kommunikativen Gedächtnisses29 bewusst – schließlich gab es hier schon lange vor-
ausgehende Erfahrungen in der Sowjetunion30 – und verabschiedete bereits am 3. Juli 
1944 den Beschluss „über Grabpflege und Bewahrung des Gedenkens an die zur Be-
freiung des sowjetischen Vaterlands Gefallenen“31. Die Kommunistische Partei ließ 
seit Mitte der 1960er Jahre Erinnerungsorte mit monumentalen „Mutter-Heimat“ – 
und Soldaten-Statuen errichten. 

Diese Denkmäler hatten die Aufgabe, die Frage „Was dürfen wir nie vergessen?“ 
immer wieder neu zu stellen und auch zu beantworten. Durch ihre Form und insbe-
sondere durch ihre Inschriften, die in den meisten Fällen auf Russisch waren, ermög-
lichten sie eine klare und einzige Identitätszuordnung. Sie erfüllten im engeren oder 
weiteren Sinne politische und ideologische Funktionen: 
1) von einer Generation zur anderen das Feindbild weiterzugeben; 
2) Einheit, Solidaritätssinn und Opferwillen für „das sowjetische Vaterland“ zu  
wecken. 

Die Erinnerung an den Bürgerkrieg und den „Großen Vaterländischen Verteidi-
gungskrieg“ wurde auf eine Art und Weise ritualisiert, die unvergleichbar sein sollte.  

Diese Erinnerungsform kann man kurz wie folgt charakterisieren: „So war es“ und 
„nichts wird vergessen“. Aber wurde wirklich alles vor dem Vergessen bewahrt? 
Wohl kaum, denn es gab auch andere Erinnerungen. Jene Pflicht des „Nicht-Verges-
sens“ galt nicht für alle bedeutenden Ereignisse und Persönlichkeiten. Die, die der 
kommunistischen Parteilinie nicht entsprachen, wurden vergessen. Und die Bevölke-
rung konnte sich in der MSSR32 mit Leichtigkeit an die historische russische und 
sowjetische Vergangenheit erinnern, die mit Hilfe historischer Orte verdeutlicht wur-
de. Die Folge war eine partielle, erzwungene Erinnerung. 

                                                           
29  Näheres über kommunikatives und kulturelles Gedächtnis bei JAN ASSMANN: Formen 

kollektiver Erinnerung. Kommunikatives und kulturelles Gedächtnis, in: DERS., Das kul-
turelle Gedächtnis (wie Anm. 10), S. 48-66.  

30  Vgl. HANS JÜRGEN DRENGENBERG: Die sowjetische Politik auf dem Gebiet der bildenden 
Kunst von 1917 bis 1934, Berlin 1972; A. PAVLJUČENKOV: V.I. Lenin i iskusstvo dlja 
millionov [V.I. Lenin und Kunst für Millionen], in: Iskusstvo 4 (1988), S. 7-12.  

31 Chronologičeskoe sobranie dejstvujuščego zakonodatel’stva Moldavskoj SSR [Chronologi-
sche Sammlung der gültigen Gesetzgebung der MSSR], Kišinev 1970, S. 29.  

32  Es mag hier offen bleiben, ob das Vergessen in der MSSR exzessiver und schlimmer ge-
wesen war als anderswo. 
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Erinnerung und Vergangenheit nach 1989 
 
Der politische Umbruch in der MSSR von 1989/91 erforderte von der Bevölkerung 
die Bereitschaft, sich „von heute auf morgen“ auf die neuen Gegebenheiten einzustel-
len, und brachte auch die Notwendigkeit mit sich, die Vergangenheit in einem verän-
derten Licht zu betrachten. Der politische Umbruch implizierte somit auch einen 
Wandel der politischen Symbole: Staatsflagge, Hymne, Wappen und Denkmäler. 

Die politischen und kulturellen Veränderungen in der MSSR wurden in den Jahren 
zwischen 1986 und 1991 vorwiegend von rumänischsprachigen Intellektuellen be-
stimmt, die zunächst engagiert öffentlich für die Ideen der Perestroika eintraten und 
dann als Kritiker der kommunistischen Ideologie auftraten.33 Der moldauische 
Schriftsteller Ion DruŃă34 stieß bereits im Jahre 1987 eine öffentliche Diskussion über 
Sinn und Bedeutung von Denkmälern an und machte den Vorschlag, ein Denkmal für 
den „anonymen Dichter“ (später „Badea Mior“ genannt und heute „Die Kerze der 
Dankbarkeit“) zu errichten. Dieses Denkmal wurde weder mit einer politischen noch 
mit einer ethnischen Gruppe in Verbindung gebracht. Es sollte alle Gruppierungen 
und Sprachgemeinschaften des Landes dazu bringen, es sich anzueigen. 

„Wie stehen wir zu dem Gefühl der Dankbarkeit? Wie ist es möglich, dass wir uns Jahr-
hunderte lang seine Mühe, sein Talent und Licht [von „Badea Mior“] zunutze gemacht 
haben, ohne einmal zu versuchen, diesen großen Dichter in unsere Mitte zu holen? Sollen 
wir ihm ein Haus bauen, ein Denkmal irgendwo oben auf dem Berg errichten? Sollen wir 
uns um ihn versammeln, um seine Mühe und seine Begabung zu feiern? Sollen wir uns 
versammeln, um uns gegenseitig im Lichte seines Angesichtes zu sehen?“35 

 

                                                           
33  Näheres bei VASILE DUMBRAVA: Zwischen Anpassung und Ausgrenzung. Zur Lage der 

rumänischsprachigen Intellektuellen, in: WortEnde. Intellektuelle im 21. Jahrhundert?, 
hrsg. von MARTINA WINKLER, Leipzig 2001, S. 51-67. 

34  Der Schriftsteller Ion DruŃă war in der Sowjetzeit persona non grata. Er hatte 1988 die 
Zeitschrift Glasul, die als erste mit lateinischen Buchstaben erschien, herausgegeben. 
Näheres siehe bei KLAUS HEITMANN: Sprache und Nation in der Republik Moldova, in: 
Konfliktregion Südosteuropa. Vergangenheit und Perspektiven, hrsg. von WILFRIED POTT-
HOFF, München 1997, S. 79-105. 

35  ION DRUłĂ: Casă pentru badea Mior [Haus für Onkel Mior], in: DERS.: Ora jertfirii, 
Chi inău 1998, S. 160-161; „Ce ne facem cu sentimentul recuno tinŃei? Se poate să ne 
folosim secole la rînd de truda, de talentul, de lumina acelui mare poet, fără să fi încercat 
măcar o singură dată să-l aducem în mijlocul nostru? Să-i facem o casă, să-i ridicăm un 
monument undeva pe-un vîrf de deal, în tihna i singurătatea la care a Ńinut atît de mult? Să 
ne adunăm la el pentru a-i sărbători munca i talentul, să ne adunăm pentru a ne vedea unul 
pe altul la lumina feŃei sale?“ Siehe auch DERS.: Casă pentru badea Mior [Haus für Onkel 
Mior], in: Literatura i arta, Nr. 50 vom 10. Dezember 1987, S. 1. 
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Die Debatten um das Denkmal „Badea Mior“ wurden fünfzehn Jahre lang heftig 
geführt. Zu Beginn des Jahres 2001 begann man mit dem Bau36 dieses Denkmals in 
der Nähe der Stadt Soroca, auf einer Anhöhe am Ufer des Dnestr37. Am 27. März 
2004 wurde „Badea Mior“ in Form einer Kerze, die 29,5 Meter lang ist, feierlich als 
Denkmal „Lumînarea Recuno tinŃei“ (Kerze der Dankbarkeit, Abb. 2) eingeweiht. Es 
ist als Zeichen der Dankbarkeit für alle anonymen „Helden“ des moldauischen Staates 
gedacht und soll die Ewigkeit der „moldauischen Tradition“ symbolisieren. 

„[...] Dieses Denkmal soll die ewige Kontinuität, den ununterbrochenen Faden der Tradi-
tion, die lebendige Geschichte dieser Heimat verkörpern, die ihre Helden hatte und haben 
wird. [...] Das Denkmal wird allen zerstörten Denkmälern unserer Kultur gewidmet. ‚Die 
Kerze der Dankbarkeit‛, wachsend aus der Tiefe unserer Vergangenheit, bringt eine Huldi-
gung allen unseren anonymen Helden dar, die Kultur, Sprache und Geschichte Moldovas 
aufbewahrt haben. Sie symbolisiert unsere Hoffnung, sie führt uns zum Ziel.“38 

Für DruŃă ist „Die Kerze der Dankbarkeit“ das lebenswichtige Denkmal in der 
heutigen Republik Moldova, das die Ewigkeit der Erinnerung suggeriert und die 
moldauische Nation verkörpert: 

„,Die Kerze der Dankbarkeit‘, dieses Denkmal, das auf einem Felsen über dem alten 
Dnestr am Rande der Stadt Soroca errichtet wurde, ist wahrscheinlich die umstrittenste, 
aber auch die wichtigste Errichtung in der modernen Geschichte Moldovas. [...] Badea 
Mior ist großartig, fromm und allmächtig. Er herrscht über große Räume links und rechts 
des Dnestr und erscheint heute als das lebenswichtige Denkmal unserer Gesellschaft, da 
hier an der Basis dieser Kerze aus Stein das Licht der Großen Nationalen Versammlung 
verewigt ist. Aus diesem Ausbruch ist unser junger Staat – das souveräne Moldova – 
entstanden. [...] Das ist nicht ein Denkmal von DruŃă oder Voronin, es gehört uns allen, es 
ist ein Denkmal unseres Volkes. [...] Badea Mior ist das Feuer unserer Heimat [...] Um 
dieses Lebensfeuer zu weihen, zu ehren, zu bewahren, wurde diese Kerze errichtet.“39  

                                                           
36 Vgl. Va fi urgentată edificarea monumentului „Badea Mior“ [Die Errichtung des Denkmals 

„Badea Mior“ wird beschleunigt], in: Moldova Suverană, Nr. 41-42 vom 14. März 2003, 
S. 1.  

37 Vom Ufer des Dnestr muss man bis zum Denkmal 654 Stufen hinaufsteigen. Dieser Ort 
wurde ausgewählt, da hier die Landschaften ähnlich wie in MioriŃa (pe un picior de plai, pe 
o gură de rai …) sei.  

38  VLADIMIR VORONIN: „Lumînarea Recuno tinŃei“ simbolizează speranŃa noastră, calea spre 
viitor [Die „Kerze der Dankbarkeit“ symbolisiert unsere Hoffnung, sie führt uns zum Ziel], 
in: Moldova Suverană, Nr. 49-50 vom 30. März 2004, S. 3. „[...] Acest monument, însă are 
alte semnificaŃii ale timpului. Ideea lui este ve nica continuitate, firul neîntrerupt al 
tradiŃiei, istoria vie a acestui pămînt, care i-a avut i care î i va avea eroii săi. [...] Este un 
monument consacrat tuturor monumentelor distruse ale culturii noastre. ‚Lumînarea 
Recuno tinŃei‘, crescînd din adîncurile trecutului nostru, reprezintă un omagiu adus tuturor 
eroilor anonimi, care au păstrat cultura, limba i istoria Moldovei. Ea simbolizează speranŃa 
noastră, ne luminează calea spre viitor.“ 

39  ION DRUłĂ: Flacăra Recuno tinŃei ne va lumina pururea viaŃa [Die Flamme der Dank-
barkeit wird uns das Leben ewig erhellen], in: Moldova Suverană, Nr. 49-50 vom 30. März 
2004, S. 3. „‚Lumînarea Recuno tinŃei‘, acest monument ridicat pe stîncă, deasupra 
bătrînului Nistru, la marginea Sorocii, este, poate, cea mai controversată, dar i cea mai 
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Das Denkmal von DruŃă wird von Touristen und vielen Bürger besucht, ist aber 
nicht, wie erwartet, von einer breiten Mehrheit als Denkmal der Nation akzeptiert 
worden. In der rumänischsprachigen Presse werden die vom Staat „verordneten“ 
Denkmäler, wie z.B. „Die Kerze der Dankbarkeit“, abgelehnt bzw. kritisch gesehen. 

Nach 1990 machten andere rumänischsprachige Intellektuelle weitere Vorschläge: 
Denkmäler für die rumänischen Dichter Mihai Eminescu40 und Vasile Alecsandri 
sowie Büsten der rumänischen Historiker und Schriftsteller Nicolae Iorga, George 
Co buc, Mircea Eliade, Lucian Blaga, um hier nur einige Namen zu nennen, in der 
Hauptstadt zu errichten. Diese Initiativen lösten, je nach individueller sprachlicher 
und ethnischer Einstellung, entweder Solidarität und Begeisterung oder Skepsis und 
Ablehnung aus. Mehr als die Denkmäler selbst waren es die Diskurse, die mobilisie-
rend oder polarisierend wirkten. Im „neuen“ Diskurs ging es darum, einen Standpunkt 
gegenüber sowjetischer Vergangenheit zu formulieren, eine andere Perspektive durch-
zusetzen und öffentlich zu machen. Es kam zu einer Rückbesinnung auf Ethnisches, 
Nationales und Regionales und damit bei vielen Intellektuellen zum offenen Bruch 
mit der sowjetischen Vergangenheit. Dieser Bruch manifestierte sich deutlich im 
Verhältnis der rumänischsprachigen Intellektuellen zu den ihnen staatlich verordneten 
Helden, im öffentlichen Umgang mit sowjetischen Denkmälern und in dem Wunsch, 
nationale Denkmäler zu errichten. Der Ausgangspunkt für die Errichtung „neuer“ 
Denkmäler war das Denkmal der „kapitolischen Wölfin“, das im Jahre 1990 vor dem 
Nationalen Historischen Museum in Chi inău errichtet wurde. Dieses Ereignis 
bedeutete mehr, als es zunächst schien. Es wurde damit nicht nur die Kopie eines 
verlorenen Denkmals erneut aufgestellt (erstmals 1925 enthüllt, 1940 verschwunden), 
sondern auch versucht, die Zugehörigkeit zur Romania symbolisch wiederherzustel-
len.41 Das Denkmal sollte die Erinnerung an die romanischsprachige Welt fördern. 

Die Jahre 1989/1990 brachten in den Kommentaren einiger Schriftsteller ein Ende 
des „Gedächtnisleidens“: Die „brave“ und „uniforme“ Masse begann, ihr Interesse für 
die kulturelle Vergangenheit zu manifestieren, sie kritisch zu reflektieren und ihre 
                                                                                                                                                 

importantă zidire în istoria modernă a Moldovei. [...] MăreŃ, evlavios i atotputernic, 
domnitor peste spaŃii imense din stînga i dreapta Nistrului, Badea Mior apare astăzi ca 
monumentul cel mai vital al societăŃii noastre, pentru că aici în temelia acestei lumînări de 
piatră, este înve nicită lumina Marii Adunări NaŃionale, erupŃia care a i dat na tere 
tînărului nostru stat – Moldova Suverană. [...] Nu e monumentul lui DruŃă, sau a lui 
Voronin, ci monumentul nostru al tuturora, monumentul neamului. [...] Badea Mior este 
focul din vatra strămo ească [...] Pentru a sfinŃi focul sacru al vieŃii, pentru al cinsti, pentru 
al păstra a i fost înălŃată această lumînare.“ 

40  Vgl. ION HADÂRCĂ: Arena cu iluzii. Interviuri, discursuri, eseuri [Der Schauplatz der Illu-
sionen. Interviews, Diskurse, Essays], Chi inău 2000, hier S. 217-218; Monumentul lui 
Mihai Eminescu în municipiul Chi inău [Das Denkmal Mihai Eminescu im Munizipium 
Chi inău], in: Literatura i Arta, Nr. 25 vom 21. Juni 1990, S. 4; Monumentul lui Mihai 
Eminescu în Chi inău [Das Denkmal Mihai Eminescu in Chi inău], in: Moldova Suverană 
vom 17. Juni 1990, S. 4; GHEORGHE MARDARE: Monumente ale adevărului istoric 
[Denkmäler der historischen Wahrheit], in: Literatura i Arta vom 29. März 1990, S. 3. 

41  Vgl. HADÂRCĂ (wie Anm. 40), S. 115; Monument al latinităŃii noastre [Das Denkmal un-
serer Latinität], in: Literatura i Arta, Nr. 49 vom 6. Dezember 1990, S. 1. 
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Werte neu zu formulieren. In der rumänischsprachigen Presse waren Aufrufe zu einer 
differenzierten und nationalen Erinnerung zu lesen: „Lass uns anders denken!“, 
„Lasst uns uns erheben!“42 oder „Sei ein wahrer Patriot“. Der Schriftsteller Ion DruŃă 
forderte in seinem Artikel Ora curăŃirii

43 die Bevölkerung auf, sich von Fälschungen 
der Vergangenheit, von Schüchternheit und Angst zu lösen. Er appellierte an alle, sich 
nicht für die Dinge44 zu schämen, die in der Sowjetzeit verfolgt, verleumdet und ver-
lacht worden waren, sondern sie wiederherzustellen. Die reale Situation ließ Vasile 
Romanciuc ein Gedicht schreiben mit dem Titel: „Große Männer“, von dem eine 
Strophe lautet:  

„Lasst uns wie ein Fluss sein – der Fluss erinnert sich 
an die Quellen, denen er entsprungen ist, 
denn die Zukunft öffnet denen nicht die Tür, 
die ohne Vergangenheit kommen.“45 

Aus dieser Passage geht hervor, dass Erinnerung und Vergangenheit als ein Aus-
gangspunkt für zukunftsorientiertes Denken eine bedeutende Rolle im Diskurs der 
Mobilisierung der moldauischen Gesellschaft spielten. 

Je mehr auf genauem Erinnern beharrt wurde, umso klarer waren auch die Ankla-
gen. Die Erinnerung wurde so als eine Form der Justiz verstanden. Die, welche vor-
gaben, sich zu erinnern, wurden „gutgläubige Menschen“ genannt, die anderen „Nihi-
listen“ oder „Mankurts“. Am meisten wurde das Wort „Mankurt“46 thematisiert. 

Dieses zeugt in gewissem Maße vom Antagonismus und Konflikt, der die Gesell-
schaft durchdrungen hatte. 

Der Schriftsteller Ion DruŃă, aufmerksam den Herausforderungen der Zeit 
gegenüber, fragte sich, wie so viel vergessen werden konnte:  

„Traditionen, ethische Werte, der gesunde Menschenverstand – alles wurde verdreht, weil 
es nicht dem Moment entsprach. Den zweiten Schlag hatte die dünne Intellektuellenschicht 
zu ertragen, zumeist Menschen mit Kultur, die am sensibelsten auf das Abgleiten der Tra-
ditionen und der Moral reagieren. Mit einem einzigen Satz wurde ein Schicksal für ein Jahr 
besiegelt, oft sogar für immer. Wie viele strahlende Anfänge, wie viele Bücher, wie viele 
Kunstwerke, an denen heute so akuter Bedarf besteht, wurden schon in den Anfängen zer-

                                                           
42  „Să ne de teptăm“ bezieht sich auf die rumänische Nationalhymne und bedeutet: „Lasst 

uns uns erheben“. 
43  ION DRUłĂ: Ora curăŃirii [Die Stunde der Aufklärung], in: Literatura i Arta vom 5. Januar 

1989, S. 1. 
44  Diese Dinge waren: Würde, Sprache, aber auch Personennamen, Orts- und Straßennamen 

etc. 
45  „Să fim ca râul – râul Ńine minte / Izvoarele din care s-a născut, / Căci viitorul nu deschide 

u a / Acelora ce vin fără trecut.“ 
46  Der Terminus „Mankurt“ wurde von dem kirgisischen Autor Čingis Aitmatov eingeführt. 

In seinem Roman „Der Tag zieht den Jahrhundertweg“ wird von Mankurten berichtet, 
Sklaven, denen durch Folter die Erinnerung an ihre Vergangenheit und das selbständige 
Denken geraubt wurden. 
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stört! Wie viele fähige Namen, wie viele verheißungsvolle Namen verschwanden vom 
Horizont unserer Kultur!“47 

Das Interesse des Schriftstellers für die Vergangenheit, mit der er sich systema-
tisch und beharrlich beschäftigt hat und beschäftigt, bedeutete mehr als der einfache 
Wunsch, die historische Wahrheit zu suchen. DruŃă stimuliert in seinen Schriften eine 
regionale Erinnerung, eine Erinnerung, auf der die Identitätsfindung der Moldauer 
basieren soll. 1991 fragte er sich: 

„Was ist übrigens mit uns passiert? Wer hat uns so gemacht, wie wir sind, und wann? Was 
kann noch wieder gutgemacht werden? Welches ist das Gewicht der Sünden unserer Vor-
fahren, die wir geerbt haben, und welche Schuld haben wir? Man wird mir wieder entgeg-
nen, dass ich mich in die Erforschung der Vergangenheit vertiefe. Wie oft noch werden wir 
Idole vom Sockel stürzen? Die Hände sind müde geworden, die Augen sind müde gewor-
den, die Ohren sind müde geworden. Wir haben keine Kraft mehr dafür. Und trotzdem 
werden wir noch unzählige Male zu unserer Vergangenheit zurückkehren müssen. Die 
alten Juden hatten einen wunderbaren Ausspruch: Die Erinnerungen tragen zur Befreiung 
bei. Der Überlebensinstinkt wird uns drängen, wie oft es uns auch missfallen wird, uns zu 
unserer Vergangenheit zurückzuwenden, denn dort ist die Befreiung. Die Vergangenheit ist 
nur dann eine Last, wenn sie im Finstern versteckt und im Chaos gelassen wird. Wenn alles 
an seinen Platz gerückt und die Vergangenheit ans Licht geholt wird, verwandeln wir sie 
von einem Joch, einer schweren Last in eine gelebte Erfahrung, in eine Stütze und eine 
Hoffnung für den morgigen Tag.“48  

Das Zitat verweist auf die Sorge um die nicht kontrollierbare und nicht bewältigte 
Vergangenheit. Die Erinnerung trägt nach DruŃă (mit Hilfe von Denkmälern, Jubi-
läen, Nationalfeiertagen, Gedenkfeiern etc.) zur Befreiung, zur „kollektiven Erneue-
rung“ und Erhaltung der Nation bei.  
 

                                                           
47  ION DRUłĂ: Pămîntul, apa i virgulele [Die Erde, das Wasser und die Kommas], in: DERS.: 

Ora jertfirii [Die Stunde des Opfers], Chi inău 1998, S. 151. „TradiŃiile, normele etice, 
bunul-simŃ – toate au fost date peste cap, ca nefiind corespunzătoare momentului. A doua 
lovitură avea s-o suporte bruma de intelectuali, mai ales oamenii de cultură, ei fiind cei mai 
sensibili la surparea tradiŃiilor i moralei. Cu o singură frază se pecetluia un destin pentru 
ani de zile, deseori pentru totdeauna. Cîte începuturi luminoase, cîte cărŃi, cîte opere de 
artă, de care se simte astăzi o necesitate atît de acută, au fost distruse în fa ă! Cîte nume 
destoinice, cîte nume promiŃătoare au dispărut de pe orizontul culturii noastre!“ 

48  DRUłĂ, Ora jertfirii (wie Anm. 47), S. 225. „Ce s-a întîmplat de altfel cu noi? Cine i cînd 
ne-a făcut a a cum suntem? Ce mai poate fi recuperat? Care-i povara păcatelor strămo ilor 
no tri pe care am mo tenit-o i ce vină purtăm? Din nou mi se va replica că mă adîncesc în 
investigarea trecutului. Cît vom mai arunca idoli de pe postament? Au obosit mîinile, au 
obosit ochii, au obosit urechile, nu mai avem puteri pentru aceasta. i totu i va trebui încă 
de nenumărate ori să revenim la trecutul nostru. Vechii iudei aveau o expresie minunată: 
amintirile contribuie la eliberare. Instinctul supravieŃuirii ne va cere, oricît de mult nu ne-ar 
displace, să ne întoarcem la trecutul nostru, căci acolo e eliberarea. Trecutul este o povară 
doar atunci când e ascuns în beznă i e lăsat în haos. A ezîndu-le pe toate la locul lor, 
punînd trecutul în lumină, îl transformăm dintr-un jug, dintr-o povară grea într-o experienŃă 
trăită, într-un sprijin i o speranŃa a zilei de mîine.“ 
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Das Denkmal Stefans des Großen  
 
Die meisten Diskussionen49 in Chi inău hängen mit dem Stefan dem Großen gewid-
meten Denkmal zusammen (Abb. 3). Zum ersten Mal wurde Stefan der Große in der 
Zwischenkriegszeit in das öffentliche Bewusstsein der Gesellschaft Bessarabiens 
hineingetragen. Im Jahre 1918 entfernte die Stadt Chi inău auf Drängen des 
Parlamentsabgeordneten Pan Halippas die Denkmäler der Zaren Alexander I.50 und 
Alexander II. Dieses Ereignis hob die typische Aufeinanderfolge eines Prozesses 
hervor, der wie folgt beschrieben werden kann: Aufgeben – Aufbewahren – 
Reflektieren – Suchen – Finden – Weitergehen. Die Denkmäler der Zaren waren 
errichtet worden, um – wie die zeitgenössische Presse schrieb – den Moment der 
Befreiung zu symbolisieren. Sie existierten für eine Gruppe von Sprechern in einem 
gegebenen Raum und seiner Gesellschaft, d.h. die Denkmäler bezogen sich auf eine 
reale Welt. Sie hatten einen festgelegten Wert im Verhältnis zu den veränderlichen 
Werten dieser Welt. Die Ablösung von diesem Raum (also von Russland) legte ein 
gewisses Maß an Vergessen zugrunde und, damit einhergehend, das Aufstellen 
anderer Anhaltspunkte für die Erinnerung oder, wie sie Pierre Nora51 nennt, anderer 
„lieux de mémoire“. Das Vergessen stellte sich durch einen Rahmenwechsel ein. Es 
erfolgte eine Neubewertung der Vergangenheit und eine neue Deutung der 
Wirklichkeit. Das Vergessen sollte für alle Zeiten die Erinnerung an die ehemals 
„strahlenden russischen Herrscher“ als eine peinlich gewordene Vergangenheit tilgen.  

Der Konflikt zwischen Erinnerung und Vergessen war von nicht einfacher Art. 
Die komplexe Umwandlung der Erinnerung konnte nur durch das Ersetzen einer Tra-
dition durch eine andere (bzw. durch Erfindung einer neuen Tradition) beschleunigt 
                                                           
49  Viele Debatten fanden im Laufe der Zeit auch um das Denkmal von Stefan dem Großen in 

Ia i statt. Die Idee der Errichtung eines Denkmals für den großen Woiwoden erschien im 
Oktober 1856 in Ia i, als sich in der Hauptstadt der Moldau die Gemüter erhitzten für die 
Vereinigung mit der Walachei. Die Gegner der Vereinigung sahen in Fürst tefan das 
Symbol eines unabhängigen Staatslebens. Das Projekt wurde genehmigt und an bedeutende 
Künstler verschiedener Länder geschickt. Das Denkmal wurde allerdings nicht errichtet, 
weil der Chef der provisorischen Regierung in Ia i plötzlich verstarb. 1859 wurde die Ver-
einigung der beiden Fürstentümer vollzogen. Die Idee wurde nach 1871 im Zuge der Dis-
kussionen über die nationalen Feierlichkeiten am Grab Stefans des Großen im Kloster 
Putna wieder aufgenommen (Putna, in der Bukowina gelegen, gehörte zu Österreich-Un-
garn). Nun sollte das Denkmal mit einer anderen Ideologie beladen werden. Es wurde 1883 
(380 Jahre nach dem Tod des Fürsten) vor der Nikolaus-Kirche enthüllt. Die Kirche hatte 
Stefan Vodă 1492 errichten lassen. Hier wurden über drei Jahrhunderte die Herrscher der 
Moldau gekrönt. Siehe ausführlicher bei NICOLAE GRIGORA : Statuia lui tefan cel Mare 
din Ia i [Das Denkmal Stefans des Großen in Ia i], in: Cercetări istorice 3 (1972), S. 281-
308; SORIN IFTIMI: Ia ii în bronz i marmură. Memoria statuilor [Die Stadt Ia i in Bronze 
und Marmor. Das Gedächtnis der Denkmäler], in: Memorie i uitare în istorie [Erinnerung 
und Vergessen in der Geschichte], hrsg. von ADRIAN CIOFLÂNCĂ, Xenopoliana XI (2003), 
3-4, Ia i, S. 185-186. 

50  Das Denkmal Alexander I. wurde 1912 vom russischen Zaren Nikolaj II. enthüllt.  
51  Vgl. Les lieux de mémoire, 3 Bde., hrsg. von PIERRE NORA, Paris 1984-1992. 
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werden. Das Sichtbarmachen dieser Umwandlung benötigte ein Symbol. Dafür eigne-
te sich Stefan der Große. Warum er? Stefan der Große wurde zu allen Zeiten als 
heroische Person bewundert, verehrt und mit einer Aura versehen. Die Erinnerung an 
seine Person war und ist mit seinen positiven Eigenschaften und seinen militärischen 
und kulturellen Leistungen verbunden. So wird er beispielsweise wie folgt genannt: 
„tapferer Held“, der viele Schlachten geschlagen hat, „Verteidiger des Eigenen vor 
dem Fremden“, „kluger, gerechter Herrscher“, „Stifter“ vieler Klöster und Kirchen, 
„erfolgreiches Vorbild“ und „Symbol der Großartigkeit unserer Vorfahren“. Hier nun 
einige Beispiele:  

„Dem geliebten Sohn, dem edlen Herrn Stefan, Herrscher des Fürstentums Moldau […] 
Deine bis jetzt vollbrachten Taten, die Du mit Weisheit und Männlichkeit gegen die un-
gläubigen Türken, unsere gemeinsamen Feinde ausgeführt hast, haben Deinem Namen so 
viel Glanz verliehen, dass Du aus jedem Munde gelobt wirst“ (Sixtus IV.).52 
„Fürst Stefan der Gute hat viele Kriege geführt. Und so hört man von alten und weisen 
Leuten, dass er so viele Kirchen und Klöster gestiftet, wie er Kriege geführt hat“ (Ion 
Neculce).53 
„Ein glücklicher Mensch, dem das Schicksal mit viel Freigebigkeit alle guten Eigenschaf-
ten angedeihen ließ. Denn während andere sich nur durch einige gute Eigenschaften aus-
zeichnen, bist Du auf einmal mit allen Eigenschaften gesegnet. Du bist gerecht, vorsichtig, 
klug und Sieger über alle Feinde“ (der polnische Chronist Matei Miechowski).54 
„Er war ein überaus lobenswerter Fürst und ein tapferer Verteidiger seines Vaterlandes ge-
gen alle Angriffe seiner Feinde, von welcher Seite sie auch immer kamen“ (Dimitrie Can-
temir). 
„Furchtlos inmitten von Gefahren und Unglück, bescheiden im Erfolg [...], Förderer der 
Tugend. Durch sein Genie und hervorragendes Talent hat er mit wenigen Mitteln große 
Taten vollbracht“ (Gheorghe Asachi).55 
„Von allen Herrschern Moldaus ist sein Name der einzige, der von Fremden nicht weniger 
gepriesen wird als von Einheimischen“ (Vasile Alecsandri).56 
„Stefan der Große ist das Vorbild unseres Volkes. Er verkörpert den Patriotismus, die Tap-
ferkeit, das Recht, die Güte und schließlich alle Eigenschaften eines großen Herrschers“ 
(Vasile Alecsandri).57 

                                                           
52  „Iubitului fiu, Nobilului Bărbat tefan Voievodul Moldovei ... Faptele tale săvîr ite pînă 

acum cu înŃelepciune i bărbăŃie contra turcilor necredincio i, vrăjma i comuni, au adaos 
atîta strălucire numelui tău, încît e ti în gura tuturor i e ti în unanimitate foarte mult 
lăudat“ (Papa de la Roma Sixtus al IV-lea), vgl. VLAD ZBÂRCIOG: tefan cel Mare i sfînt – 
voievodul românilor, Chi inău 2004, S. 161.  

53  „ tefan-vodă cel Bun multe războai au bătut. i a e se aude din oameni vechi i bătrîni, că, 
cîte războai au bătut, atîte mănăstiri cu biserici au făcut“ (Ion Neculce, O samă de cuvinte). 

54  „Om fericit, căruia soarta i-a hărăzit cu multă dărnicie toate darurile. Căci pe cînd altora le-
a dat numai unele însu iri [...], numai Ńie Ńi le-a hărăzit la un loc pe toate. Tu e ti drept, 
prevăzător, isteŃ, biruitor tuturor du manilor“ (Matei Miechovski, cronicar polonez). 

55  „Neînspăimîntat în mezul pericolilor i în nenoriciri, modest în triumfuri, [...] protectorul 
virtuŃii, prin geniul i talentul extraordinar de a urzi prin mijloace mici lucruri mari“ 
(Gheorghe Asachi, Nuvele istorice). 

56  „Numele său din numele tuturor Domnilor Moldovei este singurul, care de către străini nu 
este mai puŃin slăvit decît de pămînteni“ (Vasile Alecsandri). 
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„Ein großer General, ein geschickter Herrscher und Politiker, das also war Stefan der Gro-
ße. Er verkörperte in seiner Person alle Eigenschaften eines klugen Herrschers, und diese 
Bewertung wurde ihm zu Recht nicht nur in späteren Epochen gegeben, sondern auch zu 
seiner Zeit“ (Alexandru D. Xenopol).58 
„Das rumänische Volk fand in ihm das vollständigste und reinste Bild seiner Seele: ehrlich 
und fleißig, geduldig, ohne zu vergessen, tapfer, ohne brutal zu sein, schrecklich in seiner 
Wut und gelassen in der Verzeihung, klar und deutlich in Sprache, aber mäßig, Fürst und 
Verehrer aller schönen Dinge, ohne Hochmut in seinen Taten. Um so klarer dieses Bild er-
scheint, desto vollständiger wird es verstanden und geliebt, desto besser zeigt sich die Zu-
kunft. Dann geht das Volk den Weg des Vorfahren weiter“ (Nicolae Iorga).59 
„Er ist viel mehr als ein Herrscher, Stefan der Große ist ein Symbol. Er ist ein Symbol der 
Großartigkeit unserer Vorfahren und unseres Widerstandes. Er ist ein Symbol der Erfül-
lung und Fortdauer des Volkes“ (Nicolae Dabija).60 

1923 wurde dem Bildhauer A. Plămădeală vorgeschlagen, ein Modell für den 
Herrscher der Moldau zu entwerfen. Das Denkmal wurde in Bukarest gegossen. Der 
Bildhauer hatte das Recht, allein zu entscheiden, wo sein Werk stehen wird. Und er 
entschied: am Parkeingang im Chi inăuer Stadtzentrum an der Ecke der Aleksandrov-
skaja und Semiarskaja-Straße. Das Denkmal wurde zehn Jahre nach der Vereinigung 
Bessarabiens mit Rumänien im April 1928 eingeweiht61 und rühmte einen Fürsten62, 
der auf der Seite des „Volkes“ stand, als „Nationalhelden“ und „Verteidiger“ des ru-
mänischen Volkes:  

„Von allen Persönlichkeiten unserer historischen Vergangenheit, so voll in Schmerzen und 
Traurigkeit, lebte und lebt in unserer rumänischen Seele von hier mit Trost und Stolz die 
Person Stefans des Großen, des Beschützers des rumänisches Volkes und des ganzen Chri-

                                                                                                                                                 
57  „ tefan cel Mare este idealul poporului nostru; el întruchipează patriotismul, vitejia, 

dreptatea, bunătatea, în sfîr it, toate însu irile unui mare Domn“ (Vasile Alecsandri, Idealul 
virtuŃilor). 

58  „Mare general, iscusit om politic, ocîrmuitor dibaci, iată deci ce a fost tefan cel Mare. El 
întrunea în persoana lui toate însu irile unui înŃelept domnitor i acest epitet i-a fost 
recunoscut pe drept nu numai de timpurile următoare, dar i de ale lui“ (Alexandru D. 
Xenopol). 

59  „Într-însul găsise poporul românesc cea mai deplină i mai curată icoană a sufletului său: 
cinstit i harnic, răbdător fără să uite i viteaz fără cruzime, stra nic în mînie i senin în 
iertare, răspicat i cu măsură în grai, gospodar i iubitor al lucrurilor frumoase, fără nici o 
trufie în faptele sale [...]. i cu cît se vede această icoană mai limpede, cu cît se înŃelege 
mai desăvâr it i se iube te mai mult, cu atîta i viitorul se veste te mai bun, căci atunci 
neamul merge pe drumul strămo ului cuminte“ (Nicolae Iorga, Istoria lui tefan cel Mare). 

60  „El e mai mult decît un Domnitor, tefan cel Mare e un simbol. Simbol al măreŃiei 
strămo ilor no tri i rezistenŃei noastre. Simbol al împlinirii i dăinuirii neamului“ (Nicolae 
Dabija, Domnia lui tefan cel Mare). 

61  VASILE MALANEłCHI: Monumentul lui tefan cel Mare i Sfînt [Das Denkmal Stefans des 
Großen und Heiligen], in: Cugetul. Revistă de istorie i cultură, Nr. 3 (2000), S. 46-51. An 
der Einweihung hat auch der Historiker Nicolae Iorga teilgenommen. 

62  In rumänische Sprache: tefan cel Mare [Stefan der Große], der vom 1457 bis 1504 Fürst 
der Moldau war. 
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stentums. Weder Zeit noch Bemühungen um eine Entfremdung des Volkes konnten seine 
Erinnerung aus unseren Herzen löschen. Es war eine glückliche Inspiration, diesen großen 
und heiligen Herrscher als Symbol der Vereinigung zu wählen.“63 

Das Denkmal sollte als Symbol der Vereinigung Bessarabiens mit Rumänien gel-
ten und der Bevölkerung Bessarabiens einen Anteil am rumänischen kulturellen Ge-
dächtnis ermöglichen und dadurch ein Gefühl des Dazugehörens geben. Neben dem 
Zweck der Erinnerung und der Identitätsstiftung wurde dem Denkmal „Stefan der 
Große“ ein zweiter Zweck zugedacht: die Legitimation von Herrschaft. Auskunft über 
dieses zweite Motiv können uns heute der Inhalt und die Sprache von Denkmalin-
schriften geben. Aufschlussreich können auch die anlässlich der Enthüllungsfeierlich-
keiten gehaltenen Ansprachen und publizierten Berichte in Tageszeitungen, das Zere-
moniell der Feier und die Liste der anwesenden Gäste64 sein. 

Im Juni 1940 wurde Rumänien von der Sowjetunion ultimativ zum Rückzug aus 
dem Gebiet zwischen Pruth und Dnestr aufgefordert.65 Das Denkmal Stefans des Gro-
ßen wurde am 28. Juni 1940 abgebaut, nach Rumänien gebracht und in der Stadt 
Vaslui installiert. An seiner alten Stelle wurde eine Statue Iosif V. Stalins errichtet. 
Diese fiel im Juli 1941. 1942 wurde das Denkmal von Vaslui nach Chi inău zurück-
gebracht. Ion Antonescu gab Anweisung, das Denkmal an einer anderen Stelle zu 
errichten, gegenüber dem Triumphbogen, wo einst das Denkmal Alexanders I. gestan-
den hatte. 1944 wurde das Denkmal nach Rumänien zurückgeschickt und in Craiova 
errichtet. 1945 machte es K. Kobzewa, die Schülerin Alexandru Plămădealăs, ausfin-
dig und bat Vorošilov, den Transport von Rumänien in die Moldauische SSR zu er-
leichtern. Innerhalb kurzer Zeit wurde es nach Chi inău geschickt und gehörte damit 
zu einem der ersten Objekte, die nach dem Krieg nach Chi inău zurückgebracht wur-
den.  

Nach den Ereignissen in Ungarn 1956 begann die kommunistische Partei eine Pro-
paganda gegen alles Rumänische. 1959 wurde das Denkmal Stefans des Großen 
Hauptziel der Attacken seitens der Lokalverwaltung, die beschloss, es vom Sockel zu 
heben. Olga Plămădeală, die Witwe des Bildhauers, wandte sich mit einem Brief an 
Chruščov mit der Bitte, diese Entscheidung zu revidieren. Die lokalen Organe der 
kommunistischen Partei beschlossen, das Denkmal an den Stadtrand zu versetzen. 

                                                           
63  „Dintre toate figurile trecutului nostru istoric, a a de plin de dureri i amărăciuni, în 

sufletul românilor de aici a trăit i trăie te cu adîncă mîngîere i mare mîndrie, figura lui 
tefan cel Mare, apărătorul neamului românesc i al întregii cre tinătăŃi. Nici timpul, nici 

stăruinŃele vrăjma ilor pentru înstrăinarea neamului n-au putut terge din inimile noastre 
măreaŃa lui figură. A fost o fericită inspiraŃie alegerea acestui domn mare i sfînt ca simbol 
al Unirii.“ Extras din cuvîntul lui Gherman Pîntea, primarul municipiului Chi inău. Vgl. 
MALANEłCHI (wie Anm. 61), S. 46-51. 

64  Über die Liste der anwesenden Gäste im Jahre 1990 siehe SERGIU PALII: Calvarul unui 
monument [Die Qual eines Denkmals], Chi inău 1990, S. 4. 

65  Vgl. dazu ION I CANU: Raptul Basarabiei, Chi inău 1993; MIHAI BRUHIS: Rusia, România 
i Basarabia 1812-1918 – 1924-1940 [Russland, Rumänien und Bessarabien 1812-1918 – 

1924-1940], Chi inău 1992; CLAUS NEUKIRCH: Die Republik Moldau. Nations- und 
Staatsbildung in Osteuropa, Münster 1996. 
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Aufgrund von Studentenprotesten66 wurde die Entscheidung zurückgenommen, und 
das Denkmal verblieb an seinem Ort. 1971 wurde „von oben“ die Anweisung ge-
geben,67 das Denkmal zu renovieren und um 18,20 m in den Park hinein zu versetzen, 
denn es konnten nicht zwei symboltragende Denkmäler (nämlich zusätzlich das 
Lenins) nebeneinander bestehen. Nach der Restauration stand das Denkmal seit dem 
Jahre 1972 weit im Inneren des Parks und auf einem neuen Sockel. Auch die Inschrift 
auf dem Sockel wurde geändert. Statt der ursprünglichen Inschrift wurden folgende 
Sätze des russischen Historikers Nikolaj Karamzin in Stein in zwei Sprachen (Rus-
sisch und Moldauisch) gemeißelt:68 

„[…] Er war mutig in Gefahr, unerschüttert in der Not, bescheiden im Glück […] und hat 
die Bewunderung der Monarchen und Völker erregt. Mit wenigen Mitteln vollbrachte er 
großartige Taten.“69 

Am 31. August 1990 wurde das Denkmal an die Stelle gebracht, die in den 1920er 
Jahren Alexandru Plămădeală ausgewählt hatte.70 Auch seine ursprüngliche Inschrift 
wurde wieder angebracht:  

„Auf der Frontseite des Sockels steht: Stefan der Große und Heilige. 1457-1504; auf der 
Seitenfront rechts: Herrscher von den Bergen bis zum Dnestr, Stifter von Klöstern, ge-
rechter Herrscher, sein Bild ist sein Erbe; auf der Seitenfront links: Sieger über die Völker 
bei Lipnic, Baia, Vaslui, Valea Albă. Bei Catlabuga, cheia, Dumbrava Ro ie – für Land, 
Volk und Glaube; auf der Rückseite: der Verteidiger von Bessarabien: Nistru, Chilia, 
Cetatea Albă.“71 

In der Perestroika-Zeit war der Platz vor dem Denkmal ein beliebter Versamm-
lungsort für militante Teile der rumänischsprachigen Elite. Das Denkmal Stefans des 
Großen wurde zum zentralen lieu de mémoire, welcher die Verbundenheit mit Rumä-
nien ausdrückte. Einen Wandel der Wahrnehmung dieses Denkmals konnte man nicht 
nur unter Intellektuellen beobachten, sondern auch unter Politikern. Mircea Snegur 
war der erste Präsident der Republik Moldova, der Blumen am Denkmal Stefans des 

                                                           
66  NICOLAE DABIJA: Dreptate pentru voievod! [Gerechtigkeit für den Woiwoden!], in: Litera-

tura i Arta, Nr. 27, 2002, S. 1. 
67  SANDA COJOCARU: Monumentul domnitorului tefan cel Mare [Das Denkmal des 

Herrschers Stefan der Große], in: Flux, Nr. 78 vom 23. Juli 2003, S. 4. 
68  NELLI TORNJA: On byl udivleniem gosudarej i narodov [Er hat die Bewunderung der 

Monarchen und Völker erregt], in: Kišinevskie Novosti, Nr. 2 vom 16. Januar 2004, S. 6.  
69  „[…] era curajos în primejdii, tare la nevoi, modest în fericire […], el stîrnea admiraŃia 

monarhilor i popoarelor, cu mijloace mici făurea fapte măreŃe“ (Nikolaj Karamzin). 
70  IOAN MÂNĂSCURTĂ, MIHAI POTÂRNICHE: tefan: tefan cel Mare i Sfînt! [Stefan der 

Große und Heilige], Chi inău 2004, S. 40. 
71  MALANEłCHI (wie Anm. 61), S. 50. „Pe partea din faŃă: tefan cel Mare i Sfînt. 1457-

1504; pe partea laterală dreapta: domn din munte pînă în Nistru, ctitor de mănăstiri, făcător 
de dreptate, chipul său în mo tenirea sa; pa partea laterală stînga: Biruitor de popoare la 
Lipnic, la Baia, la Vaslui, la Valea Albă. La Catlabuga, la cheia, la Dumbrava Ro ie 
pentru łară, Neam i Cruce; pe partea din spate: Apărătorului Basarabiei: Nistru, Chilia, 
Cetatea Albă.“ 
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Großen am 2. Juli 1991 (seinem 497. Todestag) niederlegte. Snegur äußerte den 
Wunsch, dass Stefan „über uns ewig herrschen solle“72. Seit der Unabhängigkeit legt 
die moldauische Regierung jedes Jahr an nationalen Feiertagen (am Unabhängigkeits-
tag am 27. August und am Feiertag „Festtag unserer Sprache“73 am 31. August) 
Kränze und Blumen zu Füßen des Denkmals nieder. 

Seitdem die Kommunisten in der Republik Moldova an der Macht sind, wurde das 
Denkmal Stefans des Großen für die Moldovenisten74 zum Symbol der Staatlichkeit, 
der eigenständigen moldauischen Nation. Im Jahre 2004 hat der Präsident der Repu-
blik Moldova Stefan den Großen als „ersten Helden der Moldau“ bezeichnet und an 
seine Größe und Stärke als „Beschützer der Unabhängigkeit“ erinnert: 

„[...] Er war nicht der erste Herrscher der Moldau, aber er ist ihr erster Held geworden. Er 
beendete sein Leben nicht tragisch auf dem Schlachtfeld, aber er machte aus seinem gan-
zen Leben eine großartige Tat von Heldengröße für Moldova und das Christentum. Die 
Geschichte belohnte Stefan dadurch, dass sie sein Land und Landesbezeichnung, seine 
Sprache und sein Volk bewahrte. [...] Ewig lebe die Erinnerung an den Beschützer unseres 
Landes! Ewig lebe die Erinnerung an den edlen Schöpfer unseres Staates.“75  

Was hat das zu bedeuten? Ist Erinnerung wichtiger geworden? Es gibt eigentlich 
keinen Grund, dies anzunehmen. Erinnerung war schon immer wichtig, so wichtig 
wie das Vergessen. Die Erinnerungsinhalte werden aber permanent neu inszeniert, da 
Erinnerung auch eine Frage der Macht ist: 

                                                           
72  Domnul Moldovei ce ne va domina în veci. Vgl. MARIA SÎRBU: Să ne domne ti, Măria ta! 

[Eure Hoheit soll über uns ewig herrschen], in: Moldova Suverană, Nr. 137 vom 3. Juli 
1991, S. 1. 

73  Der Name dieses Feiertags wurde diplomatisch formuliert: „Limba noastră“ [Unsere Spra-
che]. Dies umgeht die konkrete Sprachbezeichnung „Moldauisch“ oder „Rumänisch“, die 
Gegenstand vieler erbitterter Debatten ist. Näheres dazu siehe bei JÜRGEN ERFURT: 
Sprachpolitik und Sprachpraxis in der Republik Moldova, in: Grenzgänge. Beiträge zu 
einer modernen Romanistik 5 (1998), 9, S. 113-121; KLAUS BOCHMANN: Limba română: 
Istorie, variante, conflicte. O privire din afară [Rumänische Sprache: Geschichte, Varian-
ten, Konflikte. Eine Sicht von außen], Chi inău 2004, hier S. 183-200; DERS.: Der Name 
der Sprache und die wissenschaftliche Wahrheit. Ein sprachpolitischer Erlebnisbericht aus 
der Republik Moldova, in: Quo vadis, Romania? 19 (1997), S. 77-85. 

74  Näheres über „Moldovenisten“ und „Rumänisten“, zwei gesellschaftliche und politische 
Orientierungen, siehe bei KLAUS HEITMANN: Sprache und Nation in der Republik Mol-
dova, München 1997. 

75  VLADIMIR VORONIN: tefan cel Mare – nobilul cavaler al credinŃei cre tine (alocuŃiunea 
pre edintelui Vladimir Voronin, cu ocazia comemorării a 500 de ani de la trecerea în 
nemurire a Domnitorului Moldovei tefan cel Mare i Sfînt) [Stefan der Große – ein nobler 
Ritter des christlichen Glaubens], in: Moldova Suverană, Nr. 10 vom 6. Juli 2004, S. 1. 
„[...] El nu a fost primul domnitor al Moldovei, dar el a devenit primul ei erou. El nu i-a 
încheiat viaŃa în mod tragic, pe cîmpul de luptă, dar el i-a transformat întreaga viaŃă într-o 
măreaŃă faptă de eroism, în numele Moldovei i al cre tinătăŃii. Istoria l-a răsplătit pe 

tefan prin aceea că a păstrat Ńara lui, a păstrat numele ei, a păstrat limba i poporul ei. [...] 
Fie ve nică amintirea marelui apărător al Ńării noastre! Fie ve nică amintirea nobilului 
făuritor al statului nostru!“ 
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„Die Kommunisten versuchen für die Republik Moldova eine eigenständige Identität, näm-
lich die „moldauische Identität“ zu schaffen, aber mit Hilfe der rumänischen Mythologie. 
Eine Sisyphusarbeit! Sie halten an allem fest, was, wie man glaubt, Legitimation und eige-
ne Identität anbietet, aber alles, woran sie sich klammern, bricht, und sie fallen zum Aus-
gangspunkt zurück.“76  

Das Denkmal Stefans des Großen hat einen Legitimations- und Repräsentations-
charakter und wird zum Zwecke der Durchsetzung von Macht- und Herrschaftsan-
sprüchen von den Vertretern eines eigenständigen moldauischen Nationskonzeptes77 
sowie von den Vertretern eines rumänischen Nationskonzeptes benutzt. 
 
 
Schlussfolgerungen 
 
Nach 1989 intensivieren sich die Diskussionen um symboltragende Denkmäler. 
Schriftsteller, Lehrer, Journalisten und Historiker geben Anregungen und Impulse, 
stellen Fragen und suchen Antworten. Dieses Engagement und diese Mühe sind von 
dem Wunsch motiviert, die Vergangenheit aufzuarbeiten, die von manchen als Gan-
zes in sich und von anderen als Teil des Ganzen verstanden wird. Beide Seiten ver-
wenden die Vergangenheit als politisches Instrument. Das Löschen der einen und das 
Kultivieren einer anderen Erinnerung stehen in enger Verbindung sowohl mit den 
politischen Absichten der Regierenden als auch mit denen der Opposition. Der Pro-
zess des Erinnerns und Vergessens hängt nicht zuletzt auch von den Ambitionen der 
Politiker ab, die Vergangenheit zu monopolisieren, neue Nationskonzepte zu ent-
wickeln bzw. alte Nationskonzepte zu aktivieren und nutzbar zu machen. 

Denkmäler sind Zeichen der Erinnerung und der kulturellen und politischen Re-
präsentation und dienen zur Konstruktion ethnonationaler Vorstellungen von Gemein-
samkeit und Differenz. Dem Denkmal Stefans des Großen wurden zu verschiedenen 
Zeiten bzw. in unterschiedlichen politischen Kontexten völlig neue und verschiedene 
Bedeutungen zugewiesen. Heute ist Stefans Denkmal das einzige Denkmal, das von 
fast allen „angenommen“ und von mehreren meinungsbildenden Kreisen instru-
mentalisiert wird: von Moldovenisten, Kommunisten und Rumänisten. Von den Mol-
dovenisten und den Kommunisten wird es als Symbol der Staatlichkeit und Eigen- 

                                                           
76  CONSTANTIN TĂNASE: Voronin, potomkul lui tefan ... [Voronin, der Nachkomme von 

Stefan ...], in: Timpul, Nr. 27 vom 9. Juli, Chi inău 2004, S. 11. „Comuni tii încearcă să 
creeze pentru Republica Moldova o identitate proprie, ‚moldovenească‛, dar cu ajutorul 
mitologiei [...] române ti. Muncă de Sisif! Se agaŃă de tot ceea ce, chipurile, le-ar oferi 
legitimitate i identitate proprie, dar ceea de ce se agaŃă se rupe i ei se rostogolesc la linia 
de start.“ 

77  tefan cel Mare i Sfînt! [Stefan der Große und Heilige!], hrsg. von Departamentul RelaŃii 
Interetnice, Chi inău 2004. 



 

 

 

141

ständigkeit der moldauischen Nation verstanden, von den Rumänisten als Symbol der 
Resistenz, ein Symbol, das die Fortdauer der rumänischen Identität erleichtert. 
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  Abb. 1: Lenin-Denkmal (Foto: V.D.) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

  Abb. 2: „Lumînarea Recuno tinŃei“ (Kerze der Dankbarkeit, Foto: V.D.) 
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Abb. 3: Denkmal Stefans des Großen (Foto: V.D.) 
 
 



 

 

 

 

 

III. Die „Unvermeidbarkeit“ mythischer Geschichtsbilder 
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Über einige Geschichtsmythen in Ungarn: 
vom Mittelalter bis zur Gegenwart 

von 

János  M. B a k  
 
 
 
 
Es wäre einer gesonderten Diskussion wert, ob man den Begriff historischer Mythen 
so weit fassen darf, dass man mittelalterliche Chronisten, die die Nationalgeschichte 
mit biblischen oder anderen antiken mythischen Erzählungen verknüpfen, einbe-
ziehen kann. Doch da diese als Geschichtsmythen in Ungarn – wie auch anderswo – 
bis zur der Gegenwart wirksam geblieben sind, sei kurz auf sie eingegangen.  

Der sich als „P dictus magister“ identifizierende anonyme Notar des Königs Béla 
III., der um 1200 eine „Gesta Hungarorum“ schrieb1, hatte zwei politische Anliegen. 
Einerseits wollte er das ungarische Königshaus, welches in jener Zeit derart aufstieg, 
dass es eine dynastische Heirat mit einem der größten Herrscherhäuser, den Kapetin-
gern, knüpfen konnte, durch mythische Vergangenheit verherrlichen und zweitens 
den ungarischen Großen seiner Zeit eine auf die Landnahmezeit (im 9. Jahrhundert) 
zurückgehende genealogische Legitimation liefern. Man kann daher die Einordnung 
der Magyaren in die biblische und gleichzeitig klassische Geschichte und Geographie 
als eine frühe Form eines Geschichtsmythos betrachten. Für den Anonymus kamen 
die Magyaren aus Skythien, wo ihr erster Herrscher Magog, Sohn des Japhet – „et 
gens illa a Magiog rege est vocatus Moger“ –, sowie dann dessen Nachkomme Attila 
der Vorfahr der ungarischen Herrscher gewesen sei. Die Erzählungen des Notars über 
einen die dynastische Erbfolge sichernden vermeintlichen Blutvertrag der Stammes-
fürsten und eine Versammlung der nobiles während der Landnahmezeit an einem 
„Ser“ genannten Ort2, an dem das eroberte Land unter den führenden Kriegern – also 
unter den vermeintlichen Vorfahren der Aristokratie des 12./13. Jahrhunderts – vom 
Prinzen aufgeteilt wurde (Kap. 5-6 und 40), wurden im 19. Jahrhundert von Histori-
kern als Beweise für die „älteste Verfassung Europas“ aufgegriffen. 

Simon von Kéza, Hofkaplan des Königs Ladislaus IV, schrieb seine „Gesta“ um 
1282-12853 und erweiterte die skythische Vorgeschichte des Anonymus unter ande-
rem mit der Heranziehung eines Bruders von dem von Magog nunmehr zu Magor 

                                                           
1 Neueste Ausgabe mit deutscher Übersetzung: GABRIEL SILAGI: Die „Gesta Hungarorum“ 

des anonymen Notars. Die älteste Darstellung der ungarischen Geschichte, Sigmaringen 
1991. 

2 Heute Ópusztaszer; vgl. auch unten S. 154. 
3 Neue lateinisch-englische Ausgabe: SIMON OF KÉZA: The Deeds of the Hungarians, hrsg. 

von LÁSZLÓ VESZPRÉMY und FRANK SCHAER, Budapest 1999, insbes. S. 28-31. 
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umbenannten Urahnen namens Hunor, wodurch dann die Hunnen zu den Vorfahren 
der Ungarn gemacht worden sind. Die „Verfassung“ dieser Hunnen, die durch die 
Stärke der Gemeinschaft (communitas) und die, wenn man so sagen darf, Volks-
souveränität charakterisiert war, wird von ihm als die politische Struktur der Ungarn, 
zumindest bis zur Begründung des Königtums nach der Christianisierung, vorgestellt 
(Kap. 3-7). Es wurde mehrfach nachgewiesen, dass Simon (auch in anderen Teilen 
seiner „Gesta“) die politischen Ambitionen jenes Kleinadels, welcher in seiner Zeit 
sich in frühständische Verbände, die sog. adeligen Komitate, zusammenzuschließen 
begann und dort als communitas nobilium Anspruch auf Teilnahme an der lokalen 
Macht erhob, historisch zu untermauern trachtete.4  

Der Erfolg dieses Mythos lässt sich unter anderem daran ablesen, dass die Passa-
gen der Simon’schen „Gesta“ über die ehemalige „Demokratie“ der freien (hunnisch-
ungarischen) Krieger wortwörtlich in das Gesetzbuch des Stephan Werbıczy (1514), 
das für Jahrhunderte als die juristische „Bibel“ der Adelsnation gelten sollte, aufge-
nommen wurden. Sie fungierten als historische Begründung der vom Adel postulier-
ten „una eademque libertas“, welche jedem freien Grundbesitzer, sei er so arm wie 
eine Kirchenmaus, sei er reich, die gleichen Privilegien garantieren sollte.5 Die 
Mythen über die Skythen, Hunnen und Attila dürften auch weite Kreise der Bevöl-
kerung erreicht haben, denn sie tauchen auch an unerwarteten Stellen, wie etwa in den 
Predigten über die ungarischen Heiligen des Franziskaners Oswald von Laskó/Laskai 
(c. 1450-1511), auf, dessen „Sermones de sanctis“ (1497) und andere Sammlungen im 
späten 15. Jahrhundert höchst populär waren und aller Wahrscheinlichkeit nach von 
vielen Kanzeln verkündet wurden.6 

Diese mittelalterlichen Mythen begannen als politisch wirksame Geschichtsmy-
then eine zentrale Rolle in der Rhetorik des Adels zu spielen, besonders als dieser im 
15. und 16. Jahrhundert auf den Diäten (Reichstagen) einen Teil der Staatsmacht zu 
beanspruchen begann. 

Die nächste Etappe der Mythenbildung wurde durch den Untergang des unabhän-
gigen Königreichs Ungarn nach der Schlacht von Mohács (1526) bzw. dem Fall 
Ofens an die Osmanen (1541) erreicht. Obwohl einige Elemente bereits am Ende des 
15. Jahrhunderts unter den Jagiellonenkönigen zu finden sind7, wurde der Mythos 
über die „goldenen Zeiten“ der Herrschaft des Corvinen Matthias (1458-1490) zum 

                                                           
4 Siehe z.B. JENİ SZŐCS: Theoretische Elemente in Meister Simon von Kézas „Gesta Hun-

garorum“ (1282-1285), in: DERS.: Nation und Geschichte. Studien, Budapest 1981, S. 263-
328 (engl. Übersetzung jetzt in SIMON OF KÉZA [wie Anm. 3], S. XXIX-CII).  

5 Jetzt in lateinisch-englischer Ausgabe: STEPHEN WERBİCZY: The Customary Law of the 
Renowned Kingdom of Hungary in Three Parts (1517), hrsg. und übers. von JÁNOS M. BAK 

u.a., mit einer Einführung von LÁSZLÓ PÉTER, Idyllwild/CA, Budapest 2005 (The Laws of 
Hungary, Ser. I, Bd. 5), S. 48-51. 

6 Ausfőhrlich diskutiert in JOSEF DEÉR: Entstehung des ungarischen Nationalbewusstseins, 
in: East Central Europe – l’Europe du centre-est 20-23 (1993-96), S. 11-54, hier S. 42 ff. 

7 Z.B. in der Urkunde der Stände gegen die Wahl „fremder Herrscher“, abgedruckt in: JÁNOS 

M. BAK: Königtum und Stände in Ungarn im 14.-16. Jahrhundert, Wiesbaden 1973 (Quel-
len und Studien zur Geschichte des östlichen Europa, 6), S. 158 f.  



 

 

 

149

Bezugspunkt in der Zeit der Türkenkriege und unter den Habsburgern. Es ist nicht 
klar (zumindest nicht für mich), warum der König bereits kurz nach seinem Tode zur 
volkstümlichen Figur des „Freundes des Volkes“ wurde, und zwar nicht nur in Un-
garn, sondern auch bei den Nachbarvölkern. Lustige Anekdoten und geistreiche Aus-
sagen des Königs wurden bereits zu seinen Lebzeiten von den Hofdichtern Galeozzo 
und anderen aufgezeichnet.8 Das geflügelte Wort „Matthias ist tot – vorbei mit Ge-
rechtigkeit!“ wurde bereits im späten 15. Jahrhundert notiert; dann folgten anonyme 
und von Historien-Sängern geschriebene Gedichte meist über die Harun-al-Raschid-
artigen Abenteuer des Herrschers, wo er incognito die Bösen bestrafte oder ihnen 
einen Schabernack spielte. Diese Elemente wurden in echten Volksmärchen rezipiert, 
und sein Ruf, „der gerechte König“ gewesen zu sein, lebt bis in unsere Tage.9 Aus 
politischem Anlass wurde die Figur in der einflussreichen Schrift des Poeten und 
Staatsmannes Nicholas (Miklós) Zrínyi (Zrinski) (1620-1664) über die glorreiche 
Herrschaft des Königs Matthias10 verwertet. Dieses „Pamphlet“ aus dem Jahr 1655, 
das eine Antwort auf habsburgische Anschuldigungen war, stellte nichts anderes als 
eine historische Unterstützung von Zrínyis politischen Anliegen dar: Die Aufrüttelung 
des ungarischen Adels zum Kampf gegen das Osmanenreich für die Befreiung Un-
garns und der Tadel des Wiener Hofs wegen der Vernachlässigung desselben. Das 
geflügelte Wort „wir sind keiner anderen Nation weniger Wert“, das aus einem ande-
ren Werk11 Zrínyis stammt, nimmt gleichsam den Kern der Mythenbildung über die 
Einzigartigkeit der Magyaren voraus, der im 19. Jahrhundert politisch relevant wurde 
(siehe unten). 

Vielleicht lohnt es sich, kurz einen „gescheiterten Geschichtsmythos“ zu erwäh-
nen, einen, der nicht „rezipiert“ wurde und nur in einigen Schriften von Predigern 
überlebte. Reformierte Geistliche und Schriftsteller verglichen das Schicksal der Un-
garn mit dem des biblischen Israel, vor allem, um zu einer religiös-ethischen Erneue-
rung aufzurufen. 1538 schrieb András Farkas eine Rheimchronik mit dem Titel „Cro-
nica de introductione Scytarum in Ungariam et Judaeorum de Aegypto“.

12 Von der in 

                                                           
8 Kurz zusammengefasst ebenda, S. 115, Anm. 55-56 mit Literaturhinweisen. Siehe auch 

DEÉR (wie Anm. 6), S. 34 ff. 
9 Anekdotisches: Als ich in den 1950er Jahren im Auftrag der ungarischen Urania in Arbei-

terwohnheimen historische Vorträge hielt, wurde ich immer wieder gebeten, vom „gerech-
ten Matthias“ (freilich im Gegensatz zum zeitgenössischen ungerechten Matthias/Mátyás 
Rákosi!) zu sprechen. Ist das ein Geschichtsmythos – oder soll man solche „Volkshelden“ 
in eine andere Kategorie einordnen? 

10 ZRINYI MIKLÓS: Mátyás király életérıl való elmélkedések [Gedanken über das Leben des 
Königs Matthias], Budapest 1990. PETER KULCSÁR: „Miklós Zrïnyi über König Matthias“, 
in: Matthias Corvinus and the Humanism in Central Europe, hrsg. von TIBOR KLANICZAY 

und JÓZSEF JANKOVICS, Budapest 1994 (Studia Humanitatis, 10), S. 175-184. 
11 „... egy nemzetnél sem vagyunk alábbvalóak!“, in: Ne bánts a magyart. A török áfium ellen 

való orvosság [Hände weg von den Ungarn! Arznei gegen das Türkische Opium], in: 
Zrinyi Miklós hadtudományi munkái, Budapest 1957, S. 384. 

12 Manuskript in der Bibliothek der Ungarischen Akademie der Wissenschaften, zitiert in G. 
MURDOCK: Magyar Judah: Constructing a New Canaan in Eastern Europe, in: The Holy 
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seiner Zeit bereits als selbstverständlich betrachteten skythischen Abstammung der 
Ungarn ausgehend, die schon die mittelalterlichen Chronisten dargelegt hatten, zieht 
der Verfasser mehrere Parallelen zwischen der biblischen und der magyarischen Ge-
schichte. So wie Gott die Israeliten in das fruchtbare Land um den Jordan geführt 
hatte, so war der Weg der Ungarn in das reiche Donaubecken eine göttliche Fügung. 
Solange gute und gottesfürchtige Herrscher dem einen wie dem anderen Volk vor-
standen, gediehen diese, aber wenn böse und götzendienende Könige herrschten, er-
hielten ihre Völker die verdiente Strafe: Untergang, Exil, Zerstörung des Tempels 
(bzw. der Klöster in Ungarn) durch die Feinde: dort die Perser, hier die Osmanen. 
Ungarn als „neues Israel“ hinzustellen, gelang im Gegensatz zu dem unter ähnlichen 
Umständen entstandenen Mythos von Polen als „Christus der Nationen“ nicht. Viel-
leicht hing der Misserfolg in Ungarn vom Sieg der Gegenreformation ab, die diesen 
Gedanken nicht aufgriff. Allerdings tauchte die Metaphorik des Alten Testaments 
doch wieder auf, vor allem in der biblischen Bezeichnung Ludwig Kossuths als 
„Moses der Ungarn“.13 

Die Bilder und Gedichte der Romantik, die (größtenteils auf den in jener Zeit auf-
gefundenen Text des Anonymus aufbauend) die siegreichen Schlachten der landneh-
menden Magyaren gegen die im Karpatenbecken sesshaften Völker verherrlichen14, 
legten die Grundlagen für die im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert ausgearbeitete 
Idee der „tausendjährigen Verfassung“ Ungarns und den Anspruch der Magyaren auf 
Hegemonie im Karpatenbecken. Es lässt sich nachweisen, dass die „wissenschaftli-
che“ Formulierung des Mythos über die einzigartige staatsbildende Kraft der Magya-
ren und ihre Vorrangstellung innerhalb der Doppelmonarchie (und auch innerhalb der 
„Länder der Stephanskrone“) mit ganz bestimmten parlamentarischen Kämpfen zu-
sammenhing.15 Seit den 1870er Jahren bemühten sich vor allem ungarische Verfas-
sungshistoriker, die staatlich-rechtlichen Grundlagen des Königreichs Ungarn mit 
denen der anderen europäischen Völker und insbesondere mit der berühmten, alt-
ehrwürdigen parlamentarischen Verfassung Englands zu vergleichen. Dabei griffen 
sie auf die legendären Volksversammlungen und Blutverträge der Chronisten zurück. 
Als Graf Albert Apponyi 1904 in St. Louis den Parlamentariern der Welt bekannt 
gab, dass „die ungarische Verfassung mit dem magyarischen Volk gleichaltrig ist, 
und [...] sich als besser erwies denn alle anderen in der Stärkung der Monarchie ohne 

                                                                                                                                                 
Land, Holy Lands, and Christian History, hrsg. von R.N. SWANSON, London 2000 (Studies 
in Ecclesiastical History), S. 263-72, hier S. 265 ff. Dieser Aufsatz bildet die Grundlage 
des folgenden Absatzes; ich bin meinem Kollegen Kaspar Elm zu Dank verpflichtet, da er 
meine Aufmerksamkeit auf ihn gelenkt hat.  

13 Die Mythenbildung um Kossuth – und die Rezeption seiner Figur in der Folklore – wurde 
mehrfach untersucht und wäre einer neuen Studie wert, muss hier aber ausgeklammert wer-
den. 

14 Als Beispiel sei nur das epische Gedicht von MIHÁLY VÖRÖSMARTY: Zalán futása [Die 
Flucht des Salan] aus dem Jahr 1825 genannt.  

15 S. LÁSZLÓ PÉTER: Die Verfassungsentwicklung in Ungarn, in: Die Habsburgermonarchie 
1848-1918. Bd. VII/1: Verfassung und Parlamentarismus, hrsg. von HELMUT RUMPLER und 

PETER URBANITSCH, Wien 2000, S. 239-540, hier S. 504 ff. 
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die Freiheit zu opfern“16, sprach er „aus dem Herzen des Volkes“. Diesem Volke 
brachte bereits 1884 Graf Julius (Gyula) Andrássy Jr., Sohn des berühmten Außen-
ministers der Donaumonarchie, in einer Familienzeitschrift schlicht und einfach bei, 
dass „die ungarische Verfassung die älteste unter allen Völkern des Kontinents“ sei.17 
In einer gelehrten Abhandlung zog er das Fazit aus dieser Feststellung: „Das unga-
rische Volk überflügelt alle seine Verbündeten in Bezug auf politische Fähigkeiten 
und in der Kraft der Staatsbildung.“18 Die Kunst und Literatur der Zeit befleißigten 
sich, diesen „Tatbestand“ dem Volke beizubringen.  

Die für 1896 festgelegten Feierlichkeiten des „Millenniums“ der ungarischen 
Landnahme boten den Rahmen zur Ausarbeitung dieser und verwandter historischen 
Mythen. Es ist interessant festzustellen, dass das Datum durch Parlamentsbeschluss 
festgestellt wurde. Nachdem nämlich die Historiker in der Akademie der Wissen-
schaften in gut positivistischer Manier kein genaues Jahr der Landnahme angeben 
wollten19, beschloss man, die Mitte des Jahrzehnts, in dem die Magyaren die Karpa-
ten kreuzten (um 890-900), als „Stichtag“ zu sehen, und plante die Festlichkeiten für 
1895. Als dann bekannt wurde, dass in jenem Jahr eine Weltausstellung in Antwerpen 
stattfinden sollte, und die Frage aufkam, ob dann „Touristen“ wegbleiben würden, 
und weil die Vorbereitungen ohnehin in Verzug waren, verschob man die Geschichte 
– und das Fest – auf das nächste Jahr. Und so blieb es bis in unsere Tage.20 

Unter den vielen Bauwerken, Ausstellungen und Festlichkeiten21 sei hier nur ein 
mythenbildendes Stück, das Panorama über die „Hereinkunft der Ungarn“, näher be-
sprochen. Solche historischen Großgemälde, die durch ihre Raumwirkung den Be-
trachter gleichsam in die Mitte der Ereignisse stellten, waren in jener Zeit sehr be-

                                                           
16 Deutsch in: Forum (Wien), Juni-Juli 1901.  
17  Vasárnapi Újság [Sonntagsblatt] vom 15.6.1884, zitiert in JÁNOS M. BAK, ANNA GARA-

BAK: The Ideology of a ‚Millennial Constitution‘ in Hungary, in: East European Quarterly 
15 (1981), S. 307-336, hier S. 307. In diesen Komplex gehört auch die Erfindung der 
„Lehre der Heiligen Krone“, auf die hier nicht eingegangen werden kann; doch siehe jetzt 
LÁSZLÓ PÉTER: The Holy Crown of Hungary, Visible and Invisible, in: Slavonic and East 
European Review 81 (2003), S. 448-480. 

18  Az 1867-iki kiegyezésrıl [Über den Ausgleich von 1867], Budapest 1869, S. 417. 
19  Die Diskussion darüber wurde in der Zeitschrift des Historikerverbandes, Századok 17 

(1883), S. 185-215, abgedruckt.  
20  1986 feierte man dann pflichtgemäß das „Millecentenarium“, um im Jahr 2000 die tau-

sendjährige Wiederkehr der „Staatsgündung“ (das heißt der Krönung Stefans I. des Heili-
gen) mit Pauken und Trompeten zu begehen; doch das ist eine anderes Märchen für eine 
andere Nacht. 

21  Über den damals geplanten – wenn auch erst später fertiggestellten – Heldenplatz und seine 
zweispurige Ideologie im Spannungsfeld zwischen Ost und West siehe jetzt REINHARD 
LAUBE: Ein Bild – zwei Geschichten. Der Budapester Heldenplatz – Árpád und der Heilige 
Stephan, in: Bilder gedeuteter Geschichte. Das Mittelalter in der Kunst und Architektur der 
Moderne, hrsg. von OTTO GERHARD OEXLE u.a., Göttingen 2004, 2. Teilbd., S. 447-508. 
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liebt.22 Sie wurden so gemalt, dass sie zusammen mit zwischen den Besuchern in der 
Mitte des Gebäudes und dem in 360-gradiger voller Runde aufgestellten Gemälde 
aufgestellten Objekten eine dreidimensionale Illusion ergaben, um ein Ereignis der 
Vergangenheit gegenwärtig zu machen. Der Betrachter wird in die Geschichte gleich-
sam hineingezogen. Die beigegebenen Beschreibungen und Erklärungen, die damals 
schriftlich zur Hand gegeben wurden und heute (wenn sie noch existieren) durch 
Lautsprecher verlesen werden, lassen den Betrachter wissen, was er sieht bzw. sehen 
soll. Da man oft ziemlich weit von der Leinwand entfernt steht bzw. herumspaziert, 
sind diese Texte zumindest so wichtig wie das Panorama selbst, dessen Einzelheiten 
selten gut ersichtlich sind. 

Die „Hereinkunft“ wurde grundsätzlich vom Romancier Maurus (Mór) Jókai „er-
funden“. Das Ziel dieses Monuments – wie das vieler verwandter Stücke der Zeit – 
war, wie der nationale Historiker und Abgeordnete der 48er-(Unabhängigkeits-)Par-
tei, Kálmán Thaly, formulierte: „[...] dass sie in alle Richtungen, von denen wir 
Schläge erleiden, hinschlagen [...] den historischen Moment der Landnahme zu ver-
ewigen, wäre höchst angebracht, besonders in den Grenzgegenden unter den Nationa-
litäten, [...] auf dass ein Zeichen ungarischer Staatlichkeit gesetzt werde.“23 Jókai 
beschwor die Szene selbst: „Ich sehe Árpád am Verecke-Pass eintreten, hinter ihm 
vergoldet die Morgensonne die Spitzen der Karpaten. Er wird von den verwandten 
Stämmen der Palóc, Székely und Jász empfangen, die ihn als ihren Erlöser feiern, 
aber auch von den Slowaken, Russen und Ruthenen, die ihm huldigen und sich unter-
werfen [...].“24  

Jókais poetisch-hochtrabende Vorstellung wurde von seinem Schwiegersohn Ár-
pád Feszty verwirklicht. Feszty und dessen Mitarbeiter stellten das Panorama als Pri-
vatunternehmen mit staatlicher Unterstützung zwischen 1892 und 1894 her. Es wurde 
in der Gegend des heutigen Stadtwäldchens aufgebaut, wo die Ausstellung stattfinden 
sollte und andere Neubauten der Millenniumsfeierlichkeiten entstanden. Auf einer 
                                                           
22  Die bekanntesten waren die von der Sedanschlacht (1871) in Berlin, das noch stehende von 

der Schlacht bei Borodino (1812) in Moskau und das von Waterloo, vor Ort, ferner die 
neulich restaurierten Panoramen von der Schlacht bei Lipany (1434) in Prag und der 
Schlacht bei Racławice (Kościuszko-Aufstand) in Breslau. Allgemein zu Panoramen siehe 
HEINZ BUDDEMEIER: Panorama, Diorama, Photographie: Entstehung und Wirkung neuer 
Medien im 19. Jahrhundert, München 1970 (Theorie und Geschichte der Literatur und der 
schönen Künste, Texte und Abhandlungen, 7), insbes. S. 48-51.  

23 Zitiert bei LÁSZLÓ TARR: Az ezredév [Das Millenium], Budapest 1979, S. 14 f. 
24 Zitiert in F. WALTER ILGES: Michael von Munkácsy, Bielefeld, Leipzig 1899 (Künstler-

Monographien, 40), S. 101. Munkácsy erhielt auch einen staatlichen Auftrag für die Szene 
und schuf ein Gemälde nach dieser Vorgabe, welches heute einen der Prachträume des Par-
laments der Republik Ungarn ziert. – Die Nennung der „verwandten Stämme“ ist ein wirk-
lich schönes Stück historischen Unsinns: Während es nicht unmöglich ist, dass die Székler 
bereits zur Zeit der Landnahme in Ungarn lebten, sind die Palóc keineswegs eine alte Be-
völkerungsgruppe, während die Jász (Jazygen) bekanntlich erst im 13. Jahrhundert (mit den 
Kumanen) nach Ungarn einwanderten. Das wichtige hier ist die Gegenüberstellung von 
Magyaren und deren Freunden einerseits und den Slawen (Slowaken! im 9. Jahrhundert!) 
andererseits.  
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120 m langen und 15 m hohen Leinwand, die das typische Ausmaß der Panoramen 
hat, stellt es vier bis fünf Hauptthemen dar. Bei der Unterwerfung der Besiegten vor 
den magyarischen Stammesfürsten, die Árpád auf weißem Pferd sitzend anführt, wer-
den die hoch zu Rosse auf einer Anhöhe stehenden und nach den besten Vorbildern 
eurasischer Nomadenführer bekleideten Sieger25 dem auf ebener Erde stehenden und 
von klagenden Frauen umringten (allerdings selbstbewussten und stehenden!) Ober-
haupt der Slawen gegenübergestellt. Rechts davon sieht man den Einzug der magya-
rischen Fürstin auf einem mit Ochsenschädeln dekorierten, reich gepolsterten Ochsen-
wagen und im Vordergrund den Altar der Einheimischen mit dem toten Priester der 
Slawen und den Überresten der letzten Menschenopfer.26 Das aus dem „Raub der 
Sabinerinnen“ geborgte Detail, die Verschleppung nackter Frauen durch siegreiche 
Magyaren aus einem abgebrannten Haus, wurde im Kommentar als „jederzeit will-
kommener Preis des Siegers“ angeführt. Dem Menschenopfer der Besiegten wird die 
reich ausgearbeitete Opferszene der obwohl heidnischen, so doch „erhabenen“ Ma-
gyaren gegenübergestellt: Ein schneeweißes Ross wird dem gleichsam aus der Höhe 
beleuchteten Altar zugeführt, vor dem der „Táltos“-Priester der Magyaren mit ge-
hobenen Händen in Orans-Position die höheren Mächte anruft. Tanzende Frauen, 
festliche Umgebung, emporsteigender Rauch sind zu sehen. Die Szene mit dem heid-
nischen Pferdeopfer soll dem Kaiser und König Franz Joseph I. besonders gefallen 
haben. Offenbar ist es gelungen, durch Innuendo und Gestik den „sakralen“ Charakter 
der Urreligion der Magyaren gegenüber den barbarischen Slawen vorzustellen. In 
manchem Detail wird auch einiges hinzugefügt. Vor der Behausung der Einheimi-
schen – aus Erde gestampften Hütten – liegt eine Kette aus menschlichen Schädeln: 
Waren sie auch Kopfjäger? In der Ferne sieht man die schönen, weißen Zelte der 
hereinkommenden Magyaren, die, während über lange Strecken ihre siegreichen Rei-
ter zu sehen sind, friedlich ihre liebevoll gemalten Herden vor sich hertreiben. Das 
zentrale Thema ist durchgehend der Gegensatz zwischen den heldenhaft siegreichen 
Magyaren und den im Karpatenbecken lebenden, nunmehr unterworfenen Slawen, die 
auf ihrem heimatlichen Boden sterben mussten: „Denn das Land war auch denen ein 
Vaterland“, so hieß es im Kommentar, „nur ein Land ohne Verfassung, wie die Wiese 
dem Maulwurf und der Wald dem Bären [...].“27  

Diese Schau war eindeutig eine Propaganda für die Sonderstellung Ungarns im 
habsburgischen Vielvölkerstaat, gegen mögliche Ausgleiche mit den Tschechen oder 
Kroaten und damit für die Vorherrschaft der Magyaren innerhalb der ungarischen 
Reichshälfte, in der sie damals knapp die Hälfte der Einwohner stellten. Die hier zu-
                                                           
25 Da Abbildungen hier abzudrucken auf urheberrechtliche Schwierigkeiten stoßen würde, sei 

es erlaubt, auf eine Internet-Seite hinzuweisen: Das zentrale Bild mit den Stammesfürsten 
ist auf http://mek.oszk.hu/01500/01591/html/nagykep.jpg (1.12.2005) zu sehen. 

26 Siehe eine farblich nicht sehr gelungene, aber doch brauchbare Abbildung in: http://groups. 
msn.com/MagyarokAVilaghalon/fesztyrpdamagyarokbejvetele.msnw (1.12.2005). 

27 Über das Panorama ausführlicher in BAK/GARA-BAK (wie Anm. 17), S. 327-336; siehe 
auch meine Skizze in JÁNOS M. BAK: Die Mediävisierung der Politik in Ungarn im 19. und 
20. Jahrhundert, in: Umkämpfte Vergangenheit, hrsg. von PETRA BOCK und EDGAR WOLF-
RUM, Göttingen 1999, S. 103-113.  
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grundeliegende Mythisierung war etwas „härter“ als jene, die von den anderen histori-
schen Dioramen der Zeit exemplifiziert wurden. In der Schlacht von Sedan, mögen 
wir es oder nicht, kämpften tatsächliche nationale Armeen um die Herrschaft auf dem 
Kontinent; und bei Borodino verteidigte sich ein ganzes Volk gegen fremde Eindring-
linge. Von den anderen noch stehenden historischen Panoramen beziehen sich die in 
Innsbruck und Luzern auch auf Kämpfe gegen Napoleon. Die Authentizität war eben-
falls eine andere: In Berlin dürfte mancher Besucher sogar Teilnehmer des Dargestell-
ten gewesen sein, in Moskau konnte man teilweise auf Augenzeugenberichte aus 
zweiter Hand – oder auf das von Tolstoj entworfene Tableau! – bauen. In Budapest 
war nicht nur eine ausschließlich aus alten Mythen zusammengebaute und politisierte 
„Message“ dargestellt, sondern das Bild sollte auch – und das ist fast einmalig28 – die 
Unterwerfung der Vorfahren der einen Hälfte der Staatsbürger durch die vermeintli-
chen Vorfahren der anderen Hälfte darstellen. Die unterlegenen Slawen – „Menschen-
opferer“, „Maulwürfe“, Schädelsammler – waren zu „Untermenschen“ (avant la 

lettre) degradiert. Freilich sollte es im 20. Jahrhundert zu noch Schlimmerem kom-
men. War das in irgendeiner Weise durch diese Bilder und Worte vorbereitet? 
 
 
Epilog 
 
Die „Hereinkunft“ wurde in den ersten Jahren des 20. Jahrhunderts in Deutschland 
und England gezeigt. Nach dem ersten Weltkrieg, als der Verecke-Pass, die Karpaten, 
ja auch die meisten Slawen des ehemaligen Königreichs nicht mehr zu Ungarn gehör-
ten, blieb das Panorama im Lustgarten von Budapest eine wenig beachtete, ziemlich 
verstaubte Sehenswürdigkeit. Die Firma ging mehrfach bankrott, die Stadt kümmerte 
sich kaum um das „Kunstwerk“. Gewiss waren wir als Elementarschüler einmal dort-
hin mitgenommen worden und – soweit ich mich entsinnen kann – amüsierten uns 
köstlich über die herumliegenden Landnahmegeräte. Im Krieg wurde das Gebäude 
zerstört, und das Panorama verschwand zusammen mit jenen Herren, die sich als 
Nachfahren der landnehmenden Geschlechter ausgaben. Requiescat in pace, würde 
man denken. 

Aber bereits in den 1970er Jahren, in der Zeit des allmählich auseinanderfallenden 
Kommunismus tauchten Pläne für die Wiederherstellung dieses so eklatant unzeit-
gemäßen Kunstwerks auf. Doch erst nach der politischen Wende begann 1991 eine 
polnische Sachverständigengruppe, die „Hereinkunft“ aus den auffindbaren Fragmen-
ten des Feszty’schen Panoramas (auf Kosten der Steuerzahler) mit Müh und Not (und, 
zugegeben, mit großer Fachkenntnis) zu restaurieren. Seit 1995 steht es im „Nationa-
len Gedenkpark“ von Ópusztaszer (das „Ser“ des Anonymus!), wo bereits 1896 ein 
Denkmal an die Urversammlung unter Árpád aufgestellt worden war. Die „Herein-
kunft“ kann man jetzt, da sie wieder einer privaten Gesellschaft überantwortet wurde, 

                                                           
28 Gewiss, bei Lipany wurden auch Tschechen von anderen Tschechen besiegt; die Darstel-

lung der Taboriten als wilde Männer auf jenem Bild wäre auch eine Studie wert.  
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für gutes Geld beschauen; Dias, CDs, T-shirts, Souvenirs mit und ohne Stammes-
fürsten stehen zum käuflichen Erwerb zur Verfügung. Geschmackssache.29 

Aber all dies ist doch nicht so toll: Als wir mit einer Gruppe von graduierten Stu-
denten aus Ost- und Ostmitteleuropa auf Exkursion waren, dachten wir, dass es doch 
interessant wäre, im prächtig aufgebauten Holzpavillon herumzuspazieren. Wir berei-
teten den Besuch gut vor; ich erzählte alles (wie oben) und mehr, um „Distanz“ zu 
gewinnen. Nichtsdestoweniger waren nach dem Rundgang meine jungen Slowaken, 
Rumänen, Ukrainer, Russen usw. schon recht verstört, in welch seltsames Land sie 
geraten sind. Und was denken wohl die unzähligen Schulkinder, die noch immer 
tapfer von ihren Lehrerinnen und Lehrern durch den „Nationalpark“ geschleust wer-
den – um „die Vergangenheit ihres Landes kennen zu lernen“? Kennen? Lernen?  

                                                           
29 Bloß aus historiographischen Gründen mag es interessant sein, was wir am Schluss unseres 

Artikels vor 25 Jahren (!) geschrieben hatten: „[...] voices protesting further destruction of 
the vestiges from grandfather’s times sound legitimate [...] but haven’t we reached a point 
where the question must be raised: is everything worth restoring? In this case one cannot 
help wondering, what kind of educational value do restaurators and architects expect to 
emanate from such a document of national-chauvinist overbearing? Are they not too naïve 
in assessing the impression tourists from then ‚successor states‘ of the Dual Monarchy 
would receive of the re-erected cyclorama [...]?“, BAK/GARA-BAK (wie Anm. 17), S. 319. 
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Der völkische Germanenmythos als Konsequenz deutscher 
Altertumsforschung des 19. Jahrhunderts 

von 

Ingo  W i w j o r r a  
 
 
 
 
 
Im deutschen historischen Selbstverständnis gehört die Vorstellung, germanische 
Vorfahren spielten eine prägende Rolle, traditionell in den Katalog der populären Na-
tionalstereotypen.1 Im Rahmen der sich seit dem wilhelminischen Kaiserreich kon-
stituierenden völkischen Ideologie nehmen diesbezügliche Überhöhungen sogar eine 
herausragende Stellung ein.2 Diese Idealisierungen bilden den Fokus eines völkischen 
Geschichtsdenkens, das wiederum in erheblichem Maße auf der Rezeption einer 
politisch zunehmend tendenziösen Altertumsforschung des 19. Jahrhunderts beruht. 

Zur näheren Erläuterung dieser These soll es im Rahmen dieses Beitrags zunächst 
um eine definitorische Einordnung des ‚Germanenmythos‘ in den Kontext der politi-
schen Mythen der Moderne gehen, um daran anschließend ausgewählte Aspekte die-
ses Germanenmythos in der Altertumsforschung des 19. Jahrhunderts näher vorzu-
stellen.3 

Zunächst zur Definition des hier als Germanenmythos bezeichneten Phänomens, 
das verschiedentlich auch mit dem Begriff Germanenideologie benannt wird: 

Beide Begriffe – Germanenmythos und Germanenideologie – beziehen sich im 
Grunde auf denselben Sinnzusammenhang, nämlich auf die außerordentliche Überhö-
hung des Germanischen in Kombination mit einer nationalen oder sogar pan-nationa-
len Idee. Jedoch setzen beide Termini durch ihre Bezugnahme auf den Ideologiebe-
griff einerseits bzw. auf den Mythosbegriff andererseits unterschiedliche Akzente. 

Unter Ideologie wird „ein System von Ideen verstanden, das in einem allgemeinen 
Sinn das Politische betrifft und politische Orientierung zu vermitteln vermag, ein 
                                                           
1  KLAUS VON SEE: Deutsche Germanen-Ideologie vom Humanismus bis zur Gegenwart, 

Frankfurt a.M. 1970; ALLAN A. LUND: Germanenideologie im Nationalsozialismus. Zur 
Rezeption der „Germania“ des Tacitus im „Dritten Reich“, Heidelberg 1995; RAINER 

KIPPER: Der Germanenmythos im Deutschen Kaiserreich. Formen und Funktionen histo-
rischer Selbstthematisierung, Göttingen 2002. 

2  UWE PUSCHNER: Die völkische Bewegung im wilhelminischen Kaiserreich. Sprache – Ras-
se – Religion, Darmstadt 2001; DERS.: Germanenideologie und völkische Weltanschauung, 
in: Zur Geschichte der Gleichung „germanisch-deutsch“. Sprache und Namen, Geschichte 
und Institutionen, hrsg. von HEINRICH BECK u.a., Berlin u.a. 2004 (Ergänzungsbände zum 
Reallexikon der Germanischen Altertumskunde, 34), S. 103-129. 

3  INGO WIWJORRA: Der Germanenmythos. Konstruktion einer Weltanschauung in der Alter-
tumsforschung des 19. Jahrhunderts, Darmstadt 2006. 



 

 

 

158 

System, das ferner von einer gesellschaftlich relevanten Gruppe gutgeheißen und in 
politischer Absicht verbreitet wird“.4 Der Terminus Germanenideologie spezifiziert 
den Ideologiebegriff in einem ganz konkreten Sinne und kann der zitierten Definition 
folgend als ein System von Ideen aufgefaßt werden, das den Germanenbegriff in 
einen politischen Kontext stellt und diesen für die politische Orientierung instrumen-
talisiert. Ihre gesellschaftliche Relevanz erfährt die Germanenideologie einerseits aus 
der weitreichenden Akzeptanz der Ideenproduzenten in Wissenschaft und Öffentlich-
keit, andererseits durch ihre umfangreiche Rezeption durch Publizistik, Propaganda 
und Politik. 

Für den Begriff des Mythos existieren im Wesentlichen zwei voneinander abwei-
chende Definitionen. Zuallererst handelt es sich um eine „Erzählung von Göttern, 
Heroen u.a. Gestalten und Geschehnissen aus der vorgeschichtlichen Zeit“, die einer 
Welt- bzw. Existenzerklärung dienten. Neben diesen alten oder „echten“ Mythen exi-
stieren „neue“ Mythen, bei denen es sich um das „Resultat einer sich auch in der 
Moderne noch vollziehenden Mythisierung im Sinne einer Verklärung von Personen, 
Sachen, Ereignissen oder Ideen zu einem Faszinosum von bildhaftem Symbolcharak-
ter“ handelt.5 Ideen- und wissenschaftsgeschichtlich betrachtet wie auch phänomeno-
logisch gehört die überhöhende Auseinandersetzung mit dem germanischen Altertum 
vorwiegend in den Zeitbereich der neueren bzw. neuesten Geschichte, so daß schon 
von daher eine Zugrundelegung jener Definition naheliegt, die auf den „neuen“ My-
thos abhebt. In Anlehnung an die allgemeine Definition des „neuen“ Mythos läßt sich 
der Germanenmythos also als Verklärung der Germanen bzw. einer Idee vom Germa-
nischen fassen, die sich weitgehend abgehoben vom antiken Überlieferungskontext 
dieses Völkernamens in der Neuzeit etabliert hat. 

Darüber hinaus vermochte der so verstandene Germanenmythos aufgrund der Art 
seiner sprachlichen Ausgestaltung in Literatur, Bühnenstück und Dichtung, mittels 
effektvoller Illustrationen und Rekonstruktionen vermeintlich charakteristischer Le-
bensumstände etwa in Festumzügen und Museumsdörfern sowie schließlich wegen 
der stereotypischen Präsentation des ‚germanischen‘ Erscheinungsbildes, sein Ziel-
publikum in den Bann zu ziehen. So genoß die Stilisierung der Germanen als blonde 
und blauäugige Recken sowohl als Heldentypus wie auch als ‚blonde Bestie‘ eine 
außerordentliche Popularität. Mit der regelmäßigen Zitierung der betreffenden Passa-
gen aus Tacitus’ „Germania“6 fungierten sowohl die vermeintlich typischen äußeren 
Eigenheiten der Germanen wie deren Repertoire an Tugenden und Lastern als Natio-
nalchiffre, der man jenseits historischer Epochen bis in die Gegenwart gleichsam zeit-
lose Gültigkeit unterstellte. 

                                                           
4  ALFONS GRIEDER: „Ideologie“ – Unbegriffenes an einem abgegriffenen Begriff, in: Ideolo-

gien und Ideologiekritik. Ideologietheoretische Reflexionen, hrsg. von KURT SALAMUN, 
Darmstadt 1992, S. 17-30, hier S. 19. 

5  „Mythos“, in: Der Große Brockhaus, Bd. 15, Mannheim 1991, S. 271-274. 
6  Tacitus Germania, Kapitel 2. Siehe Cornelius Tacitus sämtliche erhaltene Werke. Unter 

Zugrundelegung der Übertragung von WILHELM BÖTTICHER neu bearb. von ANDREAS 

SCHAEFER, Essen o.J. (1995), S. 71 f. 
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Das irrationale und auf bildreiche Assoziationen abzielende Moment des Germa-
nenmythos verband sich im Verein mit weiteren rückwärtsgewandten Tendenzen, wie 
etwa verschiedenen Richtungen der Lebensreform, zum Substrat einer modernen 
Mythologie, die mit christlichen Traditionen und Werten und auch mit den weitrei-
chenden Säkularisierungstendenzen der Moderne in Konkurrenz trat. So stellte die 
Rückwendung zu den vitalen und vermeintlich naturnah lebenden germanischen Vor-
fahren einerseits einen Kontrapunkt zu dem als ‚entseelt‘ stigmatisierten und zuneh-
mend von Industrialisierung und Technisierung bestimmten Lebensalltag dar, an-
dererseits wurde die postulierte ‚germanische Wiedererstehung‘ über die Besinnung 
auf archaische Kulturtraditionen hinaus bewußt als Renaissance ‚arteigener‘ Glaubens-
vorstellungen aufgefaßt, wobei hier die Spanne von einem germanisierten Christen-
tum bis zur Neubelebung heidnisch-germanischer Religion reichte. 

Dass dieser Vorgang der Mythologisierung des germanischen Altertums gleichzei-
tig eine politische Dimension beinhaltete, ergibt sich zum einen aus den aufgezählten 
Kontextualisierungen, zum anderen aus der Funktion, die politische Mythen bei der 
Formung und Legitimation kollektiver Identitäten einnehmen.7 Diese Funktion be-
stand hier vor allem darin, vermeintliche Gegenwartsdefizite mit überzeichneten oder 
sogar konstruierten Vorstellungen über Abstammung und Herkunft wie über das poli-
tisch-kulturelle Sein und Sollen zu kompensieren. 

Die Begriffe Germanenideologie und Germanenmythos müssen daher in einem 
hierarchischen Verhältnis gesehen werden, wobei der erste Terminus als Oberbegriff 
des zweiten fungiert. Während die Germanenideologie in erster Linie auf den inten-
tionalen Vorgang der Instrumentalisierung aus politischen Motiven bzw. für politi-
sche Zwecke abhebt, zielt der Begriff Germanenmythos zusätzlich auf die Eigendyna-
mik des irrationalen und emotionalen Moments, dem nicht wenige seiner Vertreter 
und Anhänger erlegen waren. 

Um die Genese des im nationalen und insbesondere völkischen Denken konstitu-
tiven Germanenmythos nachvollziehen zu können, ist ein weit gefaßtes Verständnis 
einer sich erst im Verlauf des 19. Jahrhunderts sukzessive etablierenden Altertumsfor-
schung erforderlich. Zu berücksichtigen sind sowohl die in das Themengebiet ein-
bezogenen Teildisziplinen wie Archäologie, Germanistik, vergleichende Sprachfor-
schung, Geschichte und Anthropologie als auch das von seiner Qualifikation sehr 
breite Spektrum der Akteure, das von seriösen Fachwissenschaftlern über Populärwis-
senschaftler bis hin zu fachlich dilettierenden Publizisten reicht. Innerhalb der sich 
weit verzweigenden und daher im weitesten Sinne altertumskundlichen Publizistik er-
weisen sich die Grenzen des genannten Fächerkanons als fließend.8 Auch die von 
ihrer Qualifikation stark ausdifferenzierte Autorenschaft bewegte sich nicht in den 
heute weitgehend üblichen Grenzen, sondern trat in wissenschaftlichen und poli-
                                                           
7  Nationales Bewußtsein und kollektive Identität, hrsg. von HELMUT BERDING, 2. Aufl., 

Frankfurt/M. 1996 (Studien zur Entwicklung des kollektiven Bewußtseins in der Neuzeit, 
2); Mythen der Nationen. Ein europäisches Panorama. Begleitband zur Ausstellung vom 
20. März 1998 bis 9. Juni 1998, hrsg. von MONIKA FLACKE, Berlin 1998. 

8  HEINRICH BECK: „Germanische Altertumskunde“ – Annäherung an eine schwierige Diszi-
plin, in: Zur Geschichte der Gleichung „germanisch-deutsch“ (wie Anm. 2), S. 629-647. 
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tischen Vereinigungen wie auch in seriösen Periodika und politisch agitierenden 
Kampfblättern mitunter nebeneinander auf. Beispielsweise erhielten völkische Vorge-
schichtspublizisten wie Ludwig Wilser (1850-1923) oder Willy Pastor (1867-1933) 
Gelegenheit, ihre Ansichten über das germanische Altertum etwa in den Korrespon-
denzblättern der „Deutschen Gesellschaft für Anthropologie, Ethnologie und Urge-
schichte“ zur Diskussion zu stellen, wie auch umgekehrt wissenschaftlich etablierte 
Akademiker bisweilen in der dezidiert völkisch positionierten Politisch-anthropologi-

schen Revue schrieben. Selbst Gustaf Kossinna (1858-1931), der in Deutschland maß-
gebliche Begründer der prähistorischen Archäologie als akademisches Fach, enga-
gierte sich neben seiner wissenschaftlichen Forschungs- und Lehrtätigkeit in verschie-
denen völkisch-nationalistischen Vereinigungen.9 In Hinblick auf die Herausbildung, 
Etablierung und Popularisierung ideologischer Standpunkte sind diese Interaktionen 
von erheblicher Bedeutung. 

Die sich unter dem Eindruck romantischer Ideen entwickelnde deutsche Alter-
tumsforschung war während des 19. Jahrhunderts vor allem von der Motivation getra-
gen, die konstituierenden Ursprünge der Deutschen aufzuzeigen und deren nationale 
Frühgeschichte in Relation zu den kultur- und weltgeschichtlichen Entwicklungen als 
bedeutend herauszustellen. Einen wichtigen Impuls für den Entwurf dieser nationalen 
Frühgeschichte lieferte die schon seit der Frühen Neuzeit intensiv betriebene Rezep-
tion der „Germania“ des Tacitus, die in der deutschen Geschichtsschreibung den nach-
haltig prägenden Eindruck hinterlassen hatte, die Germanen seien die maßgeblichen 
Vorfahren der Deutschen.10 Arminius wurde in diesem Rezeptionszusammenhang zur 
nationalen Identifikationsfigur, weil sich in seiner Person das nationale Selbstver-
ständnis einer Gleichung ‚germanisch-deutsch‘ symbolhaft abbilden ließ.11 Eine über-
große Zahl ‚deutscher Geschichten‘ brachte dieses historische Selbstverständnis 
dadurch zum Ausdruck, indem in den einleitenden Kapiteln jene die Germanen be-
treffenden römischen Quellentexte rekapituliert und zum glaubwürdigen Zeugnis der 
frühesten deutschen Geschichte erhoben wurden. 

Diese den nationalen Charakter angeblich konstituierende Identität von Germanen 
und Deutschen wurde auf dem Wege einer romantisierenden Fokussierung auf kultur- 
und sprachgeschichtliche Parallelen mit Skandinavien in einem breiten Konsens nach 
Norden erweitert. Hierbei spielte die vor allem durch deutsche Gelehrte betriebene 

                                                           
9
  HEINZ GRÜNERT: Gustaf Kossinna (1858-1931). Vom Germanisten zum Prähistoriker. Ein 

Wissenschaftler im Kaiserreich und in der Weimarer Republik, Rahden/Westf. 2002 (Vor-
geschichtliche Forschungen, 22). 

10  Siehe Beiträge in: Zur Geschichte der Gleichung „germanisch-deutsch“ (wie Anm. 2) 
11  Varusschlacht und Germanenmythos. Eine Vortragsreihe anläßlich der Sonderausstellung 

Kalkriese Römer im Osnabrücker Land in Oldenburg 1993, hrsg. von MAMOUN FANSA, 
Oldenburg 1994 (Archäologische Mitteilungen aus Nordwestdeutschland, Beiheft 9); Ar-
minius und die Varusschlacht. Geschichte – Mythos – Literatur, hrsg. von RAINER WIE-
GELS u.a., Paderborn u.a. 1995. 
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intensive und tendenziöse Rezeption nordischer Mythen- und Sagenstoffe eine we-
sentliche Rolle.12 

Ungeachtet dieser nationalromantischen Grundpositionen entzogen sich die in 
immer größerer Quantität und Aussagequalität vorliegenden archäologischen und 
sprachhistorischen Quellen häufig einer eindeutigen ethnischen Zuweisung.13 Auf-
grund widersprüchlicher Interpretationen war das auf diesen Zuweisungen basierende 
kulturnationale Selbstverständnis von einer Reihe konkurrierender Sichtweisen und 
Gewichtungen durchbrochen. Die auf einen autochthonen Nationalismus abzielende 
germanisch-deutsche Perspektive in der Altertumsforschung des 19. Jahrhunderts war 
daher keineswegs alternativlos. 

So erschienen die Kelten vor allem im deutschsprachigen Südwesten (und teil-
weise auch darüber hinaus) als ein europäisches Urvolk, das, beeinflusst von medi-
terranen Kulturströmungen, den Germanen angeblich zivilisatorisch überlegen war. 
Eine mit enthusiastischem Überschwang vorgetragene Keltomanie brachte die Vertre-
ter der Gleichung ‚germanisch-deutsch‘ um so stärker in Verlegenheit, je häufiger die 
Kelten als maßgebliche Vorfahren der zum nationalen Erbfeind stilisierten Franzosen 
identifiziert wurden.14 

Ein ähnlicher Konflikt entzündete sich an der Frage, ob, für wie lange und bis zu 
welcher Linie im Osten des deutschen Siedlungs- bzw. Staatsgebietes einst Slawen 
lebten. Dieser Streit wurde vor allem in Zeiten eines nationalistischen Sprachen- und 
Volkstumskampfes mit großer Aufmerksamkeit verfolgt, wurde von seinem Ausgang 
doch ein vermeintlich historisches Recht auf territorialen Besitz abgeleitet.15 

Drohte die Bedeutung des germanischen Altertums vor dem Hintergrund unter-
stellter keltischer und slawischer Anteile an der Genese des deutschen Volkes bereits 
erheblich relativiert zu werden, wiesen konträre Deutungen des römischen Einflusses 
auf einen weiteren, das nationale Selbstbildnis tangierenden Konflikt. Während der 
zum nationalen Gründungsmythos stilisierte militärische Sieg des Arminius ein rück-
wirkendes Überlegenheitsgefühl assoziieren sollte, kennzeichneten Philologen und 
Althistoriker wie auch die im Zuge der Limesforschung sich etablierende römisch-

                                                           
12  Wahlverwandtschaft. Skandinavien und Deutschland 1800-1914, hrsg. von BERND HEN-

NINGSEN u.a., Berlin 1997; JULIA ZERNACK: Germanische Altertumskunde, Skandinavistik 
und völkische Religiosität, in: Völkische Religion und Krisen der Moderne. Entwürfe „art-
eigener“ Glaubenssysteme seit der Jahrhundertwende, hrsg. von STEFANIE VON SCHNUR-
BEIN u.a., Würzburg 2001, S. 227-253. 

13  SEBASTIAN BRATHER: Ethnische Interpretationen in der frühgeschichtlichen Archäologie. 
Geschichte, Grundlagen und Alternativen, Berlin u.a. 2004 (Ergänzungsbände zum Real-
lexikon der Germanischen Altertumskunde, 42). 

14  Eine umfassende wissenschaftshistorische Aufarbeitung insbesondere der deutsch(spra-
chig)en Keltomanie fehlt. 

15  MICHAEL MÜLLER-WILLE: Deutsche Ostforschung und Archäologie, in: Deutsche Ostfor-
schung und polnische Westforschung im Spannungsfeld von Wissenschaft und Politik. Dis-
ziplinen im Vergleich, hrsg. von JAN M. PISKORSKI, Osnabrück u.a. 2002, S. 81-92; ZOFIA 

KURNATOWSKA, STANISLAW KURNATOWSKI: Der Einfluss nationalistischer Ideen auf die 
mitteleuropäische Urgeschichtsforschung, ebenda, S. 93-103. 
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germanische Archäologie den mediterranen Kultureinfluss als Boten zivilisatorischen 
Fortschritts. 

Die Ambivalenzen, mit denen schließlich der griechischen Antike und den alt-
orientalischen Hochkulturen begegnet wurde, betrafen vor allem die Werterelationen, 
in denen das germanische Altertum zu den mediterranen und vorderasiatischen Ein-
flüssen angeblich stand. Hier erschien die Berufung auf eine germanische Identität der 
Deutschen um so abträglicher, je mehr die Altertumsforschung die ‚germanischen 
Vorfahren‘ als ‚barbarische Wilde‘ charakterisierte. 

Insbesondere die Vorstellung eines jegliche kulturelle Entwicklung bedingenden 
Ursprungs im Orient – man denke an das zu einem abendländischen Identitätsmythos 
stilisierte Schlagwort ‚Ex oriente lux‘ – wies die Identifikation mit germanischen 
Vorfahren in enge Grenzen und war mit dem nationalen Selbstverständnis nur zu ver-
einbaren, solange die Germanen in ihrer Rolle als ein erst ‚spät‘ in die Weltgeschichte 
eintretendes ‚Hauptvolk der Weltgeschichte‘ akzeptiert wurden. Während sich die glo-
rifizierenden Schilderungen des germanischen Altertums zumeist auf die mittelalter-
liche Wikingerzeit, auf die germanische Völkerwanderung der Spätantike oder besten-
falls auf die legendären Züge der Kimbern und Teutonen zu Beginn des zweiten vor-
christlichen Jahrhunderts bezogen, spielte eine viele Jahrtausende zurückreichende 
germanische Urgeschichte in den meisten historischen Darstellungen zunächst noch 
keine das nationale Selbstbild erhebende Rolle.16 

Zu den genannten Konfliktpotentialen nationalen Selbstverständnisses, die aus der 
Fokussierung auf verschiedene Teilaspekte und Perspektiven des Altertums resultier-
ten, traten kontroverse Auffassungen über die Datierung prähistorischer Abläufe. 
Während das traditionelle historische Zeitmaß bis mindestens zur Mitte des 19. Jahr-
hunderts kaum über die theologisch bedingte Spanne von 6000 Jahren hinausreichte, 
unterstellten die von naturwissenschaftlichen und naturphilosophischen Ansätzen ge-
prägten Gelehrten zunehmend eine Chronologie, die für die Erdentstehung Jahrmillio-
nen und für die Entwicklung des Menschen und seiner Kultur zehntausende oder hun-
derttausende von Jahren veranschlagte.17 Solche exorbitanten Datierungsansätze stell-
ten überkommene Altertumskonzeptionen nicht nur in Frage, sondern ließen die De-
batte zu einem regelrechten ‚Kulturkampf‘ ausarten, bei dem es zu einer unversöhn-
lichen Frontstellung zwischen christlich-orthodoxen ‚Papisten‘ und darwinistischen 
‚Modernisten‘ kam.18 Darüber hinaus eröffneten die als revolutionierend empfun-
denen neuen Datierungsperspektiven aber auch neue Ansätze für die absolutchrono-
logische Einordnung des germanischen Altertums und erlaubten für die Beantwortung 
                                                           
16  INGO WIWJORRA: „Ex oriente lux“ – „Ex septentrione lux“. Über den Widerstreit zweier 

Identitätsmythen, in: Prähistorie und Nationalsozialismus. Die mittel- und osteuropäische 
Ur- und Frühgeschichtsforschung in den Jahren 1933-1945, hrsg. von ACHIM LEUBE, 
Heidelberg 2002 (Studien zur Wissenschafts- und Universitätsgeschichte, 2), S. 73-106. 

17  STEPHEN TOULMIN, JUNE GOODFIELD: Entdeckung der Zeit, München 1970. 
18  HORST GROSCHOPP: Dissidenten. Freidenkerei und Kultur in Deutschland, Berlin 1997; 

ANDREAS DAUM: Wissenschaftspopularisierung im 19. Jahrhundert. Bürgerliche Kultur, 
naturwissenschaftliche Bildung und die deutsche Öffentlichkeit 1848-1914, München 
1998. 
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der Frage nach der Kontinuität einheimischer Funde zu den zeitlich voraufgehenden 
kulturgeschichtlichen Spuren Interpretationen, die traditionelle Wanderungsthesen 
desavouierten. 

Vor dem Hintergrund der geschilderten Konflikte und Kontroversen vermochte 
die deutsche Altertumsforschung des 19. Jahrhunderts dem nationalromantischen An-
spruch nach einer Identität von Germanen und Deutschen nur bedingt gerecht zu 
werden. Als besonders hinderlich erwies sich hierbei die unterstellte kulturgeschicht-
liche Priorität Roms, Griechenlands und des Orients, wie auch der vermeintliche 
Einfluss von Kelten und Slawen. In ihrer Summierung beförderten diese mit einem 
germanisch-deutschen Selbstverständnis konkurrierenden kulturhistorischen bzw. 
ethnohistorischen Perspektiven anhaltende Gelehrtendispute, da sie einer einvernehm-
lichen Definition nationaler Identität zuwiderliefen. 

Der ab der Mitte des 19. Jahrhunderts deutlich erkennbare Aufschwung der Natur-
wissenschaften revolutionierte nicht nur die Methoden altertumswissenschaftlicher 
Datierung, sondern führte vor dem Hintergrund der Darwin’schen Evolutionstheorie 
auch zu einem durchgreifenden Wandel des Menschenbildes sowie von der Ent-
stehung und Differenzierung des Menschen in ‚Rassen‘ und Völker. Die im Wesent-
lichen bis auf das 18. Jahrhundert zurückgehenden Rassentheorien hatten den primä-
ren Zweck, die Menschheit in ihrer weltumspannenden Vielfalt zu systematisieren 
und diese in ihrer vermeintlich natürlichen Hierarchie zu legitimieren.19 Darüber 
hinaus transportierten die Rassentheorien Vorstellungen über die älteste Menschheits-
geschichte. Vor allem die geographische Verteilung von Merkmalshäufigkeiten sollte 
über ethnohistorische Prozesse Aufschluß geben. Hierbei wurde die ‚weiße Rasse‘ 
nicht nur regelmäßig als eine allen anderen Rassen überlegene beschrieben, sondern 
nicht selten mit Merkmalen gekennzeichnet, die dem taciteischen Germanenstereotyp 
ähnelten. Das darüber hinaus mit Indogermanen bzw. Ariern identifizierte Germanen-
stereotyp mündete in umfassende kulturhistorische Gesamtentwürfe.20 

Die Bemühungen der Anthropologie des 19. Jahrhunderts waren vor dem Hinter-
grund erwarteter ethnohistorischer Erkenntnisse darauf gerichtet, die Rassensystema-
tik mit Hilfe anthropometrischer Verfahren zu verifizieren und weiter zu differenzie-
ren. Dabei galten neben der Pigmentierung vor allem Schädelformen als aussagekräf-
tige Indizien für die Rassenzugehörigkeit von rezenten und prähistorischen Bevölke-
rungen. Bereits ab der Mitte des 19. Jahrhunderts kam es zur Definition eines ‚ger-
manischen Typus‘, der sich idealerweise durch eine dolichocephale Schädelform und 
eine helle Färbung von Haut, Augen und Haaren auszeichnen sollte. Zu wichtigen 
Protagonisten dieses im Austausch zwischen zahlreichen europäischen Gelehrten 
geführten gelehrten Diskurses sind beispielhaft der schwedische Anatom Anders 
                                                           
19  PATRIK VON ZUR MÜHLEN: Rassenideologien, Geschichte und Hintergründe, Berlin u.a. 

1977; GEORGE L. MOSSE: Rassismus. Ein Krankheitssymptom in der europäischen Ge-
schichte des 19. und 20. Jahrhunderts, Königstein/Ts. 1978; WERNER CONZE, ANTJE SOM-
MER: Rasse, in: Geschichtliche Grundbegriffe, Bd. 5, hrsg. von OTTO BRUNNER u.a., Stutt-
gart 1984, S. 135-178. 

20  LÉON POLIAKOV: Der arische Mythos. Zu den Quellen von Rassismus und Nationalismus, 
Hamburg 1993. 
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Retzius (1796-1860), sein französischer Kollege Armand de Quatrefages (1810-1892) 
und die deutschen Anthropologen Julius Kollmann (1834-1918) und Rudolf Virchow 
(1821-1902) zu nennen.21 

Die in weiten Teilen Europas sowie in Amerika mit dem Ziel einer rassentypolo-
gischen Bestandsaufnahme durchgeführten anthropometrischen Reihenuntersuchun-
gen eröffneten sehr viel größere Interpretationsspielräume, als dies angesichts der 
idealtypisch angelegten Rassensysteme prognostiziert worden war. Insbesondere die 
geographische Verteilung der vermeintlich ‚germanischen Dolichocephalie‘ deckte 
sich durch die Zeiten nicht mit der erwarteten Verteilung der Pigmentierungsmerk-
male und führte speziell die Schädelformenlehre in eine Krise. Während der Nach-
weis des postulierten ‚germanischen Typus‘ als ein jenseits historischer Veränderun-
gen stehendes Merkmalskombinat nach Meinung eines kritischen Wissenschaftlers 
wie Rudolf Virchow aus methodischen Gründen nicht aufrechtzuerhalten war, wurden 
die Einwände von zahlreichen durchaus angesehenen Gelehrten wie Alexander Ecker 
(1816-1887) und Julius Kollmann ignoriert. Noch konsequenter wurden jene Wider-
sprüche von dilettierenden Außenseitern des Faches wie beispielsweise Ludwig Will-
ser umgangen oder sogar geleugnet. Jenseits der Kritik wurde von ihnen der Begriff 
des ‚germanischen Typus‘ zur Verfolgung frühgeschichtlicher ethnohistorischer Pro-
zesse zum Nachweis von Siedlungskontinuitäten und Wanderungen weiterhin heran-
gezogen und über die Fachpresse hinausgehend mit politischem Anspruch populari-
siert. Als ideologisch überhöhte Denkfigur nahm so der bereits um 1850 geprägte Be-
griff des ‚germanischen Typus‘ den um die Jahrhundertwende auftauchenden Termi-
nus der ‚nordischen Rasse‘ vorweg. 

Mit dieser schon am Ende des 19. Jahrhunderts als fachwissenschaftlich problema-
tisch und als ideologisch intendiert kritisierten Konzeption des ‚germanischen Typus‘ 
bzw. der ‚nordischen Rasse‘ stand ein begriffliches Instrumentarium bereit, das dazu 
herangezogen wurde, die häufig nur an wenigen Merkmalsindizien festgemachte ‚ger-
manische‘ Zugehörigkeit oder anderer ethnischer Identitäten auszuweisen.22 Dabei 
kam die Formulierung eines anthropologischen Germanenbegriffs und der sich an die-
sen anlehnenden rassengeschichtlichen Konzeptionen nicht nur der nationalistischen 
Forderung nach einer Gleichung ‚germanisch-deutsch‘ entgegen, sondern schien sich 
darüber hinaus dazu zu eignen, die einem uniformen historischen Selbstverständnis 
entgegenstehenden Konkurrenzen und Konflikte zu neutralisieren. 

So erfuhren die unterstellten keltischen und slawischen Anteile am ‚vaterländi-
schen‘ Erbe auf dem Wege selektiv wahrgenommener bzw. gezielt propagierter ras-
sentypologischer Zuweisungen ebenso eine Germanisierung, wie auch das römische 
Imperium und die griechische Antike in ihren maßgeblichen kulturtragenden Bevöl-
kerungsteilen vom ‚germanischen Typus‘ getragen sein sollten. Kompensierte die 
rassenideologisch begründete historische Rolle der Germanen altertumskundliche 

                                                           
21  Eine umfassende Darstellung der Genese des anthropologischen Germanenbegriffs fehlt. 

Siehe WIWJORRA (wie Anm. 3). 
22  Beispielhaft hierfür ist ALFRED SCHLIZ: Rassenfragen, in: Reallexikon der germanischen 

Altertumskunde, Bd. 3, hrsg. von JOHANNES HOOPS, Straßburg 1915/16, S. 439-459. 



 

 

 

165

Kontroversen auf nationaler Ebene, legitimierte die Unterstellung ‚germanischer‘ 
Oberschichten im römischen Imperium so wie die Konstruktion eines ‚nordischen 
Griechentums‘ eine ‚germanische‘ Überlegenheit nach außen. 

Die Vorstellung einer sich über sehr lange Zeiträume erstreckenden Rassenevolu-
tion in geographisch isolierten Räumen mit klimatisch außerordentlichen Bedingun-
gen führte in den 1870er Jahren zu der Annahme einer Evolution der dem ‚germa-
nischen Typus‘ zugeschriebenen Merkmalskombination im Norden. Mit dieser Ur-
sprungsthese, die in Ansätzen bis in die 1820er Jahre zurückreicht23, war die Voraus-
setzung für ein spezifisch völkisches Geschichtsdenken gegeben, weil sie eine Oppo-
sition gegen jene historiographische Prämisse ‚ex oriente lux‘ erlaubte, die den natio-
nalen Selbstwert angeblich ursächlich minderte. Erst mit einer derartigen Unterstel-
lung einer autochthonen Entwicklung konnte die für das völkische Denken konstitu-
tive Vorstellung einer Einheit von Herkunft, Rasse, Kultur und Religion formuliert 
werden. 

Die spezifisch völkische Vorstellung einer vom europäischen oder sogar arkti-
schen Norden ausgehenden kulturhistorischen Superiorität des ‚germanischen Typus‘ 
führte schließlich über die Grenzen Europas weit hinaus und unterstellte einen ‚ger-
manischen‘ Einfluss in nahezu alle Regionen der Erde. Blonde Kabylen und Tuaregs 
in Nordafrika, hellhaarige Mumien in altägyptischen Pharaonengräbern sowie die 
Angehörigen der hochrangigen Kasten Indiens mit ihrem helleren Teint und europäi-
schem Erscheinungsbild wurden als anthropologische Spuren ‚nordischer Kulturbrin-
ger‘ interpretiert. Selbst bis in die Südsee zu den Maori sollten sich die ‚arischen‘ 
Wanderungen erstreckt haben. Derartig weitreichende kultur- und ethnohistorische 
Beziehungslinien basierten zunächst auf mehr oder minder naiv assoziierenden ethno-
graphischen Vorlagen und sprachvergleichenden Deutungen des 17., 18. und 19. Jahr-
hunderts.24 Nachdem bereits der französische Schriftsteller Arthur de Gobineau 
(1816-1882) in den 1850er Jahren viele der dort enthaltenen und an das anthropolo-
gische Germanenstereotyp erinnernden Merkmalsbeschreibungen aufgegriffen und in 
seinem ‚Essai‘ über die Ungleichheit der Menschenrassen verarbeitet hatte, begannen 
völkische Ideologen diese Kompilation verkürzend und zuspitzend zu rezipieren. Mit 
der seit der Jahrhundertwende vorliegenden, durch den völkischen Schriftsteller Lud-
wig Schemann (1852-1938) besorgten tendenziösen deutschen Übersetzung des Gobi-
neau’schen ‚Rassenwerkes‘ fanden solche überspannten Interpretationen erstmals ein 
breiteres Publikum, hatten aber gleichzeitig ihre Entsprechung in Teilen der anthropo-
logischen und altertumskundlichen Fachdebatten. 

Das Germanenbild der Völkischen weist in großer Übereinstimmung auf drei zen-
trale Forderungen: Hierzu gehören erstens die Unterstellung der Existenz eines durch 
bestimmte Körper- und Pigmentierungsmerkmale gekennzeichneten ‚germanischen 
Rassentypus‘, zweitens die Anerkenntnis einer autochthonen Herkunft dieses ‚Ras-
sentyps‘ im Norden und drittens die Behauptung einer Kontinuität der Abstammung 

                                                           
23  Diese rassentheoretisch untermauerte Nordthese geht maßgeblich auf die Historiker Hein-

rich Schulz und Knut Jungbohn Clement zurück. Siehe WIWJORRA (wie Anm. 3). 
24  WERNER PETERMANN: Die Geschichte der Ethnologie, Wuppertal 2004. 
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der so definierten ‚Germanen‘ jenseits der historischen Überlieferung seit ur- und 
frühgeschichtlicher Zeit. Diese drei zentralen Forderungen völkischen Geschichtsden-
kens lassen sich innerhalb der altertumskundlichen Debatte etwa seit der Mitte des 19. 
Jahrhunderts fassen und werden etwa seit den 1880er Jahren als ein in sich geschlos-
senes ideologisches Konstrukt greifbar. 

Vor allem der Autochthoniegedanke bildet den eigentlichen Kern des völkischen 
Geschichtsdenkens und konstituiert dessen innere Logik. Durch dessen Forderung 
nach sowohl abstammungsmäßiger als auch kulturhistorischer Autarkie des angeblich 
im Norden eingeborenen ‚germanischen‘ Urvolkes wurde nicht nur mit den selbst im 
nationalkonservativen Milieu allgemein etablierten, eine Einwanderung voraussetzen-
den Altertumsvorstellungen gebrochen, sondern letztlich genau das umschrieben, was 
völkische Ideologen als ‚arteigen‘ zu bezeichnen pflegten. 

Eine konsequente Fortschreibung dieses völkischen Geschichtsdenkens sind die 
wenige Jahre nach 1900 sich gründenden neugermanisch-heidnischen Bewegungen, 
für die der überzeitlich gültige nordische Ursprung von ‚germanischer Rasse‘, Spra-
che und Religion ideologisch konstitutiv war.25 Deren engagiertes Entgegentreten 
gegen die in ihren Augen ‚wissenschaftlich‘ überholte These ‚ex oriente lux‘ mündete 
in einen sich ebenfalls auf Rasse und Religion erstreckenden Antisemitismus, der zum 
vermeintlich ‚positiven‘ Germanenmythos das gleichsam negative Gegenkonzept dar-
stellte.26 

Die an Rassenstereotype geknüpfte, spezifisch völkische Konzeption des germani-
schen Altertums bildet die Voraussetzung für die Aufhebung des traditionellen Identi-
tätsmythos ‚ex oriente lux‘ und dessen Umkehrung in den völkischen Identitätsmy-
thos ‚ex septentrione lux‘. In diesem mit religiösen Grundfragen nach dem ‚Woher‘ 
und ‚Wohin‘ verknüpften Identitätskontext geriet die Germanenideologie zu einem 
politisch wirkungsmächtigen Germanenmythos.  

                                                           
25  Völkische Religion und Krisen der Moderne (wie Anm. 12). 
26  KLAUS VON SEE: Barbar, Germane, Arier. Die Suche nach der Identität der Deutschen, 

Heidelberg 1994, S. 283-318. 
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Mythos „Vertreibung“ 

von 

Hans Henning  H a h n  und  Eva  H a h n  
 
 
 
 
 
Während des ökumenischen Festgottesdienstes zum 8. Mai 2005 sagte der höchste 
Repräsentant der katholischen Kirche in Deutschland, Kardinal Karl Lehmann: 

„Die Potsdamer Konferenz der großen Drei hat am 2. August schließlich die schreckliche 
Flucht und Vertreibung von fünf Millionen Menschen legitimiert, von denen 1 ½ Millionen 
zu Tode kamen.“1 

Dieser Ausspruch ist nicht nur deshalb erstaunlich, weil Deutschland bzw. die 
deutsche Regierung offiziell das Potsdamer Abkommen als völkerrechtswidrig und 
damit illegitim bezeichnet (übrigens unseres Wissens der einzige Staat, der dies be-
hauptet), sondern auch, weil die Angabe „Flucht und Vertreibung von fünf Millionen“ 
in der deutschen Erinnerungslandschaft sehr selten ist.  

Die Sudetendeutsche Zeitung vom 13. Mai 20052 druckte die ganze Predigt ab; da-
bei gab sie den oben erwähnten Satz wieder mit der Formulierung „Flucht und Ver-
treibung von 15 Millionen“. Eine Überprüfung auf der Website der Katholischen Bi-
schofskonferenz ergibt, dass Kardinal Lehmann tatsächlich von „fünf Millionen“, und 
zwar in Buchstaben, gesprochen hatte, während in der Sudetendeutschen Zeitung die 
„15 Millionen“ in Ziffern wiedergegeben wurden.  

Die Wortverbindung „Flucht und Vertreibung“ ist im Diskurs der deutschen Ge-
sellschaft derart fest verankert, dass die meisten Diskursteilnehmer meinen, es han-
dele sich um die deskriptive Bezeichnung eines bestimmten historischen Ereignisses. 
In unterschiedlicher Weise wurde dabei in den vergangenen Jahrzehnten versucht, 
den Begriff mit qualifizierenden Attributen anzureichern; hier dazu einige Beispiele: 

Für Theodor Schieder, den Herausgeber der offiziellen, von der Bundesregierung 
in Auftrag gegebenen Dokumentation, war „die Austreibung nach 1945 [...] ein Stück 
der deutschen Katastrophe, sie ist aber noch viel mehr: sie ist eine europäische Kata-
strophe“3. Ein Schulbuch aus dem Jahr 1970 sprach von der „größte[n] Völkerwande-
rung der Geschichte“4. Der ehemalige Korrespondent einer großen deutschen Tages-

                                                           
1 http://dbk.de – Zugriff vom 21.9.2005. 
2 Sudetendeutsche Zeitung vom 13.5.2005. 
3 THEODOR SCHIEDER: Die Vertreibung der Deutschen aus dem Osten als wissenschaftliches 

Problem, in: Vierteljahrshefte für Zeitgeschichte 8 (1960), S. 1-16, hier S. 3. 
4 ROLF LASIUS, HUBERT RECKE: Geschichte. Ein Lese- und Arbeitsbuch, Bd. 3: Das Zeitalter 

der Weltmächte und Weltkriege, Weinheim u.a. 1970, S. 172. 
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zeitung aus Warschau meinte kürzlich, es habe sich um eine „schwere Verletzung des 
Völkerrechts“ gehandelt, gleichzeitig um „eine Kollektivstrafe – und sie hat fast nur 
Unschuldige getroffen: Alte, Frauen, Kinder“5 (man fragt sich bei einer solchen For-
mulierung, wie danach so viele erwachsene Männer zu Vertriebenenausweisen und zu 
führenden Ämtern in den Vertriebenenorganisationen kamen). Während Mathias Beer 
von einem „für vertraglich geregelte Umsiedlungen beispiellose[n] Prozeß“6 spricht, 
also dies doch als rechtlich geregelten Vorgang ansieht, greifen andere etwas stärker 
in die Tasten: Der Politologe Rudolph Rummel spricht vom „letzte[n] Genozid des 
Zweiten Weltkriegs“7, und Walter Becher meinte schon 1990, „der an den Deutschen 
in Böhmen und Mähren–Schlesien verübte Holocaust“ habe „auf offener Straße“ 
stattgefunden8. Andere sprachen von der „schreckenvollste[n] und am besten doku-
mentierte[n] Vertreibung“9, ja es sei eine „gesamteuropäische Katastrophe“ gewesen, 
in der „furchtbares Unrecht mit furchtbarem Unrecht beantwortet“10 worden sei. 

Allerdings, diese qualifizierenden Bezeichnungen können nicht darüber hinweg-
täuschen, dass das eigentliche historische Ereignis, das sie zu benennen vorgeben, da-
mit nicht nur nicht eindeutig, sondern überhaupt nicht beschrieben wird. Ja im Gegen-
teil, es werden zwar die unterschiedlichsten Informationen angeboten, aber keine ge-
naue begriffliche Präzisierung und historische Verortung. Geliefert wird der Erinne-
rungsort „Flucht und Vertreibung“, bei dem man zwar einiges über den Diskurs und 
die Mythisierung dieser Thematik erfährt, aber wenig über die Ereignisse, die dabei 
gemeint sind. Nicht einmal die grundlegenden Auskünfte sind leicht zu finden da-
rüber, wann und wo genau „Flucht und Vertreibung“ stattgefunden haben, wie viele 
Menschen davon betroffen wurden, wie viele dabei ihr Leben verloren haben oder 
wie viele „Flüchtlinge und Vertriebene“ in Deutschland nach dem Zweiten Weltkrieg 
gelebt haben.  

Es ist in der Tat nicht leicht, sich in diesem deutschen Zahlenlabyrinth zu orien-
tieren, wenn man wissen will, wieviele Menschen vertrieben wurden: 

                                                           
5 THOMAS URBAN: Der Verlust. Die Vertreibung der Deutschen und Polen im 20. Jahrhun-

dert, München 2004, S. 12 f. 
6 MATHIAS BEER: Umsiedlung, Vernichtung, Vertreibung. Nationale Purifizierung in Europa 

während und am Ende des Zweiten Weltkriegs, in: Auf dem Weg zum ethnisch reinen 
Nationalstaat? Europa in Geschichte und Gegenwart, hrsg. von DEMS., Tübingen 2004, S. 
119-144, hier S. 136. 

7 RUDOLF RUMMEL: Demozid – der befohlene Tod. Massenmorde im 20. Jahrhundert, Mün-
ster 2003, S. 265, hier zit. nach MICHA BRUMLIK: Wer Sturm sät. Die Vertreibung der 
Deutschen, Berlin 2005, S. 85. 

8 WALTER BECHER: Zeitzeuge. Ein Lebensbericht, München 1990, S. 146 f. 
9 Aufnahme, Eingliederung und Wirken der Vertriebenen im Landkreis Traunstein nach 

1945. Eine Dokumentation. Zusammengetragen von EGBERT LANGER u.a., hrsg. vom Bund 
der Vertriebenen, Kreisverband Traunstein/Berchtesgadener Land, Traunstein [1995], S. 5. 

10 JOHANNES RAU: Rede zum „Tag der Heimat“ am 6. September 2003 in Berlin, in: Tag der 
Heimat 2003. Mit Menschenrechten Europa vollenden, hrsg. vom Bund der Vertriebenen 
2003, S. 12-17, hier S. 16. 
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– Aleida Assmann 2004: 7 Millionen.11 
– eine Dokumentation des BdV aus dem Jahre 1959: 10 Millionen.12 
– ein Schulbuch aus dem Jahr 1983: 11 Millionen.13 
– der zur Zeit prominente amerikanische Historiker Norman Naimark im Jahre 

2003: 11,5 Millionen.14 
– ein Schulbuch aus dem Jahr 1970: 12 Millionen.15 
– eine Publikation des BdV Traunstein aus dem Jahr 1995 spricht von „mehr als 12 

Millionen“.16 
– der Große Brockhaus (16. Aufl.) von 1957: 13,6 Millionen.17 
– der kürzlich verstorbene Völkerrechtler Dieter Blumenwitz in einer Veröffentli-

chung des BdV 1996: mehr als 14 Millionen.18 
– der amerikanische Historiker Alfred de Zayas in seinem seit 1977 immer wieder 

aufgelegten Buch: 15 Millionen.19 
– mehr als 16 Millionen nennt 1996 die Frankfurter Allgemeine Zeitung (FAZ).20 
– ein „Ostdeutsches Heimatbuch“ aus dem Jahr 1954 spricht von 17 Millionen.21 
– auch ein Schulbuch aus dem angesehenen Westermann-Verlag aus dem Jahr 1964 

spricht von 17 Millionen.22 
                                                           
11 ALEIDA ASSMANN: Funke einer gesamtgesellschaftlichen Erregung, in: Frankfurter Rund-

schau vom 3.2.2004, S. 19. 
12 Bund der Vertriebenen: Für Heimat und Zukunft. Aufruf des Bundes der Vertriebenen – 

Vereinigte Landsmannschaften und Landesverbände, in: Vertriebenen-Korrespondenz vom 
7.3.1959, S. 18. 

13 Zeit und Menschen, Neue Ausgabe B, hrsg. von ERICH GOERLITZ und JOACHIM IMMISCH, 
Bd. 4: Zeitgeschichte. Von der Oktoberrevolution bis zur Gegenwart, bearbeitet von JO-
ACHIM IMMISCH, Paderborn 1983, S. 148. 

14 NORMAN M. NAIMARK: Ethnische Säuberungen in vergleichender Perspektive: Themen für 
ein Dokumentationszentrum über die Vertreibung, in: Zeitschrift für Geschichtswissen-
schaft 51/1, 2003, S. 20-30, hier S. 27. 

15 LASIUS/RECKE (wie Anm. 4), S. 172. 
16 Aufnahme (wie Anm. 9), S. 5. 
17 Der Grosse Brockhaus, 16. völlig neubearb. Aufl. in zwölf Bänden, Bd. 12, Wiesbaden 

1957, S. 174. 
18 DIETER BLUMENWITZ: Die geplante Schlußstricherklärung und die Lösung offener aus der 

Flucht und Vertreibung resultierender Fragen, in: Deutschland und seine Nachbarn, Forum 
für Kultur und Politik 16 (Mai 1996), Bonn 1996, S. 45-68, hier S. 64. 

19 ALFRED M. DE ZAYAS: Die Anglo-Amerikaner und die Vertreibung der Deutschen, 9. Aufl. 
(1977), Berlin 1996, S. 23 f. 

20 WOLFGANG BENZ: Der Strom schien nicht zu versiegen. Flucht und Vertreibung waren das 
Schicksal von mehr als 16 Millionen Deutschen, in: FAZ vom 6.4.1996. 

21 Deutsche Heimat ohne Deutsche. Ein ostdeutsches Heimatbuch, hrsg. von LUTZ MACKEN-
SEN, Braunschweig 1954, S. 129. 

22 HANS EBELING: Die Reise in die Vergangenheit. Ein geschichtliches Arbeitsbuch, Bd. 4: 
Unser Zeitalter der Revolution und Weltkriege, Braunschweig u.a. 1964, S. 252. 
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– Heinz Nawratil, der Verfasser des „Schwarzbuchs der Vertreibung“, das von Erika 
Steinbach, der derzeitigen Vorsitzenden des BdV, überschwenglich in der FAZ 
rezensiert wurde23, spricht seit 1982 von über 20 Millionen.24 

Die anfangs zitierte Einschätzung des Kardinal Lehmann befindet sich also am 
unteren Ende der Skala. Ein anderer bekannter Geistlicher, der bis heute im Vertrie-
benenmilieu gerne als „Vater der Vertriebenen“ erinnerte Pater Reichenberger, prägte 
Anfang der 1950er Jahre ein völlig anderes Bild: Danach sollen Stalin, Roosevelt und 
Churchill am 11. Februar 1945 in Jalta „den Grundstein zu den so tragischen Pots-
damer Beschlüssen“ gelegt haben, „die die gewaltsame Vertreibung und vollkomme-
ne Ausbeutung von 18 Millionen Menschen vorsahen“. Während der Durchführung 
dieser Beschlüsse sollen darüber hinaus sehr viele Menschen umgekommen sein: 
„Fünf Millionen davon haben das ihnen von Potsdam diktierte Ziel nicht erreicht. Wo 
sind sie? Sie sind den kaum beschreiblichen und unmenschlichen Zwangsmaßnahmen 
zum Opfer gefallen, sie wurden hingemordet.“25  

Die Zahlen der Opfer variieren ähnlich wie die der Vertriebenen. Während Rei-
chenberger, wie zitiert, pauschal von fünf Millionen ausging, sprach Fritz Gause fast 
zur gleichen Zeit (1953) von „schätzungsweise 3,5 Millionen“26, und in einer 
Broschüre der Kulturstiftung der Vertriebenen aus dem Jahr 1991 finden wir 2,810 
Mio.27 Einige Jahre später sinkt die Zahl etwas: Hermann Glaser ging in einem von 
der Bundeszentrale für Politische Bildung herausgegebenen Buch 1997/2003 von 
2 110 000 Toten aus.28 Alfred de Zayas, ansonsten nicht zimperlich mit Zahlenan-
gaben, meinte 1997 etwas nüchterner: „Die Gesamterhebung weist unmittelbar vor 
der Vertreibung 16 199 086 Personen in den Vertreibungsgebieten nach. Von diesen 
sind 473 013 nachweislich bei und als Folge der Vertreibung umgekommen.“29 Auf 

                                                           
23 ERIKA STEINBACH: „In ordnungsgemäßer und humaner Weise“. Das „Schwarzbuch der 

Vertreibung“ von Heinz Navratil, in: FAZ vom 8.6.1999, Nachdruck in: Sudetendeutsche 
Zeitung vom 6.8.1999. 

24 HEINZ NAWRATIL: Schwarzbuch der Vertreibung 1945 bis 1948. Das letzte Kapitel unbe-
wältigter Vergangenheit, 10. überarb. Aufl., München 2001, S. 79. 

25 FATHER EMMANUEL J. REICHENBERGER: Europa in Trümmern. Das Ergebnis des Kreuz-
zuges der Alliierten, Graz, Göttingen 1952, S. 25. 

26 FRITZ GAUSE: Deutsch-slavische Schicksalsgemeinschaft. Abriß einer Geschichte Ost-
deutschlands und seiner Nachbarländer, 2. Aufl., Kitzingen/Main 1953, S. 288. 

27 HEINZ GÜTER STEINBERG: Die Bevölkerungsentwicklung in Deutschland im Zweiten Welt-
krieg mit einem Überblick über die Entwicklung von 1945 bis 1990, hrsg. von der Kultur-
stiftung der Deutschen Vertriebenen, Bonn 1991, S. 104. 

28 HERMAN GLASER: Deutsche Kultur. Ein historischer Überblick von 1945 bis zur Gegen-
wart, Bonn 1997 (Linzenzausgabe für die Bundeszentrale für politische Bildung, 3. erw. 
Aufl. 2003), S. 56. Eine ähnliche Zahl bei HELMUT M. MÜLLER: Schlaglichter der deut-
schen Geschichte. In Zusammenarbeit mit weiteren Autoren und der Brockhaus-Redaktion, 
Bundeszentrale für politische Bildung, Bonn 2004, S. 310. 

29 Leserbrief von Professor Dr. Dr. Alfred de Zayas in: FAZ, 19.9.1997. 



 

 

 

171

eine geringfügig höhere und weit unter den bisherigen Angaben liegende Zahl – ca. 
600 000 – kommt der wohl beste Spezialist für die Verluste im Zweiten Weltkrieg.30 

Die offensichtliche Freizügigkeit, mit der hier mit den Millionen herumhantiert 
wird, flößt nicht gerade Vertrauen in die Literatur über „Flucht und Vertreibung“ ein. 
Es gibt auch noch weitere Unstimmigkeiten und Widersprüche – so stellt man z.B., 
wenn man sich das Vertreibungsgeschehen genauer ansieht, hinsichtlich der früheren 
deutschen Ostprovinzen fest, dass höchstens 50 Prozent von ihnen während des oder 
nach dem Kriegsende einen polnischen oder russischen Soldaten resp. Beamten 
gesehen hat, weil die meisten schon vorher von den NS-Behörden evakuiert wurden. 
Dank dem Bundesvertriebenengesetz von 1953 konnte dann aber jeder, der ‚aus dem 
Osten‘ kam, sich als Vertriebenen bezeichnen, und zwar unabhängig davon, wie er 
seine Heimat verlassen hatte, ob er von den NS-Behörden zum Verlassen seiner Hei-
mat gezwungen worden oder bis Mai 1945 geflüchtet war, ob er 1945-47 vertrieben 
bzw. ausgesiedelt wurde oder ob er 1950-1990 freiwillig seine Heimat verlassen hat, 
um lieber als sog. „Spätaussiedler“ in Westdeutschland zu leben. Die Kollektivbe-
zeichnung „Vertriebene“ bezeichnete also keineswegs Menschen, die gleiche oder 
ähnliche Erlebnisse miteinander verband. 

Auf der Basis dieser Hinweise auf begriffliche Unklarheiten soll hier nicht allein 
behauptet werden, dass die Vertreibung als ein Mythos zu deuten sei, denn man kann 
und sollte nicht jede Aussage, die sich nicht mit der Realität deckt, deshalb zum 
Mythos erklären. Zunächst machen sie wohl nur deutlich, dass sich für einen Histori-
ker – der sich zumindest insoweit einer Realität und Faktizität verpflichtet fühlt, dass 
er das Veto-Recht der Quellen anerkennt – aus der Art und Weise, wie über die Ver-
treibung gesprochen wurde und wird, also aus dem Vertreibungsdiskurs, Probleme 
ergeben, vor denen offensichtlich schon viele resigniert haben. 

Allerdings, eine Begebenheit, ein Ereignis o.ä. an sich ist noch kein Mythos, son-
dern es kann damit nur eine bestimmte Art und Weise gemeint sein, wie über dieses 
Ereignis geredet wird. Nun wollen wir unseren Lesern eine ausführliche Darstellung 
des bundesdeutschen Vertreibungsdiskurses der letzten 60 Jahre ersparen – nicht dass 
das kein interessantes Thema wäre, aber es gehört nur indirekt zum Thema unseres 
Bandes und damit zu dem Thema, das wir uns gestellt haben. Fruchtbarer erscheint 
es, aus einigen Beobachtungen zum Vertreibungsdiskurs Fragen zu entwickeln, die 
uns helfen können zu erkennen, wie aus dem vielfältigen Ereigniskomplex, der ge-
meinhin als „Vertreibung“ bezeichnet wird, ein Mythos konstruiert wurde, und vor 
allem, warum er so und nicht anders konstruiert wurde und was sich daraus für die 
kollektiven Geschichtsbilder und die deutsche Identität schlußfolgern läßt. Im Folgen-
den soll also versucht werden, den recht komplexen Konstruktionsprozess eines von 
                                                           
30 RÜDIGER OVERMANS: Personelle Verluste der deutschen Bevölkerung durch Flucht und 

Vertreibung, in: Dzieje Najnowsze 26 (1994), S. 51-65; in seiner umfangreichen Untersu-
chung RÜDIGER OVERMANS: Deutsche militärische Verluste im Zweiten Weltkrieg, Mün-
chen 1999 (Beiträge zur Militärgeschichte, 46), geht der Autor leider nicht auf die sog. 
Vertreibungsverluste ein. Dass er seinen diesbezüglichen Aufsatz in einer polnischen Zeit-
schrift veröffentlichte und dieser, soweit bekannt, nicht in Deutschland nachgedruckt wur-
de, erscheint uns kein Zufall.  
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großen Teilen der bundesrepublikanischen Gesellschaft offensichtlich benötigten My-
thos nachzuzeichnen bzw. einsichtig zu machen und danach die Frage zu stellen, was 
es bedeutet, wenn sich als Ergebnis der derzeitigen Vertreibungsdebatte herausstellen 
sollte, dass sie diesen Mythos noch immer braucht. 

Der Begriff „Mythos“ soll dabei entsprechend einer Definition benutzt werden, die 
Ernst Cassirer, einer der wohl einflussreichsten Denker zur Thematik „Mythos“ im 
20. Jahrhundert, in einem 1944 auf englisch geschriebenen Text treffend formulierte: 

„We fail [...] to understand the true character and the full significance of myth if, according 
to its Greek name, we see in it a mere, ‚narrative‘ – a recollection or recital of the 
memorable deeds of heroes or gods. This epic aspect is not the only one and not the 
decisive one. Myth has always a dramatic character. It conceives the world as a great 
drama – as a struggle between divine and demonic forces, between light and darkness, 
between the good and the evil. There is always a negative and a positive pole in mythical 
thought and imagination. Even the political myths were incomplete so long as they had not 
introduced a demonic power. The process of deification had to be completed by a process 
that we may describe as ,devilization‘ In the mythical pandemonium we always find 
maleficent spirits that are opposed to the beneficient spirits. There is always a secret or 
open revolt of Satan against God.“31 

Bevor auf die mythischen Inhalte des Vertreibungsdiskurses und auf deren Funk-
tionen eingegangen werden kann, muss dem Umstand genauere Aufmerksamkeit ge-
widmet werden, dass wir es mit einer gezielt unpräzisen Begrifflichkeit in diesem 
Bereich zu tun haben, ergibt sich doch aus ihr, dass es nicht bzw. kaum möglich ist, 
dem Begriff „Flucht und Vertreibung“ ein konkretes historisches Ereignis zuzuordnen 
bzw. einen konkreten Bezug zu historischer Faktizität herzustellen. Deshalb muss, 
trotz der Zusage, hier nicht eine ausführliche Beschreibung des bundesdeutschen Ver-
treibungsdiskurses zu liefern, doch etwas ausführlicher auf die Diskrepanz zwischen 

                                                           
31 Cassirer setzt seine Überlegung fort mit einem direkten Bezug auf den NS-Judendiskurs 

und NS-Judenmord: „In the German pandemonium this role was assigned to the Jew. What 
we find here is much more than what is usual described by the name ,anti-Semitism‘. Anti-
Semitism is not a new phenomenon; it has existed at all times and under various forms. But 
the German form of persecution was something that never had existed before. Its roots are 
to be sought at a different place; they are much deeper and much more poisonous. Anti-
Semitism could have led to social discrimination, to all forms of oppression, to legal 
restrictions and exceptional laws. But it cannot account for the specific methods of the 
German anti-Jewish propaganda. What was proclaimed here was a mortal combat – a life-
and-death struggle which could only end with the complete extermination of the Jews. I do 
not deny that all sorts of personal hatred or class hatred, that economic jealousy or race 
prejudices had their share. In this combat. Yet all this could not have done its work and it 
would not have attained the desired end if it had not been supported by the force of a much 
more dangerous and powerful motive“ – ERNST CASSIRER: Judaism and the Modern 
Political Myth, in: Symbol, Myth, and Culture. Essays and Lectures of Ernst Cassirer 1935-
1945, hrsg. von DONALD PHILLIP VERENE, New Haven, London 1979, S. 233-241, hier S. 
238 f. Wir folgen hier einem Hinweis des anregenden Sammelbands Haunted by History. 
Myths in International Relations, hrsg. von CYRIL BUFFET und BEATRICE HEUSER, Pro-
vidence, Oxford 1998, S. VIII. 
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Bezeichnung und real Bezeichnetem in diesem Diskurs hingewiesen werden, und das 
gilt sowohl für den Begriff „Vertreibung“ als auch für den Begriff „Vertriebene“. Bei-
de Begriffe werden nämlich weitgehend losgelöst von der konkreten historischen Fak-
tizität benutzt oder, wenn man es etwas wohlwollender formulieren will, als Synek-
doche (pars pro toto). Fragt man sich nämlich, welche realhistorischen Vorgänge 
eigentlich mit dem Begriff „Vertreibung“ bezeichnet werden, dann findet sich da 
einiges: 
– die von den NS-Behörden zwangsweise durchgeführte Evakuierung der deutschen 

Bevölkerung seit dem Spätsommer 1944 aus den östlichen Gebieten des Groß-
deutschen Reiches; 

– die Flucht der deutschen Bevölkerung vor der Front im östlichen Europa (überall 
dort, wo die Evakuierungsbefehle der Nazis nicht mehr griffen); 

– die oft auch mit gewaltsamen Mitteln vollzogene Ausweisung von deutscher Be-
völkerung zwischen dem Kriegsende (8. Mai 1945) und der Potsdamer Konferenz 
(oft auch als „wilde Vertreibung“ bezeichnet); 

– schließlich die mehr oder weniger geregelte Ausweisung und Umsiedlung nach 
der Potsdamer Konferenz. 

Der Begriff „Vertreibung“ ist also nicht einem bestimmten historisch klar definier-
ten Ereignis zugeordnet bzw. einer bei allen Betroffenen gleichen oder zumindest sehr 
ähnlichen individuellen Erfahrung, die dadurch zur kollektiven Erfahrung geworden 
wäre, weil viele Menschen eben das Gleiche erlebt hätten.  

Daraus ergibt sich als logische Konsequenz, dass auch der Begriff „Vertriebene“ 
eine Reihe von Personen mit recht unterschiedlichem Schicksal meint, und hier bezie-
hen wir uns sowohl auf den Interdiskurs als auch auf die Begrifflichkeit des Bundes-
vertriebenengesetzes von 1953 sowie auf die bundesdeutsche Rechtspraxis; danach 
sind Vertriebene (bzw. Heimatvertriebene): 
– die seit 1939 nach Hitlers Rede im Großdeutschen Reichstag vom 6. Oktober 

193932 ‚heimgeholten‘ „nichthaltbaren Splitter deutschen Volkstums“; 
– diejenigen, die zwischen Spätsommer 1944 und Ende April 1945 von den NS-Be-

hörden evakuiert wurden; 
– diejenigen, die bis zum 8. Mai 1945 flohen; 
– diejenigen, die ab Mai 1945 mehr oder weniger gewaltsam oder – wenn man so 

will – mehr oder weniger ordentlich ausgesiedelt wurden; 
– schließlich alle diejenigen, die später, d.h. nach 1949, die früher zum Großdeut-

schen Reich gehörenden Gebiete sowie jene Territorien, die man heute unscharf 
als „deutsche Siedlungsgebiete in Ostmitteleuropa“ zu bezeichnen pflegt, verlas-

                                                           
32 Verhandlungen des Reichstags. 4 Wahlperiode 1939, Bd. 460: Stenographische Berichte 

1939-1942, Reprint Bad Fellenbach 1986, 4. Sitzung Freitag den 6. Oktober 1939, S. 51-63 
(Auszug in: Dokumente der Deutschen Politik und Geschichte von 1848 bis zur Gegen-
wart. Ein Quellenwerk für die politische Bildung und staatsbürgerliche Erziehung, Bd. 5: 
Die Zeit der nationalsozialistischen Diktatur 1933-1945. Deutschland im Zweiten Welt-
krieg 1939-1945, hrsg. von JOHANNES HOHLFELD, Berlin [1953], S. 136-141). 
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sen haben und in die Bundesrepublik Deutschland gekommen sind, also die sog. 
‚Spätaussiedler‘. 

Es ist interessant, dass die erste und letzte der hier genannten Bedeutungen der Be-
zeichnung „Vertriebene“ bei den Bedeutungen der Bezeichnung „Vertreibung“ nicht 
auftauchen. Mit anderen Worten, auch innerhalb des eigenen Bedeutungssystems er-
weist sich der Vertreibungsdiskurs als wenig kohärent.  

In der wissenschaftlichen Literatur ist schon mehrfach auf den beabsichtigten 
Mangel an begrifflicher Präzision hingewiesen worden. Die Bemerkung Theodor 
Schieders, bei einer Geschichte der Vertreibung müsse man schon 1939 beginnen33, 
hat offensichtlich trotz der prominenten Platzierung34 weder auf die Präzision der Be-
grifflichkeit noch auf das Diskursverhalten Einfluss gehabt. Nach 1945 ist zunächst, 
wie der Volkskundler Hermann Bausinger 1972 bemerkte, der Begriff „Flüchtling“ 
üblich gewesen, der dann erst später offiziell vom Begriff „Heimatvertriebener“ er-
setzt worden sei.35 Auch Arnold Sywottek äußerte seine Bedenken gegenüber der 
Verwendung des Begriffs „Vertreibung“. Es sei problematisch, die Flüchtlings- und 
Umsiedlergeschichten allein oder primär unter dem Gesichtspunkt des Heimatverlu-
stes oder der Vertreibung zu sehen; es gebe kaum eine gemeinsame Geschichte aller 
Vertriebenen; zu verschieden seien die individuellen Lebensläufe. Die übliche Eintei-
lung nach landsmannschaftlicher Zugehörigkeit, sozialer Herkunft, Alter, Geschlecht 
und Beruf, wie sie von den Verwaltungen und aus zeitgenössischen sozialwissen-
schaftlichen Studien überliefert sei, könne kaum einer befriedigenden Gruppenge-
schichte genügen, eigentlich gehe es bei diesen Aufstellungen doch entweder darum, 
Verluste und Schuldzuweisungen zu berechnen, oder darum, Eingliederungsleistun-
gen auszumessen.36 Samuel Salzborn schließlich betont, den Protagonisten des Be-

                                                           
33 Dokumentation der Vertreibung der Deutschen aus Ost-Mitteleuropa, Bd. I/1: Die Vertrei-

bung der deutschen Bevölkerung aus den Gebieten östlich der Oder-Neiße, hrsg. von 
THEODOR SCHIEDER, München 2004 (1954), S. 1E: „Jede Darstellung der Austreibung der 
Deutschen aus dem Osten wird, wenn sie den richtigen Ausgangspunkt gewinnen will, von 
den Bevölkerungsbewegungen auszugehen haben, die sich während des zweiten Welt-
kriegs seit 1939 in allen Teilen des Deutschen Reiches vollzogen haben.“ 

34 Immerhin beginnt das gesamte ‚monumentale‘ Dokumentationswerk mit diesem Satz.  
35 HERMANN BAUSINGER: Volkskunde. Von der Altertumsforschung zur Kulturanalyse, Ber-

lin u.a. [1972], S. 141: [Das Wort „Flüchtling“] „war in den Jahren nach Kriegsende allge-
mein üblich, es war auch offiziell akzeptiert [...] und [...] zugleich als prototypische ‚Ge-
stalt einer Zeitenwende‘. Der oft propagierte Begriff Neubürger setzte sich nicht durch. 
Statt dessen wurde die Bezeichnung Heimatvertriebener in den öffentlichen Sprachge-
brauch der Bundesrepublik aufgenommen – als Gegenbegriff zu der amtlichen Benennung 
Umsiedler in der DDR eine fragwürdige Vokabel, da sie nur allzu leicht zudeckt, dass die 
Umsiedlung, Flucht und Vertreibung von Millionen eine grausame Konsequenz der natio-
nalsozialistischen Kriegsführung war.“ Des Weiteren spricht er von der „politischen Ein-
seitigkeit dieses Begriffs“.  

36 ARNOLD SYWOTTEK: ‚Umsiedlung‘ und ‚Räumung‘, ‚Flucht‘ und ‚Ausweisung‘ – Bemer-
kungen zur deutschen Flüchtlingsgeschichte, in: Flüchtlinge und Vertriebene in der west-
deutschen Nachkriegsgeschichte. Bilanzierung der Forschung und Perspektiven für die 
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griffs „die Vertreibung“ sei es gar nicht um konkrete Informationen und sachbezo-
gene historische Analysen gegangen, als sie diesen Begriff eingeführt hätten: „Nein, 
der Begriff ‚Vertreibung‘ wurde mit politischem Kalkül und ganz bewusst als Ober-
begriff eingeführt. Man sollte von ‚Vertreibung‘ sprechen, um den Opferstatus zu be-
tonen. Der Begriff wurde also einige Jahre nach Ende des Zweiten Weltkriegs mit 
dem Ziel der moralischen Legitimation des eigenen anspruchsorientierten Handelns 
als offizieller Oberbegriff eingeführt und löste damit die bis dahin umgangssprachlich 
üblichen Termini Um- bzw. Aussiedlung und Flucht ab.“37 Unter Hinweis auf Schie-
der plädiert er für die begriffliche Unterscheidung zwischen Evakuierung – Flucht – 
Austreibung bzw. Vertreibung im präzisen deskriptiven Sinne des Wortes – Auswei-
sung bzw. Umsiedlung. Hier ist allerdings zu fragen, ob die bisherige politische Kon-
taminierung und der mythisierende Gebrauch der Bezeichnung „Vertreibung“ es noch 
erlauben werden, letztere auf einen konkreten Teilbereich in streng deskriptivem 
Sinne zu reduzieren. In diesem Zusammenhang ist auch auf die klugen Überlegungen 
der polnischen Zeithistorikerin Krystyna Kersten hinzuweisen, die sich mit einem 
komparatistischen Ansatz um eine Differenzierung der Begrifflichkeit bemüht.38 

Die Entscheidung für den Begriff „Vertreibung“ als eine heute nahezu ausschließ-
lich verwendete Bezeichnung der Erinnerungen an das 1939 einsetzende und bis 1949 
dauernde Umsiedeln der meisten deutschsprachigen Osteuropäer ist in den ersten Jah-
ren der Bundesrepublik von allen demokratischen Parteien geschaffen und unterstützt 
worden. Diese Verankerung der Bezeichnung „Vertreibung“ im deutschen öffentli-
chen Erinnern als eines heute allgemein akzeptierten Sammelbegriffs fand in jenen 

                                                                                                                                                 
künftige Forschungsarbeit, hrsg. von RAINER SCHULZE u.a., Hildesheim 1987, S. 69-80, 
hier S. 70 und 74. Dieser Sammelband gibt auch eine informative Übersicht zum Diskus-
sionsstand in Deutschland vor dem Sturz des Kommunismus, also vor 1989. 

37 SAMUEL SALZBORN: Heimat ohne Holocaust? ‚Vertreibung‘ versus Vertreibung, in: Alte 
Herren – Neue Rechte. Rechte Normalität in Hochschule und Wissenschaft, hrsg. vom 
Studentischen Sprecherrat der Universität München, Münster 2002, S. 15-31, hier S. 21 f. 
Das relativ ausführliche Kapitel über die Begriffsbildung von „Vertreibung“ bei PHILIPP 

THER: Deutsche und polnische Vertriebene. Gesellschaft und Vertriebenenpolitik in der 
SB//DDR und in Polen 1945-1956, Göttingen 1998, S. 88-100, geht auch kurz (S. 94 f.) auf 
die westdeutsche Begriffsgeschichte ein, ohne sich allerdings mit dessen mangelnder Prä-
zision zu befassen. Auch der ähnlich vergleichende Aufsatz von KAI STRUVE: „Vertrei-
bung“ und „Aussiedlung“, in: Schlesische Erinnerungsorte. Gedächtnis und Identität einer 
mitteleuropäischen Region, hrsg. von MAREK CZAPLIŃSKI u.a., Görlitz 2005, S. 281-305, 
geht kurz und vergleichend auf die Begrifflichkeit ein (S. 282 f.). 

38 KRYSTYNA KERSTEN: Das Jahrhundert der Übersiedler. Erzwungene Bevölkerungsverlage-
rungen – Versuch einer Typologisierung, in: Verlorene Heimat. Die Vertreibungsdebatte in 
Polen, hrsg. von KLAUS BACHMANN und JERZY KRANZ, Bonn 1998, S. 103-115 (ursprüng-
lich auf poln. im Tygodnik Powszechny vom 23.1.1994). Der Unterschied dieser Ausfüh-
rungen zu Samuel Salzborn besteht darin, dass Salzborn gegen die pauschalisierende Be-
nutzung des Begriffs „Vertreibung“ im deutschen Interdiskurs argumentiert, während Frau 
Kersten im Rahmen des emotional weniger aufgeregten polnischen Diskurses schreibt (ob-
wohl auch sie dabei die Übersiedlung von Polen aus den früheren polnischen Ostgebieten 
zum Vergleich heranzieht). 
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Jahren statt, als der Gründungsmythos dieses neuen deutschen Staates entwickelt 
wurde. Die Verknüpfung „Flucht und Vertreibung“ bildete dabei eine Brücke zwi-
schen dem in der Öffentlichkeit populären Begriff „Flüchtlinge“ und dem neuen, poli-
tisch forcierten Begriff „Vertriebene“. Es gehört zum historischen Kontext dieser Ent-
wicklung, dass sie in den frühen 1950er Jahren stattfand, also auf dem Höhepunkt des 
Kalten Krieges, als der Eiserne Vorhang zwischen den Siegermächten des Zweiten 
Weltkriegs nahezu unüberwindlich hoch und äußerst bedrohlich zu sein schien; sie 
fand daher auch implizit die Unterstützung der Westmächte, denen zunächst jedes 
Thema willkommen war, das auf der anderen Seite des Eisernen Vorhangs destabili-
sierend wirken konnte – und dazu gehörte auch die neue deutsch-polnische Grenze. 
Die damals die politischen Diskurse und damit die mentale Welt beeinflussenden NS-
Kontinuitäten in der Bundesrepublik übten einen kaum zu überschätzenden Einfluß 
aus, gehörten doch viele ehemalige Nationalsozialisten zu den besonders engagierten 
Protagonisten der Vertreibungsmetapher.  

Ist es in diesem Sinn gerechtfertigt, den Vertreibungsmythos als den oder zumin-
dest einen der wichtigsten Gründungsmythen der Bundesrepublik Deutschland zu be-
zeichnen?  

Ein Vergleich mit anderen Mythenangeboten ergibt folgendes: Nach 1945 hätte es 
sich im Sinne eines Neuanfangs und einer Distanzierung vom zusammengebrochenen 
NS-Regime angeboten, den Widerstand als Gründungsmythos auszubauen. Diese 
Richtung wurde in der DDR ausgiebig verfolgt, in der Bundesrepublik kaum, ledig-
lich Mitte der 1950er Jahre versuchte man mit mäßigem Erfolg, den militärischen 
Widerstand vom 20. Juli 1944 als Gründungsmythos der Bundeswehr aufzubauen. 
Eine Anknüpfung an Weimar bot kaum mythisches Material, und angesichts der 
spezifischen Interpretation vom angeblichen Scheitern der Weimarer Republik und 
des ständig wiederholten Slogans „Bonn ist nicht Weimar“ wäre einem diesbezügli-
chen Mythos von der Wiederauferstehung eines demokratischen Republikanismus in 
Deutschland wohl leider kaum viel Erfolg beschieden gewesen. Das Wirtschaftswun-
der als Gründungsmythos tauchte erst später, in den 1960er Jahren, auf, hier aller-
dings schon mit einer inhaltlichen Konnotation zur Vertreibung, nämlich im Mythos 
von der problemlosen Integrationsleistung der bundesrepublikanischen Gesellschaft. 
Die Konstruktion dieses Mythos lag nach Jahren der sozialen Marginalisierung und 
Diskriminierung der Vertriebenen sowohl in deren Interesse wie auch in dem der bun-
desdeutschen Gesellschaft, konnte doch dadurch auch mental eine Volksgemeinschaft 
gegen die nun ‚hereinströmenden‘ bzw. hereingebetenen ausländischen Arbeitskräfte 
aufgebaut werden. 

Die mythischen Inhalte des Vertreibungsmythos und seine Funktionen sind eng 
miteinander verknüpft. Gesellschaftliche Akzeptanz und Wirksamkeit beruhen darauf, 
dass sie Bilder aus dem Kanon bekannter europäischer Mythentraditionen enthalten. 
Das betrifft vor allem den Begriff „Vertreibung“ – er ist im christlich-jüdischen Ur-
sprungsmythos eindeutig festgelegt als die Vertreibung Adams und Evas aus dem 
Paradies im 1. Buch Moses Kap. 3,23/24, wo je nach Übersetzung davon die Rede ist, 
dass Gott das erste Menschenpaar aus dem Garten Eden vertrieb oder austrieb. In den 
1950er Jahren treffen wir noch sehr häufig an, dass auch für die Aussiedlung, Flucht 
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und Evakuierung der deutschen Bevölkerung aus Ostmitteleuropa wechselweise und 
synonym die Begriffe „Vertreibung“ und „Austreibung“ benutzt wurden, ja Konrad 
Adenauer koppelte in seiner Bundestagsrede vom 20. September 1949 beides zusam-
men, als er von der „Austreibung der Vertriebenen“ sprach39. 

Die biblische Herkunft des Begriffs ist bemerkenswert und offensichtlich bewusst 
eingesetzt worden. Die Implikationen sind bekannt – vertrieben wird aus dem Para-
dies, die ‚alte‘ Heimat wurde damit idyllisiert, psychologisch folgerichtig wurde da-
raus im Laufe der Zeit das Land der Kindheitsidylle. Dass es um die Bezeichnung der 
Ereignisse von 1945/46 erhebliche Meinungsverschiedenheiten gegeben hat und gibt, 
ist oben schon angedeutet worden: Die DDR sprach nie von „Vertreibung“, sondern 
von „Umsiedlung“, und auch in Tschechien und Polen werden andere Begriffe ge-
braucht:  
– In Tschechien spricht man von odsun = Abschub oder Abschiebung, während die 

sudetendeutschen Organisationen verlangen, dass es im Tschechischen vyhnání 
genannt werden solle. Dieses letztere Wort entspricht auch der biblischen Vertrei-
bung; im tschechischen Diskurs ist daher als Alternative vyhánění vorgeschlagen 
worden, ein Wort, das den deutschen Wünschen entgegenkommt, dem aber die 
biblische Konnotation fehlt; 

– im Polnischen werden seit 1945 offiziell die Begriffe transfer ludności = Bevölke-
rungstransfer, wysiedlenie oder przesiedlenie = Aus- bzw. Umsiedlung benutzt. 
Hier verlangen die Vertriebenenorganisationen, dass man den Begriff wypędzenie 
benutzen müsse, und in den letzten 15 Jahren läßt sich beobachten, dass dieser 
Begriff im polnischen Schrifttum immer häufiger auftaucht. Allerdings wird wypę-

dzenie im Polnischen nicht für die biblische Vertreibung benutzt, dafür gibt es das 
Wort wygnanie, das auch für politisches Exil seit Alters her anzutreffen ist: wyg-

naniec wird synonym mit emigrant benutzt. Selbst der deutschfreundlichste und 
selbstkritischste Pole käme wohl nicht auf die Idee, die vertriebenen Deutschen als 
wygnańcy zu bezeichnen. 

Biblische Konnotationen sind beliebt, wenn es um die Vertreibung geht. So meint 
die derzeitige Präsidentin des Bundes der Vertriebenen: „So etwas [wie die Vertrei-
bung der Deutschen] hatte es seit biblischen Zeiten nicht mehr gegeben.“40 In diesem 
Zusammenhang sei auf eine Bemerkung von Jerzy Kranz hingewiesen: Er weist da-
rauf hin, dass „entgegen landläufiger Auffassung [...] der Potsdamer Aussiedlungsbe-
schluß nicht auf einer mutmaßlichen Kollektivschuld der Deutschen“ basiere und 
deshalb auch nicht als Kollektivstrafe gedacht gewesen sei. „Vor diesem Hintergrund 
erscheint es nicht sinnvoll, den Begriff Vertreibung überhaupt zu verwenden. Er bein-
haltet nämlich die Verletzung bestimmter Normen und bezieht sich auf die persön-
liche Schuld der Vertriebenen. Die biblische Ausweisung Adams und Evas aus dem 

                                                           
39 Verhandlungen des Deutschen Bundestages, 1. Wahlperiode, Stenographische Berichte, 

Bd. 1, Bonn 1950, S. 22-30, hier S. 28 f.; vgl. auch das Schieder-Zitat in Anm. 33. 
40 ERIKA STEINBACH: Vertreibung der Deutschen aus Ostmitteleuropa. Integraler Bestandteil 

der deutschen Geschichte, in: Deutscher Ostdienst 47 (2005), 5, S. 5-12, hier S. 12. 
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Paradies wird beispielsweise [auf deutsch] als Vertreibung bezeichnet. Der Ausdruck 
ist irreführend und suggeriert, dass Aussiedlung etwas mit Strafe für die Schuld ein-
zelner auf den betroffenen Gebieten wohnenden Menschen gemein hat. Es geht hin-
gegen, ähnlich wie bei anderen in Potsdam getroffenen Entscheidungen, um die Ver-
antwortlichkeit des Aggressor-Staates.“41 

Es gibt einen zweiten biblischen Bezugspunkt, der deutlich wird, wenn man in 
Texten und Buchtiteln zum Vertreibungsthema den Begriff „Exodus“ findet. Hier nur 
einige Beispiele: Es gibt einige Buchtitel, die expressis verbis den Begriff benutzen.42 
Wolfgang Benz43 und Hermann Glaser44, zwei nicht unbedeutende Zeithistoriker, 
benutzten den Begriff „Exodus“ in ihren Texten vor 10 Jahren, ähnlich Hans-Ulrich 
Wehler45 und Micha Brumlik46 heute. Die Eingabe des Begriffs „Exodus“ in eine 
Internet-Suchmaschine führt zu zahlreichen weiteren Beispielen der Verwendung 
dieses Begriffs für die Vertreibung. 

Die Bezeichnung „Exodus“ steht in der jüdisch-christlichen Tradition für den 
„Auszug der Kinder Israel aus Ägypten“ (2. Buch Moses Kap. 12-14), also die Heim-
kehr der Juden aus Ägypten in das Land Abrahams, das sie als ihre Heimat ansahen 
und aus dem sie stammten. Es ist wohl nicht allzu abwegig, hier Hitlers Programm 
des „Heim ins Reich“ der Deutschen aus Osteuropa als Parallele zu sehen. Die Evaku-
ierungsbefehle der NS-Behörden für die Ostdeutschen betrafen ausschließlich die 
Provinzen östlich der Oder, die auch in der deutschen Tradition altes Kolonialland 
waren – als die Rote Armee die Oder überschritt, gab es für die Deutschen westlich 
der Oder unseres Wissens keine Anweisungen, in großen Trecks nach Westen zu 
ziehen. Biblischer Exodus und biblische Vertreibung passen eigentlich nicht zueinan-
der, denn ersterer hat eigentlich das „Gelobte Land“, „darin Milch und Honig fließt“ 
                                                           
41 JERZY KRANZ: Wunden, Wahrheiten und Narben, in: Verlorene Heimat (wie Anm. 38), S. 

242-253, hier S. 252 (ursprünglich auf poln. im Tygodnik Powszechny vom 3.3.1996). 
42 So z.B. GERHARD ZIEMER: Deutscher Exodus. Vertreibung und Eingliederung von 15 

Millionen Ostdeutschen, Stuttgart 1973; 40 Jahre nach Flucht und Vertreibung ... als der 
Exodus begann. Augenzeugen berichten, hrsg. von HANS ULRICH ENGEL, Düsseldorf 1985. 

43 BENZ (wie Anm. 20): „Von zwei Millionen Toten als Folge von Rache, Verfolgung, 
schlechter Behandlung beim Exodus war, auch in der seriösen Literatur, stets die Rede. 
Inzwischen hat der Historiker Overmans vom Militärgeschichtlichen Forschungsamt die 
tatsächliche Größenordnung, die etwa bei einem Viertel der bislang vermuteten liegt, erar-
beitet.“ Zu Overmans siehe oben Anm. 30. 

44 GLASER (wie Anm. 28), S. 56: „Nachdem vor Kriegsende ungefähr eine Million Deutsche 
vor der heranrückenden Roten Armee geflohen waren, setzte nach der bedingungslosen 
Kapitulation ein zweiter Exodus aus dem Osten ein.“ 

45 HANS-ULRICH WEHLER: Einleitung, in: Die Flucht. Über die Vertreibung der Deutschen 
aus dem Osten, hrsg. von STEFAN AUST und STEPHAN BURGDORFF, Stuttgart, München 
2002, S. 9-14, hier S. 10: „[...] folgte seit 1944 der Gegenschlag, der im größten Exodus 
der neueren Geschichte zur Vertreibung und Flucht von rund 14 Millionen Deutschen und 
‚Volksdeutschen‘ führte.“ 

46 MICHA BRUMLIK: ... es ist noch nicht zu Ende, in: Die Macht der Erinnerung. Der 8. Mai 
1945 und wir, hrsg. von DANIEL HAUFLER und STEFAN REINECKE, taz-Journal 2005/1, Ber-
lin [2005], S. 18-19, hier S. 18. 
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(2. Moses Kap. 3,8), zum Ziel; obendrein provoziert Gott den Pharao so sehr, dass 
dieser die Israeliten „aus seinem Land von sich treiben“ muss (2. Moses Kap. 6,1). 
„Exodus“ ist also eine provozierte Vertreibung, hinter der sich die Rückkehr in die 
Heimat verbirgt. Der Roman „Exodus“ von Leon Uris und noch mehr der danach 
1960 gedrehte gleichnamige Film von Otto Preminger machte den Begriff „Exodus“ 
am Beispiel der Gründung des Staates Israel 1948 dann einem internationalen Publi-
kum gerade in diesem Sinne verständlich, unter bewusstem Bezug auf den biblischen 
Ursprung des Begriffs. 

Es scheint kein Zufall zu sein, dass die Beispiele einer Verwendung des Begriffs 
„Exodus“ für die Vertreibung nicht nur relativ späten Datums sind, sondern dass sie 
von Autoren stammen, die nicht dem Vertriebenenmilieu angehören. Inwieweit die 
hier deduzierte Bedeutung bewusst auch gemeint ist, mag dahingestellt bleiben, wahr-
scheinlich eher nicht. Trotzdem ist nicht von der Hand zu weisen, dass – möglicher-
weise ungewollt47 – die hier skizzierte Deutung bzw. Sinngebung in dieser Begriff-
lichkeit steckt. Dass Mythen nicht unbedingt kohärent im Sinne der Logik sein müs-
sen, weiß jeder, der sich mit mythischen Konstruktionen befaßt. 

Nicht auf Moses, sondern auf Abraham bezieht sich die folgende ins Deutsche 
übersetzte Benutzung des Begriffs „Exodus“, bei der die Autorin, Gräfin Dönhoff, 
aber auch auf den Unterschied zum mythisch-biblischen Bezug hinweist: „Und dann 
begann der große Auszug aus dem gelobten Land der Heimat, nicht wie zu Abrahams 
Zeiten mit der Verheißung ‚in ein Land, das ich die zeigen werde‘, sondern ohne Ziel 
und ohne Führung hinaus in die Nacht.“48 

Eine weitere biblische, diesmal neutestamentarische Konnotation, die „Flucht 
nach Ägypten“ und damit praktisch ein Teil der Weihnachtsgeschichte, taucht offen-
sichtlich seltener im Zusammenhang mit der Vertreibung auf, entbehrt aber auch nicht 
einer spezifischen Sinngebung.49 

Schon oben wurde darauf hingewiesen, dass sich unter dem Begriff „Vertreibung“ 
sehr verschiedene realhistorische Ereigniskomplexe verbergen. Diese Vielfalt und 
Unterschiedlichkeit des Bezeichneten bewirkten, dass sich „Flucht und Vertreibung“ 
als „Erinnerungsort“ sehr komplex gestalteten, wie wir es an anderem Ort zu be-

                                                           
47 Mit wieviel Unkenntnis über den Bedeutungsinhalt der Begriff „Exodus“ in der heutigen 

Publizistik benutzt wird, davon zeugt der Artikel von CHRISTIAN HABBE: Schrecklicher 
Exodus, in: Spiegel special 2/2005 vom 30.3.2005, in dem mit einem seltsamen Gemisch 
von Halbwahrheiten, krassen Bildern, guten Absichten und groben Fehlinformationen zur 
allgemeinen Verwirrung des Publikums beigetragen wird. 

48 MARION GRÄFIN DÖNHOFF: Ritt gen Westen, in: Die Zeit vom 14.3.2002, hier zitiert nach 
ANDREAS KOSSERT: Ostpreußen. Geschichte und Mythos, München 2005, S. 322. 

49 HANS MAIER: Herausgeber zur Fragen der Zeit: Zwei Wege der Erinnerung, in: Rheini-
scher Merkur Nr. 1/2006, S. 26 – mit dem Satz „Herodes ist keine willkürliche Kontrast-
figur zu einer weihnachtlichen Idylle, er gehört zum Geschehen dazu“, versucht Hans 
Maier, in der aktuellen ‚Erinnerungsdebatte‘ eine vermittelnde Position einzunehmen, 
gleichzeitig aber die Notwendigkeit der Erinnerung zu betonen. Der biblische Bezug wirkt 
nicht zwingend, es ist aber kennzeichnend, dass der Autor ihn für passend, ja notwenig 
hält. 



 

 

 

180 

schreiben versucht haben50. Der – weitgehend gelungene – Versuch, so Unterschied-
liches in einem Sammelbegriff zusammenzufassen, zielte eindeutig auf Identitätsstif-
tung hin, und zwar nicht nur für die Vertriebenen als gesellschaftliche Spezialgruppe, 
sondern gleichzeitig für die gesamte deutsche Gesellschaft, denn nur so konnte ange-
sichts des rasch zutage tretenden individuellen Integrationswillens der Vertriebenen 
das Anliegen „Vertreibung“ und deren Revision aufrechterhalten werden. Das bedurf-
te allerdings eines komplexeren Vorgangs, denn als Ursprungsmythos musste er sich 
gleichzeitig mit der Vergangenheit auseinandersetzen und sich von ihr distanzieren. 

Es ist ein oft gehörter Vorwurf, dass die Vertriebenen und auch große Teile der 
westdeutschen Gesellschaft nach 1945 kein Bedürfnis empfunden hätten, sich mit 
dem Zweiten Weltkrieg und seinen Begleiterscheinungen auseinanderzusetzen. Bei 
genauerem Zusehen stellt man fest, dass diese pauschale Behauptung so nicht stimmt. 
Es hat in der bundesdeutschen Gesellschaft und auch unter den Vertriebenen seit 1945 
Auseinandersetzungen mit dem Krieg gegeben, wie er ausbrach, wie er geführt wur-
de, warum er verloren wurde, und dabei wurden auch die Verbrechen an Zivilisten 
erwähnt, bis hin zu geplantem oder durchgeführtem Genozid und zur Shoah. Die Fol-
gen des Krieges waren allzu präsent im Alltagsleben, als dass er hätte verschwiegen 
werden können. Es kam lediglich darauf an, wie über den Krieg gesprochen wurde. 
Das Vertreibungsthema lieferte dabei Gelegenheit, Ersatzmodelle für eine eher in-
direkte NS-Aufarbeitung zu entwickeln, leistete anthropologisierenden Verallge-
meinerungstendenzen Vorschub („Menschen sind nun einmal so, eben alle gleich 
schlecht“) und schraubte damit die Frage nach konkreten Verantwortlichkeiten he-
runter. 

Mit der Verbindung von Krieg und Vertreibung war die für die deutsche Nach-
kriegsidentität ungeheuer wichtige Kontinuitätsfrage gestellt, und die wurde auf eine 
recht komplizierte, ja fast als verdreht zu bezeichnende Art und Weise beantwortet. 
Letztlich ging es um die Konstruktion einer kollektiven Unschuld, ohne dabei offen-
sichtliche und weithin bekannte Tatbestände leugnen zu können. Dazu gehörte vor 
allem, dass zwar Krieg und Vertreibung aufeinander folgten, also ein Konsekutiv-
Verhältnis bestehe, dass dies aber kein Kausalitätsverhältnis bedeute, ja es musste 
vermieden werden, dass die Kausalität von Krieg und Vertreibung überhaupt Be-
standteil des Diskurses würde. 

Das Konsekutiv-Verhältnis von Krieg und Vertreibung wurde bildhaft durch die 
Begriffskombination „Flucht und Vertreibung“ unterbrochen. Letztere schuf in den 
Köpfen vieler Deutscher einen Neuanfang: Der Nationalsozialismus erschien als ein 
von der „Niederlage“ abgeschlossenes Geschichtskapitel, während „Flucht und Ver-
treibung“ erst danach zu folgen schienen – sie bildeten einen historischen Neuanfang, 
den Beginn eines weiteren Kapitels der deutschen Geschichte. In diesem Geschichts-
bild spielten die besiegten Nazis nicht mehr die Rolle der historisch verantwortlichen 
                                                           
50 EVA HAHN, HANS HENNING HAHN: Flucht und Vertreibung, in: Deutsche Erinnerungsorte, 

hrsg. von ETIENNE FRANÇOIS und HAGEN SCHULZE, [Bd.] I, München 2001, S. 335-351, 
695-697; eine aktualisierte Fassung unter dem gleichen Titel in: Deutsche Erinnerungsorte. 
Eine Auswahl, hrsg. von ETIENNE FRANÇOIS und HAGEN SCHULZE, München 2005, S. 332-
350, 520-522. 
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Subjekte, sondern nur die alliierten Siegermächte erschienen als Handlungssubjekte, 
während die Deutschen in diesem Bild als die „passiven unschuldigen Opfer“ der 
Vertreibung präsentiert werden konnten.  

Um dieses Bild dauerhaft zu konstruieren und eine Thematisierung der Kausalität 
von Krieg und Vertreibung im Diskurs zu vermeiden, wurde als Hauptbaustein der 
Unschuldskonstruktion die Geschichte der Vertreibung als die eines „voraussetzungs-
losen Rechtsbruchs“ der Siegermächte erzählt. Dieser Rechtsbruch stellte damit 
gleichzeitig bildhaft einen fast ‚totalen‘ historischen Bruch dar.  

Zur Erklärung mag hier ein kurzer Exkurs auf den biographischen Hintergrund der 
beiden Autoren dieses Aufsatzes dienen. Eva Hahn wuchs in Prag auf in einer Um-
gebung, für die sowohl die gesellschaftliche Atmosphäre als auch der spezifische 
familiäre Hintergrund erheblich vom Zweiten Weltkrieg und seinen Kontinuitäten ge-
prägt war. Hans Henning Hahn hat es schon als jungen Menschen in den 1960er und 
70er Jahren erstaunt, mit welcher Selbstverständlichkeit Gesprächspartner in Frank-
reich, England und vor allem in Polen die Kriegszeit – ähnlich wie bei Eva Hahn – in 
ihr Leben integriert hatten, wie wenig 1945 als Neuanfang gezählt wurde, während er 
von Elternhaus und Schule in den deutschen Diskurs eingepaßt war, dass nämlich 
1945 eine Zäsur darstelle, bei der es nur ein Vorher und Nachher gebe, die wenig mit-
einander zu tun hätten.  

Diesem Bild eines fast voraussetzungslosen Neuanfangs, der ja mit der Bezeich-
nung „Stunde 0“ auch treffend benannt wurde, entsprach nicht nur, sondern dieses 
Bild bedingte die Vorstellung vom voraussetzungslosen Verbrechen „Vertreibung“.  

Mit der Zeit musste dann die Zuschreibung dieses Rechtsbruchs eingeschränkt 
werden auf die östlichen sog. Vertreiberstaaten, während zunächst auch und in erster 
Linie die Alliierten als die Rechtsbrecher gemeint waren. Der Kalte Krieg und die 
bundesdeutsche Bündnispolitik erforderten eine solche Einschränkung. Dass sich die 
Zeiten nach 1989 geändert haben und solche Rücksichtnahme nicht mehr nötig ist, 
davon zeugt ein Ausspruch von Johannes Böhm, dem ehemaligen Präsidenten des 
Bayrischen Landtags, auf dem Pfingsttreffen der Sudetendeutschen im Mai 2005: 

„Ich fordere die Signatarstaaten des Potsdamer Abkommens, die großen Demokratien 
Amerika, Frankreich, Großbritannien, aber auch unseren östlichen Freund und Nachbarn 
Rußland auf, die Billigung der Vertreibung der Sudetendeutschen Volksgruppe [so groß 
geschrieben richtig] aus der Tschechoslowakei durch das Potsdamer Abkommen als das zu 
bezeichnen, was es ist: Einen großen Irrtum der Nachkriegszeit, der fortwirkendes Unrecht 
und Leid hervorgebracht hat.“51 

Dass Frankreich hier auftaucht, das in Potsdam 1945 gar nicht dabei war, zeugt 
nur davon, dass der Mythos ja gerade nicht auf Differenzierung setzt, sondern mit der 
pauschalen Stigmatisierung aller Siegermächte als Rechtsbrecher arbeitet. 

Schon bevor Erinnerungen an die Vertreibung überhaupt öffentlich artikuliert wur-
den, also auch vor dem Erscheinen der großen Schiederschen Dokumentation52, die 
1954-61 im Auftrag der Bundesregierung zur Vorbereitung revisionistischer Forde-

                                                           
51 Zit. nach Sudetendeutsche Zeitung vom 20.5.2005. 
52 Vgl. Anm. 33. 
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rungen auf einer künftigen Friedenskonferenz erstellt wurde und deren Zustandekom-
men heute zu Recht ins Gerede gekommen ist, wurde damit angefangen, die Kollek-
tivunschuld zu konstruieren. Das schien mit der Verankerung der Vertreibung als vor-
aussetzungslosen Rechtsbruch nicht schwer, auch wenn man nicht selten in argumen-
tative Notstände geriet. Die Bundesrepublik Deutschland bezeichnete sich selbst nicht 
als Neuanfang, sondern nahm bewusst die staatliche Kontinuität zu vorher auf, aller-
dings, was die Grenzen anging, nicht zum Großdeutschen Reich, sondern zu 1937. 
Das brauchte man, um die Revisionsforderungen auf die Ostgebiete und auch auf die 
Vereinigung mit der DDR aufstellen zu können. Nicht zu übersehen ist, dass die Re-
gierungen der Bundesrepublik für diesen Kontinuitätsanspruch in Kauf nahmen, Ent-
schädigungszahlungen auch an nichtdeutsche Opfer des NS-Regimes (allerdings in 
Auswahl) zu leisten. 

Die bundesdeutsche Öffentlichkeit reagierte weithin anders – nicht dass sie dem 
Kontinuitätsanspruch ihrer Regierungen widersprochen hätte, aber gleichzeitig ging 
sie mental davon aus, dass die „Stunde 0“ 1945 eine Art voraussetzungslosen Neuan-
fang bedeute. Auch dafür benötigte sie den Rechtsbruch „Vertreibung“ nicht als Fol-
ge, sondern im Anschluß an den Krieg. Diese Haltung gilt offensichtlich noch weit-
gehend bis heute. Wenn der Bundesrat in seinem Beschluß vom 11. Juli 2003 über 
Vertreibung und Potsdamer Abkommen u.a. behauptete: 

„Jedes Unrecht ist für sich allein zu bewerten“53, 

dann liegt das auf der gleichen Linie wie die Behauptung der FAZ sechs Wochen 
später: 

„Es markiert indes Verbrechen von der Art der Vertreibung der Ostdeutschen, dass sie 
Vorgeschichte abschneidet“.54 

Die Konstruktion des unerhörten Rechtsbruchs „Vertreibung“ geschah auf mehre-
ren Ebenen und in mehreren Stationen. Zu Beginn wurde argumentiert, die Bestim-
mungen des Potsdamer Abkommens von August 1945 seien nicht richtig eingehalten 
worden.55 Auf diesem Standpunkt stand auch noch die erste Bundesregierung. Im 
Laufe der 1950er Jahre begann man dann zunehmend zu behaupten, dass die Be-
schlüsse von Potsdam völkerrechtswidrig seien und dass man sie nicht anerkenne. 
Das galt eigentlich nur für den Hausgebrauch, denn international war es nicht gerade 
opportun, hier einen totalen Rechtsdissens gegenüber seinen Verbündeten bezüglich 
eines der wichtigen multilateralen Abkommen der Großmächte zu erklären. Um so 
erstaunter reagierten letztere, als Bundesaußenminister Kinkel 1996 diese Nichtaner-
kennung von Potsdam öffentlich erklärte; die Erklärungen der Regierungen in Mos-
kau, London, Paris und Washington auf Anfrage der tschechischen Regierung, dass 
für sie Potsdam natürlich rechtsgültig sei, wurde in der deutschen Presse nicht gemel-
det, denn das Offenbarwerden dieses Dissenses hätte den Gründungsmythos ankrat-
zen können. 

                                                           
53 Bundesrat Drucksache 460/03 (Beschluß vom 11.07.03). 
54 pba: Kommentar. Völlig falsche Debatte, in: FAZ vom 29.8.2003. 
55 Vgl. die oben (Anm. 39) zitierte Bundestagsrede Konrad Adenauers von 1950. 
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Eine weitere Station in der argumentativen Kette des Rechtsbruchs „Vertreibung“, 
der eben nicht eine Folge des Zweiten Weltkriegs sei, waren von Anfang an, in den 
letzten 15 Jahren sich dann steigernde Behauptungen, die darauf hinausliefen, die 
Vertreibung beruhe auf Vertreibungsplänen der Polen und Tschechen aus der Zeit vor 
1939. Bei den Tschechen wurde dabei gerne weit ins 19. Jahrhundert, bis zu 1848 
zurückgegriffen, bei den Polen mussten dann eine Notiz des russischen Anarchisten 
Michail Bakunin sowie einige wenige spätere nationaldemokratische Ergüsse 
herhalten. So konnte man eine Kontextualisierung in den Zweiten Weltkrieg und vor 
allem eine kausale Verknüpfung damit vermeiden. Da dies ohne eine gewisse 
Emotionalisierung und ein Feindbild nicht funktionieren konnte, setzte eine massive 
Dämonisierung des tschechoslowakischen Vorkriegs-, Exil- und Nachkriegspräsi-
denten Edvard Beneš ein, die in den letzten Jahren noch erheblich gesteigert wurde 
und inzwischen nicht nur sudetendeutsche Organisationen, sondern weite Kreise der 
bundesdeutschen Gesellschaft erfasst hat, wobei kaum jemandem aufgefallen ist, dass 
die Vorwürfe und der Jargon z.T. wörtlich Hitlerreden aus den 1930er Jahren 
entnommen sind.56 

Parallel dazu wurde das „Recht auf die Heimat“ als neue Völkerrechtsdoktrin ent-
wickelt. In der „Charta der deutschen Heimatvertriebenen“ vom 5. August 1950 war 
vom „Recht auf die Heimat als eines der von Gott gesetzten Grundrechte“57 die Rede. 
Damit war eine Instanz ins Spiel gebracht worden, die höher stand als die Alliierten, 
ja nur so konnte man den Siegermächten das Recht absprechen, rechtsgültige Be-
schlüsse zu fassen und durchzusetzen; die Berufung auf Gott war das Tüpfelchen auf 
dem i für die Argumentation ‚voraussetzungsloser Rechtsbruch‘. Die Behauptung, 
dieses „Recht auf die Heimat“ gehöre zum Kanon des internationalen anerkannten 
Völkerrechts, hat trotz vielen Tagungen58 und großen Mengen bedruckten Papiers 
sich nicht durchsetzen bzw. bewahrheiten lassen. Auch die juristischen Experten der 
Vertriebenenverbände wissen, dass sie und damit Teile der deutschen Völkerrechts-
wissenschaft in dieser Frage weitgehend isoliert sind. Die internationale Völkerrechts-
wissenschaft hat sich geweigert, die Doktrin vom kollektiven „Recht auf die Heimat“ 
anzuerkennen. Der eigentliche Pferdefuß der deutschen Argumentation ist dabei, dass 
es um ein kollektives Recht vor allem ethnischer Gruppen, also um sog. „Volksgrup-
penrechte“59 gehe, während die entsprechenden UN-Erklärungen und auch die sog. 
Kopenhagener Erklärung der EU klar und deutlich Individualrechte meint. Erst seit 

                                                           
56 Vgl. EVA HAHN, HANS HENNING HAHN: Eine zerklüftete Erinnerungslandschaft wird 

planiert. Die Deutschen, „ihre“ Vertreibung und die sog. Beneš-Dekrete, in: Transit. Euro-
päische Revue 23 (2002), S. 103-116, und EVA HAHN, HANS HENNING HAHN: Frieden 
machen mit den Folgen des Krieges. Edvard Beneš und seine Dekrete – ein (sudeten-)deut-
sches Problem, in: Berliner Zeitung, Nr. 67 vom 20. März 2002, S. 15. 

57 Hier zit. nach: Tag der Heimat 2000. 50 Jahre Charta. 50 Jahre für ein Europa der Men-
schenrechte. Festakt, hrsg. vom Bund der Vertriebenen 2000, S. 8. 

58 Beispielsweise: Das Recht auf die Heimat. Eine Dokumentation zum Ergebnis einer völ-
kerrechtlichen Tagung in Bonn am 28. und 29 Oktober 1961, Bonn o.J. 

59 Dazu neuerdings die brillante Untersuchung von SAMUEL SALZBORN: Ethnisierung der 
Politik. Theorie und Geschichte des Volksgruppenrechts in Europa, Frankfurt 2005. 
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den 1990er Jahren wird versucht, sich mit der Berufung auf ein „Menschenrecht auf 
Heimat“ international und europäisch akzeptabler zu machen, ohne aber die kollekti-
vistische Grundposition dabei aufzugeben.  

Die Konstruktion kollektiver Unschuld kann sich nicht nur auf begrifflicher und 
juristischer Ebene vollziehen, sondern benötigt auch ein mythisches Bild in Form 
eines Stereotyps, nämlich das Bild der unschuldigen Frauen und Kinder. 

Dieses Bild – so allgemein verbreitet es auch scheint – ergab sich aus einer ge-
wissen Notwendigkeit. Die biblische Konnotation mit der „Vertreibung aus dem Para-
dies“, so hoch willkommen sie auch war, barg nämlich eine Gefahr in sich: Die Ver-
treibung aus dem Paradies ist mit dem Sündenfall verbunden, also mit einem Kern-
punkt christlicher Existenzbeschreibung und -deutung. Wenn man nicht Gefahr laufen 
wollte, dass das unleugbare Konsekutiv-Verhältnis von Krieg und Vertreibung nicht 
doch recht bald für alle auch eine offensichtliche Kausalität darstellen werde, musste 
der biblische Mythos umgedeutet werden. Und so war in ihm kein Platz für die sün-
dige bzw. verführerische Eva, sondern sie musste der unschuldigen Madonna und 
Mutter Platz machen, der gequälten, leidenden Frau. Dieses Bild herrscht in der kol-
lektiven Erinnerung an die Vertreibung vor, und je nach Zeitumständen liegt der 
Akzent stärker auf der Frau, die den abwesenden Mann ersetzen muss, der Mutter, die 
den gefallenen Mann oder Sohn betrauert, oder neuerdings, zeitgemäß in einer ge-
waltfixierteren Zeit, mit einer gewissen Obsession auf einer vergewaltigten oder sogar 
angeblich an einem Scheunentor in Nemmersdorf gekreuzigten nackten Frau60. Heute 
kommt kein Redner einschließlich der Bundespräsidenten mehr ohne diese Bilder aus, 
wobei niemand zu wissen scheint, dass dieses Bild als Weiterentwicklung der vom 
Völkischen Beobachter propagierten Goebbelschen Propaganda entstanden ist. 

Dabei muss man sich vor Augen führen: Dieser Mythos von den vertriebenen, lei-
denden Frauen ist vorwiegend von Männern konstruiert worden, in einer Zeit, als man 
unter den führenden Leuten der Vertriebenenorganisationen und deren Autoren 
Frauen mit der Lupe suchen musste. Die Funktionen sind deutlich: Bei Frauen und 
Kindern gilt wie natürlich die Unschuldsvermutung, sie tauchen in den meisten Pho-
tos auf, da die Männer bzw. Väter Soldaten waren, sie standen gleichzeitig für die Fa-
milien, Zivilisten gelten in Kriegen immer als unschuldig – gleichzeitig liefern die 
impliziten oder expliziten Hinweise auf Vergewaltigungen genügend Stoff für masku-
line Phantasien. Angesichts von Frauen, die dazu noch so wenig verführerisch aus-
sehen, wie deutsche Frauen damals photographiert wurden, liegt die Assoziation zum 
Sündenfall so fern, wie es bei der ansonsten erwünschten biblischen Konnotation von 
Vertreibung notwendig erschien. 

Gleichzeitig wurden auf diese Weise an die alttestamentarische Vertreibungsge-
schichte neutestamentarische Motive gekoppelt, eben die leidende Madonna. Eines 
der ersten Bücher über die Vertreibung von 1948 trug den Titel „Ostdeutsche Pas-
sion“, und der sudentendeutsche Autor, der katholische Priester Father E.J. Reichen-

                                                           
60 Zu Nemmersdorf siehe BERNHARD FISCH: Nemmersdorf, Oktober 1944. Was in Ostpreu-

ßen tatsächlich geschah, Berlin 1997. 
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berger, sprach darin auch in einer expliziten Gegenüberstellung zu „displaced per-
sons“ von „Potsdam displaced Christians“61.  

Der mythogene Charakter von Unschulds- und Schuldkonstruktionen war schon 
1946 Inhalt des Briefwechsels Hannah Arendts mit Karl Jaspers. Der Ungeheuer-
lichkeit der Schuld der NS-Verbrechen („[...] diese Schuld, im Gegensatz zu aller kri-
minellen Schuld, übersteigt und zerbricht alle Rechtsordnung“) stehe gegenüber, dass 
„wir Juden [...] mit Millionen Unschuldiger belastet sind, auf Grund deren sich heute 
jeder Jude gleichsam wie die personifizierte Unschuld vorkommt“62. Jaspers freund-
schaftlich formulierter Einwand traf den Kern der Frage: „Ihre Auffassung ist mir 
nicht ganz geheuer, weil die Schuld, die alle kriminelle Schuld übersteigt, unver-
meidlich einen Zug von ‚Größe‘ – satanischer Größe – bekommt, die meinem Gefühl 
angesichts der Nazis so fern ist, wie das Reden vom ‚Dämonischen‘ in Hitler und der-
gleichen. Mir scheint, man muss, weil es wirklich so war, die Dinge in ihrer ganzen 

Banalität nehmen, ihrer ganz nüchternen Nichtigkeit – Bakterien können völkerver-
nichtende Seuchen machen und bleiben doch nur Bakterien. Ich sehe jeden Ansatz 

von Mythos und Legende mit Schrecken, und jedes Unbestimmte ist schon ein solcher 

Ansatz. In Deutschland ist noch keine durchgehende Nüchternheit“63. Arendt nahm 
Jaspers Einwand ernst: „Alle Ansätze von Mythen der Schrecklichkeit sind zu be-
kämpfen [...]“64 und übernahm auch später in ihrem Eichmann-Buch den Begriff der 
Banalität des Bösen. Das hier von Jaspers genannte unbestimmte Reden als Ansatz 
von Mythenbildung ist wohl am Beginn eines jeden Vorgangs von Mythenkonstruk-
tion zu finden. In der Geschichte des bundesrepublikanischen Vertreibungsdiskurses 
läßt sich, das ist hoffentlich bisher deutlich geworden, unschwer in den betreffenden 
Diskursquellen dieses Element aufspüren, ähnlich wie sowohl Hannah Arendt und 
Karl Jaspers dies schon sehr früh als Gefahr für das Reden und Denken über den 
Holocaust erkannten. 

Im Zusammenhang mit der Unschuldskonstruktion war auch von Anfang an im 
bundesrepublikanischen Vertreibungsdiskurs die Tendenz zu einer gewissen Anthro-
pologisierung festzustellen. Dazu gehörte und gehört vor allem, politische Erklärun-
gen der Vorgänge zu vermeiden und den sog. Vertreibern weitgehend emotionale 
Motive zu unterstellen. Bis weit in die wissenschaftliche Literatur finden wir, dass 
von Rache und Vergeltung die Rede ist, und das schon in den Entscheidungspro-
zessen, die zur Vertreibung geführt haben. So nimmt es nicht Wunder, wenn Frau 

                                                           
61 FATHER EMMANUEL J. REICHENBERGER: Ostdeutsche Passion, Düsseldorf 1948, S. 41-47. 
62 HANNAH ARENDT, KARL JASPERS: Briefwechsel 1926-1969, hrsg. von LOTTE KÖHLER und 

HANS SANER, 3. Aufl., München 1993, S. 90 f.: Hannah Arendt an Karl Jaspers am 
17.8.1946. 

63 Ebenda, S. 99: Karl Jaspers an Hannah Arendt am 19.10.1946 [Hervorhebung von EH/HHH]. 
64 Ebenda, S. 106: Hannah Arendt an Karl Jaspers am 17.12.1946. Dieser Meinungsaustausch 

auch bei NORBERT FREI: 1945 und wir. Das Dritte Reich im Bewusstsein der Deutschen, 
München 2005, S. 63 und 199. 
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Steinbach heute nicht selten den Begriff „Blutrache“ verwendet.65 Es gehört seit dem 
19. Jahrhundert zu den konstanten deutschen Slawenstereotypen, Polen und Tsche-
chen einen quasi angeborenen Haß gegen Deutsche anzudichten, und so paßt es in 
diese Tradition, ihnen auch für 1945 rein emotionale Motive zuzusprechen. Außer-
dem enthebt es der Notwendigkeit, sich mit der sehr komplizierten Situation 1945 zu 
befassen und die komplexen politischen Entscheidungsprozesse nachzuzeichnen, son-
dern es erlaubt eben eine anthropologisierende Erklärung, wie wir sie von alters her in 
Mythen finden. Dabei findet man, wenn man sich nicht auf Stimmungsäußerungen in 
der Bevölkerung stützt, bei keinem der wichtigen alliierten Politikern, die an den die 
Vertreibung betreffenden Entscheidungsprozessen maßgeblich beteiligt waren, in den 
Quellen eindeutige Hinweise auf Rachedurst und Vergeltung als Motivation für die 
Vertreibung. 

Der Mythos erzählt die ‚tiefere‘ Wahrheit, und zu einer echten Wahrheit gehört es, 
dass sie unterdrückt wird. Ein wichtiges Element eines politischen Mythos ist, was 
wir als das „vorgebliche Tabu“ bezeichnen, nämlich der Mythos von der verborgenen, 
unterschlagenen Wahrheit, die man endlich in die Welt hinausschreien müsse. Das 
begann schon sehr früh – trotz aller Debatten in den Gesellschaften der Alliierten66 
von Broschüren bis zu Debatten im britischen Unterhaus glaubten schon 1948 vertrie-
bene Sozialwissenschaftler, im Vorwort eines Buches das angebliche Schweigen be-
klagen zu müssen, und forderten: „Wir dürfen nicht mehr schweigen“67.  

Die Behauptung, eine Wahrheit werde unterdrückt, macht sie in dieser mythischen 
Denkweise glaubhafter, denn so bedarf die Wahrheit der mutigen Verkündung, ei-
gentlich durch Propheten, und deshalb muss diese Verkündigung auch mit der ent-
sprechenden Emphase geschehen. Spricht Erika Steinbach von einem „Mantel des 
Schweigens und Verschweigens“, der „sich über Deutschland zu legen“ begann68, so 
bewegen sich die Worte des dem BdV nahestehende Historikers Alfred de Zayas noch 
auf einer anderen Ebene: 

„Wie ein Leichentuch fiel das Tabu flächendeckend über die ganze Tragödie der Vertrei-
bung, und man durfte das Tuch nicht heben. Aber es waren nicht nur die Täter, die Vertrei-
berstaaten, die diese Schande mit dem Bahrtuch des Vergessens bedecken und verschließen 
wollten. Es waren auch die Bundesdeutschen, die die Vertriebenen oft als ‚Ewiggestrige‘ 

                                                           
65 So mehrfach in ihrer Rede zum „Tag der Heimat“ am 6. September 2003 in Berlin in: Tag 

der Heimat 2003. Mit Menschenrechten Europa vollenden, hrsg. vom Bund der Vertriebe-
nen 2003, S. 5-11. 

66 Für die angelsächsischen Gesellschaften ist das unschwer nachweisbar. Zur diesbezüg-
lichen Debatte in der Tschechoslowakei siehe EVA HARTMANNOVÁ: „My“ a „oni“: hledání 
české národní identity na stránkách Dneška z roku 1946 [„Wir“ und „sie“: die Suche nach 
der tschechischen nationalen Identität in der Zeitschrift „Dnešek“ des Jahres 1946], in: 
Stránkami soudobých dějin. Sborník statí k pětašedesátinám historika Karla Kaplana, hrsg. 
von KAREL JECH, Praha 1993, S. 93-109. 

67 PETER HEINRICH SERAPHIM, REINHARD MAURACH, GERHART WOLFRUM: Ostwärts von 
Oder und Neiße. Tatsachen aus Geschichte – Wirtschaft – Recht, Hannover 1949, S. 6. 

68 STEINBACH, Vertreibung der Deutschen (wie Anm. 40), S. 10. 
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und ‚Revanchisten‘ beschimpften, als diese über ihre geliebte Heimat – Landschaften und 
Seen, Wälder und Elche – schreiben und sprechen wollten.“69 

Es wird wohl heute kaum noch von einem Politiker eine Rede zum Thema Vertrei-
bung gehalten, einschließlich der Reden der Bundespräsidenten bei den entsprechen-
den Gelegenheiten, in denen nicht der Mythos von der angeblichen Tabuisierung ver-
breitet wird. Da helfen keine Hinweise auf die Flut an Sachliteratur und schöner Lite-
ratur oder darauf, dass die alte Bundesrepublik übersät ist mit Denkmälern, Erinne-
rungstafeln, Erinnerungskreuzen (sog. Heimatkreuzen) u.ä., die an die Vertreibung 
erinnern sollen, bis zu einem 1955 eingerichteten zentralen Erinnerungsort in Form 
einer Ewigen Flamme in Westberlin70. Im Brustton der Überzeugung wird immer 
wieder betont, dass die Vertreibung verschwiegen und nicht erinnert, die Wahrheit 
eben unterdrückt worden sei und dass ihr, der Erinnerung an die Vertreibung, eben 
deshalb heute Priorität gebühre, quasi Vorfahrt vor anderen Themen: ‚Das Ausland, 
vor allem das östliche Ausland, sowie dessen Helfershelfer im Inland wollen uns ver-
bieten, uns daran zu erinnern, wir kämpfen um die Wahrheit, mißverstanden gegen 
eine Welt mißgünstiger Feinde‘. Damit ist der Mythos perfekt, und dieser Mythos, der 
nichts als die reine Wahrheit ist, soll nicht nur das Anliegen der heute noch lebenden 
Vertriebenen sein, sondern der gesamten deutschen Gesellschaft. Gelegentlich hat der 
Betrachter von außen den Eindruck, es gehe um die Wiederherstellung der Volks-
gemeinschaft, aber es ist offensichtlich, dass dieser Begriff im Vertreibungsdiskurs 
peinlich vermieden wird. Das Wunschergebnis soll aber sein, dass der Vertreibungs-
mythos ein integraler Bestandteil der deutschen nationalen Identität wird, ja program-
matisch wird gleichzeitig gefordert, er müsse zur gemeinsamen europäischen Erinne-
rung gehören und damit Bestandteil einer europäischen Identität werden.  

 

* * * 

 
Die Frage bleibt bestehen, was sich aus der Tatsache ergibt, dass beträchtliche Teile 
der bundesdeutschen Gesellschaft heute offensichtlich den Mythos „Vertreibung“ in 
der beschriebenen Form brauchen. Geht es hier um die Kompensierung eines immer 
noch vorhandenen Identitätsdefizits? Das würde bedeuten, dass die Vereinigung mit 
der DDR 1990 die Identitätsprobleme der Deutschen, wie sie schon aus dem 19. Jahr-
hundert geerbt wurden, nicht gelöst hätte und auch die Perspektive der europäischen 
Einigung hier nicht als wirkliche Lösung angesehen würde. Darüber hinaus wird nicht 
gesehen, dass der Mythos „Vertreibung“ und dessen wachsende Virulenz für den 
deutschen Identitätsdiskurs die Deutschen in Europa isoliert und sie gerade deshalb 
von ihren ansonsten freundschaftlich gestimmten Nachbarn mit wachsendem Unver-

                                                           
69 „Warum erst jetzt?“. Dankesrede von Prof. Alfred M. de Zayas, Kulturpreisträger 2002 der 

Landsmannschaft Ostpreußen, in: Das Ostpreußenblatt vom 6.7.2002.  
70 1955 auf dem damaligen Reichskanzler-Platz (vormals Adolf Hitler Platz, seit 1963 Theo-

dor-Heuß-Platz) errichtetes Denkmal für die Opfer von Flucht und Vertreibung in Form 
einer dort lodernden Ewigen Flamme, vgl. http://de.wikipedia.org/w/index.php?title=Theo 
dor-Heuss-Platz – Zugriff vom 21.9.2005. 
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ständnis betrachtet werden. Es scheint, als ob die deutsche Gesellschaft – damit eine 
alte Tradition aufnehmend – wieder auf dem Weg der Selbstisolation in Europa ist. 

Wie man sich als Mitglied der deutschen Gesellschaft, also als Deutscher, und wie 
man sich als Europäer dazu verhalten soll, ist zunächst einmal eine individuelle poli-
tische Entscheidung, die niemandem vorgeschrieben werden kann. Aber auch als Ge-
schichts- und Kulturwissenschaftler ist man gefragt, und hier gilt es folgendes zu be-
denken: Dass ein Ereignis wie die Vertreibung mythisiert wird, ist nicht weiter er-
staunlich, und mit solchen Mythen könnte eigentlich jeder, auch jede Gesellschaft 
leben. Im Normalfall steht in den modernen europäischen Gesellschaften einem 
Mythos eine analytische bzw. reflektierende Erzählung der Geschichte gegenüber. Im 
bundesrepublikanischen Vertreibungsdiskurs kann man allerdings feststellen, dass der 
Mythos „Vertreibung“ den Diskursraum dermaßen besetzt hat, dass für die analyti-
sche historische Erzählung kein Raum übrig geblieben ist. Das geht weit darüber hin-
aus, dass die historische Narration sich meist auf deutsche Zeitzeugenberichte stützt, 
ja darauf beschränkt – nichtdeutsche Zeitzeugen werden kaum berücksichtigt, von 
Archivquellen kaum zu sprechen (es gibt hier einige wenige Ausnahmen).  

Die Situation läßt sich eher so beschreiben, und das halten wir als Historiker für 
einen sehr bedenklichen Befund, dass der Mythos selbst heute weitgehend für die 
historische Narration gehalten wird, und dies in solch einem Ausmaß, dass eine analy-
tisch-reflektierende Erzählung des gesamten Vertreibungsgeschehens kaum mehr 
möglich scheint. Hier steht die deutsche Geschichtswissenschaft vor einer Heraus-
forderung, bei der noch keineswegs entschieden ist, ob sie ihr gewachsen sein wird.71 

                                                           
71 Ein Pressebericht (Junge Freiheit vom 26.11.2005) über eine Tagung, auf der die Thesen 

dieses Aufsatzes vorgetragen wurden, macht eine Klarstellung notwendig: Es geht in die-
sem Aufsatz nicht darum, ob es sich bei den Geschehnissen, die in Deutschland gemeinhin 
unter dem Begriff Vertreibung zusammengefaßt werden, um einen Mythos handelt. Hier 
werden keine faktographischen Abläufe geschildert oder in Zweifel gezogen, sondern am 
konkreten Beispiel Überlegungen über die Mechanismen einer Mythenkonstruktion ange-
stellt. Dabei ist weder von Lügen die Rede, noch wird die Frage nach der Glaubwürdigkeit 
der Erlebnisberichte der Betroffenen gestellt. Eine solche Bemerkung sollte in einem wis-
senschaftlichen Aufsatz eigentlich entbehrlich sein, der leider nicht selten anzutreffende 
Umstand, dass einem Autor Inhalte und Auffassungen insinuiert werden, die im Text nicht 
gesagt bzw. formuliert worden sind, läßt es aber doch geraten erscheinen, nicht darauf zu 
verzichten. 
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Jüdische Publizistik in Österreich von 1918 bis 1938.  
Zur Mythisierung deutscher Kultur 

von 

Gabriel  E i k e n b e r g  
 
 
 
 
Einleitung 
 
Dieser Beitrag untersucht kulturelle Identitätsmuster im österreichischen Judentum 
der Zwischenkriegszeit auf der Grundlage neuerer Mythos-Theoreme. Ausgangspunkt 
der Analyse bildet die Frage nach einem mythisierten Bild von deutscher Kultur, das 
für das untersuchte Spektrum der jüdischen Minderheit wegweisend für ihre Selbst-
interpretation als Mitglied der österreichischen Gesellschaft wurde. 

Es war George L. Mosse, der den Stellenwert deutscher Kultur für die Emanzipa-
tion und Verbürgerlicherung deutschsprachiger Juden in der Forschung hervorgeho-
ben hat.1 Das aufklärerisch definierte Bild von deutscher Kultur verfestigte sich seit 
dem frühen 19. Jahrhundert zu einem langfristigen Deutungsmuster, das von dem 
‚kulturnationalen‘ und ‚bildungselitären‘ Selbstverständnis des deutschen Bürgertums 
geprägt war. In seiner orientierungsstiftenden Funktion konnte dieses Deutungsmuster 
„deutsche Kultur“ Gestalt und Wirkungen eines Mythos annehmen, mit dem sich 
Grundlagen deutsch-jüdischer Existenz verbanden.2 

Die zeitgenössische Publizistik der religiösen und weltanschaulichen jüdischen 
Organisationen veranschaulicht die Prägekraft, Konstanz und Wandlungsfähigkeit des 
„Mythos deutscher Kultur“ für die kulturelle und politische Identität österreichischer 
Juden. Sie verdeutlicht, wie der „Mythos deutscher Kultur“ in dem von Krisen und 
Zäsuren geprägten Zeitalter für eine bedrohte Minderheit zentral für die eigene Iden-
titätsbestimmung wurde und welche ordnungsstiftenden Eigenschaften er besaß. Un-
terschiedliche Ausprägungen der Mythisierung deutscher Kultur sollen insbesondere 
im Hinblick auf die Vielfalt zeitgenössischer kultureller Identitätsmuster deutlich 
werden. 
 

                                                           
1 GEORGE L. MOSSE: Jüdische Intellektuelle in Deutschland: Zwischen Religion und Natio-

nalsozialismus, Frankfurt a.M. 1992.  
2 Zum Begriff „Deutungsmuster“ vgl. GEORG BOLLENBECK: Bildung und Kultur. Glanz und 

Elend eines deutschen Deutungsmusters, Frankfurt a.M. 1994. Deutungsmuster haben nach 
Bollenbeck wahrnehmungsprägenden, identitätsstiftenden und handlungsleitenden Charak-
ter. 
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Begriffsbestimmung 
 
Die nachfolgenden Ausführungen basieren auf der Annahme, dass über den stärker 
kognitiven Gehalt eines Deutungsmusters hinaus Eigenschaften eines politischen My-
thos die Identifikation österreichischer Juden mit deutscher Kultur im Untersuchungs-
zeitraum kennzeichneten.3 In der historisch-politischen Mythosforschung hat sich die 
Auffassung durchgesetzt, Mythen als „anthropologische Konstante“4 zu begreifen und 
von einer „Mythenbedürftigkeit auch moderner und aufgeklärter Gesellschaften“ aus-
zugehen.5 Für die weiteren Ausführungen steht daher ein „Mythosbegriff“ weder im 
Sinne unbewusster Wahrnehmungsformen, einer bedrohlichen Blickfeldverengung 
noch als Medium irrationaler politischer Denkbilder im Vordergrund.6 Das Erkennt-
nisinteresse an der Analyse politischer Mythen liegt insbesondere darin begründet, 
dass sie als „Wahrnehmungsfilter“ die Selbstauslegung einer Gemeinschaft veranschau-
lichen können.7  

                                                           
3  Ein Deutungsmuster kann, so Bollenbeck, „mit seinen programmatischen Überschüssen auf 

zukünftige Möglichkeiten verweisen“ sowie variable Sinngehalte annehmen, die unter-
schiedlichen Diskursteilnehmern zu- und abgesprochen werden können. Vgl. ebenda, S. 
19 ff. Gleichwohl arbeitet das Deutungsmuster im Vergleich zum Mythos differenzierter, 
wirkt weniger stabil und ist dafür wandlungsfähiger. Ein Mythos ist stärker dem Diskurs 
entzogen. 

4  FRITZ GRAF: Einleitung, in: Mythos in mythenloser Gesellschaft. Das Paradigma Roms, 
hrsg. von DEMS., Stuttgart 1993, S. 1-5, hier S. 1. Insbesondere politikwissenschaftliche 
Forschungen stellten Wirkungskraft und funktionalen Gehalt von Mythen in den Vorder-
grund. Eine scharfe Definition des Gegenstandes trat dabei zurück. „Den Mythos durch 
seinen Inhalt definieren heißt entweder, den Begriff übermäßig einzuschränken oder ihn bis 
zur Auflösung auszudehnen“, vgl. JEAN POULLION: Die mythische Funktion, in: Mythos 
ohne Illusion, hrsg. von CLAUDE LÉVI-STRAUSS u.a., Frankfurt a.M. 1984, S. 68-83, hier 
S. 69. 

5  WOLFGANG HARDTWIG: Die Krise des Geschichtsbewusstseins in Kaiserreich und Weima-
rer Republik und der Aufstieg des Nationalsozialismus, in: Jahrbuch des historischen Kol-
legs 7 (2001), S. 47-77, hier S. 64. Hardtwig unterstreicht, dass „in einer Wiederverzaube-
rung der Welt durch Mythen nicht per se schon ein Krisensymptom“ zu erkennen ist. Vgl. 
ebenda. 

6  Gleichwohl sind politische Mythen, wie Münkler betont, „hervorragend geeignet“, zu „In-
strumenten der ideologischen Beherrschung von Menschen zu werden“. Vgl. HERFRIED 

MÜNKLER: Das Reich als politische Macht und politischer Mythos, in: DERS.: Reich – Na-
tion – Europa. Modelle politischer Ordnung, Weinheim 1996, S. 11-61, hier S. 28. Blu-
menberg hat darauf hingewiesen, dass der politische Mythos nicht notwendig politische 
Radikalisierung zur Folge hat, sondern die unterschiedlichen Ausdeutungen, die „Arbeit 
am Mythos“ entscheidend für die politische Meinungsbildung ist. Blumenbergs Studie 
weist ferner darauf hin, dass „Zeiten mit hohen Veränderungsgeschwindigkeiten“ das Auf-
kommen neuer Mythen begünstigen. Vgl. HANS BLUMENBERG: Arbeit am Mythos, 3. Aufl., 
Frankfurt a.M. 1996, S.  133. 

7  Vgl. MÜNKLER (wie Anm. 6), S. 29. 
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„Die mythische Narration gibt Rechenschaft vom Ursprung allen Seins und akzen-
tuiert einen bestimmten Raum, indem sie ihn als ‚heilig‘ beschreibt“, wie Bizeul in 
Anlehnung an Ernst Cassirer zum Ursprungscharakter von Mythen festgehalten und 
dabei auf die Mythen kennzeichnende sakrale Aura hingewiesen hat.8 Der politische 
Mythos ist in seinem Kern zugleich ein Gründungsmythos, denn er bietet Aufschluss 
über Ursprung und Zielvorstellungen einer Gemeinschaft. Den im Mythos vergegen-
wärtigten historischen Ereignissen wird höhere Bedeutung mit normativer Geltung 
zugesprochen.9 Dafür muss die Vergangenheit im Medium mythischer Narrative be-
wusst selektiv aufgenommen und enthistorisiert werden.10 

Die Erzählmuster der vereinfachenden Erzählung gleichen sich in Aufbau und Stil. 
Die Narration stiftet, so Bizeul, „Orientierung und Sinn“.11 Das feste narrative Gerüst 
des Mythos enthält in Form eines auf wenige Elemente konzentrierten Grundmusters 
den immer wieder tradierten Kern, der von stabiler Wirkung ist. Politische Mythen 
sind dauerhafte, wenngleich an unterschiedliche Kontexte anpassungsfähige und so-
mit immer wieder neu ausgelegte Erzählungen über die Anfänge einer Gemeinschaft. 
Weiterhin kennzeichnen klare Kontraste die Machart eines politischen Mythos. Unter 
bewusstem Verzicht auf Nuancierungen stellen Verknappung und Zuspitzung einer 
Handlung die Voraussetzung für die Wirksamkeit und Wiederholbarkeit des Mythos 
dar.12 Es handelt sich bei mythischen Narrativen um, wie Herfried Münkler hervorge-
hoben hat, „Formen politischer Komplexitätsreduktion, durch welche die Fülle von 

                                                           
8  YVES BIZEUL: Theorien der politischen Mythen und Rituale, in: Politische Mythen und 

Rituale in Deutschland, Frankreich und Polen, hrsg. von DEMS., Berlin 2000, S. 15-43, hier 
S. 16, sowie ERNST CASSIRER: Philosophie der symbolischen Formen, Bd. 2: Das mythi-
sche Denken, Darmstadt 1994. Den Ursprungscharakter von Mythen hebt Münkler wie 
folgt hervor: „Der Mythos verbindet lebende und tote Generationen zu einer Gemeinschaft, 
er konstituiert eine gemeinsame Geschichte, indem er alle bedeutenderen Ereignisse und 
Entscheidungen auf die Erzählung vom Ursprung des Gemeinwesens rückbezieht.“ MÜNK-
LER (wie Anm. 6), S. 26. 

9  Blumenberg charakterisiert die Stiftung von „Bedeutsamkeit“ als entscheidende Funktion 
von Mythen, um Distanz zu schaffen zum „Absolutismus der Wirklichkeit“. Vgl. BLUMEN-
BERG (wie Anm. 6), S. 69 ff. 

10  Der Rekurs in Mythen auf die Anfänge einer Gemeinschaft verdunkelt das thematisierte 
„Ursprungsereignis“, um es verklären zu können. Zu dieser Technik vgl. HARDTWIG (wie 
Anm. 5), S. 65: „Das geht nur, indem sie tatsächliche Anfänge verunklären oder vernach-
lässigen, die Gegenwart an bestimmte historische Vorverläufe ansippen, an andere aber 
nicht und dabei den Schrecken der Kontingenz ‚wegerzählen‘.“ 

11  Zur ordnungsstiftenden Bedeutung der Narration im Mythos hebt Bizeul hervor: „Er [der 
Mensch, G.E.] stillt die Weltangst, indem er durch die Erzählung das Chaos überwindet, 
und erweist sich in diesem Sinne als ein vernünftiges Instrument im Dienste menschlichen 
Überlebens.“ BIZEUL (wie Anm. 8), S. 21. 

12  Vgl. zum „dramatischen Spannungsbogen“ mythischer Erzählungen insbesondere RUDOLF 

SPETH: Nation und Revolution. Politische Mythen im 19. Jahrhundert, Opladen 2000, S. 
29: „Die Ereignisse werden so miteinander verbunden, dass sich eine bestimmte Zwangs-
läufigkeit und Notwendigkeit innerhalb des Handlungs- und Erzählungsverlaufs ergibt“.  



 

 

 

192 

Alternativen, Varianten und Nuancen in zwei Möglichkeiten zusammengefaßt 
wird“.13  

Politische Mythen legen „Grenzen und Gegenentwürfe“ eines Kollektivs fest und 
entfalten auf diese Weise identitätsstiftenden Charakter.14 Sie haben, wie die For-
schung unterstreicht, „unverzichtbare“ integrative Wirkung für ihre Zielgruppe.15 Jan 
Assmann charakterisiert Mythen als „das wichtigste Medium der ‚Imagination‘ von 
Gemeinschaft“.16 Sinnstiftenden Charakter hat der Mythos insbesondere aufgrund sei-
ner emotional geprägten Sprache und der von ihr ausgehenden mobilisierenden Wir-
kung. Der Mythos spricht „Erkenntnis und Gefühl in einem Akt an“.17 Aufgrund die-
ser erzählerischen Qualitäten gelingt es Mythen, Kontinuität zu erzeugen und Wider-
sprüche auszublenden. Die Attraktivität von Mythen liegt, urteilt Hardtwig, in ihrer 
Eignung, „Erfahrungswissen über die jüngere Vergangenheit und die Gegenwart zu 
integrieren“.18 Die Vergangenheit wird, wie Assmann hervorgehoben hat, in fundie-
rende Geschichte verwandelt, die Verbindlichkeit für sich beansprucht und verinner-
licht wird.19 Das sich im Mythos artikulierende Geschichtsverständnis nähert sich der 
Vergangenheit nicht kritisch, sondern orientiert sich am Glauben an den Mythos. 
Darauf weist auch die oftmals theologische Begrifflichkeit des Mythos hin.20 Durch 
Sakralisierung wird, so Speth, „der Grundbestand an Werten, Überzeugungen und 
Sichtweisen der Gesellschaft festgehalten, erinnert und erneuert“.21 

                                                           
13  MÜNKLER (wie Anm. 6), S. 28. 
14  Vgl. SPETH (wie Anm. 12), S. 130. In der Terminologie von Jan Assmann sind Mythen 

stets „identitätskonkret“. Vgl. JAN ASSMANN: Frühe Formen politischer Mythomotorik, in: 
Revolution und Mythos, hrsg. von DEMS. und DIETRICH HARTH, Frankfurt a.M. 1992, 
S. 39-61, hier S. 40. 

15  Vgl. MÜNKLER (wie Anm. 6), S. 26: „Offenbar sind Mythen ein unverzichtbares Element 
politischer Integration. [...] Sie sichern den Zusammenhalt, indem sie eine gemeinsame Ge-
schichte derer erzählen, die durch diese Geschichten als zusammengehörend dargestellt 
werden.“ 

16  ASSMANN, Frühe Formen (wie Anm. 14), S. 42. 
17  SABINE BEHRENBECK: Der Kult um die toten Helden. Nationalsozialistische Mythen, Riten 

und Symbole 1923 bis 1945, Greifswald 1996, S. 40. Speth führt die Wirkungskraft von 
Mythen insbesondere auf ihre „emotionale Dynamik“ zurück. Vgl. SPETH (wie Anm. 12), 
S. 28. 

18  HARDTWIG (wie Anm. 5), S. 64, sowie auch SPETH (wie Anm. 12), S. 209. 
19  Vgl. die Mythos-Definition von Assmann: „Vergangenheit, die zur fundierenden Geschich-

te verfestigt und verinnerlicht wird, ist Mythos, völlig unabhängig davon, ob sie fiktiv oder 
faktisch ist.“ JAN ASSMANN: Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische 
Identität in frühen Hochkulturen, München 1992, S. 76. Vgl. SPETH (wie Anm. 12), S. 
13 f.: „Mythen sind daher fundierende wie motivierende Geschichten.“ 

20  Bizeul weist darauf hin, dass der politische Mythos neben der eigenen Herkunft auch den 
„Erlösungsweg“ der Gemeinschaft aufzeigt. Vgl. BIZEUL (wie Anm. 8), S. 18. 

21  SPETH (wie Anm. 12), S. 126. 



 

 

 

193

Wie wurde der „Mythos deutscher Kultur“ zu einem wesentlichen Element der 
Selbstvergewisserung österreichischer Juden? Voraussetzung für seine Wirkungskraft 
war die Anschlussfähigkeit an eigene Traditionen und Überlieferungen.22 Das öster-
reichische Judentum bildete im frühen 20. Jahrhundert eine kulturell-religiöse Ge-
meinschaft, die auf ganz andere langfristige Ursprungsmythen zurückgreifen konnte, 
die hier nicht weiter vertieft werden können. Dennoch ist folgendes zu bedenken: Der 
aus der Prägekraft aufklärerischer Traditionen entstandene „Mythos deutscher Kultur“ 
bot der jüdischen Minderheit einen Wegweiser zur Integration in die politische Ge-
meinschaft. Er begründete einen verbindlichen Rahmen gemeinsamer Werte und Er-
innerungen mit normativer Geltung. Die auf wenige narrative Elemente verdichtete 
Begriffsbildung ermöglichte eine orientierungsstiftende, gleichwohl aber auch zu Er-
fahrungsresistenz führende Sichtweise. Neben dieser integrativen wie aber auch kom-
pensatorischen Funktion des politischen Gründungsmythos verdient seine Behar-
rungskraft in verschiedenen politischen Kontexten und über gravierende Brüche hin-
weg besondere Aufmerksamkeit. Dabei gilt es herauszuarbeiten, wie differenziert und 
wandlungsfähig der „Mythos deutscher Kultur“ einerseits konstruiert sein musste, um 
ein stabiles Normengefüge zu wahren, andererseits, wie sich im Zuge der Entblätte-
rung des Mythos bis hin zu seiner Abwendung neue Bedeutungsgehalte und Deu-
tungsperspektiven für jüdische Identitäten eröffnen konnten. 
 
 
Quellenspektrum 
 
Die untersuchten Diskurse über den Stellenwert deutscher Kultur im Kontext ver-
schiedener Konzepte jüdischen Selbstverständnisses sahen sich zur ständigen Ausein-
andersetzung mit der Frage gezwungen, worin die verbindenden Momente des Jü-
disch-Seins begründet liegen.23 Jüdische Identitätsbildungen, im Sinne dauerhaft be-
deutsamer Lebensorientierungen im Hinblick auf das Kollektiv und sich selbst, waren 
im frühen 20. Jahrhundert von einer Vielzahl von Prägungen beherrscht. Neuere Ar-
beiten betonen, dass die Transformation der jüdischen „Minderheitskultur“ nicht nur 
als Angleichung an eine feste normative Größe zu behandeln ist.24 Jüdische Identität 
bildete auch innerhalb des lebendigen kulturellen Systems jüdischer Verbände keinen 
festen und unwandelbaren Kern von Kultur, Tradition und Religion. Die wechselnde 
Balance von partieller Offenheit bei gleichzeitiger Geschlossenheit der Identitätsbil-
dungen bot Raum für die Koexistenz von Akkulturation und ethnisch-religiöser Kon-
                                                           
22  Nach Dörner ist das Kriterium für die Rezeption eines Mythos, dass er „an vorhandenen 

semantische Traditionen [...] anzuknüpfen [kann].“ ANDREAS DÖRNER: Politischer Mythos 
und symbolische Politik. Sinnstiftung durch symbolische Formen am Beispiel des Her-
mannmythos, Opladen 1995, S. 96. 

23 Das ausgewählte Quellenspektrum zum österreichischen Judentum umfasst ein vielfältiges 
Material von Zeitschriften jüdischer Verbände und Vereine. Es reicht vom liberalen Flügel 
des jüdischen Bürgertums bis hin zu Zionisten und orthodoxen Juden. 

24 Vgl. TILL VAN RAHDEN: Juden und andere Breslauer. Die Beziehungen zwischen Juden, 
Protestanten und Katholiken in einer deutschen Großstadt von 1860-1925, Göttingen 2000. 
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tinuität. Angesichts des fortschreitenden Rückgangs jüdischer Bindungen trotz exi-
stenzbedrohender Krisen bestand für die untersuchten Verbände die Notwendigkeit, 
richtungweisende Identitätsvorgaben zu leisten.25 

Wien bildete konkurrenzlos das Zentrum jüdischen Lebens in Österreich. 90 Pro-
zent der österreichischen Juden lebten hier zu Beginn der 1920er Jahre und stellten 
mit ungefähr 200 000 Einwohnern – einem Anteil von 10 Prozent an der Stadtbevöl-
kerung – die größte deutschsprachige jüdische Gemeinde. Die jüdische Bevölkerung 
Wiens war ihrer Herkunft nach bunt zusammengewürfelt und meist noch nicht lange 
vor Ort ansässig.26 Der Charakter Wiens als einer Einwandererstadt führte zu vielfäl-
tigen Ausprägungen des kulturellen und religiösen Lebens. Wien hatte die höchste 
Quote an Gemeindeaustritten in Europa und gleichzeitig einen starken orthodoxen 
Flügel.27 Die Verbände verfügten innerhalb des heterogenen, von ideologischen Aus-
einandersetzungen gezeichneten jüdischen Milieus über einen hohen Organisations-
grad. Der Bedeutungszuwachs jüdischer Medien in der Zwischenkriegszeit bot neu-
artige Chancen der Selbstrepräsentation.28 Die jüdischen Verbände mussten sich argu-
mentativ mit diesem breiten Spektrum zeitgenössischer Prägungen auseinandersetzen. 
Die „Union österreichischer Juden“ vertrat das eingesessene jüdische Bürgertum in 
Österreich. Ähnlich wie die deutsche Partnerorganisation, der „Centralverein deut-
scher Staatsbürger jüdischen Glaubens“ (C.V.), bildete sie eine wirkungsmächtige, 
publizistisch engagierte Abwehrorganisation mit einem dichten Netz von angeschlos-
senen Vereinen. Die „Union“ avancierte vor 1914 zur bedeutendsten innerjüdischen 
Gruppierung. Zwischen 1889 und 1932 stellte sie den Präsidenten der Wiener Kultus-
gemeinde. Schwerpunktthemen des Verbandsorgans Die Wahrheit bildeten der Kampf 
gegen den Antisemitismus sowie Fragen der jüdischen Gleichberechtigung.29 
                                                           
25  Vgl. dazu FRIEDRICH WILHELM GRAF: Alter Geist und neuer Mensch. Religiöse Zukunfts-

erwartungen um 1900, in: Das Neue Jahrhundert. Europäische Zeitdiagnosen und Zu-
kunftsentwürfe um 1900, Geschichte und Gesellschaft, Sonderheft 18: Das Neue Jahrhun-
dert, hrsg. von UTE FREVERT, Göttingen 2000, S. 185-229, hier S. 216 f. 

26  Im Jahr 1923 waren über 50 Prozent der jüdischen Bürger Wiens nicht auf dem Gebiet der 
Republik Österreich geboren. Vgl. ALBERT LICHTBLAU: Partizipation und Isolation. Juden 
in den „langen“ 1920er Jahren, in: Archiv für Sozialgeschichte 37 (1997), S. 231-253, hier 
S. 239 

27  Wenngleich sich die zeitgenössische Publizistik sehr stark auf die Wiener Juden konzen-
trierte, konnte auch sie die Situation österreichischer Juden in anderen Städten, wo es schon 
lange bestehende Gemeinden gab, nicht ignorieren. 

28  Cornelia Hechts Charakterisierung der jüdischen Publizistik in Deutschland gilt ebenso für 
ihr österreichisches Pendant: „Die deutsch-jüdische Presse war das Forum, in dem die welt-
anschaulichen Gruppierungen versuchten, Einfluß auf die Weltanschauungen, die Selbst-
bilder und die Wirklichkeitskonstruktionen deutscher Juden zu nehmen.“ (CORNELIA 

HECHT: Deutsche Juden und Antisemitismus in der Weimarer Republik, Bonn 2003,  
S. 404). 

29  Die Auflage der Wahrheit lag 1926 bei 15 000. Weitere gesicherte Angaben sind nicht 
vorhanden. Vgl. JENS BUDISCHOWSKY: Assimilation, Zionismus und Orthodoxie in Öster-
reich 1918-1938. Jüdisch-politische Organisationen in der Ersten Republik, Wien 1990, 
S. 38 f. 
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Der Zionismus fand in Österreich, insbesondere in Wien, mehr Rückhalt als im 
Deutschen Reich. Allerdings war er stärker in sich gespalten. 1932 gelang es den 
Wiener Zionisten, die Gemeinde mit absoluter Mehrheit zu regieren. Eine Vielzahl 
zionistischer Blätter, darunter die Wiener Morgenzeitung als die einzige deutschspra-
chige jüdische Tageszeitung, bezeugt die Vitalität des österreichischen Zionismus.30 

Trotz der Organisationsdichte der jüdischen Minderheit und der Vitalität ihrer 
Teilöffentlichkeit repräsentieren die untersuchten Zeitschriften einen begrenzten Aus-
schnitt der Meinungsvielfalt österreichischer Juden. Die Frage nach der Relevanz des 
Themas „deutsche Kultur“ stellt sich daher für eine Quellengattung, die insgesamt 
stark auf die Bedürfnisse ihrer Mitglieder zugeschnitten war. Zur Kontrastierung und 
möglichen Verallgemeinerung reicht die Quellenanalyse über die Schranken des Ver-
bandsmilieus hinaus.31 Trotz dieser partiellen Erweiterung der Quellengrundlage und 
der Konzentration auf ein heftig rivalisierendes Meinungsspektrum zeugen die zu 
untersuchenden Debatten von einem sehr klar konturierten Bild von deutscher Kultur. 
Der zionistische Publizist Gustav Krojanker wies 1922 auf die damit verbundene Pro-
blematik hin: „Dem irgendwo abstrahierten Normalmaß deutschen Geistes, mit dem 
dessen [...] Sachwalter zu operieren pflegen, bleibt eine Wirklichkeit gegenüberzu-
stellen, in der deutsche Kultur sich als Inbegriff recht verschiedenartiger Prägungen 
erweist.“32 

Die Quellenanalyse soll jedoch zeigen, wie stark ein klar definiertes Bild von 
„deutscher Kultur“ trotz oder gerade wegen der vielfältigen kulturellen und ethni-
schen Prägungen ein entscheidendes Deutungsmuster für die Selbstinterpretation 
österreichischer Juden darstellte. 
 
 

                                                           
30  Die Auflagenzahl lag 1926 bei 21 000. Nach ihrer Einstellung im Jahr 1927 erschienen bis 

1938 als konkurrierende zionistische Wochenzeitungen Die Stimme und Die Neue Welt. 
Vgl. ebenda, S. 171, sowie: Zwischen Selbstbehauptung und Verfolgung. Deutsch-jüdische 
Zeitungen und Zeitschriften von der Aufklärung bis zum Nationalsozialismus, hrsg. von 

MICHAEL NAGEL, Hildesheim, Zürich 2002. 
31  Es werden ergänzend solche Periodika miteinbezogen, in denen österreichische Juden 

federführend mitwirkten und in welche jüdische Identitätsdebatten Eingang fanden. Eine so 
erweiterte Quellenauswahl ordnet die Ergebnisse vor dem Hintergrund der Heterogenität 
und der Bandbreite jüdischen Lebens in Wien ein. Ein anschauliches Beispiel einer poin-
tiert republikanisch orientierten Zeitschrift mit fast ausschließlich jüdischen Autoren stellt 
die ausgewertete Wochenschrift Der Morgen dar. Trotz ihres bildungsbürgerlichen Wer-
tehorizonts zeigte sich die Zeitschrift aufgeschlossen für unkonventionelle Themen und 
Autoren. Ihr bedeutendster Mitarbeiter, der Schriftsteller Hugo Bettauer, wurde 1925 für 
sein in Wien als skandalös bewertetes Eintreten als Sexualreformer von einem National-
sozialisten erschossen. 

32  GUSTAV KROJANKER: Juden in der deutschen Kultur, Berlin 1922, S. 10. 
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Identitätsdebatten über die österreichische Republik 
 
Die Untersuchung der politischen Debatten gründet in folgender Annahme: Über die 
explizite Identifikation hinaus lässt sich die Mythisierung deutscher Kultur auch an-
hand der Diskussionen über die österreichische Republik, die kulturelle Selbstver-
ortung in Österreich oder am Beispiel der Österreich-Visionen im autoritären Stände-
staat darlegen. 

Ein erster Meilenstein in der Analyse der politischen Debatten ist die Schrump-
fung der k.u.k. Monarchie zur deutsch-österreichischen Republik und die Wirkung 
dieses fundamentalen Einschnitts. Die Monarchie war fester Bestandteil der nationa-
len Identität. „Der Bruch des Herbstes 1918 war“, urteilt Gerald Stourzh, „der radikal-
ste, der tiefgreifendste in der langen Geschichte sich ändernder Österreich-Vorstellun-
gen.“33 Die Forschung betont die tiefgehende Loyalität zur Monarchie, die das poli-
tische Selbstverständnis österreichischer Juden über alle Divergenzen hinweg be-
stimmt habe. Im Herbst 1918 setzten die österreichischen Juden, so die vorherrschen-
de Meinung, auf die Kontinuität des multinationalen österreichischen Staates, den sie 
als Schutzgaranten für religiös-ethnischen Pluralismus erachteten.34 

Steven Bellers Forschungen haben die Vielfalt jüdischer Positionen am Ausgang 
der Monarchie und die impulsgebende Rolle der deutsch-aufklärerischen Werte für 
das politisch-kulturelle Selbstverständnis hervorgehoben.35 Innerhalb der Balance der 
verschiedenen Deutungsmuster, welche die politische, religiöse und kulturelle Iden-
tität der jüdischen Minderheit geprägt haben, hatte das ‚Österreich-Bewusstsein‘ beim 
Auslaufen der Monarchie zumindest nicht den beherrschenden Stellenwert, den die 
Forschung überwiegend für wirksam erachtet.36 Die Quellenanalyse zeigt deutlich, 
wie jüdische Periodika verschiedener Couleur bereits vor Kriegsende die Zukunfts-
fähigkeit der Monarchie in Abrede stellten. Renommierte patriotische Blätter wie die 

                                                           
33  GERALD STOURZH: Vom Zusammenbruch der Monarchie zur Zweiten Republik, in: Inhalt 

und Umfang des Österreichbegriffs vom 10. Jahrhundert bis heute, hrsg. von DEMS., Wien 
1995, S. 289-313, hier S. 290. 

34  Vgl. insbesondere MARSHA ROZENBLIT: Reconstructing a National Identity. The Jews of 
Habsburg Austria during World War I., Oxford 2001, und DIES.: Jewish Ethnicity in a New 
Nation-State. The Crisis of Identity in the Austrian Republic, in: In Search of Jewish Com-
munity: Jewish Identities in Germany and Austria, 1918-1933, hrsg. von MICHAEL BREN-
NER und DEREK PENSLAR, Indiana University Press 1998, S. 134-153. 

35  Vgl. u.a. STEVEN BELLER: Patriotism and the National Identity of Habsburg Jewry, 1860-
1914, in: Leo Baeck Institute Year Book 41 (1996), S. 215-238, sowie DERS.: On Jewish 
DNA, Ethnonationalism and the Law of the Included Middle: Problems of Jewish Identity 
in Modern Central European History, in: Jüdische Identitäten. Einblicke in die Bewusst-
seinslandschaft des österreichischen Judentums, hrsg. von KLAUS HÖDL, Innsbruck, Wien 
2000, S. 15-49. 

36  Zeitgenössische jüdische Identitätsmuster in der Habsburgermonarchie jenseits der öster-
reichischen Charakterisierung untersucht ebenfalls folgender Sammelband: Jüdische Auto-
ren Ostmitteleuropas im 20. Jahrhundert, hrsg. von HANS HENNING HAHN und JENS STÜ-
BEN, Frankfurt a.M. 2000. 
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Österreichische Wochenschrift forderten „wahrhafte“ Reformen zu einer „radikal 
durchgeführten Demokratie“.37 Konträr zur Einschätzung einer auch durch Kriegser-
fahrung letztlich unerschütterten Bindung an die Habsburgermonarchie wies die 
Österreichische Wochenschrift immer wieder auf den enormen Antisemitismus hin 
und wünschte sich ein Österreich, „das nicht von inneren Zwistigkeiten ewig geschüt-
telt und zu Tode gehetzt wird“.38 Die Zeitschrift Die Wahrheit erklärte den Dualismus 
zwischen Österreich und Ungarn für ebenso veraltet wie die monarchische Staats-
form. In charakteristischer Selbstwahrnehmung schrieb sie gerade Juden demokra-
tische Gesinnungen als wesenseigen zu: „Wir Juden sind das älteste demokratische 
Volk und können daher unmöglich die Menschheitsentwicklung zur Demokratie als 
schädliche werten.“39 Am stärksten findet sich dagegen die vorbehaltlose Identifika-
tion mit der k.u.k. Monarchie in der orthodoxen Presse. Für das eher unpolitische 
Spektrum orthodoxer Juden gestaltete sich der drohende Zerfall der Monarchie als 
schwerwiegende Identitätskrise. Was in der Publizistik allerdings kurz vor Zerfall der 
Monarchie insgesamt überwog, waren das durch Antisemitismus und Kriegsenttäu-
schung entstandene Krisenbewusstsein und der deutliche Mahnruf nach demokrati-
schen Reformen.  

Akzentuierter lässt sich dieses Stimmungsbild unter Ergänzung der innerjüdischen 
Debatten darlegen. Der Morgen, eine fast ausschließlich von jüdischen Redakteuren 
geleitete, intellektuell profilierte Zeitschrift, die bewusst Diskussionen über jüdische 
Identität aufgriff, diagnostizierte im August 1918 einen „rapiden Niedergang“ der 
Hauptstadt Wien, der sich im ausbleibenden Großstadtleben bemerkbar mache. Als 
gegenläufiges Vorbild gilt Berlin: „Dort entsteht, was in unserem Auge eine Weltstadt 
ist, an deren Aufblühen im modernsten Sinne nicht mehr gezweifelt werden kann.“40 
In Österreich hingegen beobachtete das Blatt allenthalben Opportunismus und den 
Niedergang der politischen Klasse. Kurz vor Zerfall der Monarchie verweisen die 
politischen Analysen der Zeitschrift euphorisch auf den erwarteten Anschluss an das 
Deutsche Reich: „Der Abschied von Österreich würde gewiß nicht leicht fallen – trotz 
aller herben Enttäuschungen! [...] Aber es ist ein Hochgefühl, einer Nation von acht-
zig Millionen Deutschen anzugehören, sich eins zu wissen mit ihr. Das Deutsche 
Reich hat nie mehr Größe und innere Kraft bewiesen als jetzt, da es alles Morsche, 
Überlebte, Überhebungsvolle abstreift und dem Volke den Volksstaat wie der Welt 
den Völkerbund aufrichten hilft. Die deutsche Demokratie allen Deutschen!“41 

Die Identifikation verschiedener Strömungen österreichischer Juden mit der sich 
etablierenden Republik, der Einfluss der politischen Zäsuren der Zwischenkriegszeit 
wird anhand der Identitätskriterien ‚österreichisch‘, ‚jüdisch‘ und ‚deutsch‘ ersicht-

                                                           
37  Dr. Bloch’s Österreichische Wochenschrift. Zentralorgan für die gesamten Interessen des 

Judentums vom 29.3.1918, Jg. 35, Nr. 13, S. 1 f. 
38  Österreichische Wochenschrift vom 3.5.1918, Jg. 35, Nr. 17, S. 1. 
39  Die Wahrheit. Unabhängige Zeitschrift für jüdische Interessen vom 22.3.1918, Jg. 34, Nr. 

4, S. 4. 
40  Der Morgen. Wiener Montagblatt vom 19.8.1918, Jg. 9, Nr. 33, S. 5 f. 
41  Der Morgen vom 21.10.1918, Jg. 9, Nr. 42, S. 5. 
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lich. Wie äußerte sich der Bezug auf die im Idealbild deutscher Kultur verankerten 
Werte bei der Kommentierung der politischen Ereignisse in Österreich? Ein Teil der 
Forschung diagnostiziert eine besondere Orientierungskrise für das liberale, kulturell 
deutsch orientierte Wiener Judentum.42 Die Österreichische Wochenschrift themati-
sierte Mitte November 1918 allerdings Zukunftserwartungen gegenüber der Demo-
kratie in euphorischem Ton: „Jetzt schreiten auch wir Juden mit großen Hoffnungen 
in die neue Zeit hinein, welche große und schöne Grundsätze verkündet hat. [...] Und 
doch ruft jetzt der erschütternde Tod des Arbeiterführers Viktor Adler der ganzen 
Welt ins Gedächtnis, wie viele und wie große opferbereite Idealisten unter den Juden 
leben.“43 Viktor Adler steht für den führenden zeitgenössischen Sozialdemokraten, 
einen politisch wie kulturell deutsch-orientierten österreichischen Juden, der zudem 
zum Protestantismus konvertierte. Es ist erstaunlich, dass Adler in einer konfessionell 
orientierten Zeitschrift Würdigung „als Führer zum Licht“ erfuhr.  

Quellenbelege für ein ausgeprägt österreichisches Selbstverständnis finden sich 
insbesondere bei Zionisten. Die Wiener Morgenzeitung war sich der Schwierigkeiten 
eines republikanischen Neubeginns bewusst: „Vierzig Jahre lang mussten die Juden 
durch die Wüste wandern, damit die in der ägyptischen Sklaverei erworbenen Laster 
ausgetilgt werden. Ebenso wird es der intensivsten politischen Arbeit einer Genera-
tion bedürfen, um die letzten Reste altösterreichischen Denkens und altösterreichi-
scher Verderbnis aus den Gehirnen zu tilgen.“44 Auch hier artikuliert sich eine sehr 
deutliche Distanz zur habsburgischen Vergangenheit. Charakteristisch für diese Argu-
mentation ist die Verkettung eigener religiöser Herkunftsgeschichte mit der politi-
schen Gegenwart. 

Ferner lässt sich das republikanische Bewusstsein anhand der zeitgenössischen 
Kommentierung des parteipolitischen Spektrums darlegen. Zeitschriften wie Der Mor-
gen unterstützten, anders als das verbandsinterne, insbesondere zionistische Spek-
trum, die pro-‚Anschlussposition‘ sozialdemokratischer Politiker, die vielfach jüdi-
scher Herkunft waren, unter Berufung auf die kulturelle Suprematie Deutschlands.45 
Anhand der zeitgenössischen Kommentierung der Christlich-Sozialen Partei – ihrer 
katholisch-klerikalen Politik, ihres Antisemitismus – wird ebenfalls der an kulturellen 
Werten orientierte politische Diskurs ersichtlich. Permanenter negativer Bezugspunkt 
für die Diskussion der Partei war der charismatische antisemitische frühere Wiener 
Bürgermeister Karl Lueger. Allerdings blieb das Eintreten der Christlich-Sozialen 
Partei für ein ausgeprägt österreichisches, eigenständiges Staatsverständnis nicht ohne 
Einfluss auf österreichische Juden, insbesondere nach 1930. Insgesamt überwog frei-
lich die ablehnende Haltung gegenüber dieser antisemitisch ausgerichteten Partei. Be-
                                                           
42  Vgl. ROZENBLIT, Jewish Ethnicity (wie Anm. 34), S. 143. 
43  Österreichische Wochenschrift vom 15.11.1918, Jg. 35, Nr. 45, S. 1. 
44  Wiener Morgenzeitung vom 15.2.1919, Jg. 1, Nr. 28, S. 1. 
45  Trotz milieubedingter Unterschiede stimmten 55-75 Prozent, bei den Wiener Gemeinde-

ratswahlen von 1932 sogar über 80 Prozent der jüdischen Wähler für die Sozialdemo-
kraten. Vgl. AVRAHAM BARKAI: Politische Orientierungen und Krisenbewusstsein, in: 
Deutsch-jüdische Geschichte in der Neuzeit, Bd. 4: Aufbruch und Zerstörung 1918-1945, 
hrsg. von MICHAEL A. MEYER, München 2000, S. 102-125, hier S. 117. 
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reits 1919 ließ die sonst eher zurückhaltende orthodoxe Jüdische Korrespondenz bei 
der Kommentierung der Wahlniederlage der Christlich-Sozialen in Wien es an deut-
licher Stellungnahme nicht fehlen: „Wien, die viertgrößte Stadt Europas, ist von der 
Schande befreit, von einer blutrünstigen Hetzpartei beherrscht zu werden.“ Zur nega-
tiven Rolle Luegers bemerkte das Organ: „Denn Lueger war eben der eigentliche 
Totengräber des alten Österreich. [...] Es war der Demagogie Luegers gelungen, das 
Bürgertum politisch zugrunde zu richten.“46 Ferner steht die Frage im Vordergrund, 
wie sehr das jüdische Bürgertum trotz der politischen Marginalisierung liberaler 
Parteien an den Idealen von Vernunft, Freiheit und Fortschritt festhielt. Wie stark kor-
respondierte der Liberalismus des Wiener jüdischen Bürgertums mit ihrer jüdischen 
und deutschen Identität? Erörterungen über den Bedeutungsgehalt liberaler Politik  
im Kontext ihrer deutschen Fundierung fanden sich 1923 beispielhaft im Morgen: 
„‚Nichtswürdig ist die Nation, die nicht ihr Alles setzt an die Ehre!‘ lehrt Deutsch-
lands edelster Dichter. [...] Der Volkswille hat gezeigt, dass ihm Deutsch ist, was frei-
sinnig ist, sonst nichts.“47 

Die instabile politische Situation, die zunehmende Radikalisierung, verbunden mit 
dem heftigen Antisemitismus, beherrschten die politischen Debatten. Dabei wechsel-
ten trotzig optimistische mit resignativen Analysen – häufig auch in demselben Blatt. 
Die Wahrheit beobachtete 1927: „Finsterer Fanatismus, multipliziert mit rüdestem 
Chauvinismus, zum Quadrat erhoben durch feile oder unverantwortlich verbohrte Zei-
tungshetze. […] Wenn man tagaus, tagein die verschiedensten Parteien sich einer 
Presse bedienen sieht, die uns im Auslande um den Rest unseres Kredits zu bringen 
erfolgreich am Werke ist – dann versteht man das Wort von ‚dem Lande der unter-
schlagenen Möglichkeiten‘.“48 

Die Verfassungsrevision von 1933/34, die autoritäre Staatsumwandlung und die 
zunehmende Bedrohung der selbständigen Existenz Österreichs prägten die politi-
schen Orientierungen. Rückblickend wurde der Republik als einem Zufallsprodukt 
eine eigenständige Staatsidee abgesprochen. Bezeichnend ist die folgende Berufung 
der Wahrheit auf Karl Lueger im Mai 1933: „Man braucht sich nur vorzustellen, wie 
heute der Wiener, der Österreicher Lueger gegen Hitler und Genossen wüten wür-
de.“49 Gleichwohl blieb der politische Diskurs auch unter den neuen Vorzeichen auf 
kulturelle Argumente angelegt. 
 
 
Mythisierung des deutschen Kulturideals 
 
Im Zentrum eines Mythos stehen Akteure, „welche die Dynamik der Erzählung ent-
falten“ und Glorifizierungen realer Personen darstellen.50 Die Selbst-Identifikation 

                                                           
46  Jüdische Korrespondenz. Wochenblatt für jüdische Interessen vom 12.3.1920, Jg. 6, Nr. 9, S. 1. 
47  Der Morgen vom 29.10.1923, Jg. 14, Nr. 43, S. 6. 
48  Die Wahrheit vom 26.9.1927, Jg. 43, Nr. 39/40, S. 1. 
49  Die Wahrheit vom 12.5.1933, Jg. 49, Nr. 19, S. 1. 
50  SPETH (wie Anm. 12), S. 310. 
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österreichischer Juden mit deutscher Kultur vollzog sich vor dem Hintergrund der 
Idealisierung deutscher Klassiker zu Repräsentanten eines weltbürgerlichen und frei-
heitlichen Geistes. Der idealisierte und mythisierte Personenkreis von Lessing, Schil-
ler, Goethe, Kant bis zu Beethoven galt in verschiedenen Kontexten als repräsenta- 
tiv für einen ethischen Idealismus. Die zionistische Zeitung Die Neue Welt setzte 
1930 innerhalb des Kanons folgende Präferenzen: „Die Juden haben Lessing verehrt, 
Goethe bewundert, Schiller allein haben sie geliebt.“51 Für jüdisch-liberale Blätter 
war die Mythisierung Lessings noch ausgeprägter. Die Wahrheit sprach im Oktober 
1933 im Hinblick auf den „Nathan“ in religiöser Begrifflichkeit von einem „Mensch-
heitsevangelium“.52 

Die übergeordnete Leitfrage, unter welcher der Bezug auf das deutsche Kultur-
ideal und seine Repräsentanten diskutiert wurde, war die Bedeutung der Klassiker für 
die eigene Zukunftserwartung in Österreich. Die Einordnung politischer Krisen im 
Lichte des Kulturideals ermöglichte optimistische Prognosen. Schließlich ist es auf-
schlussreich, welchen Stellenwert das Bild deutscher Kultur für die Selbstzuordnung 
zur österreichischen und jüdischen Identität besaß. Die Wahrheit erklärte 1925 für die 
„Union österreichischer Juden“: „Wir sind Deutsche und fühlen uns der deutschen 
Kulturgemeinschaft zugehörig. [...] In deutschem Lande sind wir geboren. [...] Die 
deutsche Kultur ist es, die wir in uns aufgenommen haben. [...] Wir sind natürlich 
auch österreichische Staatsbürger [...]. Aber wir sind als Österreicher nur ein Teil der 
großen deutschen Kulturgemeinschaft, die nicht dort ihr Ende findet, wo die allzu 
engen, gegenwärtig so willkürlichen politischen Grenzen unseres Staates liegen.“53 
Die Prägekraft, die von dem Idealbild deutscher Kultur für die eigene Identität aus-
ging, bestand in dem festen Glauben an die Werte der Aufklärung und Bedeutung 
freiheitlicher Kultur – trotz aller zeitgenössischen Infragestellungen. In diesem Sinne 
formulierte Die Wahrheit 1924: „Es bleibt dabei, dass im Kampfe gegen Selbstsucht, 
Gemeinheit und Gesinnungslosigkeit unserer Tage nur eines nötig ist: Erziehung zu 
Idealen, zum Glauben an das Gute, Wahre und Schöne im Leben und in der Kunst.“54 

Leitmotivisch findet sich in den Debatten die Variante, das Kulturideal als Syn-
these aus deutschem und jüdischem Geist aufzufassen, in welche der ethische Idealis-
mus der deutschen Klassik ebenso eingehen würde wie die Ethik jüdischer Traditio-
nen. In diesem Sinne erklärte die orthodoxe Jüdische Korrespondenz: „Faustnaturen 
sind besonders unter Juden keine seltenen Erscheinungen.“55 Das „Goethe-Jubiläum“ 
stand 1932 bereits im Zeichen politischer Radikalisierung. Daher ist es charakteri-
stisch, dass der Wahrheit-Redakteur die Übereinstimmung von Judentum und Goe-
thescher Gedankenwelt unterstreicht und in den Juden Goethes Erben sieht: „In dem 
Jahre, das dem Andenken Goethes geweiht ist, ist es für uns eine besondere Genug-
tuung, auf die völlige Übereinstimmung des Humanitätsideals der klassischen deut-

                                                           
51  Die Neue Welt, Revue, hrsg. von ROBERT STRICKER vom 13.6.1930, Jg. 4, Nr. 143, S. 4. 
52  Die Wahrheit vom 27.10.1933, Jg. 49, Nr. 43, S. 2. 
53  Die Wahrheit vom 13.11.1925, Jg. 41, Nr. 45, S. 7. 
54  Die Wahrheit vom 13.6.1924, Jg. 40, Nr. 24, S. 1. 
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schen Dichtung mit den sittlichen Fundamenten des Judentums hinweisen zu können. 
[...] Goethes sittliche Forderung [‚Edel sei der Mensch, hilfreich und gut!‘, G.E.] [...] 
ist identisch mit dem Vermächtnis“, das wir aus dem Munde des Höchsten am Sinai 
empfangen haben und das wir der ganzen Menschheit rein zu erhalten die Pflicht 
haben, wenn es von den anderen verleugnet wird, obwohl es die Grundlage auch ihrer 
Kultur bildet.“56 Das Zitat unterstreicht die religionshaften Elemente des Mythos 
deutscher Kultur. Es ist ein zentrales Kennzeichen mythischer Erzählungen, dass sie 
die politisch-kulturelle Identität der Gegenwart mit Elementen religiöser Herkunfts-
geschichte verknüpfen können. Diese Position konnte dazu tendieren, der jüdischen 
Komponente stärkeres Gewicht einzuräumen. Aber auch anders akzentuierte Selbst-
verortungen, die stärker Partikularität und Differenz hervorgehoben haben, griffen für 
die Legitimierung dieser Haltung auf das Idealbild deutscher Kultur zurück. Resü-
mierend lässt sich feststellen, dass das kulturelle Erbe der Aufklärung leitend war für 
die Identitätsbildung Wiener Juden – zunächst in Abgrenzung von katholisch-öster-
reichischen Traditionen.57 Dabei bestimmte ein ausgeprägt religiöser Standpunkt die 
Mythisierung und Sakralisierung deutscher Kultur. 

Die Wahrnehmung der politisch-geistigen Entwicklung in Deutschland stand 
ebenso unter dem normativen Idealbild deutscher Kultur. Diese an kulturellen Ge-
sichtspunkten orientierte Einschätzung äußerte sich in der Identifikation mit der deut-
schen Republik, dann aber auch in der Abwendung von ihrem Vorbildcharakter ange-
sichts der politischen Radikalisierung. Es fanden sich frühzeitig Relativierungen und 
kritische Einschätzungen des Idealbildes deutscher Kultur, da ihr aufklärerischer Ka-
non in der deutschen Gesellschaft nicht mehrheitsfähig sei. Eine solche verhaltenere 
Rezeption des deutschen Mythos kennzeichneten nicht nur Beiträge von Zionisten 
und Orthodoxen. Ebenso unter kultureller Perspektive bildete der Antisemitismus den 
Bezugspunkt für negative Kulturdiagnosen. Die Zukunft Deutschlands entscheide 
sich, prognostizierte Der Morgen 1926, entlang der Parameter „Antisemitismus“ oder 
„deutsche Kultur“: „Entweder der Antisemitismus vernichtet die deutsche Kultur, 
oder seine kräftige Kulturwehr vernichtet eine Kulturschande.“58 Die Artikel nahmen 
die Klassiker gegen falsche zeitgenössische Interpreten in Schutz und setzten ihr kul-
turell begründetes Deutschland-Bild von der Gegenwart ab. 1931 warnte Der Morgen 
vor dem Untergang Deutschlands als modernes und innovatives Industrie- und Kul-
turland: „Das Deutsche Reich, ein Sechzig-Millionen-Staat, mit großer Wirtschafts- 
und Geistesgeschichte, mit den bewundernswürdigsten Fabriken, mit Technikern und 
Ingenieuren ersten Ranges, ein Land der Arbeit auf allen Gebieten der Wirtschaft, der 
Industrie und der Geisteswissenschaften, das im größten Krieg, den die Weltge-
schichte kennt, besiegt worden ist, und (nun) an der Kleinheitspsychose der Nieder-
lage leidet.“59 Das Zitat verdeutlicht, dass auch industriell-technisches Wachstum und 
allgemeiner Fortschritt Teil des „Mythos deutscher Kultur“ waren. Solange der My-

                                                           
56 Die Wahrheit vom 21.10.1932, Jg. 48, Nr. 43, S. 1 f. 
57 Grundlegend hierzu STEVEN BELLER: Wien und die Juden 1867-1938, Wien u.a. 1993. 
58 Der Morgen vom 5.7.1926, Jg. 17, Nr. 27, S. 6. 
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thos seine Wirkungskraft nicht einbüßte, konnte das Geschichtsdenken in den Katego-
rien von Fortschritt und Kontinuität aufrecht erhalten werden.  

Die krisenhafte politische Entwicklung in Österreich und die Machtübernahme der 
Nationalsozialisten führten gleichwohl zu verschiedenen Umgangsformen und Neu-
interpretationen des Mythos. Die Klassiker blieben in diesen Analysen – ob bei Zioni-
sten oder Liberalen – der Gegenentwurf zur derzeitigen Entwicklung. Es lässt sich 
darlegen, wie konstant und ungebrochen sich die politische Diskussion in verschie-
denen Strömungen österreichischer Juden bis 1938 unter Anlehnung an das Idealbild 
deutscher Kultur vollzog: „Das Vorgehen gegen die jüdische Minderheit ist der Grad-
messer, an dem man das Absinken der deutschen Kultur und Sittlichkeit ablesen kann. 
[...] Deutschland ist ein Nationalzuchthaus, in dem das Volk Goethes und Kants von 
‚Führern‘ mißhandelt wird“, urteilte die zionistische Stimme 1936.60 Gleichwohl führ-
te die Idealisierung deutscher Kultur in Österreich nicht zu einer vergleichbaren 
Wahrnehmungseinschränkung, wie sie für Teile der deutsch-jüdischen Presse kenn-
zeichnend wurde. Dennoch bestimmte die Mythisierung deutscher Kultur die eigene 
Identitätsfundierung, bildete den Gegenentwurf zur Wahrnehmung der Gegenwart. 
 
 
Kulturelle Selbstverortung in Österreich in Staatskrise und „Ständestaat“ 
 
Die Identitätsdebatten sind ferner unter dem Aspekt zu analysieren, wie ausgeprägt 
die kulturelle Selbstverortung mit Österreich und Wien war und auf welchen Werten 
sie gründete. Das Profil der Verwurzelung in Österreich prägten spezifische Charak-
terzeichnungen. In der „Gemütlichkeit“ sahen Zeitgenossen zuweilen Schutz vor 
deutschen Zuständen. So urteilte die orthodoxe Jüdische Korrespondenz in Hinblick 
auf den Antisemitismus: „Und Österreich wieder war – schon aus dem altösterreichi-
schen Charakterzug der Gemütlichkeit heraus – in der europäischen Erbsünde des 
Antisemitismus verhältnismäßig maßvoll.“61 Als „unzerstörbare Grundsätze des öster-
reichischen Wesens“ pries Der Morgen 1930: „Eine frohe Auffassung des Lebens, 
Gutmütigkeit, Menschlichkeit, Bereitschaft zum Ausgleich von Gegensätzen und Ab-
neigung gegen pathetische Phrasen.“ „Nicht-österreichisch“ wiederum wären gegen-
wärtig „alles das Bombastische und Großmäulige der neuen österreichischen Politik, 
das Terroristische und Brutale“.62 

Für die Identifikation mit Österreich hatte das Bild von Wien als einer deutschen 
Kulturhauptstadt zentralen Stellenwert. Besondere Orientierungskraft besaß der Be-
zug auf prominente österreichisch-jüdische Schriftsteller wie Arthur Schnitzler und 
Jakob Wassermann, jüdische Schauspieler und Regisseure wie Adolf Sonnenthal und 
Max Reinhardt. Wenngleich das Urteil über die Bedeutung dieses leicht erweiterbaren 
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61  Jüdische Korrespondenz vom 7.10.1919, Jg. 5, Nr. 37/38, S. 4. 
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Personenkreises variierte, bildete der gemeinsame Blickwinkel der Diskussion die 
Frage nach der zentralen Bedeutung Wiens für das künstlerische Werk und die öster-
reichisch-jüdische Identität dieser Elite. Schnitzler galt den Zeitgenossen in beson-
derem Maße als Repräsentant Wiens. In der Wahrheit brachte der Gedenkartikel zu 
Schnitzlers Tod dessen jüdische und österreichische Identität in Zusammenhang und 
sprach – wiederum religiös-biblische Traditionen in den Mythos deutscher Kultur 
integrierend – von „einem großen Deutschen“, in dem die „in tausend Facetten schil-
lernde Kultur des Wienertums“ aufgegangen sei: „Aber Arthur Schnitzler, der Dichter 
und Denker, der Weise und der Prophet, nicht zuletzt der treue kernhafte Jude, wird in 
unseren Herzen allzeit lebendig bleiben.“63 

Anschaulich verkörperte auch der Pianist Alfred Grünfeld 1924 für Die Wahrheit 
eine Symbiose aus Wiener und jüdischer Prägung, die sakralen Charakter angenom-
men habe. Die Zeitschrift urteilte: „Hier sehen wir gottgewollte Assimilation.“64 Der 
Schauspieler Adolf Sonnenthal bildete als – so Die Wahrheit – „idealer jüdischer 
Künstler“ Bezugspunkte für eine jüdische und kulturell-deutsch fundierte Identität. 
Bezeichnend ist, dass sich der Artikel auf Sonnenthals ‚Nathan‛-Rolle bezog: „Denn 
das muss wohl ein ‚Nathan der Weise‘ gewesen sein, der von einem wahrhaft Weisen 
gespielt wurde, einem Manne, dessen Kunst selbst ‚Nathan‘, das heißt von Gott ge-
geben war.“65 

Die Diskussion über das kulturelle Erbe Wiens erforderte eine Auseinanderset-
zung mit dem Katholizismus. Der kosmopolitische Charakter wurde als gemeinsames 
Fundament katholischer und jüdischer Traditionen hervorgehoben. Diese Zuwendung 
nahm nach der Umwandlung Österreichs in einen autoritär-christlichen „Ständestaat“ 
an Intensität zu. Es überwogen idealistische Charakterisierungen des österreichischen 
Katholizismus, von dem sich ursprünglich republikanische Blätter die Erhaltung der 
Selbständigkeit des Landes erhofften. Frühere Vorbehalte gegen den unaufgeklärten 
Katholizismus traten hinter das Bild seines universalen und humanen Charakters zu-
rück.  

Die kulturelle Selbstverortung in Wien ging ebenfalls einher mit der Distanzierung 
von einer als seelenlos charakterisierten preußisch-deutschen Kultur. Insbesondere 
Zeitschriften, die zuvor Deutschland als fortschrittliches und plurales Land idealisier-
ten, revidierten noch vor der autoritären Staatsumwandlung frühere Stellungnahmen 
und sprachen von der kulturellen Mission Wiens. 1932 bemerkte Der Morgen: „Nie 
hatte man mit so schmerzlicher Klarheit erkannt, daß Berlin eine riesige Werkstatt ist, 
eine Stadt ohne Seele, nie so innig gewusst, dass in Wien sein zu Hause sein heißt. 
[...] Mit keinem Zynismus kommt man darüber hinweg, dass Wien durch Tradition 
und Geschichte ein Nährboden für Kultur und Anmut ist, der jetzt, gerade jetzt, dop-
pelt gehegt werden müsse.“66 Bezeichnend ist, dass die Zeitschrift 1933 unter Beru-
fung auf die genannten „Wien-Attribute“ ein „Nazi-Wien“ für „unmöglich“ hielt: „Es 

                                                           
63  Die Wahrheit vom 30.10.1931, Jg. 47, Nr. 44, S. 2. 
64  Die Wahrheit vom 11.1.1924, Jg. 40, Nr. 2, S. 5. 
65  Die Wahrheit vom 26.9.1927, Jg. 43, Nr. 39/40, S. 11. 
66  Der Morgen vom 8.8.1932, Jg. 23, Nr. 32, S. 8. 
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ist gar nicht vorzustellen, wie unglücklich gerade ein solches Volk unter dem Haken-
kreuz werden müßte.“67 

Unter der eingeschränkten Pressefreiheit im Dollfuß- und Schuschnigg-Regime 
wiederholten sich solche Stellungnahmen fortdauernd. Gleichwohl ließ sich die nun 
allseits artikulierte Vorstellung von Österreich als Zentrum deutscher Kultur und Trä-
ger des abendländischen Gedankens mit den zuvor eingeprägten Wahrnehmungs-
mustern verbinden. Angesichts der deutschen Entwicklung sprach Der Morgen von 
Österrreichs Aufgabe als „Treuhänder deutscher Kultur“ und merkte an: „Sechs Mil-
lionen Menschen in Österreich tragen heute mit ihrem Kanzler vor der Geschichte die 
alleinige Verantwortung für die deutsche Kultur.“68 

Die Akzentuierung einer österreichisch-jüdischen Identität stand im Zusammen-
hang mit einer ausgeprägten Vision von Österreichs zeitgenössischer „Aufgabe“ und 
„Sendung“, gerade vor dem Hintergrund der nationalsozialistischen Bedrohung. Die 
Autoren sahen den Wert Österreichs in der Zukunft gerne unter Rekurs auf die Habs-
burgermonarchie in seiner Rolle als kultureller Vermittler und Botschafter. Die jüdi-
sche Minderheit verkörperte – so die herrschende Selbsteinschätzung, die nun auch 
retrospektiv für die Umbruchsphase 1918/19 geltend gemacht wurde – aufgrund ihrer 
vielfältigen Prägungen diese österreichische Staatsidee. Die Wahrheit unterstrich 
1936 die Vaterlandsliebe und die besondere österreichische Berufung des Judentums, 
da es wie das „Österreichertum“ „das Produkt vieler Mischungen und einer Symbiose 
mit anderen Völkern [ist]“. Österreichs „Gemütsphilosophie: ‚leben und leben las-
sen‘“ stelle, so Die Wahrheit, „nichts anderes als die volkstümliche Formel des reli-
giösen [jüdischen, G.E.] Sittengesetzes“ dar.69 

Auf der Grundlage der Idealisierung der k.u.k. Zeit artikulierte sich die Vision des 
neuen Österreichs. Die orthodoxe Jüdische Presse bezeichnete 1937 die „Juden Öster-
reichs“ als die „seit jeher begeistertsten Patrioten der Habsburgermonarchie“.70 Die 
zionistische Stimme forderte 1937 eine Renaissance der habsburgischen Vergangen-
heit: „Gerade die Juden, die ältesten Legitimisten der Welt, würden die Habsburger-
Restauration als einen Akt der Gerechtigkeit begrüßen.“71 Die vorgetragene Einschät-
zung der politischen Gegenwart und die Verklärung der Monarchie als übernationales 
und pluralistisches Staatswesen hatten freilich Wunschcharakter. Andererseits blieben 
österreichischen Juden nicht viele Alternativen, als den autoritären Staat an jenes 
idealisierte Erbe der Monarchie zu erinnern, das die letzten Pfeiler für das eigene 
österreichische Selbstverständnis bot. Der „Habsburg-Mythos“ entstand nicht infolge 
des Zusammenbruchs der Monarchie, sondern angesichts der inneren und äußeren 
Bedrohung nach 1930. Das Bild vom „universalen Habsburgerreich“ korrespondierte 
mit dem im „Mythos deutscher Kultur“ gründenden Wertekanon. In den Märztagen 
1938 verkündete Die Wahrheit „Zehn Gebote für Österreichs Juden“. Als ersten noch 

                                                           
67  Der Morgen vom 26.12.1933, Jg. 24, Nr. 52, S. 5. 
68  Der Morgen vom 22.5.1934, Jg. 25, Nr. 21, S. 2. 
69  Die Wahrheit vom 28.2.1936, Jg. 52, Nr. 10, S. 4. 
70  Jüdische Presse vom 3.12.1937, Jg. 23, Nr. 42, S. 1. 
71  Die Stimme vom 29.12.1937, Jg. 11, Nr. 712, S. 1. 
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übrig gebliebenen Ankerpunkt jüdischer Identität in Österreich nannte der Autor die 
Heimatverbundenheit: „Höre es, Jude von Österreich: Du bist Österreicher.“ Das 
sechste Gebot rief in Erinnerung: „Nur die Aufnahme der deutschen Kultur hat Dich 
zum Europäer gemacht!“72 
 
 
Resümee 
 
Die Quellenanalyse hat die Kontinuität des Leitbildes deutscher Kultur für die Identi-
tätsdebatten österreichischer Juden verschiedener Couleur hervorgehoben. Für die ei-
gene Selbstinterpretation bildete die Mythisierung deutscher Kultur ein entscheiden-
des Identitätskonzept. Innerhalb der verschiedenen zeitgenössischen „situativen Iden-
titäten“ war die deutsche Prägung maßgeblicher, als sie in der Regel für die österrei-
chischen Juden und insbesondere für das zionistische Lager eingeschätzt wird. Der 
nach 1930 deutlich stärker gewordene Bezug zu einer österreichischen Charakterisie-
rung – auch in der Variante als Träger des Habsburgerreichs – blieb wesentlich durch 
die deutsche Kultur vermittelt. Die Betonung der Vereinbarkeit eigener religiöser Tra-
dierung und einer kulturell deutsch fundierten Identität bildete ein Leitmotiv. Sie 
reichte bis hin zur Sakralisierung deutscher Kultur. Indem der „Mythos deutscher 
Kultur“ anschlussfähig gegenüber eigenen jüdischen Traditionen war, sicherte er in 
Zeiten sich auflösender Traditionen eine Kontinuität jüdischer Identität. In seinem 
universalistichen Gehalt ließ sich das Deutungsmuster deutsche Kultur als Fortset-
zung der eigenen Tradition und Religion verstehen. Die Sakralisierung deutscher Kul-
tur und die Verkettung mit eigener religiöser Herkunftsgeschichte findet sich in 
Österreich ausgeprägter als in der liberalen, nationalen oder zionistischen Publizistik 
jüdischer Verbände im Deutschen Reich. 

Die etwas schematische und auf die Klassiker zugespitzte Wahrnehmung deut-
scher Kultur gewinnt an Schattierungsreichtum durch die Analyse jüdischer Publizi-
stik jenseits der Verbandsliteratur. Eine solche partielle Quellenerweiterung verweist 
noch stärker auf eine infolge des verinnerlichten Mythos deutsch geprägte politische 
Identität nach 1918. Zudem bestand eine wiederkehrende Variante der Mythisierung 
deutscher Kultur darin, Deutschland als Land des großen industriellen und techni-
schen Fortschritts aufzufassen, welches emanzipatorischen Idealen verpflichtet blieb. 
Trotz des verbreiteten Krisenbewusstseins fungierte das Deutungsmuster als Meta-
pher für zivilisatorischen Fortschritt. 

Die Konzentration auf die jüdischen Verbände grenzt die Reichweite der Befunde 
ein. Schillernde Repräsentanten der kulturellen Elite Wiens, die den heutigen Blick 
auf das faszinierende Spektrum österreichisch-jüdischer Prägungen bestimmen, wer-
den hauptsächlich aus der Perspektive der Publizistik einbezogen. Innerhalb der Ver-
bandspublizistik lag der Blick weniger auf der „intellektuellen Innovationsfreudig-
keit“ der jüdischen Elite und ihrem Beitrag zur Etablierung einer Großstadtkultur. Die 
angeführten Diskussionsbeiträge zeugen von dem Beharren auf jenen Kulturwerten, 

                                                           
72  Die Wahrheit vom 18.2.1938, Jg. 54, Nr. 8, S. 5. 
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welche die Grundlage der Emanzipation österreichischer Juden bildeten. Gleichwohl 
wurde der Avantgarde-Charakter jüdischer Österreicher, ihr Beitrag zur „intellektuel-
len Moderne“ in Abgrenzung zu dem antimodernen, klerikalen und antisemitischen 
Umfeld hervorgehoben. „Die Stadt ohne Juden“ war, wie der Morgen-Mitarbeiter 
Hugo Bettauer bereits 1922 in seinem gleichnamigen Roman prophezeite, gleichbe-
deutend mit dem Untergang Wiens.73 Der emanzipatorischen und universalen jüdi-
schen Traditionen verpflichtete Kanon wirkte nicht nur auf das Verbandsmilieu iden-
titätsstiftend. Er etablierte sich, wie Rudolf Bienenfeld 1937 formulierte, zur „Reli-
gion der religionslosen Juden“.74 

 

                                                           
73  HUGO BETTAUER: Die Stadt ohne Juden, Wien 1932. 
74  RUDOLF BIENENFELD: Die Religion der religionslosen Juden, Wien, München 1955 (verse-

hen mit der Anmerkung: „Vortrag gehalten in der Gesellschaft für Soziologie und Anthro-
pologie der Juden in Wien am zehnten November 1937, dem Geburtstag Friedrich Schil-
lers“). 
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Mythen und Stereotypen der deutsch-polnischen 
Beziehungsgeschichte in der Zwischenkriegszeit 

von 

Stefan  G u t h  
 
 
 
 
„Mythische[n] Interpretationen“ sei es geschuldet, dass die historische Darstellung 
der deutsch-polnischen Beziehungen in der Weimarer Republik zunehmend zum 
Zerrbild verkomme: Davon zeigte sich der polnische Historiker Stanisław Kot 1933 
überzeugt.1 Um dem zu begegnen, müssten die polnischen Historiker, so Kot, nur die 
„historischen Fakten sprechen“ lassen.2 

Mythen versus Fakten – aus dieser Gegenüberstellung wird deutlich, dass Kot 
„Mythen“ hier als unwahre oder doch zumindest zweifelhafte Erzählungen versteht. 
In dieser Bedeutungsfacette taugt der „Mythos“ zum polemischen Schlagwort, quali-
fiziert sich jedoch kaum zum Analysebegriff, der tiefere Einsichten in die deutsch-
polnischen historiographischen Beziehungen verspräche. Interessanter ist da schon, 
dass Kot den Mythos als Mittel der Welterklärung, als ein mögliches – wenn auch ne-
gativ bewertetes – Instrument der Geschichtsdeutung charakterisiert.  

Damit öffnet er eine Perspektive, die von den Kulturwissenschaften heute zuneh-
mend geteilt wird. In dieser Sichtweise komplementieren sich Mythos und Logos; 
menschliches Glauben und Fühlen gelten im selben Maße als handlungsbestimmende 
Faktoren historischer Subjekte wie Wissen und Verstehen. Dass auch die Wissen-
schaft als vorgebliche Bastion des Logos vor dem Mythos nicht ganz gefeit ist, er-
kannte bereits Kot – freilich nur im Bezug auf die deutsche Gegenseite. Heute ist 
diese Einsicht beinahe zum Allgemeinplatz geworden; dezidierte Stimmen behaupten 
gar, die Wissenschaft habe die Religion als „Fundus für die sinnstiftenden Mythen 
des Alltags“ abgelöst.3  

Um den Wert solcher Thesen zu überprüfen, müssen wir den Mythosbegriff zu-
nächst genauer fassen. Produktiv scheint die Definition, die Yves Bizeul unter Be-
rufung auf Ernst Cassirer vorschlägt: Demnach erklärt der Mythos Ursprung und We-
sen des Kosmos.4 Der zu erklärende Kosmos kann dabei von unterschiedlicher Er-
                                                           
1 STANISŁAW KOT: „Deutschland und Polen“. Czy rewizja historii stosunków polsko-nie-

mieckich? [„Deutschland und Polen“. Eine Revision der polnisch-deutschen Beziehungs-
geschichte?], in: Wiadomości Literackie, Nr. 55 (526) vom 24.12.1933. 

2 Ebenda. 
3 DETLEF PEUKERT: Die Genesis der Endlösung aus dem Geiste der Wissenschaft, in: DERS.: 

Max Webers Diagnosen der Moderne, Göttingen 1989, S. 102-121, hier S. 109. 
4 YVES BIZEUL: Theorien der politischen Mythen und Rituale, in: Politische Mythen und  

Rituale in Deutschland, Frankreich und Polen, hrsg. von DEMS., Berlin 2000 (Ordo Poli-
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streckung sein – umfassend wie im Schöpfungsmythos, der die Entstehung der Erde 
zum Gegenstand hat, oder spezifisch wie die meisten politisch-historischen Mythen, 
die in der Regel vom Ursprung und Wesen einer politischen Ära (z.B. des Faschis-
mus) oder einer Gemeinschaft (z.B. der Nation) zeugen.  

Die Hauptaufgabe des Mythos besteht laut Cassirer stets in der Reduzierung von 
Komplexität. Zu diesem Zweck versucht der Mythos die ontologische Disharmonie 
der Welt durch die Erzählung einer Einheit zu überwinden. Hier scheint eine Ergän-
zung angebracht, die auch Bizeul andeutet: Demnach muss der Mythos Disharmonie 
nicht notwendigerweise aufheben; er kann sie auch zu einem sinnstiftenden Gegen-
satz systematisieren. Der mythologische Kosmos muss dann nicht in seiner Gesamt-
heit homogen-harmonisch sein, sondern kann ebenso gut dichotomisch strukturiert 
sein. Seinen Glaubenswert bezieht er in diesem Falle nicht aus der Gewissheit idylli-
scher Alternativlosigkeit,5 sondern aus dem binären Gegensatz von Gut und Böse, Ei-
genem und Fremdem. Daraus erwächst ihm eine Dynamik, die von Blumenberg tref-
fend als „Kampf mit dem Ungeheuer“ beschrieben wurde.6 

Im Falle der hier interessierenden Geschichtsmythen findet der mythische Kosmos 
seine Verkörperung in der Nation, oder besser: im Kampf zweier Nationen, deren 
Werden und Wesen den Gegenstand einer überwölbenden Meistererzählung bildet.7 
Ihrer bedienen sich die mythisierenden historischen Narrationen, um so an ihrer 
Transzendenz (ihrer unhinterfragbaren Gültigkeit) teilzuhaben.8 Gleichzeitig legen sie 
sie aus, wodurch sie ihr Immanenz (lebensweltlichen Bezug) verleihen. Um dieses 
Verhältnis von Teil und Ganzem, von Einbeschreibung und Ausdeutung zu charakte-
risieren, können wir von einem übergeordneten Mythos sprechen, der aus vielen 
untergeordneten Mythemen besteht. 

                                                                                                                                                 
ticus, 34), S. 15-39, hier S. 16; ERNST CASSIRER: Philosophie der symbolischen Formen, 
Bd. 2: Das mythische Denken (1925), 9. Aufl., Darmstadt 1994, S. 104 ff. 

5 Jean Paul prägte die berühmte Definition der Idylle als „Vollglück in der Beschränkung“. 
JEAN PAUL: Vorschule der Ästhetik, nebst einigen Vorlesungen in Leipzig über die Partei-
en der Zeit, § 73 (Text der 2. Auflage von 1813). 

6 HANS BLUMENBERG: Die Arbeit am Mythos, in: Texte zur modernen Mythentheorie, hrsg. 
von WILFRIED BARNER u.a., 3. Aufl., Stuttgart 2003, S. 194-217. 

7 Zum Begriff der Meistererzählung siehe: Zugänge zur historischen Meistererzählung, hrsg. 
von MATTHIAS MIDDELL u.a., Leipzig 2000 (Comparativ, 10/2), sowie das einleitende Ka-
pitel zu: Die historische Meistererzählung. Deutungslinien der deutschen Nationalgeschich-
te nach 1945, hrsg. von KONRAD H. JARAUSCH u.a., Göttingen 2002. Darin definieren die 
Herausgeber den ursprünglich in der Belletristik verwendeten Begriff als „eine kohärente, 
mit einer eindeutigen Perspektive ausgestattete und in der Regel auf den Nationalstaat 
ausgerichtete Geschichtsdarstellung, deren Prägekraft nicht nur innerfachlich schulbildend 
wirkt, sondern öffentliche Dominanz erlangt“. 

8 Ohne Zugehörigkeit zu dieser Meistererzählung wäre es um die Autorität des einzelnen 
Geschichtsmythos (der dann überhaupt nur eine Narration und gar kein Mythos wäre) 
schlecht bestellt wie um jene eines nichtkanonischen religiösen Textes. Insofern wäre auch 
die Frage nach den Regeln der Kanonisierung historischer Narrationen zu stellen, der an 
dieser Stelle leider nicht nachgegangen werden kann.  
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Bevor wir uns daran versuchen, deutsche und polnische Geschichtsbilder als My-
theme zu deuten, ist jedoch eine Vorüberlegung zum Verhältnis von Historiographie 
und Mythos angebracht. Die Historiographie steht zur mythischen Narration in einem 
besonderen Verhältnis, das man als Hassliebe bezeichnen möchte, da es durch Anzie-
hung und Abstoßung gleichermaßen geprägt ist. Gehen wir vom Mythos aus, so zeigt 
sich, dass dieser immer historisch und ahistorisch zugleich ist.9 Er ist historisch, weil 
er ein Körnchen Wahrheit als Kristallisationskeim benötigt, an dem er wachsen kann. 
Ahistorisch ist er andererseits dadurch, dass er die Vergangenheit im Dienste der Ge-
genwartsdeutung nahezu beliebig manipuliert.  

Gehen wir umgekehrt von der Historiographie aus, so erkennen wir eine ähnliche 
Widersprüchlichkeit: Sie ist gleichzeitig mythophob und mythogen: Mythenfeindlich 
wirkt der Objektivitätsanspruch, den die Geschichtswissenschaft seit dem Historismus 
kultiviert. Dieser unterscheidet den Historiker, der in ständiger hermeneutischer Be-
schäftigung mit dem historischen Gegenstand steht, von anderen Mythenproduzenten, 
die die Historie viel unbefangener instrumentalisieren können. Mythenfördernd wirkt 
sich hingegen das Bedürfnis nach Sinngebung aus, das der Historiker an seinen Stoff 
heranträgt.10 Es verführt dazu, historische Aussagen zu verdichten und zu überhöhen, 
sie womöglich gar politisch und volkspädagogisch nutzbar zu machen. Hierin ist der 
Historiker anderen Mythenproduzenten – etwa Politikern und Publizisten – ähnlich.  

Damit sind bereits die zentralen Fragen aufgeworfen: Welchen Stellenwert neh-
men in der deutsch-polnischen Beziehungsgeschichte der Zwischenkriegszeit mytho-
gene Tendenzen und mythophobe Kräfte ein? Kann von einer Mythologisierung der 
beiden Historiographien gesprochen werden und falls ja, wie ging diese vonstatten? 
Griffen die beiden Historiographien Mythen aus ihrem politisch-gesellschaftlichen 
Umfeld auf, oder generierten und popularisierten sie diese selbst? Und schließlich: 
Welche Gemeinsamkeiten und Unterschiede sind zwischen deutscher und polnischer 
Historiographie festzustellen? Bedenkt man die Fülle historiographischer Erzeugnisse 
aus der Zwischenkriegszeit in Deutschland und Polen, so versteht sich von selbst, 
dass die vorliegende Skizze nur thesenhafte Ergebnisse zeitigen kann, die der weite-
ren Überprüfung bedürfen. 
 
 
Standhafter Logos – lockender Mythos? 
 
Mythenbildend tätig zu werden – diese Vorstellung lief dem modernen Selbstver-
ständnis sowohl der deutschen wie auch der polnischen Historikerzunft zunächst dia-
metral entgegen; sie verkörperte, wie wir bei Kot gesehen haben, gar einen massiven 
Vorwurf. Beide Nationalhistoriographien hatten sich unter dem Schlagwort des „Hi-
storismus“ im 19. Jahrhundert dem Logos verschrieben und einen mühevollen Weg 
der Verwissenschaftlichung beschritten, der zu maximaler Quellennähe und höchster 

                                                           
9 CLAUDE LÉVI-STRAUSS: Strukturale Anthropologie, Frankfurt a.M. 1967, S. 230. 
10 Dazu MATTHIAS MIDDELL, MONIKA GIBAS, FRANK HADLER: Sinnstiftung und Systemlegi-

timation durch historisches Erzählen, in: Zugänge (wie Anm. 7), S. 7-35. 



 

 

 

210 

Objektivität führen sollte. Aussagen über historische Sachverhalte mussten fortan be-
legbar sein und intersubjektiver Überprüfung standhalten. Diese Ideale hatten sich in 
Lehrstühlen, Historikerverbänden und Fachorganen institutionell und personell ver-
festigt und wurden daher unbeschadet, wie es zunächst schien, in die Zwischen-
kriegszeit perpetuiert. In den nationalen Historikerverbänden gaben auch nach 1918 
ehrwürdige, meist ältere „Fachgenossen“ wie Friedrich Meinecke und Hermann On-
cken in Deutschland oder Bronisław Dembiński und Michał Bobrzyński in Polen den 
Ton an, und auf internationaler Ebene wurde seit der Jahrhundertwende der grenz-
überschreitende Austausch im verbindlichen Klima einer umfassenden „Ökumene der 
Historiker“ gepflegt.11 

Indes wirkten die Historiker, ungeachtet ihrer hehren Ideale, nicht in gesellschaft-
licher Abgeschiedenheit. Nach den Umwälzungen des Ersten Weltkriegs erschien vie-
len von ihnen der Rückzug in den Elfenbeinturm der Wissenschaft geradezu als unzu-
lässige Realitätsflucht12 – insbesondere in Deutschland, dem der Versailler Vertrag 
massive Gebietsverluste beschert hatte, und in Polen, dessen staatliche Restitution 
von ebendiesem Vertrag garantiert wurde, das sich aber durch den deutschen Revisio-
nismus bedroht sah. War die Historikerzunft unter diesen Umständen nicht dazu auf-
gerufen, im Interesse der eigenen Nation geschichtlich gewachsene Ansprüche gel-
tend zu machen, um im Falle Deutschlands revisionistische Wünsche, im Falle Polens 
die Status-quo-Erhaltung zu legitimieren und Politik und Gesellschaft zu mobilisie-
ren? Schließlich, so ein polnischer Journalist, übten Historiker „den stärksten Ein-
fluss“ auf die öffentliche Meinung in ihren Ländern aus.13 Manch ein Politiker be-
trachtete die Propaganda zugunsten der nationalen Sache gar als „staat[sbürger]liche 
Pflicht“ der Geschichtsforscher.14 Historiker, die sich nationaler Anliegen annahmen, 
konnten sich also auf eine hohe gesellschaftliche Nachfrage berufen und gleichzeitig 
ihrem Wunsch nachkommen, sinnstiftend tätig zu werden. Gemahnte vor diesem Hin-
tergrund nicht auch die staatsbejahende Tradition des Historismus zum politischen 

                                                           
11 Internationale Historikerkongresse fanden seit 1898 statt. 1926 wurden sie durch die Grün-

dung des Internationalen Historikerkomitees weiter institutionalisiert. Zur Geschichte der 
Internationalen Historikerkongresse KARL-DIETRICH ERDMANN: Die Ökumene der Histori-
ker, Göttingen 1987. 

12 Der Begriff Elfenbeinturm hat seinen Ursprung im biblischen Hohen Lied (7,4). Das Bild 
wird in der christlichen Tradition als Symbol edler Reinheit verstanden. Das heute übliche 
Verständnis des Elfenbeinturms als einem Ort der Abgeschiedenheit und Unberührtheit 
von der Welt, an dem sich vor allem Literaten und Wissenschaftler aufhalten, entstand im 
Lauf des 19. Jahrhunderts in Europa. 

13 Czas vom 14.7.1932, S. 1. Exemplar aus Archiwum Polskiej Akademii Nauk (Archiv der 
Polnischen Akademie der Wissenschaften, APAN) Warszawa I-3, j.a. 267, Nr. 583. Nur 
den Juristen wurde eine ähnliche Öffentlichkeitsresonanz zugestanden.  

14 Słabość czy zaślepienie? [Schwäche oder Blindheit?], in: Przełom, Nr. 12-13-14 vom 
10.12.1932, S. 2. 
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Engagement?15 Die meisten Historiker beiderseits der Grenze bejahten diese Frage 
und plädierten für die Vereinbarkeit von wissenschaftlicher Objektivität und nationa-
lem Engagement. In Polen forderte etwa Michał Bobrzyński, die Wissenschaft müsse 
„aus unserer Geschichte [...] das zutage fördern und beleuchten, was dem neuen Staat 
als Grundlage dienen kann“.16 Plumper stellte Brandi 1932 (Bericht über die 18. Ver-
sammlung Deutscher Historiker in Göttingen. 2.-5. August 1932, München 1932,  
S. 9-10) den deutschen Historikern die Aufgabe, die öffentliche deutsche Meinung 
zur polnischen Frage durch „gegründete Gesinnung“ zu stützen. Als schlagender Be-
weis für die Wirksamkeit historisch gestützter politischer Argumentation galt insbe-
sondere die von der polnischen Delegation unter Roman Dmowski in Versailles er-
zielte Westgrenze.17 

Ein Blick auf die historiographische Produktion jener Jahre verdeutlicht indes, 
dass gewisse Vorbehalte vorderhand ihre Gültigkeit behielten: Im Rahmen der Fach-
wissenschaft galt die historiographische Aufarbeitung nationaler Anliegen zwar als 
legitim, sollte aber nicht auf Kosten der wissenschaftlichen Methode – insbesondere 
der Quellenarbeit – gehen (in diesem Sinne äußerte sich pro forma gar der radikale 
Ostforscher Erich Keyser).18 Wesentlich großzügigere Maßstäbe wurden hingegen für 
die Popularisierung historischen Wissens in öffentlichen Reden, Essays, Gesamtdar-
stellungen und Schulbüchern angelegt: Hier schien es zulässig, den Weg zu volks-
pädagogisch erwünschten Lehren aus der Geschichte etwas abzukürzen.19 Selektive 
Perspektive und Quellenauswahl, generalisierende Interpretationen und affektive Wer-
tungen wurden geduldet, bisweilen gar erwartet, solange sie nicht allzu offensichtlich 
auf die universitäre Arbeit der betreffenden Historiker abfärbten.20 Zur wissenschaft-
                                                           
15 Grundlegend für das Verhältnis des Historismus zum Staat: LEOPOLD VON RANKE: Über 

die Epochen der neueren Geschichte, in: DERS.: Aus Werk und Nachlass, Bd. 2, Olden-
bourg 1971. 

16 Zitiert nach ANDRZEJ F. GRABSKI: Zarys historii historiografii polskiej [Abriß der polni-
schen Historiographie], Poznań 2000, S. 167. 

17 Unter den polnischen Experten an der Friedenskonferenz befand sich unter anderem der 
Historiker Oskar Halecki. BERNARD PIOTROWSKI: La pensée occidentale a l’Université de 
Poznan (1919-1939), in: Polish Western Affairs 26 (1985), 1, S. 105-131, hier S. 105. 

18 Keyser vertrat die Ansicht, das Gebot der Sachlichkeit beziehe sich auf die Methode, nicht 
aber den Gegenstand historiographischer Arbeit. ERICH KEYSER: Die Geschichtswissen-
schaft. Aufbau und Aufgaben, München, Berlin 1931, S. 167. 

19 Auf die tragende Rolle von Schulbüchern und Gesamtdarstellungen bei der Verbreitung 
historischer Mythen weist hin: JERZY TOPOLSKI: Historiographische Mythen. Eine metho-
dologische Einführung, in: Mythen in Geschichte und Geschichtsschreibung aus polnischer 
und deutscher Sicht, hrsg. von ADELHEID VON SALDERN, Münster 1996, S. 29. Ähnlich 
BERND FAULENBACH: Ideologie des deutschen Weges. Die deutsche Geschichte zwischen 
Kaiserreich und Nationalsozialismus, München 1980, S. 308: „Ausdruck des nationalpäda-
gogischen und -politischen Bemühens war die umfangreiche historischpolitische Publizis-
tik der Historiker, auch eine ganze Reihe auf populäre Wirkung zielender Arbeiten.“ 

20 Zahlreiche Exempel des populärwissenschaftlichen Schaffens auch anerkannter Historiker 
finden sich etwa in den Bibliographien von FAULENBACH (wie Anm. 19), bei JÖRG HACK-
MANN: Ostpreußen und Westpreußen in deutscher und polnischer Sicht. Landeshistorie als 
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lichen Sphäre des Logos trat so eine volkspädagogische Sphäre des Mythos21, deren 
Ausgestaltung mit den Bedürfnissen des Publikums begründet wurde.  

Solche Doppelbödigkeit war diesseits und jenseits der Grenze gang und gäbe; 
Aufmerksamkeit erregten allenfalls besonders janusköpfige Historiker wie Erich Key-
ser und Walter Recke in Deutschland oder Zygmunt Wojciechowski in Polen, die ne-
ben ihrer wissenschaftlichen Tätigkeit mit besonderem agitatorischen Eifer gegen den 
polnischen bzw. deutschen Feind zu Felde zogen.  

Worin bestanden nun die Mytheme der popularisierten Historiographie? 
 
 
Kosmogonie und Kosmologie der Nation 
 
Thesenhaft können wir davon ausgehen, dass für das historische Verständnis zweier 
Länder, die sich aus alten kulturellen Traditionen definierten, jedoch von sehr jungen 
Staaten verkörpert wurden – Deutschland existierte als moderner Staat erst seit 1871, 
Polen erst wieder seit 1918 –, die Frage nach der Kosmogonie einer wie auch immer 
 – als „Volk“ oder „Staat“ – verstandenen Nation und ihrer Bewährung in nationalen 
Behauptungskämpfen eine zentrale Rolle spielte.  

In Deutschland entwickelte sich der Nationalismus in seiner antagonistischen 
Spielart in Frontstellung gegen die napoleonische Expansion. Zurückgreifend auf Jo-
hann Gottfried Herder (1744-1803) und seine Vorstellung der Volksseele, aber unter 
Verzicht auf das Herdersche Gleichheitspostulat, erklärte Johann Gottlieb Fichte 
(1762-1814) die Deutschen zur europäischen Urnation, die den Keim der menschli-
chen Vervollkommnung in sich trage.22 Ernst Moritz Arndt (1769-1860) popularisier-
te den Ruf nach Vereinigung aller Deutschsprachigen, was sich 1848 jedoch als nicht 
realisierbar erwies. Daraufhin differenzierten Friedrich Julius Neumann und Friedrich 
Meinecke (1862-1954) den Nationsbegriff in Staatsnation und Kulturnation.23 Beson-
dere Bedeutung erlangte diese Unterscheidung für die deutsche Sicht Mittel- und 

                                                                                                                                                 
beziehungsgeschichtliches Problem, Wiesbaden 1996, sowie bei GEORG SMOLKA: Die 
deutschen Ostgebiete in der polnischen Historiographie der Zwischenkriegszeit, in: Specu-
lum historiale. Geschichte im Spiegel von Geschichtsschreibung und Geschichtsdeutung 
(Festschrift für J. Spörl), hrsg. von CLEMENS BAUER u.a., München 1965, S. 703-719. 

21 Freilich war diese volkspädagogische Sphäre nicht gänzlich neu, sondern reichte ins 19. 
Jahrhundert zurück, als sie in der Ausbreitung der Volksbildung und der Herausbildung 
einer öffentlichen Meinung ihre Grundlage fand. 

22 Solches Sendungsbewusstsein ebenso wie seine Voraussetzung – die Selbstüberhöhung der 
eigenen Nation – übernahm bald auch der französische Gegner. Hier wurde es von Histori-
kern wie Jules Michelet, Henri Martin (1810-1883) und Edgar Quinet (1803-1875) weiter-
entwickelt. 

23 Zur anschließenden „Politisierung der Kulturnation“ FAULENBACH (wie Anm. 19), S.  
47-54. 
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Osteuropas, wo wegen der Gemengelage der Nationalitäten Staat und Nation nicht zur 
Deckung gebracht werden konnten.24  

Auch in Ostmitteleuropa fand nationalistisches Gedankengut im 19. Jahrhundert 
rasche Verbreitung; gerade im geteilten Polen entsprach es dem Bedürfnis nach Arti-
kulation des kulturell-historischen Zusammengehörigkeitsgefühls. Herders Slawenka-
pitel beflügelte hier ein stark romantisch geprägtes Nationalgefühl, das beim Dichter 
Adam Mickiewicz (1789-1855) in der Sendungsidee von Polen als dem „Messias un-
ter den Völkern“ gipfelte. Allerdings wurde die integrierende Wirkung des Nationa-
lismus in Polen noch lange durch die Persistenz der ständisch begrenzten Adelsnation 
behindert, die den Großteil der Bevölkerung ausschloss.25 

Im Verhältnis zwischen Polen und Deutschen hatte die nationale Idee nur kurz 
verbindend gewirkt – und zwar als romantisches Ideal der Freundschaft zwischen 
zwei gleichwertigen freien Völkern während der liberalen Polenbegeisterung des Vor-
märz. Konkurrierende territoriale Ansprüche von Deutschen und Polen – begründet in 
ihrer gegenseitig verzahnten Siedlungsweise seit dem Mittelalter und verschärft durch 
Preußens Teilnahme an den polnischen Teilungen – rückten den antagonistischen As-
pekt bald dauerhaft in den Vordergrund. Tragende Bedeutung erlangte dabei die Un-
terscheidung von Staatsnation und Kulturnation, aus der zwei unterschiedliche Strän-
ge der Beziehungsgeschichte hervorgingen: der etatistische und der volksgeschicht-
liche26, die sich in unterschiedlichem Maße zur Mythisierung anboten. 

Höhere faktographische Ansprüche stellte die etatistische Beziehungsgeschichte. 
Insbesondere für die Neuzeit ließ sich das „Vetorecht der Quellen“27 schwerlich igno-
rieren. Je weiter der Blick freilich in die Vergangenheit zurückgewendet und je um-
fassender die Perspektive gewählt wurde, umso größer wurden auch hier die Mythi-
sierungsspielräume. So beriefen sich beide Staaten unter Rückgriff auf die spätmittel-
alterliche und frühneuzeitliche Geschichte auf ihre Tradition als integrierende Groß-
reiche. In Deutschland kristallisierte dieser Mythos um den Reichsbegriff, in Polen 
zehrte er von der polnisch-litauischen Union.28 Polen wie Deutsche schrieben sich da-

                                                           
24 Ernest Renan (1832-1892) löste dieses Dilemma, indem er die Nation als Ergebnis gemein-

samer Geschichte deutete, die von der ständig erneuerten Zustimmung ihrer Angehörigen 
getragen werde. 

25 HANS HENNING HAHN: Einige Bemerkungen zur deutschen Ostforschung und ihrem Bild 
der polnischen Geschichte des 19. Jahrhunderts, in: Zeitschrift für Ostmitteleuropa-For-
schung 46 (1997), S. 392-404, hier S. 402. 

26 Ebenda, S. 397. 
27 Reinhart Kosellecks Begriff. REINHART KOSELLECK: Standortbindung und Zeitlichkeit. Ein 

Beitrag zur historiographischen Erschließung der geschichtlichen Welt, in: Vergangene Zu-
kunft. Zur Semantik geschichtlicher Zeiten, hrsg. von DEMS., 3. Aufl., Frankfurt a.M. 1984, 
S. 206. 

28 Zur Reichs- und Mitteleuropa-Idee etwa FAULENBACH (wie Anm. 19), S. 76 ff., 309. Die 
polnische Unionsidee war eng mit der sog. jagiellonischen Schule der polnischen Historio-
graphie verknüpft, zu deren herausragenden Vertretern Oskar Halecki (1891-1973, War-
schau), Ludwik Kolankowski (1882-1956, Wilna/Lemberg), Henryk Paszkiewicz (1897-
1979, Warschau) und Witold Kamieniecki (1883-1964, Warschau) gehörten. Ihre Anhän-
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bei zu, politische Ordnung, kulturelle Blüte und wirtschaftliche Prosperität über die 
Grenzen ihrer Titularnationalität hinaus gen Osten verbreitet zu haben, wobei aller-
dings in der polnischen Unionsidee eher von einer Gleichwertigkeit der beteiligten 
Völker ausgegangen wurde, während die deutsche Reichsidee stärker nationalstän-
disch akzentuiert war. In beiden Fällen begründeten diese Mytheme einen Führungs-
anspruch, der bis in die Gegenwart verlängert wurde: hier in die Idee vom deutsch-
dominierten „Mitteleuropa“ gekleidet, die selbst die deutsche Kriegsniederlage über-
dauerte und in der Zwischenkriegszeit fortwirkte29, dort als Traum von einem pol-
nisch dominierten „Dritten Europa“ zwischen Ost und West, das sich auch von ukrai-
nischen, belarussischen und litauischen Abwehrreaktionen nicht entmutigen ließ.30 

Ähnliche Mytheme wurden bemüht, wo es Deutschen und Polen darum ging, wi-
derstreitende territoriale Ansprüche zu rechtfertigen. Deutscherseits glaubte man un-
ter Berufung auf den „Deutschritterorden“ unumstößliche Ansprüche auf eine durch-
gängige deutsche Beherrschung der südlichen Ostseeküste ableiten zu können31; pol-
nischerseits sah man sich durch die angeblichen Herrschaftsgebiete der ersten pol-
nischen Könige (der Piasten) in seinen Ansprüchen auf Posen und weitere Gebiete bis 

                                                                                                                                                 
ger verband die positive Bewertung der polnisch-litauischen Union, über deren Charakter 
die Meinungen jedoch auseinander gingen: Eine Inkorporation Litauens in Polen sahen da-
rin Kolankowski und andere, von einer Föderation ging Halecki aus. Beiden Sichtweisen 
wohnte jedoch ein mehr oder weniger ausgeprägter Kulturimperialismus inne, dessen Nähe 
zur deutschen Kulturbodentheorie später kritisch konstatiert wurde – so von Marian H. Se-
rejski. GRABSKI (wie Anm. 16), S. 178-180. 

29 Programmatisch dargelegt von FRIEDRICH NAUMANN: Mitteleuropa, Berlin 1915. Bis in die 
1990er Jahre ging die deutsche Historiographie in Anlehnung an HENRY C. MEYER: Mittel-
europa in German Thought and Action 1815-1945, Den Haag 1955, davon aus, dass die 
Mitteleuropa-Idee in der Zwischenkriegszeit kaum noch eine Rolle gespielt habe. Diese An-
nahme wurde kürzlich revidiert von JÜRGEN ELVERT: Mitteleuropa. Deutsche Pläne zur eu-
ropäischen Neuordnung (1918-1945), Stuttgart 1999. Der Autor bilanzierte auf dem Deut-
schen Historikertag 2002: „Wie vor 1914 wurde Mitteleuropa auch nach 1918 als der Raum 
betrachtet, über den das Deutsche Reich einen gleichsam naturrechtlich begründeten Herr-
schaftsanspruch besaß, unabhängig davon, wie diese Herrschaft ausgeübt werden sollte.“ 
Online unter http://www.historikertag2002.uni-halle.de/druck/programm/5_04_05.shtml 
(Datum der Abfrage: 14.12.2004). 

30 Das Konzept des „Dritten Europa“ wurde insbesondere von Außenminister Józef Beck be-
trieben. Dazu JÜRGEN PAGEL: Polen und Sowjetunion 1938-1939. Die polnisch-sowjeti-
schen Beziehungen in den Krisen der Europäischen Politik am Vorabend des Zweiten 
Weltkriegs, Stuttgart 1992; sowie demnächst JAN OBERMEIER: Chancen für ein Drittes Eu-
ropa? Zur Neuorientierung der polnischen Außenpolitik unter Józef Beck (1932-1939) 
(Dissertationsprojekt am Osteuropa-Institut München). 

31 Exemplarisch dazu der Band Ostpreußen – 700 Jahre deutsches Land, hrsg. von LUDWIG 

GOLDSTEIN, Königsberg 1930; zur Mythisierung des Ordensstaates WOLFGANG WIPPER-
MANN: Der Ordensstaat als Ideologie. Das Bild des deutschen Ordens in der deutschen Ge-
schichtsschreibung und Publizistik, Berlin 1979; zur deutsch-polnischen Auseinanderset-
zung um die Ostseeküste HACKMANN (wie Anm. 20). 
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an Oder und Neiße bestätigt, die daher zu „polnischen Mutterländern“ (Wojciechow-
ski) erklärt wurden.32 

Aus solchen Geschichtsbildern ließ sich leicht das Mythem einer „tausendjährigen 
deutsch-polnischen Erbfeindschaft“ abstrahieren, vor dessen Hintergrund dann auch 
die neuere Vergangenheit nach eindeutigen Urteilen verlangte.33 Diese bezogen sich 
meist auf die polnischen Teilungen, die polnischerseits die Folie für Narrationen von 
deutscher Herrschsucht und Raffgier (zaborczość) und polnischem Freiheitskampf 
(mit Polen in der Rolle des Messias unter den Völkern) bildeten, während sie deut-
scherseits zum Anlass für kontrastive Bilder über polnische Anarchie und deutsche 
Ordnungskraft genommen wurden.34 Diese Deutungsmuster schienen schließlich auch 
zur Erklärung des deutsch-polnischen Verhältnisses im Ersten Weltkrieg und in den 
unmittelbaren Nachkriegsjahren (Kämpfe um Schlesien) geeignet. 

Begründet wurden diese unterschiedlichen Sichtweisen mit kulturmorphologi-
schen Argumenten. Diese nahmen in der deutsch-polnischen Auseinandersetzung um 
die gemeinsame Beziehungsgeschichte eine zentrale Rolle ein und drehten sich bald 
um die Nationalität von Veit Stoss und Kopernikus, bald um den deutschen Anteil am 
polnischen Städtewesen. Dabei wurden sie zusehends zu Mythemen verdichtet. Eine 
unselige Rolle spielte in diesem Zusammenhang das deutsche Paradigma vom west-
östlichen Kulturgefälle, das die deutsche Seite in allen kulturellen Belangen als stän-
dig gebende, die polnische indes als nehmende darstellte.35 Dem wurde von polni-
scher Seite die emanzipatorische Idee einer europäischen Kulturgemeinschaft entge-
gengehalten, wonach Polen seit der frühen Neuzeit am europäischen Kulturleben 

                                                           
32 Zur piastischen Schule und zur Theorie der polnischen Mutterländer (teoria macierzystych 

ziem Polski) knapp GRABSKI (wie Anm. 16), S. 177-188. Ausführlich zu Wojciechowski 
und der Mutterländer-Theorie MARKUS KRZOSKA: Für ein Polen an Oder und Ostsee. 
Zygmunt Wojciechowski (1900-1955) als Historiker und Publizist, Osnabrück 2003 (Ein-
zelveröffentlichungen des Deutschen Historischen Instituts Warschau, 8), insbesondere S. 
203-215. 

33 Zum Begriff der „Erbfeindschaft“ u.a. FRANK GOLCZEWSKI: Das Deutschlandbild der Polen 
1918-1939. Eine Untersuchung der Historiographie und der Publizistik, Düsseldorf 1974, 
S. 139-142. 

34 So wies etwa Brackmann am 4. Februar 1933 die Autoren von „Deutschland und Polen“ 
(siehe Anm. 57) an, in ihren Beiträgen „das Prinzip der politischen Ordnung als Maß für 
das Geschehen in der Vergangenheit wie als Aufgabe der Zukunft hinzustellen und von 
diesem Maßstab [...] die weit hinter den heutigen Ansprüchen politischer Ordnung zurück-
bleibende Stellung Polens [...] zu messen und zu charakterisieren“. Zitiert nach HANS 

SCHLEIER: Die bürgerliche deutsche Geschichtsschreibung der Weimarer Republik, Berlin 
Ost 1975, S. 124. 

35 Zur Kulturträgertheorie WIPPERMANN (wie Anm. 31), S. 123 ff., 155, 177, 189, 194,  
215. Eine Zusammenfassung der polnischen Rezeption bei GOLCZEWKSI (wie Anm. 33),  
S. 102-114.  
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gleichberechtigt teilhatte und nicht nur mit Deutschland, sondern ebenso mit Italien, 
Frankreich und weiteren Ländern in regem kulturellen Austausch stand.36 

Wo die kulturelle Diskussion Fragen der Religion und insbesondere der Mutter- 
und Umgangssprache berührte, leitete sie schnell zu volksgeschichtlichen Betrach-
tungsweisen über. Bismarcks antipolnische Politik mit ihrer Verquickung von reli-
gionspolitischen, sprachpolitischen und demographischen Maßnahmen trug ein übri-
ges dazu bei, die Vorstellung vom „Kulturkampf“ zur Idee des „Volkstumskampfes“ 
zu radikalisieren.37 Dabei wurde auf beiden Seiten geflissentlich übersehen, dass es 
sich bei diesem „Kampf“ um ein Produkt des modernen Nationalismus handelte. 
Vielmehr wurde er in die mittelalterliche Geschichte (deutsche Ostsiedlung, mythi-
siert als „Drang nach Osten“) und weiter bis in die Ur- und Frühgeschichte zurück-
projiziert, wo er zur Frage nach der Erstansässigkeit von Germanen und Slawen ge-
rann (sog. ius primae occupationis), aus der man Besitzrechte für die Gegenwart 
ableitete.38 Besonders erbittert wurden solche Auseinandersetzungen im Bereich der 
Landesgeschichte geführt (Schlesien, Pomorze/Westpreußen, Ostpreußen).  

Durchgängiges Kennzeichen der hier skizzierten historiographischen Versatz-
stücke und mithin wichtigstes Indiz für ihre Mythisierung ist der „Rekurs auf ahisto-
rische Basiskonstanten“, die den Status universalhistorischer Gesetze zugesprochen 
erhielten.39 Nationen wurden immer weniger in ihrer Historizität erfasst, sondern viel-
mehr in zeitlosen metaphorisierenden Bildern als Kollektivindividuen mit bestimmten 
nationalen Eigenschaften (etwa dem „Drang nach Osten“) und Aufgaben (Kulturmis-
sion, Messianismus) begriffen, ihre Entwicklung erschien als vegetativer Wachstums-
prozess, ihre Koexistenz als osmotische Durchdringung oder darwinistischer Verdrän-

                                                           
36 Exemplarisch dazu OSKAR HALECKI: Machtgefälle oder Kulturgemeinschaft. Ein Beitrag 

zur Geschichte der deutsch-polnischen Beziehungen vom polnischen Standpunkt aus, in: 
Der christliche Ständestaat. Österreichische Wochenhefte, Nr. 8 vom 28.1.1934, S. 1-11. 

37 Die Interdependenz von politischem und historiographischem „Volkstumskampf“ unter-
streicht INGO HAAR: Historiker im Nationalsozialismus. Deutsche Geschichtswissenschaft 
und der „Volkstumskampf“ im Osten, Göttingen 2000. 

38 GOLCZEWSKI (wie Anm. 33), S. 144, bemerkt treffend: „‚Realpolitisch‘ gesehen scheint die 
Hinzuziehung der Vorgeschichte zur Untermauerung gegenwärtiger politischer Ansprüche 
ein Absurdum zu sein, die damalige Zeit empfand jedoch anders – der Rassismus, der gar 
bis in die Entwicklung der Menschheit zurückgriff, und der übersteigerte Chauvinismus, 
der die politischen Aktivitäten vieler Staaten jener Zeit kennzeichnete, ließen aus der Vor-
geschichte abgeleitete politische Argumente voll gültig erscheinen.“ Die revisionspoliti-
sche Stoßrichtung der deutschen Urgeschichte wird erst seit einer von Achim Leube 1998 
initiierten Tagung kritisch diskutiert. Deren Ergebnisse in: Prähistorie und Nationalsozia-
lismus. Die mittel- und osteuropäische Ur- und Frühgeschichtsforschung in den Jahren 
1933-1945, hrsg. von ACHIM LEUBE, Heidelberg 2002. Für Polen siehe ZOFIA KURNATO-
WA, STANISŁAW KURNATOWSKI: Der Einfluss nationalistischer Ideen auf die mitteleuropäi-
sche Urgeschichtsforschung, in: Deutsche Ostforschung und polnische Westforschung im 
Spannungsfeld von Wissenschaft und Politik. Disziplinen im Vergleich, hrsg. von JAN M. 
PISKORSKI u.a., Osnabrück, Poznań 2002, S. 93-103. 

39 FAULENBACH (wie Anm. 19), S. 26. 
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gungskampf.40 Der deutsche „Drang nach Osten“ bemaß sich nach Jahrhunderten, die 
Frage nach der Erstansässigkeit von Slawen und Germanen war nur im Rahmen von 
Jahrtausenden zu erörtern. Doch gerade deswegen schienen sie geeignet, aktuelle An-
sprüche auf künftige Realitäten zu rechtfertigen. In ihrer Tendenz, Vergangenheit, 
Gegenwart und Zukunft zusammenzufassen, offenbaren diese Versatzstücke ihre An-
näherung an die mythische Narration, die nicht nach der Zeitgebundenheit (Epocha-
lität) von Ereignissen und Prozessen fragt, sondern ihre Ewigkeit voraussetzt oder 
doch zumindest ihr Alter zu beweisen sucht. Im Extremfall verlor die Zeit ihre Be-
deutung als Bedingungsfaktor historischer Ereignisse und Prozesse und diente besten-
falls noch zur bloßen Messlatte von Anciennität.41 Zwar wurde dieser Umstand von 
beiden Seiten beklagt, etwa wenn sich Brandi gegen das „Hineintragen moderner Ka-
tegorien in ganz anders geartete Verhältnisse früherer Jahrhunderte“ verwahrte42, 
doch blieben solche Vorwürfe meist auf die Gegenseite beschränkt und damit wir-
kungslos. 

Natürlich transzendieren die hier skizzierten Betrachtungsweisen der deutsch-
polnischen Beziehungsgeschichte den Horizont der traditionellen historistischen Ge-
schichtswissenschaft erheblich. In der Tat trugen zu ihrer Ausprägung auch Archäolo-
gen, Geographen, Demographen, Soziologen, Kulturologen, Anthropologen etc. maß-
geblich bei. So kam es in der Zwischenkriegszeit zur Herausbildung einer interdiszi-
plinären Herangehensweise – zunächst in Deutschland, wo sie unter das Schlagwort 
„Ostforschung“ gefasst wurde, wenig später auch in Polen – hier als „Westgedanke“ 
apostrophiert.43  

Historiker nahmen in diesen Forschergruppen von Beginn an eine führende Stel-
lung ein. In Deutschland taten sich unter anderen Hermann Aubin (1885-1969), Hans 
Rothfels (1891-1976), Albert Brackmann (1871-1952), Theodor Oberländer (1905-
1998), Rudolf Kötzschke (1867-1949), Erich Keyser (1893-1968), Werner Conze 
(1910-1986) und Theodor Schieder (1908-1984) hervor, in Polen die Posener Józef 
Kostrzewski (1885-1969), Kazimierz Tymieniecki (1887-1968), Teodor Tyc (1896-
1927), Marian Zygmunt Jedlicki (1899-1954) und Zygmunt Wojciechowski (1900-
1955) sowie in Krakau Wacław Sobieski (1872-1935).44 Weniger Gehör fanden sie 
zunächst in ihrer eigenen Zunft, wo man ihren ungewöhnlichen (interdisziplinären) 
Methoden anfangs ablehnend gegenüberstand. In Polen wurde ihre Isolation noch 
durch politische Umstände verschärft, standen sie doch in der Regel den oppositionel-
len Nationaldemokraten nahe.  
                                                           
40 Anleihen aus der Psychoanalyse und den Naturwissenschaften sind hierbei unverkennbar. 
41 Dies im Einklang mit der primordialistischen bzw. perennialistischen Spielart des Nationa-

lismus. Dazu synoptisch ANTHONY D. SMITH: Nationalism and Modernism. A Critical Sur-
vey of Recent Theories of Nations and Nationalism, New York 1998, S. 145-169. 

42 KARL BRANDI: Der Siebente Internationale Historikerkongress zu Warschau und Krakau, 
21.-29. August 1933, in: Historische Zeitschrift 149 (1934), S. 213-220, hier S. 220. 

43 Eine Übersicht unter besonderer Berücksichtigung des multidisziplinären Aspektes bietet: 
Deutsche Ostforschung (wie Anm. 38). Für die polnische Seite auch PIOTROWSKI (wie 
Anm. 17). 

44 GOLCZEWSKI (wie Anm. 33), S. 22. 
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Da jedoch gerade diese radikalisierten Beziehungsgeschichtler einen Großteil der 
mythisierenden Deutungsmuster zur deutsch-polnischen Beziehungsgeschichte bei-
steuerten, ist die Frage zentral, ob bzw. wie sie allmählich Zugang zum mainstream 
ihres Faches erlangten und schließlich in deutsch-polnischen Fragen gar ihren – von 
Anfang an erhobenen – Führungsanspruch einlösen konnten. 
 
 
Aus den Niederungen des Mythos in die Höhenregionen des Logos 
 
Die Antwort ist in der Art und Weise zu suchen, wie es den Beziehungsgeschichtlern 
gelang, die Fachwissenschaft immer stärker in den Bann der politisierten historischen 
Publizistik zu schlagen. 

Ausgangspunkt dafür war das enge Verhältnis von Populär- und Fachhistoriogra-
phie, das trotz formal aufrecht erhaltener Trennung zwischen beiden Sphären bestand. 
Treffend wurde es von Zakrzewski anlässlich der Besprechung einer deutsch-polni-
schen Beziehungsgeschichte aus deutscher Feder charakterisiert, welcher Zakrzewski 
vorwarf, sich „auf äußerst gewagte, ja gar phantastische Thesen [zu berufen], zu de-
ren noch so schwacher Begründung eine Reihe dicker Bände geschrieben werden 
müssten“.45 

Die Fachwissenschaft erscheint hier in der Rolle des historiographischen Logos 
(„dicke Bände“), der dem historischen Mythos („phantastische Thesen“) zudient, in-
dem er ihn begründet oder zumindest mit jenem „Körnchen Wahrheit“ versorgt, das 
er laut Bizeul zur Auskristallisierung benötigt. Dass diese Vorstellung keineswegs ab-
wegig war, sondern das damalige Verhältnis von Populär- und Fachhistoriographie in 
vielen Fällen treffend beschreibt, beweisen die national inspirierten, in den späten 
zwanziger und frühen dreißiger Jahren beidseits der Grenze in Angriff genommenen 
Großforschungs- und Publikationsprojekte, so etwa die parallelen Bemühungen deut-
scher und polnischer Historiker um eine umfassende, den jeweiligen nationalen Be-
dürfnissen genügende Geschichte Schlesiens.46 

Solche Bestrebungen zur Untermauerung politisch inspirierter Geschichtsbil- 
der konnten als willkommene Verwissenschaftlichung der deutsch-polnischen Bezie-
hungsgeschichte verstanden werden; tatsächlich schien  der Internationale Historiker-
kongress 1933 noch gewisse Chancen zu einer Versachlichung der deutsch-polni-
schen Auseinandersetzung zu bieten.47 Andererseits führte der von der Populär- in die 
                                                           
45 STANISŁAW ZAKRZEWSKI: Zamiast Przedmowy [Anstelle eines Vorworts], in: DERS. u.a.: 

Niemcy i Polska [Deutschland und Polen][Sammelrezension polnischer Historiker], in: 
Kwartalnik Historyczny 48 (1934), S. 776-886, hier S. 778. 

46 Geschichte Schlesiens, hrsg. von der Historischen Kommission für Schlesien unter Leitung 
von HERMANN AUBIN, Breslau 1938 ff.; STANISŁAW KUTRZEBA: Historia Śląska od naj-
dawniejszych czasów do roku 1400 [Geschichte Schlesiens von den ältesten Zeiten bis 
1400], 3 Bde., Krakau 1933-35.  

47 So kam es während des Kongresses auf Anregung der polnischen Seite zu zwei deutsch-
polnischen Treffen, in deren Rahmen Fragen des erleichterten gegenseitigen Archivzu-
gangs und des regelmäßigen Informationsaustausches auf dem Wege von Beiträgen in den 
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Fachhistoriographie übertragene Impetus nach eindeutiger, national „positiver“ Sinn-
stiftung auch letztere zu einer verengten Perspektive. Die Selektion des historischen 
Stoffes und seine Hierarchisierung und Kolligation zu Narrationsganzheiten48 wurde 
dem historischen Logos im Zuge dieser Entwicklung zunehmend vom Mythos vorge-
geben. Generalisierende Interpretationsansätze, die sich oftmals auf interpretatorische 
Passepartout-Kategorien von ahistorischem Charakter beriefen – Volkstumskampf, 
Kulturstrom etc. – waren zunehmend nicht bloß erwünschtes Ergebnis, sondern be-
reits erkenntnisleitende Voraussetzung wissenschaftlicher Forschung.  

Welche Impulse der Fachwissenschaft auf diesem Wege vermittelt wurden, mögen 
zwei Zitate zeigen. So schrieb Max Hein 1930 in „Ostpreußen – 700 Jahre deutsches 
Land“: 

„700 Jahre Deutschtum im Preußenlande bedeuten mithin: dieses Land ist deutsch ge-
wesen, solange es eine Geschichte hat; kein anderes der heutigen Völker darf sich rühmen, 
dort je gesiedelt oder geherrscht zu haben.“49  

Und auf polnischer Seite wurde die Geschichte Schlesiens im Begrüßungsblatt für 
die Teilnehmer des Internationalen Warschauer Historikerkongresses 1933 unter fol-
genden Prämissen abgerissen: 

„L’histoire de cette terre [d.h. Schlesiens, S.G.] est celle d’une résistance inouïe de 
l’élément polonais, résistance que des siècles de domination étrangère n’ont pu parvenir à 
briser […] La Silésie située aux confins de deux mondes, depuis un temps immémorial est 
un champ de luttes et de conflits entre deux races. […] Par suite de la politique extermina-
trice de la Prusse la frontière ethnographique de la Pologne recule de cent kilomètres vers 
l’est, mais en définitive elle se heurte, cette politique, à la barrière infranchissable du peu-
ple polonais. Vers le milieu du XIX-e s., l’âme nationale s’éveille en Silésie. […] Enfin en 
1919-1921, la Silésie, antique patrimoine des Piast, donne un éclatant témoignage de sa re-
naissance par le plébiscite et les sanglants soulèvements des habitants.“50 

Smolka bemerkt dazu treffend: „So fern derartige Verstiegenheiten auch dem Gros 
der wissenschaftlichen Historie lagen, so wenig lässt sich verkennen, dass sie doch, 
obschon auf niederster Ebene und maßlos vergröbert, Ansichten wiedergaben, die 
zuweilen auch in der wissenschaftlichen Höhenregion vertreten waren; dort freilich in 
spiritueller Verdünnung und erheblich kühler temperiert.“51 

                                                                                                                                                 
historischen Fachorganen der Gegenseite ins Auge gefasst wurden. Selbst Pläne für den 
Gelehrtenaustausch wurden erwogen. TADEUSZ KONDRACKI: Swięto Klio nad Wisłą (Za 
kulisami VII Międzynarodowego Kongresu Historyków w Warszawie 1939 [sic!]) [Das 
Fest der Clio an der Weichsel (Hinter den Kulissen des VII. Internationalen Historikerkon-
gresses in Warschau 1939 {sic!})], in: Kronika Warszawy 1989, 2 (78), S. 55-80, hier  
S. 71. 

48 TOPOLSKI (wie Anm. 19), S. 31. 
49 MAX HEIN: Die Entstehung des deutschen Preußenlandes, in: GOLDSTEIN (wie Anm. 31), 

S. 7-10, hier S. 7. 
50 MACIEJ MASLOWSKI: La Silésie, in: Pologne littéraire. Numéro consacré au Congrès Inter-

national des Sciences Historiques, 15.8.1933. 
51 SMOLKA (wie Anm. 20), S. 715. 
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Allerdings zeigten sich radikale Beziehungsgeschichtler zu Beginn der dreißiger 
Jahre nach Kräften bemüht, die in den Niederungen der Populärhistoriographie herr-
schende Hitze in die bis anhin kühler temperierten Höhenregionen der Fachhistorio-
graphie aufsteigen zu lassen. Zur Mobilisierung ihrer gemäßigten Fachgenossen setz-
ten sie die Horizontale des deutsch-polnischen Schlagabtauschs nämlich geschickt zur 
Vertikalen von „hoher“ Fachhistoriographie und „niedriger“ Geschichtspublizistik, 
von Logos und Mythos in Beziehung. Dabei galt es, die eigene Fachwissenschaft zur 
Abwehr der gegnerischen Populärhistoriographie zu gewinnen – die Radikalisierung 
erfolgte also gewissermaßen über Kreuz, vom fremden Geschichtsmythos zum eige-
nen Geschichtslogos. Dieses Muster lässt sich wiederholt beobachten. So gelang es 
polnischen Beziehungsgeschichtlern, ihre Fachgenossen auf dem nationalen Histori-
kertag von 1930 für das Anliegen der historiographischen Abwehr deutscher Revi-
sionsgelüste zu sensibilisieren, indem sie auf die Bedrohung polnischer Interessen 
durch den Band „Ostpreußen – 700 Jahre deutsches Land“ aufmerksam machten (sog. 
diskusja pruska).52 Gewiss hatten daran nebst Journalisten und Politikern auch Histo-
riker (Erich Maschke, Max Hein) mitgewirkt und sich durchaus zu antipolnischer Po-
lemik verstiegen, doch hätte der magazinähnliche, für ein lokales deutsches Publikum 
gedachte Band bei nüchterner Betrachtung kaum eine Antwort der polnischen Fach-
wissenschaft verdient, wie dies unter anderen Wacław Sobieski vorschlug.53 Etwas 
anders lagen die Dinge 1932, als der deutsche Historiker Hans Rothfels seine Kolle-
gen in der Historischen Zeitschrift in alarmierenden Tönen dazu aufrief, die An-
sprüche der polnischen „Korridorhistorie“ abzuwehren.54 Er bezog sich dabei auf eine 
publizistische Initiative der polnischen Bibliothek in Paris, in deren Rahmen es 
gelungen war, eine Reihe französischer Publizisten, aber auch angesehene Historiker 
(Emile Bourgeois, Georges Pagès)55 für eine essayistische, wohlwollende Darstellung 
der neueren Geschichte Polens zu gewinnen, die mit Seitenhieben auf Deutschland 
nicht sparte.56 Vor diesem Hintergrund fand sich unter der Federführung Albert 
Brackmanns eine repräsentative Gruppe deutscher Historiker zur Mitarbeit an einem 
Sammelband bereit, der im Hinblick auf den Internationalen Historikerkongress von 
Warschau 1933 die deutsche Sicht der Dinge darlegen sollte.57 Das Ergebnis dieser 

                                                           
52 GOLDSTEIN (wie Anm. 31); Pamiętnik V powszechnego Zjazdu Historyków Polskich w 

Warszawie 28 listopada do 4 grudnia 1930 r. [Tagungsband zum 5. Allgemeinen Kongress 
der polnischen Historiker in Warschau, 28 November – 4. Dezember 1930], Bd. 2: Proto-
koły [Protokolle], Lwów 1931. 

53 Ebenda; KRZOSKA (wie Anm. 32), S. 308. 
54 HANS ROTHFELS: Korridorhistorie, in: Historische Zeitschrift 184 (1932), S. 294-300. 
55 Bourgeois war seit 1927 Ehrenmitglied der PTH. Sprawozdanie Zarządu Głównego Polski-

ego Towarzystwa Historycznego [Bericht des Vorstandes der PTH] 1.IV.1931-31.III.1932, 
Lwów, Polskie Towarzystwo Historyczne, APAN Warszawa I-3, j.a. 267, ad Nr. 544. 

56 Problèmes politiques de la Pologne contemporaine, Paris 1931 ff. Vor dem Warschauer 
Kongress wurden drei Bände publiziert: „La Pologne et la Baltique“ (1931), „La Silésie 
Polonaise“ (1931) und „La Poméranie Polonaise“ (1932). 

57 Deutschland und Polen. Beiträge zu ihren geschichtlichen Beziehungen, hrsg. von ALBERT 
BRACKMANN, Oldenbourg 1933. 
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Bemühungen vereinte unter dem Titel „Deutschland und Polen“ einige sachliche Bei-
träge mit äußerst polemischen, klar antipolnischen Aufsätzen.58 

Die Reaktion auf polnischer Seite war heftig. Nicht zu unrecht wurde der Band als 
Resultat eines Dammbruchs zwischen Publizistik und Wissenschaft verstanden: Her-
ausgegeben vom offiziellen Verband Deutscher Historiker und verfasst von einigen 
der angesehensten Geschichtsforschern des Landes, zielte er mit seiner verkürzten, 
spärlich belegten Argumentation auf die politische Vereinnahmung eines internatio-
nalen Massenpublikums (dreisprachiges Erscheinen in Deutsch, Englisch und Fran-
zösisch). In den Augen der polnischen Historiker sanktionierte die deutsche Fach-
wissenschaft damit die Vermischung von Mythos und Logos. Besonders deutlich 
machte dies Kot in den bereits eingangs zitierten, hier im Kontext nochmals ange-
führten Worten:  

„Die Mehrheit der Federn hat sich hier in den Dienst politischer Ziele gestellt und selbst 
Fragen aus der grauen Vorzeit der deutsch-polnischen Beziehungen unter diesem Blick-
winkel behandelt. Es erstaunt uns nicht, dass die Autoren als Bürger und Patrioten [diese 
und weitere Hervorhebungen durch S.G.] mit Feder und Wissen die politischen Ziele ihres 
Landes verteidigen wollen. Doch dürfen Historiker solches zum Schaden der historischen 
Wahrheit tun? Die Schlussfolgerungen der meisten Autoren folgen den ausgetretenen Pfa-
den der Publizistik. [...] Die polnischen Historiker werden die Arbeit der deutschen Histo-
riker gewiss nicht unbeantwortet lassen; die Antwort – so schätze ich – wird ihnen nicht 
schwerfallen. Zur Seite stehen werden ihnen die historischen Fakten mit ihrer gewichtigen 
Aussagekraft, sodass keine Ausflüchte in mythische Interpretationen und Sophismen nötig 
werden.“59 

Deutlich werden hier die zwei Ebenen von Logos (Historiker – historische Wahr-
heit, historische Fakten) und Mythos (Bürger und Patrioten – politische Ziele, mythi-
sche Interpretationen) gegeneinander abgesetzt, um ihre Vermengung zu beklagen.  

Als besonders befremdlich wurde dieser Dammbruch vor der Kontrastfolie des ge-
rade über die Bühne gegangenen Internationalen Historikerkongresses in Warschau 
empfunden, wo Deutsche und Polen ihre historischen Beziehungen im Klima der 
internationalen Fachwissenschaft zwar bisweilen kontrovers, aber in durchaus ver-
bindlichen Formen diskutiert hatten und auf polnische Anregung sogar Schritte zum 
vertieften Austausch unternommen worden waren.60 

                                                           
58 Ebenda. Der Sammelband ist mehrfach Gegenstand kritischer Darstellungen geworden, auf 

eine Rekapitulation wird daher an dieser Stelle verzichtet. Siehe MICHAEL BURLEIGH: Ger-
many Turns Eastwards. A Study of „Ostforschung“ in the Third Reich, Cambridge 1988, S. 
59-70; HAAR (wie Anm. 37), S. 116-126. In älteren Darstellungen hat er indes eine 
erstaunlich unkritische Darstellung gefunden, allen voran bei ERDMANN (wie Anm. 11), S. 
198, der darin „ein seriöses, wissenschaftliches Sammelwerk“ erblickt; ähnlich sogar noch 
bei CARSTEN ROSCHKE: Umworbener Urfeind: Polen in der nationalsozialistischen Propa-
ganda 1934-1939, Marburg 2000 (Kapitel „Nationalsozialistische Polonophilie im Buch-
format“). 

59 KOT (wie Anm. 1). 
60 Siehe oben, Anm. 47. 
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Getreu dem Radikalisierungsmuster, wonach immer das wissenschaftlich tiefere 
Niveau den Fortgang der Auseinandersetzung bestimmte, sah sich nun auch die pol-
nische Seite zur Abwehr aufgerufen. Im November 1934 gab die Polnische Histo-
rische Gesellschaft den Startschuss zum Sammelband „Poland and Germany“ – einer 
„Publikation zur Verteidigung der Westfront Polens“, so die unverhohlene Zweckbe-
stimmung laut Sitzungsprotokoll.61 Ähnlich wie zuvor im Falle von „Deutschland und 
Polen“ fanden sich nun auch hier gemäßigte Historiker mit radikalen Westforschern 
zusammen, und ähnlich wie dort, wenngleich in geringerem Umfang, sollte die poli-
tik- und kulturgeschichtliche Darstellungsweise durch volksgeschichtliche Akzente 
erweitert werden.62 Damit war die Politisierung der deutsch-polnischen Auseinander-
setzung in beiden Ländern endgültig auf der fachhistorischen Ebene angekommen. 
Einen Hinweis darauf, dass es die polnischen Historiker mit der Belegung ihrer Aus-
sagen etwas genauer nahmen als ihre deutschen Kollegen, liefert allerdings der Um-
stand, dass sich die polnische Publikation bis zum Kriegsausbruch verzögerte – mit 
der Begründung, zur Stützung der gewünschten Aussagen sei unerwartet umfang-
reiche Grundlagenforschung notwendig geworden.63  

Vorrangig war dieser Verzug jedoch der zögerlichen Unterstützung durch das pol-
nische Außenministerium zuzuschreiben. Wohl nicht zu unrecht machte Kot hierfür 
den deutsch-polnischen Nichtangriffsvertrag und das mit ihm einhergehende Presse-
abkommen verantwortlich, das sicherstellen sollte, so Kot ironisch, dass die „Strei-

                                                           
61 Protokół posiedzenia ZG PTH z 4 listopada 1934 r. [Protokoll der Sitzung des Vorstands 

der PTH vom 4.11.1934], APAN Warszawa, I-3, t. 4. 
62 In Themenlisten von Handelsman, Halecki, Feldman und Kutrzeba wurden u.a. folgende 

Themen vorgeschlagen: „Bismarcks Polenpolitik“ (Handelsmans Entwurf / vorgesehener 
Autor: Feldman); „Polnisch-deutsche Kulturbeziehungen zur Zeit der Renaissance, der Re-
formation und der Gegenreformation“ (Halecki); „Polen, Deutschland und die europäische 
Kulturgemeinschaft“ (Halecki); „Städte in Polen“ (Handelsman / Tymieniecki); „Das pol-
nische Dorf bis ins 18. Jahrhundert“ (Handelsman / Bujak); „Geographische Grundlagen“ 
(Feldman und Kutrzeba / Semkowicz); „Der Kampf um die Herrschaft zwischen deut-
schem und polnischem [Volks-]Element“ (Feldman / Dąbrowski). APAN Warszawa I-3, 
j.a. 142. In einem späteren Arbeitsstadium legte Tymieniecki seinen Kapitelplan für den 
ersten Band u.d.T. „Besiedlungsfragen“ vor, der den stärksten volksgeschichtlichen Ein-
schlag aufwies: 

 „1. Das polnisch-lechitische Ausgreifen auf das Gebiet Deutschlands – T. Lehr Spławiński 
[Semkowicz hatte abgelehnt – S.G.] 

 2. Das polnisch-slawische Element in der Bevölkerung Deutschlands – J. Widajewicz 
 3. Die Bevölkerungspolitik des Kreuzritterordens – H. Łowmiański 
 4. Dörfer und Städte nach deutschem Recht in Polen 
 a) Mittelalter – K. Tymieniecki 
 b) 16.-18. Jahrhundert (bis zur 1. Teilung) – J. Rutkowski 
 5. Deutsche Kolonisation im geteilten Polen – M. Nadobnik“. 
 K. Tymieniecki an S. Zakrzewski, Posen, 28.3.1935, APAN Warszawa I-3, t. 30, k. 11.  
63 Vorstand der PTH an das Außenministerium, 1.8.1939, APAN Warszawa I-3, t. 30, k. 42.  
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tigkeiten der Wissenschaftler die polnisch-deutsche politische Idylle nicht trüben“.64 
So kann kaum ein Zweifel darüber bestehen, dass nicht etwa der Verständigungswille 
der Historiker, sondern die taktisch bedingte Stillhaltevorgabe der Politik nach 1934 
zum einstweiligen Abflauen der deutsch-polnischen Kontroverse führte.  
 
 
Fazit 
 
Bilanzierend bleibt festzuhalten, dass die deutsch-polnische Beziehungshistoriogra-
phie in der Zwischenkriegszeit eine Reihe von Kennzeichen aufwies, die üblicher-
weise zur Beschreibung politisch-historischer Mythen dienen. Dazu zählte ihr selek-
tiver, hierarchisierender Umgang mit dem historischen „Stoff“, der durch eine ahisto-
rische, affektiv geprägte Sichtweise bestimmt wurde, sowie ihre identitätsstiftende 
und mobilisierende Intention. Dennoch können die Historiker in beiden Ländern nur 
bedingt als Schöpfer der nationalen Mythen gelten, blieb die Historiographie in ihrem 
Bemühen um nationale Sinnstiftung doch stets ergänzungs-, ja sakralisierungsbedürf-
tig. Funktionale Ergänzung fand sie in der Literatur, der Philosophie, in historisie-
renden Ritualen der Politik. Sakralisierung wurde ihr durch Einbeschreibung in den 
übergeordneten Mythos der Nation zuteil. Es steht jedoch außer Zweifel, dass die 
Historiographie dem nationalen Mythos Elemente (Mytheme) lieferte und seine Ver-
söhnung mit dem Logos erleichterte.  

Die Ergebnisse unserer Überlegungen lassen sich in folgenden Thesen zusammen-
fassen:  

1. Historiker in Deutschland und Polen bezogen Populär- und Fachhistoriographie in 
einer Weise aufeinander, die sich als Gegensatz von Mythos und Logos beschrei-
ben lässt: Auf fachwissenschaftlicher Ebene verbanden sie ideographische Dar-
stellungsweise mit rationaler Analyse, auf der populärhistorischen erlaubten sie 
sich nomothetische Verallgemeinerungen und affektive Wertungen – nicht selten 
in politisch mobilisierender Absicht.  

2. Mythogen wirkte die auf beiden Seiten verbreitete Vorstellung von der nationalen 
Verantwortung des Historikers, die bei vielen Vertretern der Zunft einen volkspä-
dagogischen Impetus nach sich zog.  

3. Mythophob wirkten hingegen Klima und Methoden der Fachwissenschaft: In den 
beiden nationalen und insbesondere im internationalen Historikerverband wurde 
bis in die dreißiger Jahre ein strenger Begriff von Wissenschaftlichkeit hochgehal-
ten, der eine vorschnelle Dienstbarmachung der Historie für politische Zwecke 

                                                           
64 Kot an den Vorstand der PTH, 24.8.1934. BOss, Papiery F. Bujaka, 120/58, Korespon-

dencja /S. Kot/, b.p. Zitiert nach TADEUSZ KONDRACKI: Polskie Towarzystwo Historyczne 
w latach 1918-1939 (Praca doktorska wykonana pod kierunkiem prof. dr. hab. Moniki 
Senkowskiej-Gluck) [Die Polnische Historische Gesellschaft in den Jahren 1918-1939 
(Doktorarbeit unter der Leitung von Prof. Dr. hab. Monika Semkowska-Gluck)], Manu-
skript, Warszawa 1988, S. 635-638. 
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erschwerte. In diesem Sinne kann von einer gewissen Persistenz der Fachwissen-
schaft gesprochen werden.  

4. Daraus resultierte eine lange aufrechterhaltene Trennung beider Sphären, die frei-
lich nicht personell zu verstehen ist – waren Historiker doch oftmals sowohl fach-
wissenschaftlich als auch popularisierend tätig –, sondern sich auf die institutio-
nell-medialen Gefäße der Vermittlung bezieht: Wissenschaftlichkeit der universi-
tären Lehre und der fachwissenschaftlichen Produktion, essayistischer Charakter 
der volkspädagogischen Betätigung in Lehrbüchern, populären Gesamtdarstellun-
gen und im Rahmen öffentlicher Vortragstätigkeit. 

5. Erst zu Beginn der dreißiger Jahre wurde diese Grenze allmählich aufgeweicht, 
und zwar durch die von radikalen Beziehungsgeschichtlern bewusst herbeigeführ-
te Ausbreitung des Mythos auf Kosten des Logos. Verallgemeinernde Erklärungs-
muster und tagespolitisch bedingte Wertungen hielten Einzug in die Fachwissen-
schaft.  

6. Treibende Kraft dieser Mythologisierung der Fachwissenschaft war die chiastische 
Wechselwirkung zwischen fremdem Mythos und eigenem Logos: Die Populär-
historiographie der Gegenseite lieferte den Radikalen auf beiden Seiten den Vor-
wand zur Mobilisierung der eigenen Fachhistoriographie zwecks wissenschaft-
licher „Abwehr“. 

7. Immer stärker wurde dabei die Fachwissenschaft zum Zuträger der Populärhisto-
riographie, der Logos zum Zudiener des Mythos.  

8. Insgesamt war die Mythologisierung der Geschichtswissenschaft in Polen geringer 
als in Deutschland. Das lag in erster Linie an der geringeren Durchsetzungskraft 
der radikalen polnischen Beziehungsgeschichtler, die erstens innenpolitisch stär-
ker isoliert waren als die deutschen Ostforscher und zweitens die Interpretations-
hoheit über die deutsch-polnische Beziehungsgeschichte aufgrund breiter gestreu-
ter Deutschlandkenntnisse weit weniger stark monopolisieren konnten als jene.  

9. Abschließend bleibt festzuhalten, dass die Historiographie weder in Deutschland 
noch in Polen den Mythos der Nation geliefert hat – dazu bedurfte es der Frei-
räume von Fiktion und Abstraktion, die sich in Literatur (Schiller, Mickiewicz, 
Sienkiewicz u.a.) und Philosophie (Herder, Fichte etc.) eher fanden als in der Ge-
schichtswissenschaft. Sie trug jedoch sehr wohl zur Kräftigung des Mythos bei. 
Zum einen, indem sie ihm Mytheme bereitstellte und dadurch seine Anschaulich-
keit steigerte, zum zweiten, indem sie dem Mythos wissenschaftliche Legitimation 
verlieh, ihn also mit dem Logos harmonisierte. Das Verhältnis von Mythos und 
Logos wurde so von einem antagonistischen zu einem komplementären umge-
deutet. Vielleicht bestand gerade darin der wichtigste Beitrag der beiden Historio-
graphien zum nationalen Mythos: dass sie ihm in Gesellschaften, die sich nach wie 
vor maßgeblich aus ihrer bildungsbürgerlich-aufgeklärten Tradition definierten, 
zur Salonfähigkeit verhalf. 
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„Europa“ und „der Islam“ als Mythen in den öffentlichen 
Diskursen in Bulgarien  

von 

Marina  L i a k o v a  
 
 
 
 
In diesem Aufsatz soll analysiert werden, wie zwei Bilder konstruiert, reproduziert 
und als politische Mythen instrumentalisiert werden. Zunächst wird gezeigt, welche 
Bilder Europas und des Islams in der öffentlichen Meinung Bulgariens vorherrschen. 
Im Weiteren wird ein Modell zur Erklärung der etablierten Bilder des Islams und Eu-
ropas in Bulgarien ausgearbeitet und gezeigt, inwieweit die beiden Bilder als Mythen 
in den öffentlichen Diskursen, einerseits in den inoffiziellen diskursiven Praktiken 
(Memoiren, Volkslieder etc.), andererseits im offiziellen politischen und historischen 
Diskurs1 (Schulbücher für Geschichte, Parlamentsdebatten etc.) fungieren.  
 
 
„Europa“ und „der Islam“ in der bulgarischen öffentlichen Meinung 
 
Nach einer repräsentativen Befragung unter 1000 Volljährigen durch das Meinungs-
forschungsinstitut „BBSS Gallup International“ im Jahr 2000 bewerten 70 Prozent der 
Bulgaren die Zugehörigkeit des Landes zu Europa und zur EU als „sehr wichtig“.2 Im 
Jahr 2004 ist der Anteil der Bulgaren, die die Mitgliedschaft in der EU befürworten 
und für sehr wichtig halten, um 3 Prozent gestiegen.3  

                                                           
1 Der „offizielle Diskurs“ – hier stütze ich mich auf die Analysen von P. Bourdieu – ist der 

staatliche Diskurs, der Diskurs der Institutionen (Parlament, Präsident, Universität, der sog. 
„objektivierenden Subjekte“), die über die Macht verfügen zu normieren. Der offizielle 
Diskurs wird durch Reden, Artikel, Schulbücher etc. verbreitet. Die Offizialisierung eines 
bestimmten Diskurses ist ein Ergebnis der im sozialen Feld ausgetragenen symbolischen 
Auseinandersetzungen, der „symbolischen Kämpfe um die Schaffung des Alltagsverstan-
des oder, genauer, um das Monopol auf legitime Benennung“ (PIERRE BOURDIEU: Rede 
und Antwort, Frankfurt a.M. 1992, S. 149). Durch die Offizialisierung gewinnt der inoffi-
zielle Diskurs „universellen Wert und wird damit jener Relativität entzogen, die per defini-

tionem jedem Standpunkt als einer bestimmten Sicht von einem partikularen Punkt des so-
zialen Raumes aus immanent ist“ (ebenda, S. 150). 

2 АNDREJ RAJČEV, КĂNČO STOJČEV: Кakvo se sluči? Razkaz za prechoda w Bălgarija (1989-
2004) [Was ist passiert? Erzählung über den Übergang in Bulgarien 1989-2004], Sofija 
2004, S. 178. 

3 Ebenda, S. 189. 
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Bei einer Befragung bulgarischer Jugendlicher im Jahr 1999 assoziierten die Be-
fragten das Wort Europa mit Begriffen wie „Fortschritt“ (45,2 Prozent), „Wohlfahrt“ 
(41,5 Prozent), „Frieden“ (36,9 Prozent ) und „Arbeit“ (31,2 Prozent).4 Diese Daten 
deuten darauf hin, dass Europa im Bewusstsein der heutigen Bulgaren als Stifter von 
Sicherheit und Wohlstand existiert.  

Ein Gegenpol zu diesem Bild bildet in der bulgarischen öffentlichen Meinung der 
Islam. In einer repräsentativen Befragung, durchgeführt im Auftrag der Militäraka-
demie „Georgi S. Rakovski“ zur öffentlichen Meinung über die bulgarische Verteidi-
gungspolitik und die Armee meinten 35,2 Prozent der Bulgaren, dass der internationa-
le islamische Terrorismus die größte Gefahr für ihr Land darstellte. 28,3 Prozent der 
Bulgaren teilten die Einschätzung, dass die religiös motivierten Konflikte auf der 
Welt ihr Land gefährden würden.5 

Der vorliegende Beitrag stellt die Frage nach einer Erklärung dieser Einstellungen 
der Bulgaren in Bezug auf Europa und den Islam. Die Ausgangsthese ist, dass diese 
Einstellungen eine komplexe historische Grundlage haben und nicht in den letzten 15 
Jahren oder gar in direkter Folge von Ereignissen (z.B. 11. September 2001) entstan-
den. Sie sind vielmehr ein Teil eines komplexen Prozesses bewusster und gezielter 
Bilderproduktion durch den politischen und historischen Diskurs. 

Der Islam und Europa sind Bilder, die zur Nationalmythologie Bulgariens gehören 
und zugleich eine wichtige Grundlage dieser Nationalmythologie bilden. Eckpfeiler 
der bulgarischen Nationalmythologie sind die folgenden Mytheme: 

– Bulgarien und die Bulgaren sind Opfer des Islams, der Islamisierung, der muslimi-
schen Eroberer, der Türken. 

– Bulgarien und die Bulgaren sind die Helden, die litten, die alles überstanden ha-
ben, die es aber geschafft haben, Europa vor der Islamisierung zu retten. Europa 
hat „uns“ seine Rettung zu verdanken; deswegen sind „wir“ ein Teil Europas. Der 
Bollwerkfunktionsmythos – der Mythos, der die Balkanvölker als ein Bollwerk 
präsentiert, das Europa von den „Gefahren“ des Islams gerettet hat, ist bei allen 
Balkangesellschaften vorhanden.6  

– Europa und der Islam bilden in der bulgarischen Nationalmythologie eine „binäre 
Opposition“. Die beiden Mythen agieren im politischen und im historischen Dis-
kurs Bulgariens in einer engen Wechselbeziehung. 

                                                           
4  PETAR-EMIL MITEV: Bulgarian Youth Facing Europe, Sofia 1999, S. 10. 
5 JANCISLAV JANAKIEV: Obštestvenoto mnenie na bălgarite za otbranitelnata politikata i 

armijata (osnovni tendencii 1998-2000 g.) [Die öffentliche Meinung der Bulgaren über die 
Verteidigungspolitik und die Armee (Basistendenzen 1998-2000)], Sofija 2001. Bemer-
kenswert dabei ist, dass diese Einstellungen vor den Attentaten in den USA am 11. Sep-
tember 2001 gemessen wurden. 

6 SNEŽANA DIMITROVA: Edna Golgota, edno Văzkresenie, edna bariera, edin most ... i 
technite večni vragove. Za njakoi ot mitowete i utopiite na balkanskite nacionalizmi [Ein 
Golgotha, eine Wiedergeburt, eine Schranke, eine Brücke ... und ihre ewigen Feinde. Eini-
ge politische Mythen der Balkan-Nationalismen], in: Predci i predtesči. Mitove i utopii na 
Balkanite, hrsg. von ILIJA KONEV u.a., Blagoevgrad 1997, S. 352. 
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Im Folgenden werden die historischen Wurzeln der aktuellen Einstellungen der 
Bulgaren zu Europa und zum Islam rekonstruiert. 
 
 

Zur Theorie der politischen Mythen 
 

In seinem Werk „Strukturale Anthropologie“ weist der französische Ethnologe Claude 
Lévi-Strauss nach, dass der Mythos eine Möglichkeit der Auflösung der unüberwind-
baren Gegensätze in der Kultur einer Gesellschaft ist. Wenn eine Kultur nicht in der 
Lage ist, fundamentale Gegensätze (z.B. Leben – Tod) zu integrieren und zu über-
winden, bildet sie Mythen, durch die die Gegensätze gemindert und vereinbart wer-
den können. Der Mythos repräsentiert nicht die Realität, sondern stellt nach Lévi-
Strauss die unüberwindlichen Urkonflikte der Menschen dar.7  

Als „politischen Mythos“ definieren wir im Folgenden, angelehnt an François und 
Schulze8, jene Diskurse, durch die das „Eigene“ glorifiziert und vom „Fremden“ ab-
gegrenzt wird. Die politischen Mythen haben eine narrative und eine affektive Kom-
ponente. Durch diese erhalten die Mythen eine Bedeutung für die „Ordnung, die Inte-
gration und Identitätsbildung politischer Gemeinschaften“.9 Die politischen Mythen 
sind „narrative Symbolsysteme“10, die „von verschiedenen Deutungseliten benutzt 
[werden], um Machtpositionen gegen Einwände zu immunisieren oder gewünschte 
Entwicklungen voranzutreiben“.11 Sie dienen „der Orientierung des politischen Ver-
bandes in Vergangenheit und Zukunft“.12 Im Unterschied zur Ideologie besitzen die 
Mythen „eine spezifische Eigendynamik“.13 In seiner Ausführung über die politischen 
Mythen fügt Speth hinzu, dass diese sich verselbständigen können und unabhängig 
von der Intention der sozialen und politischen Elite agieren können. „Politische My-
then werden von unterschiedlichen Gruppen benutzt, doch bleiben sie nicht allein in 
deren Verfügungsgewalt. Sie gewinnen eigensinnige Macht über die Deutungseliten 
und führen zu charakteristischen Wahrnehmungs- und Deutungsveränderungen“.14 
Dies unterscheidet die politischen Mythen von den Ideologien – letztere „implizieren 
immer ein starres Verhältnis von Benutzer und Adressaten. Den Benutzern wird dabei 
ein instrumentalistisches Verhältnis den Ideologien gegenüber unterstellt“.15 

                                                           
7 CLAUDE LÉVI-STRAUSS: Die Struktur der Mythen, in: DERS.: Strukturale Anthropologie I., 

Frankfurt a.M. 1969, S. 226-254. 
8 ETIENNE FRANÇOIS, HAGEN SCHULZE: Das emotionale Fundament der Nationen, in: My-

then der Nationen. Ein europäisches Panorama, hrsg. von MONIKA FLACKE, München, Ber-
lin 1998, S. 17-33.  

9 RUDOLF SPETH: Nation und Revolution. Politische Mythen im 19. Jahrhundert, Opladen 
2000, S. 12. 

10 Ebenda. 
11 Ebenda. 
12 Ebenda. 
13 Ebenda, S. 13. 
14 Ebenda, S. 16. 
15 Ebenda. 
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In der folgenden Ausführung werden die politischen Mythen als emotional aufge-
ladene Bilder definiert, die auf einer Interpretation realer oder fiktiver historischer Er-
eignisse beruhen; ferner werden diese Bilder politisch instrumentalisiert und in den 
symbolischen Auseinandersetzungen im politischen Feld16 angewendet. 
 
 

Zu den historischen Wurzeln der bulgarischen Nationalmythologie 
 
Die ersten nennenswerten und folgenreichen Kontakte der Bulgaren mit dem Islam 
datieren seit dem 14. Jahrhundert. In der Zeit von 1396 bis 1878 war Bulgarien ein 
Teil des islamisch geprägten Osmanischen Reichs. Diese historische Tatsache war bei 
den damaligen christlichen Bulgaren hoch emotional besetzt, denn die osmanischen 
Türken kamen im 14. Jahrhundert als Eroberer nach Bulgarien (sie hatten das mittel-
alterliche bulgarische Reich erobert und wurden als Eroberer im kollektiven Bewusst-
sein, im kollektiven Gedächtnis der Bulgaren wahrgenommen). Ein wichtiger Grund 
für diese Wahrnehmung ist die Religionszugehörigkeit der Osmanen, der Islam, ge-
wesen.17 Oft wird betont, dass sie Türken aufgrund ihres islamischen Glaubens von 
den Bulgaren als „fremd“ empfunden wurden: Ein bulgarisches Sprichwort aus der 
damaligen Zeit besagt: „Die Türken haben einen Hundeglauben“ („Turcite sa kuča 

vjara“).18 Dieses Empfinden der Bulgaren hatte zweierlei Auswirkungen: Erstens 
wurde, wie im Folgenden verdeutlicht wird, ein negatives Bild der Türken und des 
Islams in der bulgarischen Öffentlichkeit verbreitet. Zugleich wurde durch diese 
Fremdheit und durch die relative kulturelle Autonomiepolitik des Osmanischen Reichs 
der Erhalt der religiösen und der ethnischen Identität der christlichen Bulgaren und 
damit kulturelle Differenz ermöglicht. 

Eine Informationsquelle über die Wahrnehmung der Bulgaren in Bezug auf die 
osmanische Herrschaft, die Türken und den Islam, ist die bulgarische Folklore.  

Eines der Hauptmotive des Volksepos ist nach Mutafčieva19 das Leiden der Bul-
garen und ihre Auseinandersetzung mit dem muslimischen „Feind“. Ebenso werden 
in den volksepischen Werken die Grausamkeit der islamischen Herrscher, die Entfüh-
rung der christlichen bulgarischen Frauen, der Widerstand der Bulgaren und der 
Schutz ihrer Ehre thematisiert. Die Sprichwörter: „Da ist der Türke, da ist das Un-
glück“, „Oh, oh, oh Türken“ spiegeln die Leiden der Bulgaren wider.20  

                                                           
16 BOURDIEU (wie Anm. 1). 
17 МАJA GREKOVA: Az i Drugijat. Izmerenija na čuždostta v posttotalitarnoto obštestvo [Ich 

und der Andere. Dimensionen der Fremdheit in der posttotalitären Gesellschaft], Sofija 
1995, S. 77. 

18 Alle Zitate aus bulgarischen epischen Werken, Schulbüchern, Memoiren, Parlamentspro-
tokollen etc. übersetzt von Marina Liakova.  

19 VERA MUTAFČIEVA: „Obrasăt na turcite“ [Das Bild der Türken], in: Vrăzki na săvmes-
timost i nesăvmestimost meždu christijani i mjusjulmani v Bălgarija, Sofija 1994, S. 3-36, 
hier S. 16.  

20 Ebenda, S. 18. 
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In einem der bedeutendsten epischen Werken der damaligen Zeit, „Zar Ivan Šiš-
man“21 wurden die Heldentaten und der Widerstand des „letzten bulgarischen Zaren“ 
Ivan Šišman gegen die muslimischen Angreifer besungen. 

„Einen Kampf werden wir kämpfen, meine liebe Mutter, auf dem Sofioter Feld 
Blut werden wir vergießen, meine liebe Mutter, im Namen Christi [Hervorhebungen: 
M.L.] Lobpreisen werden wir, meine liebe Mutter, den christlichen Glauben [Hervor-
hebungen: M.L.].“ 

Der Widerstand der Bulgaren gegenüber der osmanischen Armee wird eindeutig 
als Widerstand der Christen gegen die Muslime, also in seiner religiösen Dimension, 
wahrgenommen und wiedergegeben.  

Besonders stark hat das folgende epische Werk das Bild der Muslime im Bewusst-
sein der Bulgaren geprägt. Im Werk „Davaš li, davaš, Balkandži Jovo?“ [Gibst du, 
gibst du, Balkandži Jovo?)]22 wird die gewaltsame Islamisierung der christlichen Bul-
garen durch die muslimischen Osmanen beklagt und die Resistenz der Bulgaren be-
sungen. 

„Gibst du, gibst du, Balkanmann Jowo 
Die schöne Jana dem türkischen Glauben? 
Meinen Kopf geb ich, Vojvodo 
Aber ich gebe Jana nicht dem türkischen Glauben! 
 
Sie haben ihm die beiden Hände abgeschnitten 
................................................................................. 
Sie haben ihm die beiden Beine abgetrennt 
.................................................................................. 
Sie haben ihm die beiden Augen entfernt.“ 

Die Inhalte der hier zitierten epischen Werke beruhen in den meisten Fällen nicht 
auf tatsächlichen Ereignissen, für die eine präzise historische Quelle anzuführen wäre. 
Sie spiegeln jedoch wider, wie die muslimischen osmanischen Türken von den Bulga-
ren erlebt bzw. wahrgenommen wurden, nämlich als „ungläubige“, „fanatische“, 
„fremde“ Herrscher. Die volksepischen Werke haben durch ihre Bildhaftigkeit und 
die einfache mündliche Überlieferung einen großen Einfluss auf das Bewusstsein der 
Bulgaren und auch auf die Etablierung eines bestimmten Diskurses über den Islam. 
Dadurch, dass die volksepischen Werke den Schülern im bulgarischen Schulunterricht 
vermittelt werden, wird nach der Gründung des modernen bulgarischen Nationalstaa-
tes (im Jahr 1878) das Bild der muslimischen Türken als Eroberer und der christli-
chen Bulgaren als Opfer weiter verbreitet. 

Mit diesen Werken wurde jene bulgarische Elite sozialisiert, die im 19. Jahrhun-
dert den Kampf um die Befreiung Bulgariens führte und die Idee über die Gründung 
eines unabhängigen bulgarischen Nationalstaates vorantrieb. So zum Beispiel der bul-

                                                           
21 „Car Ivan Šišman“ [„Zar Ivan Šišman“], in: Bălgarsko narodno poetično tvorčestvo 

[Bulgarische volksepische Werke], hrsg. von CVETANA MAKEDONSKA, Sofija 1980, S. 99. 
22 „Davaš li, davaš, Balkandži Jovo?“, ebenda, S.103-104. 
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garische Revolutionsführer und Publizist Christo Botev.23 In seinem Werk „Narodăt 
včera, dnes i utre“24 beschreibt Botev die osmanische Hegemonie über die Bulgaren 
und zeichnet ein deutlich negatives Bild der islamischen Eroberer: 

„Finster und jämmerlich ist unsere Geschichte seit unserem Fall unter den Türken bis zu 
den heutigen Zeiten, schwer und empörend ist das Leben des damals freiheitsliebenden 
bulgarischen Volkes! Ein furchtbares Joch, das bis heute seinen Rücken belastet, ist mit 
dem Krummschwert angespannt und schimmelt seit Jahrhunderten [...]; schwere Ketten, 
verrostet von Blut und Trennen, Ketten, in denen die Hände und die Füße, der Verstand 
und der Wille gekettet sind und in denen bis heute Väter und Mütter, Brüder und Schwester 
stöhnen – Untaten, Schänden, Pfahl, Galgen, Leiden, Gefängnisse und zuletzt – Daali, 
Kurdzalii, Fanarioten, Reichen, Tscherkesen; Tataren [...] mit einem Wort – Übel, ein bar-
barisches Übel, das sich nur eine asiatische Phantasie vorstellen kann; Übel seit Murad 
dem Eroberer bis zum Reformer Asis – dies sind die Seiten dieser Geschichte, unserer 
Vergangenheit. Blutige Seiten, bittere Vergangenheit!  

Aber heute, ist heute doch nicht das gleiche schwarze Leiden, das gleiche Joch, die glei-
chen Ketten? [...] Im Koran ist weder Logik noch Psychologie.“  

Botev beschreibt die Leiden der Bulgaren, und am Ende dieses Absatzes „erklärt“ 
er die Gründe dafür: die islamische Religion, die Tatsache, dass es im Koran „weder 
Logik noch Psychologie“ gibt.  
 
 

Der Islam im politischen und historischen Diskurs Bulgariens 
 
Diese Bilder der „grausamen muslimischen Herrscher“, der „islamischen Feinde“ 
wurden später, Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts, durch die Schulbücher 
für Geschichte des neu gegründeten bulgarischen Nationalstaates institutionalisiert 
und weitervermittelt.  

In manchen Schulbüchern für Geschichte wird eine ziemlich reduktionistische Er-
klärung der Islamisierungsprozesse im Osmanischen Reich etabliert: Es wird behaup-
tet, dass die Islamisierung der Bulgaren im Osmanischen Reich ausschließlich ge-
waltsam geschah und Teil einer gezielten Assimilierungspolitik des Osmanischen 
Reichs war – dies ist eine unter Historikern sehr umstrittene These.25 
                                                           
23 Am Tag seines Todes im Kampf gegen die Türken, den 2. Juni 1876, feiert man heutzutage 

in Bulgarien den Volkstrauertag – eine eindeutige Mythologisierung dieser historischen 
Gestalt. 

24 CHRISTO BOTEV: Narodăt včera, dnes i utre [Das Volk gestern, heute und morgen], in: 
DERS.: Săčinenija, Sofija 1907, S. 156. 

25 Eine Inhaltsanalyse aller bulgarischen Schulbücher für Geschichte, die sich mit der Periode 
von 1396 bis 1878 befassen, zeigt deutlich, dass es wesentliche Interpretationsunterschiede 
im Hinblick auf die Osmanische Herrschaft in der bulgarischen Geschichte gibt. So wird in 
den Schulbüchern für Geschichte aus den Jahren 1914 und 1918 eine deutlich mildere und 
kritischere Interpretation der Islamisierungsprozesse vorgestellt. Diese Unterschiede in der 
Interpretation korrelieren mit der sozialen und politischen Entwicklung Bulgariens und mit 
der Entwicklung der außenpolitischen Beziehungen mit der Türkei (vgl. MARINA LIAKOVA: 
Das Bild des Osmanischen Reiches und der Türken (1396-1878) in ausgewählten bulgari-
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Das Thema der gewaltsamen Islamisierung der Bulgaren wurde im ersten bulga-
rischen Schulbuch für Geschichte Bulgariens vom Jahr 1882, das sich mit der Periode 
von 1396 bis 1878 befasst, explizit behandelt. In diesem Schulbuch26 wird über die 
Entscheidung der türkischen Sultane Selim I. und Murad III. berichtet, „alle Christen 
zu islamisieren und wenn sie dies nicht wollen, so sollten sie mit Messer und Feuer 
vernichtet werden“.27 Infolge dieser Politik wurde „eine große Menge von Menschen 
getötet und turkisiert, jedoch blieb das bulgarische Volk dank Gottes bestehen“.28 
Nach den Autoren dieses Schulbuchs wurden „viele Bulgaren vernichtet, einige – 
islamisiert“.29 Die Bevölkerung Bulgariens ging durch „das Messer und das Feuer der 
Türken“.30 Die Islamisierungprozesse, so die Darstellung in diesem Schulbuch, ziel-
ten darauf, dass „alle Christen islamisiert wurden“.31  

Im Schulbuch vom Jahr 194832 wird die These über die gewaltsame Islamisierung 
der Bulgaren ebenfalls deutlich herausgestellt, aber zeitlich relativiert: die gewalttäti-
ge Islamisierung umfasst, so die Autoren, nicht die ganze Periode 1396-1878, sondern 
nur die Jahre des Niedergangs des Imperiums.  

„Massentürkisierung. In der Epoche des verstärkt voranschreitenden türkischen 
Untergangs haben sich die Fälle der gewaltsamen Islamisierung gehäuft. Einzelfälle 
[der vorigen Jahrhunderte, M.L.] konnten selbstverständlich nicht bedrohlich für un-
ser Volk sein, im 17. Jahrhundert begannen jedoch Massentürkisierungen.“33

 

„Diejenigen, die nicht türkisiert wurden, wurden geschlachtet, andere haben sich 
in die Wälder gerettet, und ihre Häuser wurden verbrannt.“34 

Die These der gewaltsamen Konvertierung der Balkanvölker zum Islam wird auch 
im Schulbuch aus dem Jahr 198735 beibehalten. Dort wird behauptet, dass die Islami-

                                                                                                                                                 
schen Schulbüchern für Geschichte, in: Internationale Schulbuchforschung 23 (2001), S. 
243-258. Trotz aller Unterschiede bleibt die Interpretationslinie über die gewaltsame Isla-
misierung der Bulgaren bis in die späten 80er Jahren des 20. Jahrhunderts in den Schulbü-
chern für Geschichte bestehen.  

26 Učebnik 1882. Kratka bălgarska istorija să obrazi vă tekstătă za narodnite učilišta i dolnite 
gimnazialni klasove sporjadă programite vă Bălgarsko [Schulbuch 1882. Kurze bulgarische 
Geschichte mit Bilder und Text für die Volksschulen und die unteren Gymnasialklassen 
nach den Curricula Bulgariens], hrsg. von P. GOROV und SL. KESSJAKOV, Plovdiv 1882. 

27 Ebenda, S. 92. 
28 Ebenda. 
29 Ebenda, S. 91. 
30 Ebenda, S. 92. 
31 Ebenda, S. 94. 
32 Učebnik 1948. Bălgarska istorija za sedmi klas na gimnaziite [Schulbuch 1948. Bulgari-

sche Geschichte für die 7. Klasse der Gymnasien], hrsg. von BOZIDAR BOZILOV u.a., Sofija 
1848.  

33 Ebenda, S. 166. 
34 Ebenda, S. 167. 
35 Učebnik 1987. Istorija na Balgarija za deweti klas na edinnite sredni politechnitscheski 

uchilista [Schulbuch 1987. Geschichte Bulgariens für die 9. Klasse der Einheitlichen Mitt-
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sierung der Bulgaren ausschließlich unfreiwillig geschah und durch die Gewalt der 
Eroberer erzwungen wurde.  

„Sie [die osmanische Macht, M.L.] hat eine Politik der gewalttätigen Türkisierung 
und Islamisierung verfolgt“.36  

„Für die rechtlose Bevölkerung wurde der tödliche Charakter des osmanischen 
Feudalsystems durch die heimtückische Assimilierungspolitik begleitet. Die Eroberer 
haben den Islam mit Gewalt durchgesetzt. Die Islamisierungen und die Türkisierun-
gen haben sich im 16. bis 18. Jahrhundert rapid erhöht und große Regionen umfasst. 
Die Bulgaren wurden der Gefahr nicht nur physischer Ausrottung, sondern auch 
geistiger Entartung und völkischem Identitätsverlust ausgesetzt [Hervorhebungen: 
M.L.].“37 

Es wird also behauptet, dass das Osmanische Reich die Bulgaren nicht nur islami-
siert, sondern auch „türkisiert“ habe (d.h. die ethnische Zugehörigkeit geändert hat). 
Besonders bezeichnend sind die durch die Autorin hervorgehobenen Bezeichnungen, 
die die Ungerechtigkeit der gewaltsamen Politik des Imperiums unterstreichen sollen.  

Die These der gewaltsamen massenhaften Islamisierung der Bulgaren im Osmani-
schen Reich ist tatsächlich unter Historikern umstritten. Die bulgarische Osmanistin 
Vera Mutafčieva38 nennt sieben Arten der Islamisierung:  

1. Die Sklaverei. Im Osmanischen Reich war die Sklaverei verbreitet. Die Sklaven 
stammten aus den neu gewonnenen Territorien und wurden als Arbeitskraft aus-
genutzt. Durch die Konversion zum Islam erlangten die versklavten einen freieren 
Status, was in einigen Fällen den Glaubenswechsel motivierte.39 

2. Eine weitere Art der Islamisierung ergab sich durch gemischte Ehen. Durch Heirat 
christlicher Frauen und osmanischer Soldaten kam es zu Konversionen. 

3. Eine dritte Form der Islamisierung erfolgte im Prozess der Rekrutierung von Sol-
daten für das Janitscharenkorps, die Elitetruppe des Reiches. Die Rekrutierung er-
folgte ursprünglich nur unter den christlichen Bevölkerungsgruppen („Knaben-
zins“) auf dem Balkan. Die rekrutierten Knaben wurden im muslimischen Glauben 
aufgezogen.  

4. Als ein weiteres Motiv für die Konversion wird die Regelung genannt, dass zum 
Tode verurteilte Verbrecher beim Glaubenswechsel begnadigt wurden.  

5. Eine verbreitete Form der „freiwilligen“ Konversion zum Islam erfolgte zum Zwe-
cke des materiellen Nutzens und der Statusverbesserung. Die nichtmuslimischen 
Untertanen des Osmanischen Reiches hatten zwar das Recht, die eigene Religion 

                                                                                                                                                 
leren Polytechnischen Schulen], hrsg. von VASSIL GJUSELEV, KONSTANTIN KOSSEV und 

GEORGI GEORGIEV, 2. Aufl., Sofija 1987.  
36 Ebenda, S. 100. 
37 Ebenda, S. 103. 
38 MUTAFČIEVA (wie Anm. 19). 
39 ANTONINA ŽELJAZKOVA: Razprostranenie na Isljama v zapadnobalkanskite zemi pod 

Osmanska vlast XV-XVIII vek [Die Verbreitung des Islams in den Ländern des westlichen 
Balkans in der Zeit der Osmanischen Herrschaft 15.-18. Jh.], Sofija 1990, S. 58. 
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beizubehalten, sie wurden den Muslimen aber weder in der staatlichen Hierar-
chie40 noch im Alltag41 gleichgestellt. Diese Ungleichheiten motivierten Teile der 
christlichen Bevölkerung, den Islam zu übernehmen. Wie Edgar Hösch ausführt: 
„Die ausschließliche Bindung der weitgehenden Vorrechte und Privilegien (Steu-
erfreiheit bzw. Steuernachlass, Berechtigung zum Waffentragen u.a.) an das Be-
kenntnis zum islamischen Glauben hat dagegen als mächtiger Anreiz zu freiwilli-
gen Übertritten gewirkt“.42  

6. Eine Zwangsislamisierung bildete die Ausnahme, denn das Osmanische Reich hat-
te ein fiskalisches Interesse daran, dass die christliche Bevölkerung ihren Glauben 
beibehielt, da sie dadurch der Sondersteuer unterlag. Die Zwangsislamisierung 
von Angehörigen der Buchreligionen (ehl-i kitap) war darüber hinaus durch ent-
sprechende Bestimmungen im Koran verboten. Eine Zwangsislamisierung sei nur 
in einzelnen Fällen aufgrund physischer Besonderheiten (Schönheit, physische 
Stärke) erfolgt. 

7. Die Erhöhung der Zahl der dem Islam angehörigen Bevölkerung auf dem Balkan 
war auch ein Ergebnis der Ansiedlung bzw. Kolonisierung muslimischer Bevölke-
rungsgruppen aus Anatolien.43 

Auch andere bulgarische Wissenschaftler vertreten die These, dass die Konversion 
zum Islam, die im 16. Jahrhundert eingesetzt und sich im 17. Jahrhundert intensiviert 
habe, hauptsächlich nicht erzwungen war, sondern auch aufgrund der freiwilligen 
Entscheidung einer Familie oder eines Dorfes erfolgte.44 

Nicht nur in den Schulbüchern für Geschichte, sondern auch in den Parlamentsde-
batten wird ein negatives und eindimensionales Bild des Islams gezeichnet. So wird 

                                                           
40 Die Aufnahme in das Militär und die Administration des Staates war formalrechtlich Mus-

limen vorbehalten – eine formal bestehende Exklusion der nichtmuslimischen Bevölke-
rungsgruppen. 

41 Nichtmuslime mussten spezielle Kleidung tragen, und in der Anwesenheit eines Muslims 
durften sie kein Pferd reiten. Vgl. MUTAFČIEVA (wie Anm. 19), S. 11. 

42 EDGAR HÖSCH: Geschichte der Balkanländer. Von der Frühzeit bis zur Gegenwart, Mün-
chen 1988, S. 95. 

43 MUTAFČIEVA (wie Anm. 19), S. 12; HANS-JOACHIM HÄRTEL: Die muslimische Minorität in 
Bulgarien, in: Der ruhelose Balkan, hrsg. von MICHAEL WEITHMANN, 2. Aufl., München 
1994, S. 208-213, hier S. 208; ANTONINA ŽELJAZKOVA: Socialna i kulturna adaptacija na 
bălgarskite izselnici v Turcija [Soziale und kulturelle Anpassung der ausgewanderten Bul-
garien-Türken in der Türkei], in: Meždu adaptacijata i nostalgijata: bălgarskite turci v 
Turcija, hrsg. von DERS, Sofija 1998, S. 11-45; VALERI STOJANOV: Turskoto naselenie v 
Bălgarija meždu poljusite na etničeskata politika [Die türkische Bevölkerung in Bulgarien 
zwischen den Polen der ethnischen Politik], Sofija 1998, S. 22. 

44 Diesen Standpunkt vertritt vgl. ŽELJAZKOVA, Razprostranenie (wie Anm. 39), S. 54 f.; 
BOŽIDAR ALEKSIEV: Problemăt za isljamizacijata na rodopskoto naselenie [Das Problem 
der Islamisierung der Rhodopa Bevölkerung], in: Mjusjulmanskite obštnosti na Balkanite i 
v Bălgarija. Istoričeski eskizi [Die muslimischen Gemeinschaften auf dem Balkan und in 
Bulgarien. Historischen Essays], hrsg. von ANTONINA ŽELJASKOVA u.a., Sofija 1997, S. 80. 
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zum Beispiel in einer Parlamentsdebatte vom Jahr 1911 die folgende Vorstellung über 
den Islam und über die Islamisierung geschaffen: 

„Die Türkei ist als überwiegend islamisches Land bemüht, dass die islamischen Ideen und 
Einflüsse in diesem die Oberhand gewinnen; alle anderen Religionsüberzeugungen sollen 
früher oder später vernichtet werden. Die vollständige Ottomanisierung aller türkischen 
Untertanen wird betrieben, und wenn dies nicht durch Überzeugung zu erreichen ist, wird 
dies durch die Gewalt der Waffen geleistet.“45 

 
 

Europa als Gegenpol des Islams 
 
Als Gegenpol zu diesem negativen Bild der „Östlichen Welt“, des Islams, der aus 
dem Osten kommenden Türken, etablierte sich im Verlauf der „Nationalen Wieder-
geburt“ und insbesondere im 19. Jahrhundert ein anderes Bild: das Bild des „guten“, 
„christlichen“, „zivilisierten“ Europas.  

Die im europäischen Ausland sozialisierte bulgarische Elite begriff sich als Träger 
einer europäischen Kultur, besser gesagt einer Kultur, die zu Europa gehören sollte46 
und die die „Rückständigkeit des Islams“ überwinden wollte. Dies sowie die gleiche 
Religionszugehörigkeit erklären die Leichtigkeit, mit der Europa durch den bulgari-
schen öffentlichen Diskurs als Pol des Guten positioniert wurde. 

Die Zugehörigkeit zu Europa wurde, so die bulgarischen Denker aus jener Zeit, 
nur durch die „Versklavung“ des Landes vom Osmanischen Reich verhindert  
(Botev47, Karavelov48, Rakovski49). Deswegen ist die Befreiung Bulgariens als eine 
Art Rückkehr zur europäischen Zivilisation zu begreifen. In seinem Brief an den 
Kapitän und die Passagiere des eingenommenen Schiffes „Radetzki“ erklären die bul-
garschen Aufständischen ihre Motive für die Auseinandersetzung mit dem Osmani-
schen Reich:50 

„Unser Kampfaufruf ist folgender: 
Es lebe Bulgarien! 
Es lebe Franz Joseph! 
Es lebe der Graf Andrássy! 
Es lebe das christliche Europa!“ 

                                                           
45 Protokol ot zasedanieto na Narodnoto săbranie, 1911 g. [Parlamentsprotokoll der Sitzung 

der Volksversammlung, 1911], S. 1000. 
46 MILENA MATEVA: Aspekti na bălgarskija nacionalizăm [Aspekte des bulgarischen Natio-

nalismus], in: Aspekti na etnokulturnata situacija w Bălgarija, hrsg. von Access Asso-
ziation, Sofija 1994, S. 42-53. 

47 CHRISTO BOTEV: Săčinenija [Aufsätze], Sofia 1907. 
48 LJUBEN KARAVELOV: Svoboda e bălgarskoto želanie [Freiheit ist der bulgarische Wunsch], 

in: Svoboda, Nr. 1 vom 07.11.1869.  
49 GEORGI S. RAKOVSKI: Po-dobre smărt, neželi takăv život [Besser der Tod als so ein 

Leben], in: Dunawski lebed, Nr. 56 vom 25.10.1861. 
50 BOTEV, Săčinenija (wie Anm. 47), S. 434. 
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Europa verkörpert im bulgarischen öffentlichen Diskurs das Positive, die Zivilisa-
tion und die „Rettung“ vom Islam. In der Zeit des nationalen Befreiungskampfes 
(1845-1878) dienten Europa und die europäische politische Elite als die „Referenz-
gruppe“ der bulgarischen Nationalideologen. Man organisierte den Aufstand gegen 
das Osmanische Reich vom 20. April 1876 (ca. 30 000 Tote) im klaren Bewusstsein, 
dass durch diesen Aufstand die Befreiung des Landes nicht erreicht werden konnte. 
Das Ziel der Aufständischen war jedoch, die christliche Welt (Europa und insbeson-
dere Russland) von der Grausamkeit der Türken zu überzeugen. Man erhoffte sich 
von der christlichen Gemeinschaft (den europäischen Großmächten und Russland) die 
Befreiung.  

Im von Zachari Stojanov verfassten Tagebuch des Aufstandes vom April 187651 
wird der Leiter der Aufständischen Georgi Benkovski zitiert: 

„Mein Ziel habe ich schon erreicht! Ich habe im Herzen des Tyrannen eine bittere Wunde 
aufgerissen, die nie heilen wird; und Russland – jetzt möge Russland eintreten!“  

Wie groß die Hoffnung der bulgarischen Intellektuellen auf Europa war, verdeut-
licht das folgende Zitat. Nach der gewalttätigen Unterdrückung des Aufstandes wand-
ten sich die beiden bulgarischen Intellektuellen Marko Balabanov und Dragan Can-
kov in einem Memorandum an die Regierungen der europäischen Großmächte:  

„Die Hoffnung des bulgarischen Volkes auf seine friedliche Befreiung ruht auf den aufge-
klärten europäischen Regierungen, indem es sie bittet, ihre mächtige Stimme zu erheben 
und sich wohlwollend zu bemühen, schnell einzugreifen.“52 

Die Polarisierung „zivilisiertes christliches Europa“ vs. „rückständiges, asiati-
sches, muslimisches Osmanisches Reich“ wird auch in einer Petition von 63 Witwen 
aus der Stadt Karlovo an das bulgarische Parlament sichtbar:  

„Das christliche Europa möchte uns ungnädig und unmenschlich dem bestialischen Mund 
der asiatischen Hyäne überlassen /.../ Lasst uns nicht in den Händen der gehassten Barba-
ren – der Türken.“53 

 
 

Еuropa im politischen und historischen Diskurs Bulgariens  
 

Die Legitimierung der Zugehörigkeit zu Europa und die Abgrenzung vom Islam – 
von den Türken und vom Osmanischen Reich – wurden seit dem Jahr 1878 als die 
herausragende Aufgabe des neu gegründeten bulgarischen Staates definiert.  

                                                           
51 ZACHARI STOJANOV: Zapiski po bălgarskite wăstanija [Memoiren über die bulgarischen 

Aufstände], Sofija 1975, S. 512. 
52 Memorandum, predstaven na evropejskite pravitelstva ot Marko Balabanov i Dragan 

Cankov, 1876 [Memorandum an die europäischen Regierungen von Marko Balabanov und 
Dragan Cankov, 1876], in: Istorija na bălgarite 1878-1944, Bd. 1: 1878-1912, hrsg. von 
VELIČKO GEORGIEV und STAJKO TRIFONOV, Sofija 1994, S. 61. 

53 Pismo ot 63 karlovski vdovici do Učreditelnoto săbranie protiv razpokăsvaneto na Băl-
garija, pročeteno v zasedanieto mu ot 14 mart 1879 g. [Petition der 63 Witwen aus Karlovo 
gegen die Teilung Bulgariens an das Parlament, vorgetragen in der Parlamentssitzung am 
14. März 1879], in: Protokolite na Učreditelnoto săbranie, 1879, S. 146-147. 
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In einem Brief des ersten bulgarischen Fürsten nach dem Jahr 1878, Alexander 
Battenberg, an den serbischen König Milan lesen wir: 

„Immer und solange es noch in Europa einen einzigen Türken gibt, müssen Serbien und 
Bulgarien miteinander verbunden sein.“54 

Implizit ergibt sich diese Verbundenheit aus den christlichen Wurzeln der beiden 
Länder und aus ihrer immanenten europäischen Zugehörigkeit. Die Türken sind als 
„Nicht-zu-Europa-Gehörende“ und als Gegenpol des Europäischen stigmatisiert. 

Diese Ausgrenzung wurde durch die „Besonderheiten“ des Islams und des Osma-
nischen/Türkischen „begründet“. In der Wahrnehmung der bulgarischen politischen 
Elite war das muslimisch geprägte Osmanische Reich kein gleichwertiger Partner, da 
das türkische Volk „kulturlos“ sei: 

„[...] noch einmal werden wir Europa nachweisen, dass in der Tat das Volk, der Nachbar, 
mit dem wir es zu tun haben, kulturlos ist.“55 

In diesem Zitat sind zwei Aspekte zu bemerken: Erstens – die Türken werden aus 
„kulturellen Gründen“ nicht als gleichwertiger Partner angesehen; zweitens – die 
Wahrnehmung der bulgarischen politischen Elite reichte an sich nicht aus, die Türkei 
zu stigmatisieren. Das Stigma wirkte nur durch Verstärkung von „außen“. Europa war 
die Instanz, der die Andersartigkeit des Türkischen nachzuweisen war, damit diese 
wirksam in ihren Konsequenzen würde. 

Seit der Gründung des modernen bulgarischen Nationalstaates wird ein positives 
Bild Europas in den bulgarischen öffentlichen Diskursen gezeichnet. Hier muss je-
doch deutlich hervorgehoben werden, dass dieses Bild nicht homogen ist. Eine detail-
liertere Analyse kann die Variationen in diesem Bild verdeutlichen.56  

Trotz aller Variationen im Bild Europas kann man die diskursive Abgrenzung vom 
Islam und die Bestätigung der europäischen Zugehörigkeit Bulgariens als eine deut-

                                                           
54 Wănschnata politika na Bălgarija [Die Außenpolitik Bulgariens], Bd. 1, hrsg. von GEORGI 

STOJANOV und IVAN SPASSOV, Sofija 1970, S. 597. 
55 Protokol (wie Anm. 45), S. 1014. 
56 Eine Inhaltsanalyse der Parlamentsprotokolle und der Schulbücher für Geschichte ergibt, 

dass in der Periode zwischen 1878 und 1945 im insgesamt positiven Bild Europas auch 
negative Striche erkennbar sind. Insbesondere wird von Seiten der bulgarischen politischen 
Elite Kritik an der Politik der Großmächte geübt, da sie Teile Bulgariens dem Osmanischen 
Reich „geschenkt“ hätten. Kritisch wird Europas Politik in Bezug auf Bulgarien in der Zeit 
nach dem Ersten Weltkrieg betrachtet. Dabei ist es zu einer Spaltung des Europa-Bildes in 
den Kriegsjahren (1914-1918 und 1941-1944) gekommen: Die Alliierten Bulgariens (die 
Achsenmächte) und die Gegner Bulgariens werden vom bulgarischen öffentlichen Diskurs 
unterschiedlich bewertet. In der sozialistischen Periode (1945-1989) ist das Bild Europas in 
zwei Subbilder gespalten: die sozialistische Gemeinschaft und die „Kapitalisten“ (das „gu-
te“ und das „schlechte“ Europa). Nach der Wende im Jahr 1989 wird Europa als „West-
Europa“, „EU“ vorgestellt. Dabei werden soziale Probleme wie Ausbeutung, Arbeitslosig-
keit und Kriminalität oft ignoriert. Diese Variationen im Bild Europas können hier nicht 
detaillierter – anhand empirischer Analyse – ausgeführt werden. Sie wurden nur erwähnt, 
damit deutlich wird, dass das Bild Europas nicht homogen, sondern auch variantenreich ist. 
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lich erkennbare Linie (als einen „roten Faden“) im bulgarischen politischen Diskurs 
des 20. Jahrhunderts verfolgen.  

In einer völlig neuen politischen Konstellation, im Jahr 1989, wurde im bulgari-
schen Parlament über das Gesetz zur Reisefreiheit und über das Staatsangehörigkeits-
recht diskutiert. Bei diesen Debatten wurde „Europa“ in der Rolle der „höchsten In-
stanz“ gesehen. Die Regierung begründete die Verabschiedung der beiden Gesetze 
mit der „Etablierung des Namens Bulgarien als ein würdiges und geehrtes Mitglied 
der europäischen und der weltweiten Familie“.57 Wie die damalige Justizministerin 
Svetla Daskalova betonte, hatte die Verabschiedung dieser Gesetze hat auch einen 
„internationalen Aspekt“58, und zwar in „unserem Beitrag zur Formierung einer ein-
heitlichen Zivilisation und zivilisierter internationaler Beziehungen“.59 

In den Debatten über die „Deklaration der nationalen Übereinstimmung“ wird ein 
Bild Europas als Korrektiv der bulgarischen Innenpolitik entworfen. Auch Abgeord-
nete der Bulgarischen Sozialistischen Partei (z.B. ihr damaliger Vorsitzender Georgi 
Părvanov), die sich nach dem Jahr 1989 skeptisch zu diesem Thema äußerten, spre-
chen sich für die „volle Mitgliedschaft Bulgariens in der EU“ aus. Dabei betonte Păr-
vanov: 

„In unserem Streben, uns ihren [den europäischen, M.L.] Anforderungen anzupassen, sind 
einheitliche nationale Bemühungen notwendig.“60 

Nicht nur im politischen, sondern auch im historischen Diskurs Bulgariens ist ein 
positives Bild Europas nachweisbar. In den Schulbüchern wird Europa als der kultu-
relle und religiöse Ort, zu dem Bulgarien gehört, vorgestellt.  

Im Schulbuch für Geschichte Bulgariens vom Jahr 198761, in dem die Befreiung 
Bulgariens vom Osmanischen Reich thematisiert wurde, lesen wir: „Bulgarien, nach 
der Zukunft strebend, hat wieder seinen Platz im europäischen politischen und kultu-
rellen Leben eingenommen.“62 

Bulgarien hatte wieder seinen Platz unter den „zivilisierten Staaten“ des „Alten 
Kontinents“ errungen. Dies sei als eine „natürliche Entwicklung“ zu bewerten, so die 
Autoren des Schulbuchs, da das Land „bis zum 14. Jahrhundert [...] in den ersten Rei-
hen unter den europäischen zivilisierten Staaten“ stand.63 

Im Schulbuch für Geschichte vom Jahr 1998 wird erneut die Dichotomie „zivili-
siertes Europa“ vs. „rückständiges Osmanisches Reich“ thematisiert. Das Osmanische 
Reich ist „schuld daran“, dass Bulgarien von der wirtschaftlichen und kulturellen 
Entwicklung Europas isoliert wurde. 

                                                           
57 Protokol ot zasedanieto na Narodnoto sabranie, 1989 g. [Parlamentsprotokoll der Sitzung 

der Volksversammlung 1989], S. 16. 
58 Ebenda, S. 7. 
59 Ebenda, S. 18. 
60 Protokol ot zasedanieto na Narodnoto săbranie, 1997 g. [Parlamentsprotokoll der Sitzung 

der Volksversammlung, 1997], S. 39. 
61 Učebnik 1987 (wie Anm. 35). 
62 Ebenda, S. 176.  
63 Ebenda, S. 179. 
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„Die osmanische Herrschaft isolierte die bulgarischen Länder, wie den ganzen Balkan, von 
den intensiven Prozessen, die die europäische Wirtschaft verändert haben und die Grund-
lagen des europäischen Marktes gelegt haben.“64 

In den bulgarischen Schulbüchern für Geschichte Bulgariens wurde Europa als 
„Rettungsanker“ und als der „christliche Retter“ vorgestellt und mythologisiert. Euro-
pa ist die Macht, die „uns“ von der islamischen Tyrannei retten wird. 

„Diese barbarische Grausamkeit konnte nicht vor den Augen der europäischen demokrati-
schen Gemeinschaft verborgen werden.“65 
„Zweifellos wurden alle grausamen Taten nachgewiesen, und die Zeugnisse wurden durch 
die Presse in allen europäischen Ländern bekannt.“66

 

Als Schicksal Bulgariens und als wichtigste Aufgabe der intellektuellen Elite des 
im Jahr 1878 neu gegründeten modernen bulgarischen Staates wird die Rückkehr zur 
europäischen Familie angesehen. Dies ist einer der wichtigsten Gründe für die Eta-
blierung der diskursiven und politischen Ausgrenzung des Orients, des Osmanischen 
Reiches und des Islams in der bulgarischen Öffentlichkeit des 19. und 20. Jahrhun-
derts. Die Muslime, die Türken und der Islam werden in der bulgarischen National-
ideologie und -mythologie als die „Anderen“ und „Fremden“ stigmatisiert; Europa 
dagegen verkörpert das „Unsere“. 
 
 

Die Mythologisierung der Bilder: Europa und der Islam als politische Mythen  
 

In den bisherigen Ausführungen wurde gezeigt, dass in den bulgarischen öffentlichen 
Diskursen des 19. und 20. Jahrhunderts, trotz aller Variationen, feste Bilder über Eu-
ropa und den Islam existieren. Der Islam, der von den türkischen Eroberern, vom 
Osmanischen Reich verkörpert wird, symbolisiert das Rückständige, das Grausame, 
das Fremde. Europa, als Gegenpol dieses Bildes, verkörpert das Gute, das Christliche, 
das Zivilisierte, von dem wir uns die Rettung erhoffen und zu dem wir wieder gehö-
ren sollten. Als „die Rückkehr Bulgariens nach Europa“ wird die Befreiung des Lan-
des vom „Osmanischen Joch“ dargestellt.67

 

Die beiden Bilder Europa und Islam existieren als binäre Kategorien; sie ergänzen 
sich gegenseitig und bilden das Fundament der bulgarischen Nationalmythologie. Der 
Islam (das Osmanische Reich, die Türken) sind „so schrecklich“, weil „unsere“ „nor-
male“, „selbstverständliche“ europäische Entwicklung behindert wurde. Europa ist 

                                                           
64 Učebnik 1998. Istorija na Bălgarija za 11-ti klas [Schulbuch 1998. Geschichte Bulgariens 

für die 11. Klasse], hrsg. von PETAR DELEV u.a., Sofija 1998, S. 267. 
65 Ebenda, S. 246. 
66 Ebenda. 
67 Eine Art Wiederholung dieses Interpretationsschemas können wir nach dem Jahr 1989 fest-

stellen: Die Übergangsprozesse vom sozialistischen zum demokratischen, marktwirtschaft-
lichen System werden als die „erneute Rückkehr Bulgariens nach Europa“ vorgestellt. In 
diesem Fall bildet aber nicht der Islam, sondern „der Osten“ den Gegenpol zu „Europa“. 
Dieser Prozess sollte im Jahr 2007 „erfolgreich abgeschlossen werden“, nämlich durch die 
Vollmitgliedschaft Bulgariens in der EU.  
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gut, weil und soweit es „uns“ vom Islam (vom Osmanischen Reich, von den Türken) 
„retten“ kann und „uns“ den anderen, den europäischen Weg ebnet.  

Die Auffassung der Welt mittels binärer Kategorien ist nach Claude Lévi-Strauss 
typisch für das „mythische Denken“. „[...] das mythische Denken“ geht „von der Be-
wusstmachung bestimmter Gegensätze“ aus; dieses führt „zu ihrer allmählichen Aus-
gleichung“.68  

Die Bipolarität Europa/Islam in der bulgarischen Nationalmythologie ist am deut-
lichsten in der Devise der bulgarischen nationalen Befreiungsbewegung des Jahres 
1876 erkennbar: Diese lautete „Freiheit oder (heldenhafter) Tod“ („Svoboda ili smurt 
(junashka)“). „Die Freiheit“ ist Europa: Sie ist durch Europas Hilfe möglich, sie ist 
die politische Alternative zum muslimischen Osmanischen Reich. „Der Tod“ ist die 
Aufrechterhaltung der Konstellation, die durch die Elemente des Mythos „das Joch“, 
die „Sklaverei“, die „Ketten“ expliziert wird. 

In der folgenden Tabelle werden die oppositionellen Kategorien „Leben“ und 
„Tod“ (nach Claude Lévi-Strauss ist das das „Anfangspaar“ beim mythischen Den-
ken) sowie die daraus abzuleitenden bipolaren Dichotomien der bulgarischen Natio-
nalmythologie vorgestellt: 

Leben Tod 

Freiheit (heldenhafter) Tod 

Christentum Islam 

Christliches Europa Muslimisches Osmanisches Reich 

Fortschritt Rückschritt 

Gewollte, aber verhinderte Zugehörigkeit Nicht gewollte, erzwungene Zugehörigkeit 
 

Eine Figur, durch die die Dichotomie überwunden wird und im Sinne von Lévi-
Strauss als „trickster“ bezeichnet werden kann69, ist „der lange und steile Weg nach 
Europa“. Seit dem 19. Jahrhundert bis heute wird in der bulgarischen Nationalmytho-
logie ein deutlicher Abstand vom Islam genommen und „der Weg nach Europa“ be-
gründet.  

In diesem Sinne sind „Europa“ und „der Islam“ nicht nur Bilder, sondern sie sind 
die Grundlage der bulgarischen Nationalmythologie. Sie sind ein wichtiger und vor 
allen Dingen konstanter

70 Bestandteil der wechselnden politischen Konzepte. Durch 
diese Mytheme sollen der bulgarischen Öffentlichkeit die historischen Niederlagen 
Bulgariens „erklärt“ werden. Ein bis heute gültiges und oft angewendetes Erklärungs-
muster sowohl im offiziellen als auch in den inoffiziellen Diskursen für die politi-
schen und sozialen Misserfolge Bulgariens ist das „Osmanische Joch“, „die 500 Jahre 
andauernde muslimische Tyrannei“, die „unsere europäische Zugehörigkeit“ behin-
dert hat.  

                                                           
68 LÉVI-STRAUSS (wie Anm. 7), S. 247. 
69 Ebenda. 
70 Trotz aller Variationen. 
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Europa und der Islam agieren also im bulgarischen politischen und historischen 
Diskurs als Mythen, die politisch instrumentalisiert und als Erklärungsmuster einge-
setzt werden. Die politischen Mythen sind Bilder, die politisch instrumentalisiert wer-
den und in einem Schema als Erklärungsmuster dienen.  

Wie wurden diese Bilder politisch instrumentalisiert? Im Weiteren werden zwei 
Beipiele aus der neuesten bulgarischen Geschichte kurz ausgeführt. In diesen wird 
verdeutlicht, wie die beiden Bilder konkret als politische Mythen eingesetzt werden. 
 
 

Der „Wiedergeburtsprozess“ 
 

Nach der Gründung des modernen bulgarischen Nationalstaates im Jahr 1878 lebten 
in Bulgarien ca. 466 000 ethnische Türken.71 Im Jahr 1985 hat ihre Zahl 850 000 er-
reicht.72 In den Jahren 1984-1985 wurden aufgrund einer parteiinternen Entscheidung 
der regierenden Bulgarischen Kommunistischen Partei die Namen der in Bulgarien le-
benden Türken unter Zwang geändert und durch slawische ersetzt. Zudem wurden die 
Moscheen geschlossen und der Gebrauch der türkischen Sprache im Alltag verboten. 

– Die Legitimierung des „Wiedergeburtsprozesses“ hat ihren Ursprung in der Inter-
pretation der historischen Vergangenheit, in der Konstruktion eines bestimmten 
Bildes der Türken/der Muslime als Eroberer und der Bulgaren als Opfer. Nach der 
offiziellen Interpretation der bulgarischen Geschichte in der Zeit zwischen 1956 
und 1989 sind die in Bulgarien lebenden Türken keine Türken, sondern „Nachfol-
ger der gewalttätig islamisierten Bulgaren“, die in der Zeit der „gewalttätigen Isla-
misierung und Türkisierung“ gezwungen wurden, den Islam zu übernehmen und 
ihre slawischen Namen durch muslimische zu ersetzen.  

– Das Ziel des „Wiedergeburtsprozesses“ aus den Jahren 1984-1985 war, dass diese 
„Bulgaren“ in ihrer „wahren“ Identität „wiedergeboren“ würden. Als Symbol die-
ser „Wiedergeburt“, der „Rekonstruktion ihrer bulgarischen Identität“ wurde die 
„Wiederherstellung“ der slawischen Namen dieser „islamisierten Bulgaren“ ange-
sehen. 
In einer Rede des damals amtierenden Ministerpräsidenten der Volksrepublik Bul-

garien, Georgi Atanassov, vom 18. Januar 1985 wurde der „Wiedergeburtsprozess“ 
als „ein unversönlicher und offensiver Kampf gegen die Erscheinungen des türki-
schen bougeoisen Nationalismus, islamischen Fanatismus und Alltagskonservatis-
mus“ bezeichnet.73 

Der Staats- und Parteichef Todor Zivkov bezeichnete den „Wiedergeburtsprozess“ 
in seiner Rede vom 18. Januar 1985 als „Fest der Befreiung dieser Bevölkerung vom 

                                                           
71 V. STOJANOV (wie Anm. 43), S. 235. 
72 Ebenda, S. 236. 
73 Institut za izsledwane na integracijata: Istinata za Wăzroditelnija proces. Dokumenti ot 

archiva na Politbjuro na CK na BKP [Institut zur Erforschung der Integration: Die Wahr-
heit über den Wiedergeburtsprozess. Dokumente aus dem Archiv des Politbüros der ZK der 
Bulgarischen Kommunistischen Partei], Sofija 2003, S. 11. 
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Türkischen Joch“.74 In Zivkovs Ausführungen über den „Wiedergeburtsprozess“ fin-
den wir oft diskursive Motive aus der Zeit des nationalen Befreiungskampfes im Jahr 
1876, so z.B. das Motiv „Freiheit oder heldenhafter Tod“75 und das Motiv über die 
Sklaverei76.  

In der Rede von Nasko Karadzov, Parteileiter der Gemeinde Kirkovo, Bezirk 
Haskovo wurde hervorgehoben: 

„Von allem, was als ‚orientalisch‘ bezeichnet werden kann, wollen wir uns für immer und 
ewig trennen, weil uns dies [das Orientalische, M.L.] nichts Gutes gebracht hat.“77 

Zivkov fügte in seiner Rede vom 30. März 1985 hinzu: „In einigen Jahren sollen 
wir sehr ernsthaft auch den Islam angreifen.“78 Die Durchführung des „Wiederge-
burtsprozesses“ ist nach Zivkov legitim, da durch ihn „die muslimische Bevölkerung 
aus der Finsternis, aus dem Elend und der Rechtlosigkeit, zu denen sie das Osmani-
sche Reich gezwungen hat, herausgeholt wird.“79 
 
 

Der Krieg im Irak 
 

Seit Juni 2003 hat die Republik Bulgarien (7,8 Mio. Einwohner) ca. 1800 Soldaten in 
Irak stationiert.80 Das Land gehört damit zur „Koalition der Willigen“. 

Bei der diskursiven Begründung der Stationierung bulgarischer Kräfte im fernen 
Irak wird auf die Grundpfeiler der bulgarischen Nationalmythologie zurückgegriffen: 

„Jetzt, am Anfang des Krieges, müssen wir noch schmerzhafter begreifen, dass das bulgari-
sche Nationalinteresse mit der Stabilität der europäischen und euroatlantischen Organisa-
tionen, mit der Bewahrung der klaren Perspektive unserer europäischen Integration ver-
bunden ist.  

[...] 

Wir müssen zugeben, dass Prodi recht hat, wenn er erinnert, dass Europa nicht nur eine 
wirtschaftliche Union ist, sondern auch ein wahrer politischer Raum sein soll, eine Einheit 
von Werten“.81 

                                                           
74 Ebenda, S.26. 
75 Protokol ot zasedanieto na Narodnoto săbranie, 1984 g. [Parlamentsprotokoll der Sitzung 

der Volksversammlung, 1984], S. 8. 
76 Ebenda. 
77 Protokol ot Nacionalnata partijna konferencija, januari 1988 [Protokoll der Nationalen 

Parteikonferenz, Januar 1988], S. 145. 
78 Ebenda, S. 31. 
79 Ebenda, S. 39. 
80 Bis Anfang 2005 wurden viermal jeweils 450 Soldaten für die Dauer von sechs Monate 

stationiert.  
81 Obrăstenie na prezidenta na Republika Bălgarija Georgi Părvanov kăm nacijata i narodnite 

predstaviteli na 20.3.2003 [Rede des Präsidenten der Republik Bulgarien Georgi Părvanov 
an die Nation und an die Volksvertreter am 20.03.2003], in:  

 http://www.president.bg/news.php?id=671&st=0. 
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„Irak ist eines der Kampffelder gegen den internationalen Terrorismus. Der Rückzug von 
dieser Front kann bedeuten, dass er auf Europa und auf andere Länder der demokratischen 
Gemeinschaft übergreift.“82 

In einem Interview für die italienische Tageszeitung Corriere de la Serra betont 
der Präsident Georgi Părvanov: 

„Europa ist nicht nur ein Markt, sondern eine Wertegemeinschaft, Ansichtsgemeinschaft, 
Geistesgemeinschaft. Wir haben uns immer als Europäer gesehen; die Bulgaren haben in 
der Vergangenheit mehrmals Europa vor Aggressoren von außen gerettet. Uns ist ebenso 
die Verantwortung als Ostgrenze Europas, insbesondere was den Terrorismus betrifft, be-
wusst.“83

 
 
 

Zusammenfassung 
 

In einer Zeit rapiden politischen, sozialen und wirtschaftlichen Wandels seit 1989 
braucht man verstärkt „stabilisierende Mythen“. Europa ist nach den bulgarischen So-
ziologen Andrej Rajčev und КĂNČO Stojčev ein „stabilisierender Mythos“. Europa 
„beobachtet uns“, „bewertet uns“, „sendet Signale“, „hilft uns“, „kritisiert streng“.84 
Europa bietet Zuversicht und Perspektive. Die Bulgaren bewerten sich in der Krisen-
situation als „zurückgeblieben“, „noch nicht Europäer“, „nach Europa strebend“, was 
die Bereitschaft, „den steilen Weg nach Europa“ zu gehen, steigert. 

Eine stabilisierende und sinnverleihende Wirkung haben die Mythen nicht nur im 
öffentlichen Diskurs, sondern auch in Bezug auf die Entscheidungen in der Lebens-
welt der sozialen Akteure. Ca. 700 000 Bulgaren verließen ihr Land in den letzten 
fünfzehn Jahren85 und sind in Europa „angekommen“: als „Studierende“, als „Exper-
ten“, als „Gastarbeiter“ – bevor ihr Land „den steilen Weg nach Europa“ zurückgelegt 
hat. 

In diesem Aufsatz wurde gezeigt, dass die Konstruktion der beiden Mythen – „Eu-
ropa“ und „der Islam“ – eine lange Geschichte und Tradition hat und kein Ergebnis 
einer temporären Krise ist. Die Krise kann den verstärkten Zugriff auf den national-
mythologischen Speicher erklären, sie kann aber nicht als Erklärung für die „Kon-
struktion“ und schon gar nicht für die „Zusammensetzung“ des Speichers dienen. 

                                                           
82 Obrăštenie na prezidenta Georgi Părvanov kăm narodnite predstaviteli po povod vtorata 

godišnina ot vstăpvaneto mu w dlăžnost na 22.01.2004 [Rede des Präsidenten der Republik 
Bulgarien Georgi Părvanov an die Volksvertreter anlässlich des zweiten Jahrestages seines 
Mandates am 22.01.2004], in: http://www.president.bg/news.php?id=1160. 

83 „Bălgarija w Evropa e angažiment za vsički“ – intervju za italianskija vsekidnevnik 
„Koriere dela Sera“ na bălgarskija prezident Georgi Părvanov na 25.11.2003 [„Bulgarien in 
Europa ist ein Engagement für alle“: Interview der italienischen Tageszeitung „Corriere de 
la Serra“ mit dem bulgarischen Präsidenten Georgi Părvanov am 25.11.2003], in:  

 http://www.president.bg/news.php?id=1066&st=10. 
84 RAJČEV/STOJČEV (wie Anm. 2), S. 99. 
85 Nach den Angaben der Bulgarischen Handelskammer, zitiert in der Tageszeitung Monitor 

vom 24.06.2004. 
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Der Mythos von Orient und Okzident 

Zur ‚Depotenzierung‘ der geschichtlichen Vernunft in Ľudovít Štúrs „Das 
Slawenthum und die Welt der Zukunft“∗ 

von 

Miloslav  S z a b ó  
 
 
Ľudovít Štúr, eine der wichtigsten Figuren des modernen slowakischen Nationalis-
mus, war Romantiker und Hegelianer. (Die Widersprüchlichkeit dieser Formulierung 
ist mir bewusst; wir werden sehen, dass sie auch Štúr selbst nicht entgangen sein 
konnte.) Im ersten Teil meines Beitrags werde ich Hegels Einfluss auf Štúrs Gedan-
kenwelt herausarbeiten. Dies erfordert zunächst eine kurze Besprechung des Themen-
kreises ‚Die Hegelianer und die slowakische Nationalideologie‘. Im Weiteren werde 
ich zeigen, dass Štúr trotz gelegentlicher Abweichungen von Hegel dessen „Methode“ 
treu blieb. Diese „Methode“, die beide mit dem Hauptstrom der Kulturgeschichte des 
Westens verbindet, muss allerdings näher betrachtet werden. Der erste Mythos, mit 
dem wir zu tun haben werden, ist also der Mythos von der Dichotomie zwischen 
Hegelianern und Romantikern. Der zweite Teil enthält eine Analyse der ästhetisch-
politischen Philosophie Ľudovít Štúrs. Dabei muss seine äthetisch-politische Imagina-

tion in den Vordergrund treten. Was ist nach Štúr das Wesen des Politischen? Was 
bedeutet ihm Volk, wo liegt sein Prinzip? Welche Beziehung hatte er zu politischen 
Einrichtungen? Zur Veranschaulichung von Štúrs politischen Ansichten vor der Re-
volution 1848-1849 habe ich seine Vorlesungen über die Ästhetik herangezogen, die 
erst mehr als 140 Jahre später, 1987, unter dem Titel „O poézii slovanskej“ erschie-
nen sind.1 

Der Titel meines Beitrags verspricht eine Behandlung der West-Ost-Problematik. 
Es mochte der Eindruck entstehen, dass ich in meiner Einleitung dem Problem aus-
weichen wollte. Das Gegenteil ist der Fall. Die Vorstellung eines geopolitischen, aber 
vor allem kulturellen, das heißt religiösen, literarischen, historischen West-Ost-Gefäl-
les ist für Štúr grundlegend gewesen, lange bevor er sein inzwischen von Legenden 
umwobenes Alterswerk „Das Slawenthum und die Welt der Zukunft“ in den 50er 
Jahren des 19. Jahrhunderts verfasste. Bis Anfang des 20. Jahrhunderts erschienen 
zwei russische Übersetzungen, das von ihm auf Deutsch verfasste Original wurde erst 

                                                           
∗  Der Beitrag ist eine kürzere und leicht veränderte Fassung meines Aufsatzes Mýtus Výcho-

du a Západu. Problém historickej racionality v Štúrovom spise Slovanstvo a svet budúc-
nosti, in: MILOSLAV SZABÓ: Boh v ofsajde, Bratislava 2004, S. 254-274. 

1  ĽUDOVÍT ŠTÚR: O poézii slovanskej [Von der Poesie der Slawen], Martin 1987. 
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1931 herausgegeben.2 Ich möchte mich mit diesem Werk im letzten Abschnitt ausein-
andersetzen. 
Ľudovít Štúr (1815-1856) war ein vielseitiger Mann – Politiker, Publizist, Sprach-

wissenschaftler, Philosoph und Theologe. Die Ideologie des Panslawismus sog er 
noch während des Studiums am evangelischen Gymnasium in Pressburg auf, wo er – 
unterbrochen vom Universitätsstudium in Halle 1838 bis 1840 – als Assistent tätig 
war. Nachdem er 1844 infolge der verschärften Sprachpolitik innerhalb der ungari-
schen evangelischen Kirche, der so genannten ‚Magyarisierung‘, entlassen wurde, 
gründete er die erste slowakische Nationalzeitung Slovenské národné noviny [Slowa-
kische Nationalzeitung], für die er bald Aufsätze in dem von ihm neu kodifizierten 
Slowakisch schrieb. 1848 wurde er als Abgeordneter ins ungarische Parlament ge-
wählt, wo er eine Zeitlang für die sprachlichen und sozialen Forderungen der ‚ungari-
schen Völker‘ eintrat. 1848 nahm er am Slawischen Kongress in Prag teil. Nach der 
Revolution, in der er auf der Seite des Kaisers gegen die ungarischen Liberalen ge-
kämpft hatte, zog er sich verzweifelt zurück und widmete sich nur noch seiner 
schriftstellerischen Täigkeit.3 

Štúr war kein ‚großer‘ Denker. Die Begegnung mit der systematischen (Hegel-
schen) Philosophie während des Studiums in Halle hat ihn so stark geprägt, dass er 
zeitlebens an ihr festhielt. Es ist unbestreitbar, dass er in allen seinen wichtigen Äuße-
rungen und Schriften (und dies gilt sogar für seinen Briefwechsel!) unter großem 
Einfluss des berühmten Philosophen stand. Das Ausmaß und die Qualität von Hegels 
Einfluss auf Štúr ist jedoch nach wie vor umstritten. Bevor ich zu meiner Interpre-
tation von Štúrs Beinflussung durch Hegel übergehe, möchte ich kurz erwähnen, wie 
dieses Verhältnis bislang aufgefasst wurde. 

Der Charakter der so genannten ‚slowakischen nationalen Wiedergeburt‘4 war be-
reits unter Štúrs Zeitgenossen umstritten. Die späteren Verfechter der Ideologie des 
‚Tschechoslowakismus‘ in der Zwischenkriegszeit, d.h. der Idee der gemeinsamen 
Nationalität der Tschechen und Slowaken, knüpften an ältere Vorbilder der sprach-
lichen Einheit der beiden Völker aus dem 19. Jahrhundert an. Nicht nur die ältere 
Generation der romantischen slowakischen Nationalisten wie Jan Kollár und Pavel 
Josef Šafařík, auch die jüngeren slowakischen Protestanten protestierten gegen Štúrs 
Ansichten von der sprachlichen Eigenständigkeit der Slowaken. Diese Auseinander-

                                                           
2  DERS.: Das Slawenthum und die Welt der Zukunft. Slovanstvo a svět budoucnosti, 

Bratislava 1931. Es sei an dieser Stelle angemerkt, dass trotz des relativ späten Zeitpunkts 
des Drucks seiner beiden ‚Hauptwerke‘ Štúrs Ideen bereits unter seinen (intellektuellen) 
Zeitgenossen allgemein bekannt waren. 

3  HANS KOHN: Die Slawen und der Westen. Die Geschichte des Panslawismus, Wien, 
München 1956, S. 17-35. Kohn betont den Einfluss Jan Kollárs (und dadurch indirekt den 
Herders) auf den jungen Štúr. Vgl. auch DIMITRIJ ČIŽEVSKIJ: Štúrova filozofia života. 
Kapitola z dejín slovenskej filozofie [Štúrs Lebensphilosophie. Ein Kapitel aus der Ge-
schichte der slowakischen Philosophie], Bratislava 1941. 

4  Vgl. PETER BROCK: The Slovak National Awakening. An Essay in the Intellectual History 
of East Central Europe, Toronto, Buffalo 1976. 
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setzung wurde schon damals mit einem Seitenblick auf Hegel und die Hegelianer 
geführt – und sie wird bis heute fortgesetzt.5 

Der tschechische Literaturhistoriker Albert Pražák beschäftigte sich in der Zwi-
schenkriegszeit im Rahmen eines größeren Projekts mit Hegels Einfluss auf Štúr. 
Pražák machte sich die Mühe und verglich Štúrs Texte mit Hegel. Die Parallelen sind 
wirklich auffallend, aber Pražák stieß auch auf Abweichungen: „Übergeordnete Kate-
gorien sind für Hegel Staat und Staatlichkeit, für Štúr Volk und Menschlichkeit […] 
Hegel wurde von Štúr sichtlich ethisiert, christianisiert, slavisiert, und gerade damit 
zerstörte Štúr vielfach seinen grundlegenden Sinn oder protestierte geradezu gegen 
ihn.“ Der tschechische Historiker bedauert die sprachliche Abspaltung der Slowaken 
und führt sie zurück auf Štúrs „Hegelismus, der vielleicht nirgends so durchdringend 
und so verhängnisvoll gewirkt hat wie eben im slowakischen Gemüt“.6 

Štúr und sein „Hegelismus“ bereiten offenbar Schwierigkeiten. Hegel bestritt be-
kanntlich historische Ansprüche der „trüben“ Völker und hielt ihre „Sagen, Volkslie-
der, Überlieferungen“ für keine Geschichtsschreibung.7 Was hat Štúr an Hegel faszi-
niert? Der Slawist Dimitrij Čyževskij meinte, Hegel habe Štúr durch seine Kritik des 
„abstrakten Denkens“ in seinen Bann gezogen.8 Weshalb? War für Hegel nicht gerade 
die Vernunft das allerwichtigste Attribut des Geistes? 

Als ein Ausweg aus dieser Unübersichtlichkeit erscheint der von Ľ. Štúrs Namens-
vetter Svätopluk Štúr unternommene, breit angelegte Versuch, den „Sinn der slowa-
kischen Wiedergeburt“9 zu erschließen. S. Štúr betrachtet die Entstehung des slowaki-
schen Nationalbewusstseins als einen durch die Aufklärung und die Idee der Humani-
tät entscheidend geprägten Prozess. Die stürmische Gegenwart – er schrieb sein Buch 
während des Zweiten Weltkriegs – bietet ihm jedoch keinen geistigen Halt. Schwan-
kend zwischen dem Hass gegen alles Deutsche10, dem Panslawismus und Tschecho-
slowakismus, versucht er das schwindende slowakische Nationalbewusstsein zu be-
leben. 

Den damaligen Verfall des Westens habe seine „gefühlsmäßige und sittliche Ro-
mantik“ verursacht, d.h. „die Verneinung von Vernunft, Kultur, Moral zugunsten der 
niedrigeren Vital-, Trieb- und Machtkräfte [...]“. Mit anderen Worten: Zwischen Os-
ten und Westen finde ein „Ringen der organischen gegen die mechanische Auf-

                                                           
5  Ebenda; der Hegelianer Štěpán Launer allerdings griff Štúr seines ‚romantischen Abfalls‘ 

wegen an. Vgl. ROBERT PYNSENT: West-östliches Eingequetschtsein. Zwei Auswege. Ľu-
dovít Štúr (1815-1856) und Štěpan [sic] Launer (1821-1851), in: Okzidentbilder. Kon-
struktionen und Wahrnehmungen, hrsg. von UTE DIETRICH und MARTINA WINKLER, Leip-
zig 2000, S. 123-142. 

6  ALBERT PRAŽÁK: Hegel bei den Slovaken, in: Hegel bei den Slaven, hrsg. von DIMITRIJ 

ČYŽEVSKIJ, Reichenberg 1934, S. 397-429, Zitate S. 416, 409. 
7  G.W.F. HEGEL: Werke, Bd. 12: Vorlesungen über die Philosophie der Geschichte, Frank-

furt 1986, S. 12. 
8  ČIŽEVSKIJ (wie Anm. 3), S. 66 f. 
9  SVÄTOPLUK ŠTÚR: Smysel národného obrodenia [Der Sinn der nationalen Wiedergeburt], 

Liptovský Mikuláš 1948. 
10  DERS.: Nemecká vôľa k moci [Der deutsche Wille zur Macht], Bratislava 1967. 
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fassung, der qualitativen schöpferischen These gegen die atomistische quantitative 
Antithese“ statt. „Die organische Gesamtauffassung [...] gesteht dem Leben Erfüllung 
und eine höhere geistige Ordnung zu, die mechanische Auffassung atomisiert, ma-
terialisiert, nivellisiert, d.h. sie löst auf und verneint jegliche Lebensordnung.“11 Dies 
erhellt allerdings nicht, was S. Štúr unter „aufklärerisch-romantischer Ideologie“ ver-
steht. Was er als eine „tiefe innere Spaltung der modernen europäischen Kultur“ er-
kennt, mutet daher entweder pseudowissenschaftlich an, oder er hat wirklich nichts 
verstanden. Jeder, der Ludwig Klages als Zeugen nennt, muss wissen, dass organolo-

gische Metaphern für die ‚romantische Soziologie‘ charakteristisch waren, und diese 
verneinte bekanntlich mechanische bzw. abstrakte Gesellschaftstheorien des moder-
nen Liberalismus und Parlamentarismus.12 Svätopluk Štúr kämpft also gegen die 
Auffassung der Gesellschaft als Triebnatur bzw. Kontrollnatur (d.h. gegen die Auf-
fassung der Gesellschaft als bedrohlicher Körperlichkeit im Stil Hobbes’ bzw. analog 
zu den Naturwissenschaften, die die positiv imaginierte Körperlichkeit der nationalen 
Gemeinschaft durch ‚Abstraktion‘ bedrohen). Er stellt ihnen die positiv aufgeladene 
Vorstellung der Gesellschaft als Romantiknatur entgegen (also einen die einzelnen 
Individuen beherbergenden ‚Organismus‘, den kollektiven Staats- oder Volkskörper).13 
Damit gerät S. Štúr konsequent in die Nähe seines berühmteren Namensvetters. Der 
westliche „Romantismus“ wird gegen seinen östlichen Epigonen eingetauscht. 

Kehren wir aber zu Hegel zurück. Dass seine Philosophie unter starkem Einfluss 
des Christentums stand, ist keine neue Erkenntnis. Was ist aber damit gemeint? 

Claus-E. Bärsch ist der Auffassung, „das Verhältnis zwischen Philosophie und 
Religion“ durchziehe Hegels erste große Arbeit ‚Phänomenologie des Geistes‘ „als 
historisch-dialektische Christologie und daran anschließend und darauf aufbauend die 
Philosophie der Geschichte, der Religion […] Hegel glaubt, die ‚Religion und die 
Grundlage des Staates‘ seien ‚ein und dasselbe‘“, und das hat „in der Überzeugung 
von der zuerst in Christus realisierten ‚Einheit von göttlicher und menschlicher Natur‘ 
den maßgebenden Grund. Dass ‚Gott menschliche Gestalt‘ haben kann, ist die Grund-
lage des Hegelschen Bewusstseins von Staat und Gesellschaft […] Gott wohnt nach 
Hegel der Gemeinschaft inne, er wird immanentisiert“, d.h. zur Substanz.14 

Der Gott erscheint auf diese – christliche – Weise in der Geschichte, und sie wird 
von den einzelnen Völkern bzw. ihren Volksgeistern getragen: „Der Volksgeist ist 
also mithin für die Entwicklung des Weltgeistes und seine Erhebung zum absoluten 
Geist, also zu Gott, von zentraler Bedeutung […]“15. Diese Philosophie legt nahe, 
dass alle Materie, in welcher der Geist (ver-)weilt, veredelt oder wenigstens ihre 
                                                           
11  S. ŠTÚR, Smysel národného obrodenia (wie Anm. 9), S. 130 f. 
12  Vgl. MANFRED FRANK: Der kommende Gott. Vorlesungen über die neue Mythologie, 

Frankfurt a.M. 1982, S. 155 f. 
13  Zur Typologie des romantischen Naturbegriffs vgl. ODO MARQUARD: Transzendentaler  

Idealismus. Romantische Naturphilosophie. Psychoanalyse, Köln 1987. 
14  CLAUS-EKKEHARD BÄRSCH: Die politische Religion des Nationalsozialismus. Die religiöse 

Dimension der NS-Ideologie in den Schriften von Dietrich Eckhart, Joseph Goebbels,  
Alfred Rosenberg und Adolf Hitler, 2. Aufl., München 2002, S. 24 f., 27 f. 

15  Ebenda, S. 29. 
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negativen Eigenschaften (Sexualität und Tod) los werden müßte. Hegel aber dämoni-
siert die physische Welt, sie dient ihm bzw. dem „Geist“ im besten Fall als Gegen-
stand der „Objektivation“. Was geschähe mit der Natur, falls ihr der „Geist“ einmal 
entfliehen sollte? 

Štúr definiert in seinen Vorlesungen die Kunst als „Umarmung des Gegenstandes 
mit dem Geist […] oder Durchdringung und Verbindung des Geistes mit der Natur 
[…] die Materie ist kein Selbstzweck, sie hat dem Geist zu dienen, sie muss ver-
geistigt werden […]“16. Man kann schwer die erotischen Untertone übersehen: „Um-
armung“, „Durchdringung“, „Verbindung“ […] Die Romantik identifizierte die Natur 
einerseits mit dem Weiblichen, andererseits mit dem Orient.17 Aber solche Phantas-
men sind älter: Die westliche Ratio (das männliche Prinzip des ‚Lichts‘ und der ‚Ver-
nunft‘) spürte schon immer den Drang, sich ‚materialisieren‘ zu müssen: 

„Im abendländischen Denken hat nicht nur die grundlegende Dichotomie von 
Geist und Körper, Kultur und Natur eine lange Tradition, sondern auch deren Über-
lagerung mit der Opposition von Männlichkeit und Weiblichkeit. Diese Vorstellung, 
dass Geist und Materie als Gegensätze zu betrachten seien und der Geist den Körper 
zu beherrschen habe, fand ihren symbolischen Ausdruck in der Geschlechterdifferenz. 
Männlichkeit wurde zur Symbolgestalt für das Geistige, Vernunft und ‚Festigkeit‘; 
Weiblichkeit hingegen zur Symbolgestalt für den Körper, Gefühl, Unbeständigkeit, 
das sterbliche Fleisch, die ‚Materie‘, in deren Wortstamm schon die ‚Mutter‘, Matrix, 
mater, enthalten ist. Von dieser Differenz leiten sich wiederum viele andere Dichoto-
mien ab: etwa rational/irrational, gesund/krank, rein/unrein usw. Diese Denkstruktur 
läßt sich von der griechischen Antike über das Christentum bis in die Neuzeit und 
Moderne verfolgen, und sie zeigt sich – in historisch unterschiedlichen Formen – 
sowohl in kirchlichen als auch in politischen, in künstlerischen wie in wissenschaft-
lichen Zusammenhängen.“18 

Christina von Braun führt den Drang des ‚Geistes‘ zur ‚Materialisierung‘ auf die 
unterschiedliche Struktur des hebräischen beziehungsweise griechischen Alphabets 
zurück. „[…] es fand mit der Entstehung des Alphabets ein Abstraktionsprozess statt, 
in dessen Verlauf aus Piktogrammen, die sich auf Dinge beziehen, zunehmend Signi-
fikanten für Gedanken, also Ideograme wurden. Diesem allmählichen Abstraktions-
prozess entsprach die Entstehung eines ‚unsichtbaren Gottes‘, der die Welt durch das 
Wort – oder die Idee – zu erschaffen fähig ist.“ Dieser Prozess aber „entriss dem Kör-
per die Zunge“: „In einem langen historischen Prozess, der über die Verbreitung eines 
Schriftdenkens im Mittelalter, den Buchdruck zu Beginn der Neuzeit und die allge-
meine Alphabetisierung um 1800 verlief, radikalisierte sich einerseits die Gestaltung 
des Sprechens durch das geschriebene Wort; andererseits wuchs aber auch die Sehn-

                                                           
16  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 26. 
17  Vgl. Der Mythus von Orient und Occident. Eine Metaphysik der alten Welt. Aus den Wer-

ken von J.J. Bachofen mit einer Einleitung von Alfred Baeumler, hrsg. von MANFRED 

SCHROETER, München 1926. 
18  CHRISTINA VON BRAUN: Versuch über den Schwindel. Religion, Schrift, Bild, Geschlecht, 

München, Zürich 2001, S. 58 f. 
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sucht danach, dem abstrakten Körper der Schrift eine Sinnlichkeit zuzueignen. An 
dieser Stelle entstand die ‚Moderne‘: Für die einen war die Sprache zu einem Gefäng-
nis geworden; den anderen erschienen die sinnlichen Eigenschaften, die sie sich 
kompensatorisch angeeignet hatte, als ‚Wiedereroberung‘ sinnlicher Qualitäten. In 
Wirklichkeit hatte sich aber nur eine ‚magische Aufladung‘ des abstrakten Schrift-
denkens vollzogen […].“19 

Wie hängt dies alles mit dem ‚Mythos‘ zusammen? Philippe Lacoue-Labarthe und 
Jean-Luc Nancy definieren in ihrer Analyse des „Nazi-Mythos“ das Mythische als 
„ein Verlangen nach oder eine dumpfe Erwartung von etwas wie einer Repräsen-
tation, einer Figuration, gar einer Inkarnation des Seins oder der Gemeinschaft [...] 
durch Bilder, Symbole, Erzählungen, Figuren [...]“20. Es komme dabei jedoch nicht so 
sehr auf konkrete Inhalte des Mythos an, sondern auf das Konkrete der Mytholo-

gisierung, der „Fiktionierung“: „Der Mythos ist eine Fiktion im strengen Sinne, im 
Sinne aktiver Bildung [...] die Frage, die der Mythos stellt, ist die der Mimesis [...]“21, 
der identitätsstiftenden Nachahmung. „Der Mythos ist, genau genommen, mehr ein 
Vermögen oder eine Kraft als eine Sache, ein Objekt oder eine Repräsentation.“22 Das 
Wesen der westlichen „Mythomotorik“23 bestehe darin, dass der Mythos ein „Mythos 
von der schöpferischen Kraft des Mythos überhaupt“ sei24. Es läßt sich nur hinzu-
fügen: Ein solcher ‚aktiver Mythos‘ hat den Vorteil, dass er zwischen beiden Sphären 
(‚männlich und weiblich‘, ‚Geist und Natur‘ usw.) zu vermitteln vermag und alle 
Arten der ‚Auflösung von Gegensätzen‘ („Schöpfung“) zu simulieren imstande ist.25

 

                                                           
19  Ebenda, S. 66, 78. 
20  PHILIPPE LACOUE-LABARTHE, JEAN-LUC NANCY: Der Nazi-Mythos, in: Das Vergessen(e). 

Anamnesen des Undarstellbaren, hrsg. von ELISABETH WEBER und GEORG CHRISTOPH 

THOLEN, Wien 1997, S. 158-190, hier S. 160. 
21  Ebenda, S. 172. 
22  Ebenda, S. 181. 
23  Vgl. JAN ASSMANN: Herrschaft und Heil. Politische Theologie in Altägypten, Israel und 

Europa, Frankfurt a.M. 2002, S. 22. 
24   LACOU/LABARTHE/NANCY (wie Anm. 20), S. 183. 
25  Den dem Nationalsozialismus nahestehenden Althistoriker Otto Höfler zum Beispiel trieb 

seine ‚Materialisierungswut‘ so weit, dass er den „altgermanischen Mythos“ gegenüber 
seinem „Kult“ beinahe verschwinden ließ: „Wie konnte es geschehen, dass man so häufig 
gar nicht um die Lebensmächtigkeit der ‚Mythologie‘ gefragt hat? Es kommt, glaube ich, 
daher, dass dem Rationalismus alles Mythologische gleichermaßen letzten Endes als eine 
Kuriosität erschien und erscheinen musste [...] Man betrachtete die Mythologie als ‚Poesie‘ 
– und hatte damit die eigentlich religiösen Kräfte ausgeschaltet.“ Höfler sieht in einer 
solchen „Missdeutung der Mythologie“ den Grund für „die geringe Aufmerksamkeit, die 
man dem Kult zu schenken pflegte, obgleich doch gerade er die bindenden, lebensgestal-
tenden Mächte der Religion am greifbarsten zum Ausdruck bringt“. Höfler behandelt die 
„germanischen Männerbünde“ und ihr ‚Sinnbild‘: das „Totenheer“. Zur Veranschaulichung 
des Prozesses der identitätsstiftenden Nachahmung sei noch folgendes angeführt: „Nach 
alter Anschauung lebt auch der Leib des Verstorbenen körperlich fort“, schreibt Höfler und 
ergänzt, dies gelte auch fürs Kollektiv (das „Totenheer“). Dieser Mechanismus betreffe 
jedoch ebenfalls den „Lebendigen [...] der [...] den Toten darstellt, der also mystischer 
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Ľudovít Štúr reflektierte diese Zusammenhänge nicht; aber sein Lob der Poesie 
der Slawen verrät ähnliche „magische“ beziehungsweise „mythomotorische“ Antrie-
be. Die Poesie sei „in materieller Hinsicht“ die am meisten entwickelte Kunstgattung, 
weil ihr Inhalt der „Geist“ und ihre „Materie die Phantasie, das Wort […] ist: Die 
Phantasie ist noch geistiger als die Stimme, welche immerhin Organe braucht“. Aus 
dem „Wort“ wird das universelle Sinnbild, die Hegelsche Substanz der ‚slawischen 
Seele‘: „[…] die Bezeichnung Slovan [Slawe] leitet sich aus slovo [Wort] her, und die 
Völker, die uns begegnet sind, waren nemé [stumm], daher Nemci [Deutsche] […] 
Die Poesie ist die Umarmung von Materie und Geist in Worten […] Die Materie muss 
mit dem Geist so verbunden sein, dass er eigenständig ist, sie aber zu seinen Diensten 
steht; dennoch ist sie von Bedeutung.“26 (Dass sie wichtiger war als das abstrakte 
Alphabet, davon zeugt Štúrs Mahnruf: „Keine Grammatik, Leben!“27) 

Štúrs Einstellung zur Natur war höchst ambivalent. Die slawische und christliche 
Naturauffassung entsprach bei ihm der oben beschriebenen Romantiknatur, die die 
Triebnatur ihrer Bedrohlichkeit entkleidete. Der negative Naturbegriff war hingegen 
typisch für den romantischen Westen. Štúr behielt es immerhin dem Osten vor, die 
westliche Askese, die er als überwundene Antithese zur antiken Sinnlichkeit begriff, 
in einer neuen Synthese des materialisierten slawischen Christentums zu überwinden.  

Die christlich-slawische Naturauffassung führt zu einem harmonischen „Familien-
leben“. Štúr unterscheidet zwischen der „geschlechtlichen Liebe“ bei den Slawen und 
der „romantischen Liebe“ bei den westlichen Völkern: „Was ist romantische Liebe? 
Die Befriedigung des Selbst, des bewegten Inneren, wenn ein Geschlecht in dem 
anderen etwas findet, was seinem Inneren entspricht – die Seelen fließen derart zu-
sammen, dass sie nichts mehr trennen kann […] Die slawische Liebe heißt etwas ganz 
anderes, die Befriedigung im Familienkreis […] Es gibt bei uns kein einzelnes nur 
dem Fleisch frönendes Inneres, keine Abstraktion; Familien sind Personen, konkretes, 
wirkliches Leben.“28 

                                                                                                                                                 
Weise ein Toter ‚ist‘. Neben dem lebendigen Leichnam kennt jene Urstufe also auch den 
gespensterhaften Lebendigen – und darin sehe ich die Grundtatsache des (vornehmlich 
sozialen) Totenkultes [...].“ Hier wurde die ‚weibliche Materie‘ weitgehend ‚vermännlicht‘: 
der „kämpferische Männerbund“ läßt keine ‚Harmonie‘ mehr zu; aber das ist eine andere 
Geschichte. OTTO HÖFLER: Kultische Geheimbünde der Germanen, 1. Bd., Frankfurt a.M. 
1934, S. 165 und 220. 

26  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 27-29. 
27  Zitiert nach ČIŽEVSKIJ (wie Anm. 3), S. 30. Vgl. auch folgende Sätze: „Der Deutsche trägt 

alles im Kopfe und resolvirt alles im Begriffe, woraus sich dann die Paragraphen ergeben 
und da dies durch die Rede nicht mitzuteilen ist und er es auch nicht geben kann, teilt er 
den anderen alles auf dem Papier mit [...] Der Slawe dagegen trägt alles im Herzen und im 
Geiste und weiß es auch demnach durch die Kraft der Rede mitzuteilen. Alle unsere 
Stämme haben ein entschiedenes Rednertalent und wo es von demselben, wie zum Beispiel 
von den Böhmen gewichen ist, geschah es in Folge der Bureaukratie, des Druckes und der 
damit verbundenen Verstummung.“ (Ľ. ŠTÚR, Slawenthum [wie Anm. 2], S. 228). 

28  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 69. 
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Infolge der „romantischen Liebe“ geht dem Subjekt also die Individualität verlo-
ren; die „slawische Liebe“ macht das Individuelle erst möglich – obschon ‚nur‘ auf 
der Ebene der kollektiven Personen, der Familie. Weiter unten werde ich zeigen, dass 
die „slawische Liebe“ für Štúr die Grundlage jeglicher Vergesellschaftung darstellt, 
und schließlich auch die Grundlage der Staatsbildung. 

Der slowakische Literaturwissenschaftler Peter Káša spricht von Ľ. Štúrs „para-
digmatischer Opposition von Europa (der germanisch-romanischen Welt) und dem 
Slawentum“29. Štúr rede gelegentlich über den „Despotismus der Ostvölker“, und der 
Osten tauche manchmal auch in seinen „literarisch-ästhetischen Schriften, aber in ei-
nem ganz anderen, unpolitischen, magisch-mythischen Zusammenhang“ auf. Schließ-
lich führt er Štúrs Äußerung an: „Unser Volk stammt aus Indien […] und diese seine 
Abstammung ist die Quelle seiner Naturfreundlichkeit.“ Káša erläutert: „Die alte 
archetypische Welt des Ostens bedeutet für Štúr, nicht anders als für Schelling, Her-
der, Hölderlin […] die Möglichkeit einer neuen Synthese, eines neuen Synkretis-

mus.“30 Was für eine „Synthese“ ist hier gemeint? 
Edward W. Said hat für die östlichen Phantasien von westlichen Itellektuellen den 

Begriff „natural supernaturalism“ empfohlen („the regeneration of Europe by Asia“). 
„Friedrich Schlegel and Novalis, for example, urged upon their countrymen, and upon 
Europeans in general, a detailed study of India because, they said, it was Indian cul-
ture and religion that could defeat the materialism and mechanism (and repub-
licanism) of Occidental culture. And from this defeat would arise a new, revitalized 
Europe: the Biblical imagery of death, rebirth, and redemption is evident in this 
prescription […] But what mattered was not Asia so much as Asia’s use to modern 
Europe […] having transported the Orient into modernity, the Orientalist could 
celebrate his method, and his position, as that of a secular creator, a man who made 
new worlds as God has once made the old.“31 

Štúr übernahm wesentliche romantische Muster und ‚slawisierte‘ sie. Er wirft dem 
„Romantismus“ eine gewisse „Zerrissenheit“ vor, die von der slawischen „Harmonie“ 
überwunden werden sollte. Die „Germanen“ könnten offenbar die Einheit von Leib 
und Seele nicht erringen. Sie wollten „die Gottheit ganz für sich einnehmen, dies ist 
ihnen jedoch nicht gelungen. Sie verfielen der Sinnlichkeit, finden keine Ruhe, und in 
diesen Krämpfen erwarten sie Gottes Gericht. Wie Faustens Seele in der germani-
schen Welt keine Ruhe findet und auf der Suche nach Gottes Gnade in den Osten 
fliegt, so findet auch die heutige Welt nur im Osten Versöhnung […] aus dem Osten 
erstrahlt der Frieden für die Welt und ihre Völker, nur im Osten erlangt die Welt 

                                                           
29  PETER KÁŠA: Štúrova idea slovanstva medzi estetikou a politikou [Štúrs Idee des Slawen-

tums zwischen der Ästhetik und Politik], in: Ľudovít Štúr v súradniciach minulosti a súčas-
nosti, hrsg. von IMRICH SEDLÁK, Martin 1997, S. 146-153, hier S. 149. 

30  Ebenda. 
31  EDWARD W. SAID: Orientalism, London u.a. 2003, S. 114 f., 121. 
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Gottes Vergebung und Gnade, die sie im Westen vergeblich suchte“, denn das „Sla-
wentum“ steht für das „Lebendigwerden des Geistes“.32 

Aber dies ist nur eine, ‚risikofreie‘ Darstellung des Ostens. Štúrs Sicht von 
„Asien“ war keine einheitliche. Die „Mongolen“ (und genauso beurteilte er die Ma-
gyaren) „haben nichts (d.h. weder Kunst noch die ‚Religion des Geistes‘); man sieht, 
sie rauben nur, wälzen sich in Sinnlichkeit, fressen Kadaver usw.“33 Europa sei die 
Krönung der Welt: „Wo ist jetzt Asien? Es sank. Wo einst Kultur aufblühte, sehen wir 
nun Verfall […] Die Aufklärung kam aus dem Osten, sie soll nun vom Westen in den 
Osten zurückkehren. Welches Volk vollführt es?“34 Keine Frage, die Slawen. Die 
Weltgeschichte kehrt also an ihren Anfang zurück. 

Wie es konkret vor sich gehen sollte, behandelt Ľ. Štúr in seiner Schrift „Das 
Slawenthum und die Welt der Zukunft“. Darin frischt er Hegels Philosophie der Ge-
schichte, aber nun auch den Staat als ihren Höhepunkt auf. Bereits in „Von der Poesie 
der Slawen“ musste er zu seinem Bedauern feststellen, dass bei den Slawen die 
Familie ihre politische Unmündigkeit verursacht hätte35, und in diesem Sinne argu-
mentiert er zunächst auch in „Das Slawenthum […]“. Die „Staatenbildung“ bei den 
Slawen gedeihe nicht, „auch deshalb nicht, weil das Gefühl, welches in Familien und 
Gemeindeleben einen breiten Spielraum hat, in das Staatsleben, wo der Verstand 
Meister des Gefühls werden muss, mit derselben Intention hineingetragen, hier nur 
Unheil und Böses stiften kann“.36 Der russische Staat wurde zwar von einer „fremden 
Dynastie“ gegründet, aber Štúr weiß sich zu helfen. Er fordert die Einheit von Regie-
rung und Volk37 und dehnt die kollektive Person, d.h. das Objekt der ‚risikofreien‘ 
Körperpolitik vom Bereich der Familie über die Gemeinde bis zum ‚Nationalstaat‘ 
aller Slawen, dem Russland der Zaren aus. 

Štúr kritisiert mit Hilfe von biologistischen Metaphern die Zentralisierung in 
Frankreich38 und die konstitutionelle Verfassung überhaupt39: „[…] diese Einrichtung 
[fußt] auf der weiteren Trennung des Volkes von der Regierung […] das Volk aber 

                                                           
32  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 41. Pražák weist auf den Einfluss des polni-

schen Hegelianers und religiösen Schwärmers August Cieszkowski auf Štúr hin. PRAŽÁK  
(wie Anm. 6), S. 417. Kohn schreibt über Cieszkowski: „Was für Hegel das letzte, war für 
Cieszkowski erst das zweite Stadium der Geschichte. Ihr erstes sah er in der Antike, dem 
Zeitalter der Bejahung und des Sensualismus, das zweite in der Gegenwart, dem Zeitalter 
des Christentums, der Verneinung und des Spiritualismus. Die dritte, in der Zukunft lie-
gende Epoche wird die Harmonie von Sinnlichkeit und Geistigkeit bringen, das Zeitalter 
[...] des Heiligen Geistes.“ Kohn fügt hinzu, solche Anschauung sei „im 19. Jahrhundert 
allgemein verbreitet“ gewesen. KOHN (wie Anm. 3), S. 41. 

33
  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 25. 

34  Zitiert nach SAMUEL ŠTEFAN OSUSKÝ: Štúrova filozofia [Štúrs Philosophie], Bratislava 
1936, S. 108. 

35  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 70. 
36  DERS., Slawenthum (wie Anm. 2), S. 34. 
37  Ebenda, S. 71, 150. 
38  Ebenda, S. 83. 
39  Ebenda, S. 84. 
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[bildet] ein so organisches Ganzes mit der Regierung […] wie der Kopf mit dem 
Leibe, wie das Laub mit dem Baum, und ein Volk ohne Regierung […] [ist] Unsinn.“ 
Štúr lehnt Rousseau beziehungsweise Hobbes ab, die jeweils nur das eine ‚Teil‘ 
betont hätten.40 Am besten gefällt ihm Preußen41 (das allerdings nie seine slawische 
Substanz verlor)42 und England: „Seine Verfassung ist [aber] nicht aus aprioristischen 
Formeln konstruirt […] sie kommt aus der Tiefe, dem Drange und dem Bedürfnisse 
des Volksgeistes, sie entwickelte sich allmälig und mit dem Volke selbst, ist mit 
demselben innig verwachsen und deshalb auch mit dem Volksleben ein organisches 
Ganzes.“43 

Štúr muss vor allem sein romantisches Politikverständnis mit der scheinbar ratio-
nalen Geschichtsphilosophie versöhnen. Er faßt Hegels „Geist“ mehr christlich als 
philosophisch auf, und so übernimmt diese schwierige versöhnende Rolle die „sla-
wisch-griechische“ (d.h. griechisch-orthodoxe) Kirche. Der „slawische Charakter“ 
löse unbekümmert „die sociale Frage der Menschheit“, ist „unwillkührlicher Herzens-
erguss“ und das Christentum entwickelte nur seine angeborenen Anlagen fort: Und 
„wie wird er sich dann erst erheben und gestalten, wenn ihm das ewig Angeschaute in 
dem vollends aufgenomenen und begriffenen Christenthum klar vor das Bewusstsein 
tritt und zur völligen Wahrheit wird! […] Das Slawenthum ist die natürliche Unter-
lage der menschlichen, der christlichen Idee und das Slawenthum hat eine ihm und 
seinem Berufe angemessene Kirche […] die […] nie auf entgegengesetzte Seite des 
Staates sich warf, nie Andersdenkende verfolgte, sondern mit dem Staate und den 
Völkern einen Bund einging […] Sollte der Westen einmal wirklich […] sich so weit 
vergessen und vom Christenthum abfallen, dann wäre es die heiligste Pflicht des 
Slawenthums, durch seinen Einfluss wieder das ewige Kreuz zur Ehre zu bringen und 
demselben zum endlichen Siege zu verhelfen.“44 

Es kann nicht verwundern, dass diese Kirche keine Machtansprüche geäußert habe 
und jene „Harmonie“ widerspiegelt, die Štúr überall suchte, um sie schließlich im 
„slawischen Charakter“ und in seinen unterschiedlichen, und doch immer identischen 
‚Objektivationen‘ von den de- beziehungsweise resexualisierten ‚Personen‘, d.h. von 
Familie, Gemeinde, Staat – und letztlich, als Verbindungsglied zwischen allen übri-
gen – von der „slawisch-griechischen“ Kirche, zu finden. Die orthodoxe Kirche 
zeichne sich dadurch aus, dass in ihr „der Cultus mit der Lehre den gleichen Rang 
ein[nahm]“, und infolge dessen erhält sie wiederum die Qualität einer vom ‚Geist‘ 
zwar beherrschten, aber durch ihre Stofflichkeit ihn gleichzeitig ‚belebenden‘, ‚ideali-
sierten Materie‘. Die Funktion der „Poesie der Slawen“ zwischen dem ‚Geist‘ und der 
‚Materie‘, zwischen dem Volksgeist und dem Volkskörper zu vermitteln, übernimmt 
das „Bild“, die russische Ikone. „Das griechisch-slawische Volk [schaut] wohl die 
heiligen Bilder in der Kirche an […] und das Bild ist, wie man weiss, die reinste 

                                                           
40  Ebenda, S. 85. 
41  Ebenda, S. 116. 
42  Ebenda, S. 159. 
43  Ebenda, S. 117. 
44  Ebenda, S. 156 f. 
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geistige Vorstellung des seiner sinnlichen Hüllen entkleideten Wesens [...].“45 Die 
„griechisch-slawische“ Kirche und ihre Bilder haben darüber hinaus den Vorteil, dass 
sie im Unterschied zur Poesie mehr ‚soziologisch‘ gedacht werden können. Sie er-
möglichen einen einfacheren Zugang zur Politik, zum Staat. 

Der hohe Beruf verlangt nach Opfern. Das Opfer sei „das Hauptmerkmal der Reli-
gion“ und erfordert, „dass man dem Eigenwillen, der Selbstsucht entsage, ein Höheres 
über alles dies anerkenne […] und für dasselbe zu handeln und leiden bereit ist, dass 
man das Geistige über das Irdische und Sinnliche, das Allgemeine über das Einzelne 
hoch in Ehren halte.“46 Ein solches Opfer sei der Westen außerstande zu bringen, statt 
dessen fröne er der Sinnlichkeit. Im Westen herrsche „ein Krieg aller gegen alle“47 
und ungebundener Sex. Es ist wirklich erstaunlich, wo überall Štúr im Westen die 
„Lust“ am Werk sieht.48 Wir haben gesehen, dass die sexuelle ‚Gefahr‘ für den Orient 
bezeichnend war. Štúr beschuldigt die westlichen „Führer“, sie konvertierten zum 
Islam. („Großsprecher, dabei aber viele habsüchtige und mitunter auch feige Leute, 
von denen einige, um das armselige Leben fristen zu können, d[em] Christentum 
abschwören und zum Islam übergehen – freilich hat dieser mit seiner Sinnlichkeit 
einen viel grösseren Reiz für sie, als das ernste zur Entsagung anhaltende Christen-
tum“.)49 Es folgt eine ‚Revue‘ der serbischen Märtyrer. 

Diese heroische Seite des slawischen Christentums betonte Štúr bereits in „Von 
der Poesie der Slawen“. Die Politik („Gemeinschaftlichkeit“) könne sich mit der Poe-
sie berühren, zum Beispiel im Verteidigungskampf. Hier geht es jedoch noch nicht 
um das Zarentum, sondern um die slawischen ‚Völker der Mitte‘ – den „kleinrussi-
schen Stamm“ (Kosaken) und die Serben. Der Kosake sei die „Blüte des Heldentums“ 
und „kämpft besonders gegen die Muselmanen, die asiatischen Völker; er ist der 
zweite Ritter des Ostens, der slawische Bogatyr, der das Christentum vor den asiati-
schen Völkern verteidigt – wie die germanischen Ritter im Osten, in Palestina […] er 
ist in diesem Gedanken, in dem Bewusstsein, dass er für Christi Glauben streitet, 
furchterregend […].“50 
Ľudovít Štúr gelangte also gewissermaßen an den Anfang seiner Überlegungen. In 

seiner Besessenheit von der slawischen (und wir sahen – auch sexuellen) „Harmonie“ 
reinigte er einerseits den slawischen Osten von allen negativen Eigenschaften der 
physischen Welt (er betrieb slawische ‚Körperpolitik‘, also auch von der Sinnlichkeit) 
und beanspruchte andererseits für sich (für das „Slawentum“) die ‚westliche‘ Gei-
stigkeit. Die physische ‚Bedrohung‘ geriet natürlich nicht in historische Vergessen-
heit: Štúr verteilte sie gleichermaßen auf „Asien“ (also auf den negativen Osten, wo 
sie schon immer zu Hause war) und auf „Europa“ (also auf den negativen Westen, wo 
sie in einer merkwürdigen Symbiose mit den negativen Eigenschaften des Geistes – 

                                                           
45  Ebenda, S. 231. 
46  Ebenda, S. 63 f. 
47  Ebenda, S. 66. 
48  Vgl. ebenda, S. 66, 78, 91 f., 98 usw. 
49  Ebenda, S. 69. 
50  Ľ. ŠTÚR, O poézii slovanskej (wie Anm. 1), S. 72. 
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„Abstraktion“ – lauerte). Eine weitere bezeichnende Transformation stellt die Fortent-
wicklung der slawischen (slowakischen) „Unschuld“ in die heroische Verteidigung 
des Slawentums und Christentums vor den muslimischen und magyarischen „Räu-
bern“ aus Asien dar.51 
Ľudovít Štúr hinterließ ein höchst umstrittenes Werk, dessen ‚Unschuld‘ keine 

raffinierten Apologien beziehungsweise unerwarteten Entdeckungen zu retten ver-
mögen. Alle Motive, die in „Slawenthum und die Welt der Zukunft“ behandelt wer-
den, waren bereits in „Von der Poesie der Slawen“ angedeutet worden. Es läßt sich 
gewiss einwenden, dass Štúr hier weder den Zaren noch die orthodoxe Kirche noch 
Russisch als gemeinsame Schriftsprache der Slawen erwähnt; nichtsdestotrotz bleibt 
die Struktur der beiden Texte wesentlich die gleiche. Štúr war, mit einem Wort, weder 
besonders tolerant noch großzügig. Es läßt sich bezweifeln, ob er wirklich und ratio-
nal von der Gleichheit aller Menschen überzeugt war. Sein Mythos von Orient und 
Okzident ist auf keinen Fall jenseits von Gut und Böse. 
 

                                                           
51  Ebenda, S. 80. 
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Die Kresy – ein Mythos der polnischen Geschichte 

von 

Werner  B e n e c k e  
 
 
 
 
 
Allein die Nennung des Namens bestimmter Regionen evoziert oftmals gefestigte und 
facettenreiche Assoziationen. Dieser Befund trifft z.B. auf den ‚Westen‘ zu, der in 
Geschichte und Gegenwart der USA geradezu identitätsstiftend wirkt. ‚Sibirien‘ ruft 
neben der Konnotation von ‚Verbannung‘ und ‚Sträflingskolonie‘ auch das Bild einer 
unerschöpflichen Kraftreserve Russlands hervor, die gerade aufgrund ihres bis heute 
geringen Erschließungsgrades ein unermessliches Potenzial zu bergen verspricht. 
Auch in der deutschen Geschichte des 19. und 20. Jahrhunderts ist der Begriff des 
‚Ostens‘ weit mehr als eine neutrale geographische Angabe. Dem Betrachter des um 
die Wende zum 20. Jahrhundert neu gestalteten Stadtzentrums Posens etwa erschließt 
sich bis heute eindrucksvoll, wie das Deutsche Reich seine zeitgenössische national 
definierte Kolonisationsaufgabe in diesem Teil Europas auffasste und wie stark es 
versuchte, hier an die vermeintlichen Traditionen des Deutschen Ordens und der mit-
telalterlichen Ostsiedlung anzuknüpfen. In die Reihe dieser stark mythisierten Regio-
nen zählen auch die Kresy, die historischen Ostgebiete Polens. 

Der polnische Begriff ‚kres‘, so belehrt uns das Wörterbuch, lässt sich im Deut-
schen je nach Zusammenhang als ‚Rand‘, ‚Grenze‘ oder ‚Ende‘ wiedergeben. „Poło-
Ŝyć czemuś kres“ bedeutet „einer Sache ein Ende bereiten“; ist jemand am äußersten 
Rande seiner Kräfte angelangt, so benutzt das polnische Idiom ebenfalls das Element 
‚kres‘. ‚Kresy‘ – ein, wie sich zeigen wird, nur vage fixierter geographischer Begriff – 
folgt dieser Logik und lässt sich in etwa mit ‚Grenzland‘ übersetzen. In vielen Fällen 
wird die Bezeichnung um das Adjektiv ‚wschodnie‘, also ‚östliches‘ erweitert, oft-
mals wird die ‚östliche‘ Konnotation aber unausgesprochen mitgedacht.  Es ist un-
möglich, die genaue geographische Lage der Kresy anzugeben, ist doch dieser Begriff 
in dieser Form erst seit dem 19. Jahrhundert gebräuchlich und hat seitdem eine Reihe 
von Wandlungen durchlaufen.1 Letztlich bleibt zunächst nur die Suche nach dem 
kleinsten gemeinsamen Nenner: 

Das ‚östliche Grenzland‘ lässt sich als die Gesamtheit jener Territorien fassen, die 
im politischen Sinne der polnisch-litauischen Adelsrepublik angehörten und sich öst-
lich an das ethnisch polnische Siedlungsgebiet anschlossen. Nach heutigen territorial-
politischen Begriffen handelte es sich also um weite Territorien Litauens, Weißruss-
lands und der westlichen Ukraine, die seit dem ausgehenden 14. Jahrhundert Bestand-
teil der Doppelmonarchie geworden waren. Im ethnischen Sinne mehrheitlich pol-
                                                           
1
  Zur Einführung: JACEK KOLBUSZEWSKI: Kresy [Die Kresy], Wrocław 1996. 
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nisch besiedelt waren die Kresy niemals. Polen stellten in den riesigen Gebieten zwi-
schen der Ostsee und dem Schwarzen Meer in quantitativer Hinsicht stets eine Min-
derheit, allerdings waren ihr kultureller Einfluss, die Dominanz ihrer Sprache, das 
Vorherrschen ihrer politischen und gesellschaftlichen Kommunikationsformen, nicht 
zuletzt die Position der römisch-katholischen Kirche in den multikonfessionell, multi-
national und multilingual strukturierten Kresy stark prägend. Polen waren in der 
Schicht der Grundbesitzer überdurchschnittlich stark vertreten, und ebenso stellten sie 
den größten Anteil unter der Bevölkerung der wenigen Großstädte der Region – allen 
voran Wilna und Lemberg. Nationale, konfessionelle und soziale Kategorien überla-
gerten einander und führten namentlich im 19. und 20. Jahrhundert zu schweren Kon-
flikten. 

Das traumatische Ereignis des machtpolitischen Niederganges Polens im 17. und 
18. Jahrhundert, der über die Teilungen in die über 120 Jahre währende Phase der 
Staatenlosigkeit mündete, bildete auch für die Kresy eine entscheidende Zäsur. Der 
weitaus größte Teil der Ostgebiete der alten Rzeczpospolita sollte künftig nie wieder 
Bestandteil eines polnischen Staates werden, weder nach 1918 noch nach 1944. Die 
Kresy gerieten bereits zu diesem Zeitpunkt zum Gegenstand freier und assoziations-
reicher Erinnerung, freilich auch der Hoffnung und manch kühner Vision. Die er-
zwungene Westverschiebung Polens im Ergebnis des Zweiten Weltkriegs schloss mit 
der Grenzziehung am Bug die Kresy vollständig aus dem Territorium der Volksrepu-
blik und der heutigen Dritten Polnischen Republik aus. Nach 1945 pflegte die PRL 
das Erbe der Kresy auf zwiespältige Weise; das Wechselspiel der offiziellen Erinne-
rung an die Territorien im Osten changierte zwischen kompletter Tabuisierung, teil-
weiser Information und einigen wenigen und darum um so innovativeren Ansätzen, 
die Kresy wissenschaftlich zu erforschen.2 Doch erst 1989 konnten die polnische 
Wissenschaft, Publizistik und Literatur jene Ansätze aufnehmen, die über die Ebene 
des „zweiten Umlaufs“ längst zu den an den Kresy Interessierten gelangt waren. Die 
Erinnerung bricht kein Tabu mehr, was die große Vielzahl seither erschienener 
Schriften höchst unterschiedlichen Gehalts belegt.3 

                                                           
2
  Zum Umgang mit den Kresy in der Volksrepublik Polen siehe den Beitrag von Jerzy 

Kochanowski in diesem Band. Die wissenschaftliche Arbeit an den Kresy manifestierte 
sich vorrangig in zwei Werken: JERZY TOMASZEWSKI: Z dziejów Polesia 1921-1939. Zarys 
stosunków społeczno-ekonomicznych [Aus der Geschichte Polesiens 1921-1939. Abriss 
der sozio-ökonomischen Beziehungen], Warszawa 1963; WŁODZIMIERZ MĘDRZECKI: Wo-
jewództwo wołyńskie 1921-1939. Elementy przemian cywilizacyjnych, społecznych i poli-
tycznych [Die Wojewodschaft Wolhynien 1921-1939. Elemente der zivilisatorischen, ge-
sellschaftlichen und politischen Veränderungen], Wroclaw 1988. 

3
  Freie Assoziationen an die Kresy präsentiert in Form der literarischen Plauderei etwa 

TADEUSZ CHRZANOWSKI: Kresy czyli obszary tęsknot [Die Kresy oder die Gebiete der 
Sehnsüchte], Kraków 2001; der Sicherung der fotografischen Dokumentation widmet sich 
JAN BONIECKI: Kresy Wschodnie II Rzeczypospolitej w fotografii. Katalog fotografii z 
Archiwum Dokumentacji Mechanicznej w Warszawie (1919-1939) [Die östlichen Grenz-
gebiete der Zweiten Republik in der Fotografie. Katalog mit Fotografien aus dem Archiv 
der mechanischen Dokumentation in Warschau (1919-1939)], Warszawa 1996; den For-
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Auch wenn es unsere gegenwärtige Umgangssprache anders handhabt – ein 
Mythos ist mehr als lediglich ein Synonym für den Begriff ‚Rätsel‘ oder eine politisch 
weniger stark belastete Ausweichformulierung für etwas, was wir faszinierend finden 
mögen. Der Mythos ist eine ordnende, erklärende und sinnstiftende Interpretation 
komplexer Sachverhalte, zu deren Begründung die Überzeugungskraft von Argu-
menten nicht erstrangig ist. Oftmals fußt ein Mythos auf einer Teilwahrheit, die durch 
Ausschmückungen und Illustrationen fortlebt und sich entwickelt, die eine absolute 
Deutungskraft erlangt und ausblendet, was ihr zuwider läuft. Der Mythos ist reich an 
Assoziationen, nicht aber an nachprüfbaren Informationen. Und: Mythen schlagen 
Brücken in die Gegenwart, sie müssen also für das Hier und Heute eine Bedeutung 
haben. Sie können antreten, um gegenwärtige, unter Umständen komplizierte und 
unverständliche Sachverhalte eingängig zu erklären; die Kraft eines Mythos liegt 
dann in seiner – wenn auch nur vermeintlichen – Klarheit. Die Dolchstoßlegende, die 
der Weimarer Republik in so verhängnisvoller Weise Pate stand, repräsentiert einen 
solchen Typ Mythos. Wer ihm folgt, meint, die Antwort zu kennen. 

Andererseits kann die Kraft des Mythos aber auch im Gegenteil solcher Sicherheit 
liegen: Im Zusammenhang mit historischen Begebenheiten, deren Merkmal das Un-
vollendete ist, beseelt das gedankliche Spiel mit einer möglichen Fortsetzung des Ab-
gebrochenen den Mythos des Geschehens. Der 20. Juli 1944 ist ein solches Beispiel: 
Das Geschehen dieses Tages, sein politischer Hintergrund, seine Akteure sind wohl-
bekannt. Zum Mythos wird der 20. Juli deshalb, weil niemand weiß, was die Ver-
schwörer – ein erfolgreiches Attentat vorausgesetzt – am 21. und 22. Juli getan hätten 
und wie sich ihr denkbares Handeln auf den Gang der dramatischen Ereignisse ausge-
wirkt hätte. Erstickte Reformen, erschossene Präsidenten, zu früh verstorbene Hoff-
nungsträger, zu spät in Angriff genommene, aber vielversprechende Investitionen, die 
eine Wende hätten bringen können, die niemals ausgenutzten Chancen einer Region  
– auch die polnische Geschichte ist voll von solch mythischem Potenzial. 

Dabei mögen Zeiten von Umbrüchen, Unsicherheiten und Krisen, Phasen, in 
denen Menschen vor Aufgaben stehen, deren Bewältigung sie sich nur schwer 
vorstellen können, das Blühen von Mythen begünstigen – zu ihrer Entstehung und 
Entwicklung sind sie aber nicht unabdingbar. 

                                                                                                                                                 
schungsstand der 1990er Jahre spiegelt: Kresy północno-wschodnie Drugiej Rzeczy-
pospolitej (stan badań) [Die nordöstlichen Grenzgebiete der Zweiten Republik (For-
schungsstand)], hrsg. von JAN J. MILEWSKI, Białystok 1993; aus kulturwissenschaftlicher 
Perspektive ŁUCJA KAPRALSKA: Pluralizm kulturowy i etniczny a odrębność regionalna 
Kresów południowo-wschodnich w latach 1918-1939 [Der kulturelle und ethnische Plura-
lismus und die regionale Besonderheit der nordöstlichen Grenzgebiete in den Jahren 1918-
1939], Kraków 2000; die demographische und nationale Entwicklung thematisiert u.a.: 
Przemiany narodowościowe na Kresach Wschodnich II Rzeczypospolitej 1931-1948 [Auf 
die Nationalitäten bezogene Wandlungen in den Ostgebieten der II. Republik 1931-1948], 
hrsg. von STANISŁAW CIESIELSKI, Toruń 2004. 



 

 

 

260 

Die Kresy erschienen je nach Perspektive als ein Ort, an dem Polen besondere und 
einzigartige Beiträge zur europäischen Geschichte leistete: Dies betraf zum Beispiel 
die Christianisierung des letzten heidnischen Territoriums in Europa, Litauens, im  
14. Jahrhundert. Dies betraf nicht minder die gelungene Integration dieses Grenz-
landes über den Aufbau einer funktionierenden Adelsdemokratie, die bis auf den heu-
tigen Tag als Gegenentwurf zu den autokratischen und absolutistischen Ordnungen 
der Nachbarn in Ost und West diskutiert wird. Die Wahrnehmung reichte bis zu 
jenem Torso der Kresy der Zweiten Polnischen Republik (1918-1939), die manchen 
Visionären vor 1939 als jener schier endlos aufnahmefähige Siedlungs- und Kolonisa-
tionsraum erschienen, in dem sich das drückende Problem der ländlichen Überbevöl-
kerung lösen lasse. Die Kresy der Zweiten Republik, eine vom Krieg verheerte Not-
standsregion mit dem brisantesten Minderheitenproblem der 20er und 30er Jahre, mu-
tierten in dieser Perspektive zu einer nicht ausgeschöpften Kraftquelle der Nation, 
mithin zu einem Ort, an dem Polens verheißungsvolle Zukunft hätte liegen können. 

All diesen unterschiedlichen Varianten eines Kresy-Mythos liegt ein verbindendes 
Element zugrunde: Geht es um einen Grenzraum wie die Kresy, so stellt sich in jedem 
Fall danach die Frage, was jenseits der Grenze lag, also welchen Gegnern, Partnern 
oder Feinden sich jene gegenüber sahen, die vom östlichen Polen in seinen ständigem 
Wechsel unterworfenen Grenzkonturen als von den Kresy sprachen.  

Im 15. Jahrhundert, als ganz Europa angesichts der osmanischen Expansion unter 
dem Eindruck stand, seine christliche Identität vor einer islamisch geprägten Aggres-
sion schützen zu müssen, entstand das Wort von Polen als der antemurale christiani-

tatis, der Vormauer der europäischen Christenheit.4 Zwar traf ein solches Diktum kei-
neswegs auf Polen allein zu, auch Spanien, Österreich und Russland übernahmen 
früher oder später diese Idee, das christliche Europa vor dem Untergang bewahrt zu 
haben, in ihr Selbstverständnis. Im Falle Polens aber erwies sich die antemurale-Idee 
als prägend in den unterschiedlichsten Phasen der Geschichte, ja, prägend und 
sinnstiftend bis auf den heutigen Tag. Nirgendwo war Polen den vermeintlichen oder 
tatsächlichen Gefahren, die es an seiner Vormauer im Interesse ganz Europas aufzu-
halten galt, unmittelbarer ausgesetzt als in den Kresy. Hier zeigt sich das Element der 
Teilwahrheiten, aus denen sich Mythen so prächtig entwickeln können. 

Ein Blick auf die Landkarte vergegenwärtigt es: Völlig von der Hand zu weisen 
war diese Wahrnehmung nicht. Die Polnische Republik, deren östlicher Teil das 
politisch integrierte, christianisierte Großfürstentum Litauen war, grenzte im Osten an 
den Machtbereich der Tataren und im Südosten an jenen der Osmanen, mithin an jene 
Kräfte, denen der Ruf vorausging, Europa mit einem Sturm der Kulturlosigkeit zu 
bedrohen. Dass im 14. Jahrhundert die Macht der Tataren verfiel und die christlichen 
Großfürsten von Moskau ihr Erbe antraten, änderte an der antemurale-Idee wenig. 
Jenseits der polnischen Ostgrenze, jenseits der Kresy also, begann ein Raum, der für 
                                                           
4
  Siehe HEIDI HEIN: Antemurale Christianitatis – Grenzsituation als Selbstverständnis, in: 

Grenzen. Gesellschaftliche Konstruktionen und Transfigurationen, hrsg. von HANS HECKER, 
Essen 2006, S. 129-148. Ebenso JANUSZ TAZBIR: Polskie przedmurze chrześciańskiej Eu-
ropy. Mity a rzeczywistość historyczna [Die polnische Vormauer des christlichen Europa. 
Mythen und historische Realität], Warszawa 1987. 
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die meisten Zeitgenossen noch auf lange Zeit fremd und bedrohlich bleiben sollte. Im 
Osten Polens endete das lateinisch geprägte Abendland; was dahinter kam, musste 
und muss um seine Anerkennung als ein Teil Europas noch kämpfen.  

Der Kresy-Mythos war also zu einem guten Teil identisch mit der Idee der ante-

murale: In seinen Ostgebieten sah sich Polen als Außenposten der westlich-lateini-
schen europäischen Zivilisation einer fremden und gemeinhin als bedrohlich empfun-
denen Welt gegenüber. Und – dies ist ein entscheidender Bestandteil des Mythos – 
Polen hielt für sich und für Europa  auf diesem Posten über Jahrhunderte unverbrüch-
lich aus. 

Mythen leben vom Ausblenden, und genau an dieser Stelle könnte der Historiker 
ansetzen, den Mythos zu dekonstruieren. Es fiele nicht einmal besonders schwer. Das 
europäisch-osmanische Verhältnis war im Ganzen ja keineswegs eine unendliche Ge-
schichte von Bedrohung und tapferer Abwehr, sondern über lange Phasen von einem 
erträglichen modus vivendi, mitunter von gedeihlichem Miteinander geprägt. Die 
Sichtweise, das leidgeprüfte, tapfere Osteuropa habe als Märtyrer das dräuende, 
schwere Joch von Tataren und Osmanen tragen müssen, stößt seit langem auf be-
gründeten Einspruch. Mehr als das: Die lange Geschichte des einzigartigen macht-
politischen Niederganges Polens im 17. und 18. Jahrhundert ist viel stärker vom Agie-
ren christlicher Konkurrenzmächte wie Schweden, Preußen, Österreich und Russland 
geprägt als vom zähen Kampf gegen die vermeintliche Kulturlosigkeit des nichtchrist-
lichen, fremden Ostens. Den Mythos focht solcherlei Analyse indes nicht an.  

In der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts erlangten die Kresy die Wertschätzung 
der schönen Literatur, und somit gewann das Bild des polnischen Ostens eine sowohl 
quantitative als auch qualitative Popularität und Verbreitung. Die polnischen Roman-
tiker wurden auf ihrer Suche nach den Wurzeln des Eigenen und der Exotik des Frem-
den nirgendwo reichhaltiger fündig als in den Kresy. 1834 erschuf Adam Mickiewicz 
„Pan Tadeusz oder die letzte Fahrt nach Litauen“, das nationale Epos der Polen. Das 
Werk – unabdingbares Element des in allen Schulen vermittelten literarischen 
Pflichtkanons – beginnt im Aufgesang mit den Worten 

„Litauen, mein Vaterland, 
Du bist wie die Gesundheit. 
Recht schätzen kann Dich nur, 
Der Dich zuvor verloren hat.“ 

Kein Pole, dem die politische und Kulturgeschichte seines Landes präsent ist, 
findet an dieser Preisung des historischen Litauens, der Kresy also, etwas Verwunder-
liches. 1854 veröffentlichte Wincenty Pol, ein Dichter, der sein literarisches Schaffen 
interessanterweise mit dem Beruf des Geografen verband, seine Ritterrhapsodie 
„Mohort“. Darin entwarf er das Urbild der südöstlichen Kresy als eines weiten Lan-
des von einzigartiger Schönheit, in dem die edle Tugend des polnischen ritterlichen 
Patriotismus an der Peripherie Europas glanzvoll repräsentiert wurde. Auf diese 
Weise prägte „Mohort“, ein später dem Vergessen anheim gefallenes Werk, das Bild 
der Kresy maßgeblich. 
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Die politische Realität der Kresy war im 19. Jahrhundert alles andere als ein Idyll. 
Polen war zwischen 1772 und 1795 unter seinen mächtigen Nachbarn Preußen, Öster-
reich und Russland aufgeteilt worden, die Kresy wurden dem Russischen Reich voll-
ständig einverleibt und erfuhren, im deutlichen Unterschied zum späteren Königreich 
Polen, keinerlei politische Privilegien im Machtgefüge des Zarenreiches. Der Wiener 
Kongress modifizierte im Jahre 1815 die Situation des geteilten Polen in einigen 
Punkten, sanktionierte aber letztlich den Teilungsakt als solchen – damit auch die Ab-
trennung der Kresy und ihre vollständige Integration in den russischen Staat – und 
stellte ihn somit unter internationale Garantie. Das ehemals ostpolnische Grenzland 
wurde im Laufe des 19. Jahrhunderts einem wachsenden Russifizierungsdruck unter-
zogen, der sich keineswegs auf die naheliegenden Problemfelder der Sprache und der 
Konfession beschränkte. Insbesondere im Zusammenhang mit den zwei großen natio-
nalpolnischen Aufständen des 19. Jahrhunderts, dem Novemberaufstand von 1831 
und dem Januaraufstand von 1863/64, griff die zarische Regierung auch zu den Mit-
teln der Deportation politisch verdächtiger Untertanen. Die Polen in den Kresy trafen 
diese Maßnahmen mit besonderer Härte, strebte das Zarenreich doch nun danach, de-
ren seit Jahrhunderten existierende soziale und politische Führungsposition zu schwä-
chen und punktuell zu eliminieren. Die Kresy galten fortan nicht mehr nur als das 
Land, das in der ruhmreichen Vergangenheit Europa vor dem Sturm der Kulturlosig-
keit bewahrt hatte, spätestens seit der Mitte des 19. Jahrhunderts ließen sie sich auch 
als Schauplatz eines scharfen nationalen Abwehrkampfes deuten, den die zahlenmäßig 
unterlegenen Polen gegen den übermächtigen russischen Repressionsapparat zu 
bestehen hatten. Die Kresy galten für den, der es so sehen wollte, seitdem auch als das 
Land, das sich in einem täglichen nationalen Märtyrerkampf zu bewähren hatte. 

Nach der blutigen Niederschlagung des Januaraufstandes nahm das politische 
Leben Polens für einige Zeit eine bemerkenswerte Wende. Es gewann die Erkenntnis 
Raum, dass in offener Konfrontation mit den Teilungsmächten Polens Zukunft nur 
verspielt werden könne. Vielmehr sei es die Aufgabe der wahren Patrioten, das Land 
innerlich zu modernisieren, die überkommenen Reste der alten Feudalgesellschaft zu 
überwinden und die Nation eher auf eine wirkungsvolle Weise zukunftsfähig zu ma-
chen, denn ihr Schicksal einem aussichtslosen Kampf zu opfern. Das Programm des 
eminent politischen ‚Warschauer Positivismus‘ proklamierte für Polen also die Not-
wendigkeit, seinen Platz in einer sich schnell industrialisierenden, sich schnell moder-
nisierenden Welt zu finden und dabei die Realität der Staatenlosigkeit zumindest 
einstweilen anzuerkennen. Für eine Rückbesinnung auf die Kresy als den Hort alter 
Tugenden barg diese Vision eines modernen Polen keinen Raum. 

Diese Einsicht blieb konsensfähig, auch als sich im letzten Jahrzehnt des 19. Jahr-
hunderts jene neuen und aggressiveren Konturen politischen Denkens herauskristal-
lisierten, die sich bewusst von den ‚Krämeridealen‘ der Warschauer Positivisten ab-
setzen wollten und die die politische Kultur Polens bis weit ins 20. Jahrhundert hinein 
prägen sollten. Zunächst in der Emigration, dann in Polen selbst griff eine Position 
Raum, die sich selbst als nationaldemokratisch bezeichnete. Ihr Protagonist war Ro-
man Dmowski. Seine zentrale weltanschauliche Bekenntnisschrift erschien 1902 als 
Fortsetzung im Krakauer „Przegląd Wszechpolski“ und ein Jahr später als Buch in 
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Lemberg: „Die Gedanken eines modernen Polen“.5 Für den Umgang mit den Ostge-
bieten waren die ‚Gedanken‘ von besonderer Bedeutung, denn Dmowski bezog in 
seiner Schrift gegenüber dem Kresy-Mythos eine unversöhnliche, überaus scharfe 
Position. Er forderte, die moderne polnische Nation müsse sich endlich verabschieden 
von der Idee, in den alten Ostgebieten den verklärten, emotional aufgeladenen Besitz-
stand vergangener Zeiten wiedererlangen zu können. Ein modernes Polen habe seinen 
Platz in den Kresy nur noch dort, wo es in einem rücksichtslos geführten Nationalitä-
tenkampf gegen Litauer, Ukrainer, Russen und Weißrussen als die modernere und 
besser organisierte Nation bestehen könne. Es sei Zeit, sich endlich von dem falschen 
und politisch schädlichen Mythos einer besonderen Rolle der Kresy in Polens Gegen-
wart und Zukunft zu trennen. 

Nahezu zeitgleich zur Nationaldemokratie formierte sich die in mehrere Flügel 
aufgespaltene polnische sozialistische Bewegung. Der Protagonist der Mehrheitsströ-
mung, die sich 1892 in der Polnischen Sozialistischen Partei zusammenschloss, war 
der dezidierte Gegenspieler Dmowskis Józef Piłsudski.  

Gewiss spricht vieles dafür, Piłsudski als jenen Staatsmann zu sehen, der die 
militärischen und politischen Geschicke Polens zwischen 1914 und 1935, dem Jahr 
seines Todes, stärker prägte als irgendeine andere einzelne Persönlichkeit. Dies scheint 
besonders im Hinblick auf die Kresy zu gelten, ist es doch gängig, Piłsudski als den 
herausragenden Antipoden des nationaldemokratischen Programms einer konsequen-
ten Eingliederung und Polonisierung der Ostgebiete zu deuten und diesem ‚Inkorpora-
tionismus‘ das Gegenprogramm eines ‚Föderalismus‘ entgegenzustellen. Piłsudski 
und das von ihm repräsentierte politische Lager, so die viel verbreitete Ansicht, habe 
sich gerade bezüglich des Umgangs mit den Kresy inhaltlich fundamental von der 
Position Dmowskis abgegrenzt. Es ist dies ein weiterer Kresy-Mythos, den es zu hin-
terfragen gilt. 

Manifest wurde die Frage nach der Zukunft der Kresy erst während des Ersten 
Weltkriegs, als die Teilungsallianz der drei ‚Schwarzen Adler‘ Preußens, Österreichs 
und Russlands nach 119-jährigem Bestand endgültig zerbrach. Polens Staatlichkeit, 
mindestens in Form einer abhängigen Bundesgenossenschaft, wurde zu einer denk-
baren politischen Größe, die jede der kriegführenden Parteien zu ihren Gunsten zu 
gestalten suchte. Was Polen territorial sei, definierte – wenn überhaupt – jede Seite 
gemäß eigenen Vorstellungen, die Zukunft der Ostgebiete war in dieser Hinsicht nur 
eine untergeordnete, in den größeren Zusammenhang eingepasste Frage. 

Dennoch öffnete die Situation seit dem Jahre 1917 – markiert durch den Kriegs-
eintritt der USA, die Revolutionen in Russland und die massive Präsenz der Mittel-
mächte auf dem Territorium Polens und eines Teils der Kresy – die Chancen zu einer 
intensiven und vielstimmigen Diskussion um die Zukunft Polens einschließlich seiner 
Ostgebiete. Die Spannbreite der vor allem in Form von publizistischen Äußerungen 
und Memoranden vorliegenden Visionen dessen, was ein künftiges Polen, was die 
künftigen Kresy zu sein hätten, ist enorm und reicht von den Visionen einer Wieder-

                                                           
5
  ROMAN DMOWSKI: Myśli nowoczesnego Polaka [Die Gedanken eines modernen Polen], 

Lwów 1903. 
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herstellung der Grenzen vor 1772 bis zum vollständigen Verzicht auf die Kresy und 
zur Wiedererrichtung Polens als ein reduzierter Nationalstaat.6 

Eine ‚föderalistische‘ Position existierte in dieser Frage durchaus, auch wenn sie 
sich erst schrittweise parallel zum Verlauf der Kriegsereignisse herauskristallisierte. 
Kurzgefasst lautete sie: Die größte Bedrohung einer künftigen Unabhängigkeit Polens 
liege im Wiedererstarken Russlands, dessen Einflussgrenzen es so weit wie möglich 
nach Osten abzudrängen gelte. Durchaus möglich sei es, so formulierte Leon Wasi-
lewski, der spiritus rector des Piłsudski-Lagers, vage definierte Bündnisse mit all 
jenen Staaten und Staatsgebilden einzugehen, deren Entstehung östlich des polnischen 
Staates zu erwarten sei.7 Litauen, Weißrussland und der Ukraine – zu diesem Zeit-
punkt samt und sonders Besatzungsgebiet der Mittelmächte und eher in sich zerstrit-
tene nationale Visionen denn real existierende Staaten – unterstellte dieser ‚föderali-
stische‘ Ansatz also dieselben strategischen, letztlich antirussischen Interessen. ‚Föde-
ralismus‘ – ein Schlüsselbegriff in der jüngeren Geschichte der Kresy – bezeichnete 
in dieser Situation nichts anderes als ein außenpolitisches Sicherungskonzept für den 
polnischen Staat in statu nascendi, mit Sicherheit nicht eine weltanschaulich begrün-
dete Gegenthese zum ‚Inkorporationismus‘ Dmowskis. Der alte Kresy-Mythos von 
der antemurale christianitatis erschien in neuem Gewand – nun waren es die atheisti-
schen Bolschewiki, die die Identität Polens und mit ihr Europas zu bedrohen schienen 
und deren verhängnisvolles Vordringen nach Westen nur noch durch den Wall Polen 
aufgehalten werden konnte. Die zeitgenössische polnische Plakatkunst illustrierte 
diese Botschaft überreich, das geschriebene Wort tat ein Übriges.8 

Den ‚Föderalisten‘ – Pilsudski selbst äußerte sich mit der ihm eigenen soldatisch-
groben Ironie zu diesem Begriff9 – stand mitnichten eine Umgestaltung Polens im 
Sinne eines innenpolitischen Programms vor Augen, das auf konzeptionell begründete 
Zugeständnisse an die großen nationalen Minderheiten im polnischen Osten gegrün-
det gewesen wäre. Die vermeintliche Dichotomie zwischen ‚Föderalisten‘ und ‚Inkor-
porationisten‘ ist im Grunde genommen eine spezifische Variante des Kresy-Mythos 
der Staatsgründungsphase. 

Militärisch handfest wurde diese Vision im Bündnis Polens mit der „Ukrainischen 
Volksrepublik“ des Hetmans Szymon Petljura und dem gemeinsamen Vorstoß auf 
Kiew im Mai 1920. Mit dem Scheitern dieses Vorhabens und der verzweifelten, letzt-
lich aber erfolgreichen Abwehr der sowjetischen Truppen vor Warschau endete im 
Sommer 1920 dieser politische Entwurf, in dem die Kresy ein letztes Mal an zentraler 
Stelle figurierten.  

                                                           
6
  WERNER BENECKE: Die Ostgebiete der Zweiten Polnischen Republik. Staatsmacht und 

öffentliche Ordnung in einer Minderheitenregion 1918-1939, Köln 1999, S. 18 ff. 
7
  LEON WASILEWSKI: Granice państwa polskiego na wschodzie [Die Grenzen des polnischen 

Staates im Osten], in: Kultura Polski 2 (1918), 5, S. 83-85. 
8
  Śladami bitwy warszawskiej 1920. śeromski, Irzykowski, Grzymała-Siedlecki [Auf den 

Spuren der Warschauer Schlacht von 1920. śeromski, Irzykowski, Grzymała-Siedlecki], 
hrsg. von MIROSŁAWA PUCHALSKA und ZOFIA STEFANOWSKA, Warszawa 1990. 

9
  BENECKE (wie Anm. 6), S. 20. 
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Die Grenzziehung des Jahres 1921 beließ mit den Wojewodschaften Wilno, 
Nowogródek, Polesie und Wołyń nur den westlichen Torso der Kresy beim neuen 
polnischen Staat, der Zweiten Republik. Zwar war es auf diese Weise gelungen, die 
zwei bedeutenden Großstädte Wilna und Lemberg in den neuen Staat zu integrieren; 
ein Verzicht auf diese für die polnische Kulturgeschichte so wichtigen, mehrheitlich 
polnisch besiedelten Städte erschien keinem politisch Verantwortlichen der Jahre 
1920 und 1921 auch nur entfernt denkbar. In den Kresy aber – die traditionelle 
Bezeichnung erschien in der Begrifflichkeit der Zweiten Republik auch offiziell – 
manifestierte sich ein qualitativ überaus vielschichtiges und quantitativ massives Min-
derheitenproblem.  

Dem tradierten Bild der Kresy traten nun die Ostgebiete in ihrer territorial massiv 
reduzierten Gestalt als Kontrast entgegen. Diese neue Wahrnehmung der Kresy ging 
einher mit einer demographischen Umwälzung, die diesen Teil Osteuropas seit 1914 
tiefgreifend verändert hatte. Zwangsevakuierung und Flucht, die Ereignisse von 
Weltkrieg und ihm folgenden Bürgerkrieg, eine große Welle von Rückwanderern und 
Flüchtlingen, die in Sowjetrussland ihre Heimat nicht mehr sahen, hatten die alten 
Siedlungsstrukturen des polnischen Ostens massiv verändert, zudem hatten die 
kriegführenden Massenheere Verwüstungen hinterlassen, die jenen an der Westfront 
nicht nachstanden.10 Zwar waren die Kresy in wirtschaftlicher Hinsicht niemals ein 
Arkadien gewesen, aber die nun systematisch einsetzenden Arbeiten polnischer Geo-
graphen und Statistiker zeichneten ein Bild der akuten Zerstörung und strukturellen 
Rückständigkeit, wie es im wiederentstandenen Polen kein zweites gab.11 Private und 
staatliche Investitionen waren ausgesprochen gering, und das wenig durchdachte, auf 
schnelle Wirkung berechnete Unterfangen, ausgediente Soldaten als Kolonisten in 
den Kresy anzusiedeln, endete schnell und unrühmlich. Allemal war es massiv genug, 
um das ohnedies mäßige Vertrauen der nationalen Minderheiten in einen Staat zu 
erschüttern, den die meisten nicht als den ihren ansahen – sowohl der deutsche als 
auch der sowjetische Nachbar taten alles, um dieser Problematik auf den Foren der 
auswärtigen Politik, namentlich in den Debatten des Völkerbundes, internationales 
Gehör zu verschaffen.12 

                                                           
10

  PETER GATRELL: A Whole Empire Walking: Refugees in Russia During World War I, 
Bloomington 1999; BENECKE (wie Anm. 6), S. 27 ff. 

11
  STANISŁAW KADER: Katastrofalna gospodarka. Sprawa leśna i opalowa na Litwie i Rusi 

[Katastrophale Wirtschaft. Die Wald- und Brennholzfrage in Litauen und Ruthenien], Wil-
no 1920; WIKTOR ORMICKI: śycie gospodarcze Kresów Wschodnich [Das Wirtschafts-
leben der östlichen Grenzgebiete], Kraków 1929; LOUISE A. BOYD: Kresy. Fotografie z 
1934 roku [Die Kresy. Fotografien aus dem Jahr 1934], Kraków 1991. 

12
  BENECKE (wie Anm. 6), S. 41 ff. 
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In diesen Jahren prägte der alte Kresy-Mythos keine neuen Kräfte aus. Zu greif-
bar, zu präsent und zu alltäglich waren die konkreten Probleme mit dem Torso der 
konnotationsreichen Landschaft, der nun diesen Namen weiterführte. Erst die Ereig-
nisse seit August 1939, der erste Anschluss der polnischen Ostgebiete an die UdSSR, 
die deutsche Besatzungsherrschaft, letztlich die Abtrennung der Ostgebiete durch die 
Beschlüsse der alliierten Kriegskonferenzen und die erneute erzwungene Massenmi-
gration schufen dem Mythos Kresy einen neuen Boden.  
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Paradoxe Erinnerungen an die Kresy 

von 

Jerzy  K o c h a n o w s k i  
 
 
 
 
 
Stefan Chwin notierte in seinen „Blättern aus dem Tagebuch“: „Ich kannte in Danzig 
Leute aus den ehemaligen Ostgebieten Polens, die im Herzen das Trauma der Ver-
treibung trugen, sich nach dem verloren gegangenen Platz ihrer Geburt sehnten und 
manchmal sogar laut androhten, dass ‚Lemberg und Wilna wieder uns gehören sol-
len‘, und […] gleichzeitig verspürten sie eine ausgesprochene Erleichterung, dass sie 
da nicht mehr wohnen müssen, in diesem Hexenkessel, in dem Völker einander Scha-
den zufügen […] und dass sie zum Glück in Ruhe im polnischen Danzig leben kön-
nen.“1 Und tatsächlich, schaut man aus der Perspektive des beginnenden 21. Jahrhun-
derts auf den Verlust der mythisch verklärten Ostgebiete, könnte man behaupten, dass 
die polnische Erinnerung an diese nicht nur kompliziert ist, so wie die Wege der ver-
triebenen Polen aus dem Osten kompliziert waren, sondern diese manchmal paradox 
und geradezu schizophren gewesen ist. 

Die Menschen, die zuerst die Kresy in Richtung Westen verließen, waren Kriegs-
emigranten, die nach dem Krieg zurückkehren wollten. Ein Teil von ihnen verließ sie 
bereits 1939, andere zusammen mit der sogenannten Anders-Armee im Jahre 1942. 
Diese Armee rekrutierte sich vor allem aus Bewohnern der Kresy, die während 1939 
bis 1941 nach Kasachstan oder Sibirien verbannt worden waren. Nach dem Krieg 
kehrte kaum noch eine Handvoll von ihnen nach Polen zurück. Letzten Endes stamm-
ten nach dem Krieg insgesamt drei Viertel der politischen Exilanten aus den Kresy.

2 
Verglichen mit den deutschen Vertriebenen hatten sie eine geringere Chance auf In-
tegration in die neue Umgebung. Infolgedessen schufen sie sich ein ungewöhnlich ab-
geschlossenes, oft geradezu hermetisch abgeriegeltes Milieu. Das Exil war für sie 
nicht nur Ausdruck ihres Protestes gegen die territorialen Veränderungen, sondern 
auch ein Ort einer zweifachen Vertreibung: aus der Heimat und aus dem Vaterland.3 

                                                           
1 STEFAN CHWIN: Kartki z dziennika [Blätter aus dem Tagebuch], Gdańsk 2004, S. 68-69. 
2 Über diese Kriegsemigration siehe: Druga wielka emigracja 1945-1990 [Die zweite „Große 

Emigration“ 1945-1990], Bd. 1-3, Warszawa 1999, Bd. 1: ANDRZEJ FRISZKE: śycie poli-
tyczne emigracji [Das politische Leben im Exil], Bd. 2: PAWEŁ MACHCEWICZ: Emigracja w 
polityce międzynarodowej [Die polnische Emigration in den internationalen Beziehungen], 
Bd. 3: RAFAŁ HABIELSKI: śycie społeczne i kulturalne emigracji [Das gesellschaftliche und 
kulturelle Leben im Exil].  

3 HABIELSKI, S. 97. 



 

 

 

268 

Die Exilanten begannen bereits 1943 sich zu organisieren4 und die Forderung zu er-
heben, die Ostgebiete bei Polen zu belassen: Denn nur die Vorkriegsgrenze im Osten 
– so die Argumentation – garantiere die politische und die wirtschaftliche Souveräni-
tät Polens.5 

Dennoch wurden im kollektiven Gedächtnis der Exilanten die Kresy nicht so sehr 
in wirtschaftlichen als vielmehr in für Vertriebene und Flüchtlinge typischen Katego-
rien wahrgenommen, das heißt in historischen, kulturellen und am meisten einfach in 
sentimentalen und nostalgischen Kategorien.6 Auf die Länder jenseits des Bugs wurde 
vor allem durch das Prisma zweier symbolischer Städte – Lemberg und Wilna – gese-
hen.7 Die Bibliographie der in der Emigration herausgegebenen Romane, Gedicht-
sammlungen, Erinnerungen und mehr oder weniger wissenschaftlichen Monographien, 
die diese beiden Städte behandeln, ist imponierend.8 Menschen, die aus den Kresy 
stammten, versuchten in London, Toronto oder New York immer noch auf die gleiche 

                                                           
4 Über die Exilorganisationen siehe SŁAWOMIR DĄBROWSKI: Kresowiacy [Die Kresy-

Bewohner], in: Karta Nr. 4, 1991.  
5 Obwohl die Deutschen nach dem Krieg zu zeigen versuchten, dass die wirtschaftliche Be-

deutung der Kresy vielfach kleiner war als die der von Deutschland verlorenen Gebiete 

(vgl. Die polnischen Ostgebieten in ihrer Bedeutung für Polen und Europa, hrsg. vom Göt-
tinger Arbeitskreis, Göttingen 1948), unterstrichen polnische Publikationen, vor allem der 
Exilregierung, die ökonomische Bedeutung der Kresy (The Eastern Provinces of Poland, 

issued by The Polish Ministry of Preparatory Work Concerning the Peace Conference, 
London o.J.). 

6 So schrieb man in der oben erwähnten Broschüre der polnischen Exilregierung: „The eas-
tern provinces are bound to Poland by numberless ties of tradition and culture. They gave 
Poland many of her greatest citizens. […] The two greatest Polish poets, Adam Mickiewicz 
and Juliusz Słowacki came from these lands.[…] Also the outstanding personalities of 
modern Poland, Ignacy Jan Paderewski and Józef Piłsudski, were natives of these pro-
vinces. All these prominent Poles belonged to old local families and were not descendants 
of settlers. Joseph Conard, the well-known English author of Polish descent, was also born 
there. 

 Lwów and Wilno ranked among Polish capitals throughout the centuries and they never 
ceased to occupy a prominent place in the heart of every Pole. Most of the towns of South-
eastern Poland, to quote only Tarnopol, Stanisławów, ZbaraŜ, BrzeŜany, Trembowla, śół-
kiew, were founded and built by Poles, and they have all played a distinguished part in 
Polish national history“ (ebenda, S. 10). 

7 Charakteristisch ist, dass die Wochenschrift des Dachverbandes der polnischen Kresy-
Organisationen (Związek Ziem Wschodnich, Verband der Ostgebiete) den Titel „Lwów i 
Wilno“ [Lemberg und Wilna] trug. Der deutsche Journalist Arthur Reiss schrieb im Jahr 
1951: „Polen verlor […] Lemberg und Wilna, zwei Städte, an denen das polnische Volk 
mit leidenschaftlicher Liebe hängt“ (ARTHUR REISS: Europa verlor eine Grenze, in: Ost-
deutsche Zeitung, Nr. 8 vom 25.02.1951). 

8 Siehe etwa BOLESŁAW KLIMASZEWSKI u.a.: Słownik pisarzy polskich na obczyźnie 1939-
1980 [Lexikon der polnischen Schriftsteller im Exil], Warszawa 1993; TYMON TERLECKI: 
Literatura polska na obczyźnie 1940-1960 [Polnische Literatur im Exil 1940-1960], Bd. 1-
2, Londyn 1965; Literatura polska na obczyźnie [Polnische Literatur im Exil], hrsg. von 
JÓZEF BUJNOWSKI, Londyn 1988. 
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Weise wie in Wilna oder Lemberg zu leben. Das geschah oftmals in einem solchen 
Grade, dass man bei der Lektüre der Veröffentlichungen der Emigranten den Ein-
druck haben kann, die Zeit sei in ihnen stehengeblieben und zwar nicht erst im Au-
gust 1939, sondern noch vor dem Ersten Weltkrieg. Für die Mehrheit des „Londoner“ 
Exils wurden die Kresy zu einem glücklichen Arkadien idealisiert, die Kresy hatten 
ihre Multikulturalität verloren, wurden aber als typisch polnischer Raum geschildert, 
in dem die nationalen Minderheiten die Rolle von Requisiten angenommen haben.9 
Die Kresy waren so „heilig“, dass für den 1934 in Warschau geborenen Philosophen 
und Übersetzer Adam Czerniawski ein Verzicht von polnischer Seite auf Lemberg 
und Wilna nachgerade ein Synonym für „Philosemitismus und Kommunismus, […] 
die Feindseligkeit gegen die katholische Kirche und das Fehlen von Bewunderung für 
das Werk von Adam Mickiewicz“10 waren. Indem sie vergleichbare Argumente wie 
die deutschen Vertriebenen-Vereine gebrauchten, beharrten die polnischen Vertriebe-
nen-Organisationen auf der territorialen Integrität der Zweiten Polnischen Republik. 
Dabei forderten sie die Wiederherstellung der „Rigaer“ Grenzen von 1921 und – para-
doxerweise – gleichzeitig immer die Oder-Neiße-Grenze als die „einzig richtige“ und 
„gerechte“ Grenze und ließen keinen Gedanken an eine Revision zu.11  

Die Erinnerung an die Kresy war ein ungewöhnlich empfindliches Barometer für 
das Leben im Exil. Wenn in Polen die Zensur bis zum Ende des Bestehens der Volks-
republik emsig jede „gesetzwidrige“ Äußerung über die Kresy aufdeckte, so wurde in 
London jeder Gedanke an eine Anerkennung der Wirklichkeit, wie sie seit Kriegsende 
bestand, bekämpft. Aber auch hier änderte sich manches mit der Zeit: Die Vereine 
bemühten sich erfolgreich, auf sich aufmerksam zu machen, aber ihre Mitgliederzah-
len verringerten sich. Ein Teil der Emigranten integrierte sich zunehmend in die neue 
Umwelt, einem immer größeren Prozentsatz der Emigranten, besonders den jungen 
Leuten unter ihnen, die keine sehr engen persönlichen Beziehungen zu den Kresy 
mehr hatten, erschien die Forderung ihrer Wiederangliederung an Polen zunehmend 
                                                           
9 HABIELSKI, śycie społeczne (wie Anm. 2), S. 245; DERS.: Utopie kraju lat dziecinnych 

(emigracja powojenna wobec Kresów) [Die Utopie der Kinderjahre (die Nachkriegsemi-
gration gegenüber den Kresy)], in: Kresy 1995, S. 2. 

10 HABIELSKI, śycie społeczne (wie Anm. 2), S. 246. 
11 Siehe z.B. die Artikel aus der wichtigsten polnischen Exilzeitung, die in London herausge-

geben wurde, Dziennik Polski i Dziennik śołnierza („Polnisches Tagblatt und Tagblatt des 
Soldaten“, weiterhin: DP): Emigracja nie zrzeka się Lwowa i Wilna oświadczył Prezydent 
RP St. Ostrowski [Die Emigration verzichtet nicht auf Lemberg und Wilna erklärte der 
Präsident der Polnischen Republik St. Ostrowski], in: DP, Nr. 8 vom 11.01.1978; M. BRZE-
ZICKI: Lwów i Wilno [Lemberg und Wilna], in: DP, Nr. 207 vom 31.08.1979. Am 40. 
Jahrestag von Jalta forderte der nationale Emigrationsrat der Polnischen Republik die 
gleichzeitige Ungültigkeit der Vereinbarungen von Jalta und die endgültige Anerkennung  
der Oder-Neiße-Grenze. Vgl. Unser Danzig, Nr. 8 vom 20.04.1985. Der Londoner Koło 

Lwowian („Lemberger Kreis“) verabschiedete im März 1986 eine Resolution, die mit dem 
Appell endete, dass das „Ziel der unabhängigen polnischen Politik sein muss, die östlichen 
Länder zusammen mit Lemberg und Wilna zu erhalten und die staatliche Souveränität über 
das gesamte Staatsgebiet mit der Oder-Neisse-Grenze im Westen und dem Rigaer Vertrag 
im Osten zu erhalten“, zit. nach: DĄBROWSKI (wie Anm. 4), S. 137. 
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irreal und anachronistisch. Immer öfter ertönten Stimmen, die eine Aussöhnung mit 
den geopolitischen Fakten für notwendig erachteten und forderten, die Existenz ande-
rer Nationen, also der Ukrainer, der Weißrussen und der Litauer, in diesem Teil der 
Welt wahrzunehmen, für die Lemberg, Pinsk oder Wilna keine „verlorenen“, sondern 
„wiedergewonnene“ Gebiete darstellten. Am schnellsten begann der Kreis um Jerzy 
Giedroyc, das Pariser Instytut Literacki (Literarische Institut) und ihre Zeitschrift 
Kultura („Kultur“) derartige Ansichten zu vertreten. Als 1952 auf dem Kongress der 
amerikanischen Polonia gefordert wurde, dass zu Polen nicht nur Lemberg und Will-
na, sondern auch Stettin, Breslau und Königsberg gehören sollen, veröffentlichte der 
Priester Józef Majewski, einer der Teilnehmer des Kongresses, in der Kultura einen 
denkwürdigen Brief: „Wir sind wohl das einzige Volk, welches in der Erinnerung an 
die Vergangenheit lebt und auf die reale Wirklichkeit durch die Brille des 19. Jahr-
hunderts schaut. Die gegenwärtigen Grenzen sind am vorteilhaftesten für Polen. […] 
Wilna im Norden, Lemberg im Süden – diese ‚urpolnischen‘ Städte bereiteten uns die 
größten Sorgen und haben uns Feinde gemacht. So wie wir Polen ein Recht auf Bres-
lau, Stettin und Danzig haben, so fordern die Litauer zu Recht Wilna, und die Ukrai-
ner Lemberg. […] Derjenige täuscht sich sehr, der behauptet, dass diese Städte einmal 
wieder an Polen zurückgegeben werden müssen.“12 Schon bald darauf hat der Kreis 
der Kultura befunden, dass „Lemberg ukrainisch und Wilna litauisch sein müssen“13. 

In vergleichbarer Weise, wie seit Mitte der 1960er Jahre im Umkreis der deut-
schen „Vertriebenen“ die sogenannte Gruppe der „Verzichtler“ entstand, bildeten sich 
in der „Londoner Emigration“ ähnliche Gruppierungen, die sich langsam, aber stetig 
den Weg zu neuen Ansichten bahnten. Ihnen wurde immer bewusster, dass die Ge-
staltung der Ostgrenze nicht vorrangig von der Entscheidung der Großmächte abhän-
gig sein würde, sondern eher von der Verständigung mit den freien Nachbarn. Die 
Rückkehr der Polen in die Gebiete jenseits des Bugs würde einzig und allein im Rah-
men der europäischen Integration möglich sein.14 Eines der Argumente war die Tatsa-
che, dass sich bereits die Mehrheit der in Polen lebenden Leute von den Kresy losge-
sagt hatte. 

Das war berechtigt. Denn an der Weichsel wurden die Kresy viel früher rational 
betrachtet als an der Themse oder am Hudson. Das hieß natürlich nicht, dass sie ver-
gessen worden wären. Die Erinnerung an die Gebiete jenseits des Bugs verlief in Po-
len wellenförmig: Direkt nach dem Krieg, als der Prozess der Umsiedlung noch an-
dauerte, fielen die Wörter „Kresy“, „Wilna“, „Lemberg“ noch nicht unangenehm auf, 
sie waren ein normales Thema in Presse, Gesprächen und politischen Diskussionen.15 
                                                           
12 Kultura (Paris), Nr. 11/61, 1952, S. 157-158. 
13 JERZY GIEDROYC: Autobiografia na cztery ręce [Autobiographie zu vier Händen], bear-

beitet von KRZYSZTOF POMIAN, Warszawa 1994, S. 153. Siehe auch LESZEK SZARUGA: 
Kresowa lekcja „Kultury“ paryskiej [Die Lektion der Kresy der Pariser „Kultura“], in: Te-
maty polsko-białoruskie. Historia. Literatura. Edukacja, hrsg. von ROBERT TRABA, Olsztyn 
2003, S. 162-171.  

14 MACHCEWICZ, Emigracja (wie Anm. 2), S. 195 f. 
15  Im Oktober 1945 erschien sogar im humoristischen Wochenblatt Szpilki („Stecknadeln“, 

1945, 38) eine Karikatur, die einen „Repatrianten“ aus Wilna zeigt, der erklärt, dass er des-
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Aber bereits seit dem Ende des Jahres 1946 begann die Zensur auf jede Erwähnung 
der Kresy allergisch zu reagieren, was oftmals zu übertriebenen Situationen führte – 
beispielsweise wurde aus dem Kindergedicht „Die Tante aus Mołodeczno“ (ein Ort in 
der Nähe von Wilna) „Die Tante aus Piaseczno“ (ein Vorort von Warschau).16 Schon 
während der Zusammenkunft der Delegierten der Wojewodschafts- und städtischen 
Pressebüros Ende Mai 1945 forderte die Vertreterin der Wojewodschaft Białystok, 
aus allen öffentlichen Bibliotheken sämtliche geographischen Arbeiten zu entfernen, 
die Weißrussland und die Ukraine behandelten. Zur Disposition wurde auch die 
Literatur über die Kämpfe um Wilna und Lemberg 1918 bis 1920 gestellt.17 Viele Bü-
cher über die Kresy – sowohl touristische Führer wie auch Erinnerungen und histori-
sche Arbeiten – fanden sich in der Aufstellung der für die Entfernung aus den Biblio-
theken vorgesehenen Bücher, die der Kultusminister im Jahre 1950 herausgab.18 Die 
Machthaber bemühten sich, die Spuren der Kresy zu beseitigen, nicht nur aus der Li-
teratur, sondern sogar auch aus den Lebensläufen: So stand in den 1951 eingeführten 
Personalausweisen in der Rubrik „Geburtsort“ neben „Wilna“ oder „Lemberg“ „Sow-
jetunion“. Die Erinnerung ist also vor allem in die Sphären des inneren Lebens einge-
drungen. 

Ein vollständiges Schwinden der Erinnerung war jedoch nicht möglich. Zwei Mil-
lionen so genannter „Repatrianten“ (obwohl sie sich selbst als „Depatrianten“ oder 
„Expatrianten“19 bezeichneten) aus den Kresy haben außer der Erinnerung regelrecht 
kleine Heimatmuseen mitgebracht. In Breslau, welches zum „zweiten Lemberg“ ge-

                                                                                                                                                 
halb mit den Kindern in einer aus Brettern zusammgebastelten Bude wohnt, weil er keine 
Bestechungsgelder gab. Lange wurden offizielle Briefe an die Behörden geschrieben, die 
eine neuerliche Angliederung der Kresy forderten. Ein charakteristisches, obwohl mit Si-
cherheit nicht sehr typisches Beispiel war ein im November 1945 von in der Roten Armee 
dienenden Weißrussen, ehemaligen polnischen Staatsbürgern, verfasster Brief an den Lan-
desnationalrat: „Wir bitten höflichst den Herrn Präsidenten [des Landesnationalrates] um 
die Vorstellung und Unterstützung unserer Bitte auf der internationalen Friedenskonferenz. 
Wir weißrussischen Soldaten, die sich gegenwärtig in den Reihen der Roten Armee befin-
den, fordern einstimmig die Angliederung der östlichen Grenzgebiete an Polen. […] Dies 
ist nicht die Forderung einiger Soldaten, sondern aller weißrussischen [sic!]. Um die 
Durchreise durch Polen zu nutzen, haben wir die Möglichkeit, jene Bitte auszusprechen, 
was unser ganzes Volk aufgrund der strengen sowjetischen Zensur nicht tun kann. Wir leis-
ten keine persönliche Unterschrift, da jene Bitte in die falschen Hände fallen kann“ (Archiv 
der Neuen Akten (Archiwum Akt Nowych), Warschau, Krajowa Rada Narodowa [Landes-
nationalrat], 121, Bl. 24). 

16
 JANUSZ TAZBIR: Tematy do wzięcia [Themen zur Behandlung], in: Mówią wieki, 1999, 1, 

S. 23. 
17 DARIA NAŁĘCZ: Główny Urząd Kontroli Prasy 1945-1949 [Hauptamt für die Pressezensur], 

Warszawa 1994, S. 53. 
18 Die Kopie der Liste, die 1950 an die Bibliothek des Towarzystwo Miłośników Historii 

(Gesellschaft der Freunde der Geschichte) in Warschau geschickt wurde, befindet sich im 
Besitz des Autors. 

19 ALEKSANDRA GARLICKA: Kresy i mit Lwowa [Die Kresy und der Lemberg-Mythos] (Ma-
nuskript im Besitz des Autors).  
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worden war, befanden sich Sammlungen aus den Lemberger Archiven und Bibliothe-
ken (z.B. das sogenannte Ossolineum) und sogar das Denkmal des Dichters Aleksan-
der Fredro. Von jenseits des Bugs gelang es, oft auf dramatische Art, ungefähr 140 
Madonnenbilder zu schmuggeln. Nachdem sie in den Kirchen von Warschau, Krakau, 
Breslau oder Liegnitz einen Platz gefunden hatten, bildeten sie (und bilden noch) ei-
nen wichtigen Faktor für die Integration der ehemaligen Bewohner der Kresy.20 Noch 
lange nach der Umsiedlung lautete in einigen Breslauer Kreisen die erste Frage beim 
Kennenlernen „woher kommst Du?“ – natürlich im Sinne der Herkunft aus den Kresy; 
und Hochzeiten außerhalb des Lemberger Milieus wurden als Mesalliance angese-
hen.21 Die Kleinigkeiten, Familienfotos und Dokumente, die von den Umsiedlern mit-
gebracht worden waren, erzeugten eine Illusion vom früheren Leben. Die Novelle 
„Zwei Städte“ von Adam Zagajewski, die 1991 veröffentlicht wurde, stellt ein hervor-
ragendes Beispiel für diese „Umsiedlungsschizophrenie“ dar. Die zwei Städte der 
Novelle sind Lemberg, wo der Autor 1945 geboren wurde, und Gleiwitz, wo er später 
zusammen mit seinen Eltern wohnte. Die Mutter des Autors tat so, als sei sie noch in 
ihrer Heimatstadt Lemberg, die sie verlassen musste: Den Park, in den sie den kleinen 
Adam führte, nannte sie genauso wie den in Lemberg, in gleicher Weise verfuhr sie 
mit Straßennamen.  

Die stalinistischen Machthaber waren nicht im Stande, alle Spuren der Kresy zu 
tilgen. Oftmals ist es schwierig zu sagen, ob dieses Vorhaben ihre Kräfte überstieg, ob 
es ein Versehen war oder ob diese Wirkung beabsichtigt war, um die Gesellschaft 
nicht zu provozieren. In Warschau erhielt unter den zahlreichen Straßen, die einen auf 
die Kresy verweisenden Namen trugen, nur die Wilnaer Straße 1948 mit dem Kom-
munisten Bolesław Kowalski einen neuen Namensgeber. Aber schon nach einigen 
Monaten bekam diese Straße ihren alten Namen zurück. 

Mitte der 1950er Jahre konnte man bereits die früher verbannten Wörter „Wilna“, 
„Lemberg“, „Kresy“ in den Spalten der offiziellen Zeitungen wieder finden. Die Exil-
institutionen, die die polnischen Medien genau analysierten, veröffentlichten sofort, 
wenn an der Weichsel die Barriere des Schweigens über die Kresy gebrochen wurde. 
Im September 1953 präsentierte das polnische Radio die Ereignisse im sowjetischen 
Weißrussland und erwähnte außer Witebsk und Minsk auch Grodno.22 Im Mai 1954 
berichtete der Warschauer Przegląd Sportowy („Sport-Rundschau“), dass die polni-
schen Sportschützen bei den Wettbewerben in Lemberg den zweiten Platz belegten. 
Wenn das Einverständnis des Schweigens gebrochen wurde, wurde nicht nur begon-
nen, die Tatsache der Existenz von Wilna, Lemberg oder Grodno anzumerken, son-
dern auch, dass dort irgendwann Polen lebten. Im Oktober 1954 wurde in dem von 
weltlichen Katholiken herausgegebenen Słowo Powszechne („Allgemeines Wort“) die 
kleine, aber charakteristische Notiz platziert: Der im schlesischen Głuchołazy woh-

                                                           
20 TADEUSZ KUKIZ: Madonny Kresowe i inne obrazy sakralne z Kresów z diecezjach Polski 

[Kresy-Madonnen und andere sakrale Gemälde aus den Kresy in den polnischen Diöze-
sen], Warszawa 2002, S. 9-10. 

21 GARLICKA (wie Anm. 19).  
22 DP vom 9.09.1953. 
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nende ehemalige Bürger Kołomyjas suchte ehemalige Bürger dieser Stadt, die ihm 
über das Schicksal seiner Familie Auskunft geben könnten.23 

Im Oktober 1956 brandete eine regelrechte „Kresy-Welle“, als zusammen mit den 
politischen Veränderungen die Zeit für eine Milderung der Zensur anbrach und es kei-
nen Mut mehr brauchte, die Kresy öffentlich zu thematisieren. In den Volksversamm-
lungen, auf den Plätzen, in den Fabriken und Universitäten in ganz Polen wurde außer 
politischen Freiheiten und ökonomischen Reformen auch die Wiederangliederung der 
Kresy gefordert.24 Es wurde vorgeschlagen, entweder ein Referendum in dieser Ange-
legenheit durchzuführen oder eine Lösung unter Beteiligung der UNO zu suchen.25 

Seit Herbst 1956 war das Thema „Kresy“ ein fester Bestandteil in der Landespres-
se. Das Problem wurde sogar von der offiziellen Zeitung des Zentralkomitees der Pol-
nischen Vereinigten Arbeiterpartei Trybuna Ludu („Tribüne des Volkes“) aufgegrif-
fen. Sie schrieb auch über die immer zahlreicher werdenden Umsiedler aus den Kresy 
und publizierte Reportagen aus Wilna oder Lemberg. In den darauffolgenden Jahren 
behielt die Gegenwart der Kresy in den polnischen Medien ebenso sehr den Reiz 
„verbotener Früchte“. Obgleich im weiteren Verlauf die Zeitungs- oder Radiorepor-
tagen über die Gebiete jenseits des Bugs verhältnismäßig zahlreich waren, wurde es 
immer schwieriger, in ihnen eine persönliche und sentimentale Note zu entdecken. 
Immer häufiger wurden Wilna oder Lemberg genauso behandelt wie Moskau, Lenin-
grad oder Charkow. Obwohl die Medien weiterhin die Vergangenheit der Kresy zeig-
ten, nahm die „nichtpolnische“ Gegenwart einen immer größeren Raum ein. „Wenn 
wir heute an Wilna denken“, wurde in der der Trybuna Ludu im Sommer 1957 ge-
schrieben, „haben wir größtenteils nur Gebäude und die Vergangenheit im Gedächt-
nis. Neben dem alten, historischen entstand jedoch das neue Wilna, das Wilna, das 
wir nicht kennen.“26 Immer häufiger begannen die Reportagen über die Kresy mit der 
Deklaration des jeweiligen Autors, dass er für sich selbst Neuland entdecken würde. 
Das war mit Sicherheit ein großes Verdienst sowohl der staatlichen als auch der 
Selbstzensur. Es vollzog sich aber auch ein Generationswandel in den 1960er Jahren. 
Die junge Generation begann zur Frage der Kresy ein zunehmend distanziertes und 
rationales Verhältnis zu entwickeln. Ähnliches war gleichfalls in der Emigration zu 
beobachten. 

Der Prozess, aus der „Schizophrenie der Erinnerung“ herauszukommen, verlief in 
den einzelnen Bereichen des kulturellen Lebens mit unterschiedlicher Geschwindig-
keit, am schnellsten im Journalismus, langsamer in Literatur und Film. 

1967 lief „Sami swoi [Wir unter uns]“, ein Film von Sylwester Chęciński, an. Die-
ser Film ist einer der berühmtesten Kassenschlager des polnischen Kinos. Diese Ko-
mödie erzählt die Geschichte zweier Familien, die aus den Kresy nach Niederschle-

                                                           
23 Słowo Powszechne, Nr. 254 vom 27.10.1954. 
24 PAWEŁ MACHCEWICZ: Polski rok 1956 [Das polnische Jahr 1956], Warszawa 1993, S. 170. 
25 Ebenda, S. 171. Während der Zusammenkunft am 22. Oktober in der Landwirtschaftshoch-

schule in Olsztyn wurde ebenfalls die „Rückkehr“ des ostpreussischen Königsbergs nach 
Polen gefordert. Ebenda, S. 159.  

26 LESZEK GOLIŃSKI: Wilno 1957 [Wilna 1957], in: Trybuna Ludu, Nr. 197 vom 19.07.1957. 
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sien umgesiedelt worden sind. Die Besonderheiten der Kresy – Sprache, Mundart, 
Mentalität und Verhaltensweisen – wurden mit viel Feingefühl und mit großer Sorg-
falt dargestellt. Besonders bedeutsam war die versöhnliche Behandlung der Kresy, die 
als abgeschlossenes Kapitel der Vergangenheit präsentiert wurde.  

Länger dauerte dagegen die Abrechnung der Schriftsteller, von denen eine be-
deutende Zahl aus den Kresy stammte, unter anderem Zbigniew Herbert, Adam Zaga-
jewski, Leopold Buczkowski, Stanisław Srokowski, Stanisław Lem oder Tadeusz 
Konwicki. Konwicki bekundete sogar: „Alle meine Bücher sind von Wilna so über-
füllt, dass ich ständig über Wilna schreibe, dass ich eigentlich das ganze Leben an ein 
und demselben Buch schreibe.“27 Nach 1956 tauchten die Kresy wieder im Schaffen 
der Schriftsteller auf; die in Polen entstandenen Werke unterschieden sich aber stark 
von denen, die im Exil verfasst worden waren. Ausschlaggebend für diese Unter-
schiede waren allerdings nicht unbedingt Fragen der Zensur, sondern Veränderungen 
in der Haltung zum Gegenstand: Es wurde weniger das Bild eines glücklichen Arka-
diens in den Büchern vermittelt, als vielmehr eine an den tatsächlichen Gegebenheiten 
in den Kresy orientierte Darstellung präsentiert. Der letzte „volksrepublikanische“ 
Schritt einer Aussöhnung (oder vielmehr einer Verabschiedung) mit den Kresy war 
das Schaffen Stanisław Srokowskis, der 1936 geboren wurde, der noch vor der Wende 
des Jahres 1989 das Kresy-Triptychon „Duchy dzieciństwa“ („Die Seelen der Kind-
heit“, 1985), „Repatrianci“ („Repatrianten“, 1988), „Płonący motyl“ („Der brennende 
Schmetterling“, 1989) veröffentlichte, das gerade den „sentimentalen“ Leser mit 
seiner ungewöhnlichen Drastik, aber auch Realität der Beschreibung treffen konnte.28 

Zu bedenken ist aber auch, dass gerade sehr viele aus den Kresy stammende 
Schriftsteller Partei für die Opposition ergriffen. Roman Graczyk, Journalist der Ga-

zeta Wyborcza („Wahlzeitung“), hatte Recht, als er 1994 schrieb: „Zur Zeit der Volks-
republik war […] allein die Herkunft aus den Kresy synonym mit einer Opposition 
zum System. Derjenige, der mit Stolz sagte „ich bin aus Lemberg“, stellte für die 
kommunistischen Machthaber eine Herausforderung dar. Die Kresy fungierten im ge-
sellschaftlichen Bewusstsein als Ort eines authentischen Polentums, frei von kommu-
nistischer Demoralisierung.“29 Charakteristischerweise versuchten die im Juni 1989 
gewählten oppositionellen (und bald regierenden) Abgeordneten und Senatoren, ihren 

                                                           
27 TADEUSZ KONWICKI: Nowy Świat i okolice [Neue-Welt-Strasse und Umgebung], War-

szawa 1990, S. 6-7. 
28 BOGDAN OWCZAREK: Kresowe powieści Stanisława Srokowskiego [Die Kresy-Romane 

von Stanisław Srokowski], in: Kresy w literaturze. Twórcy dwudziestowieczni, hrsg. von 
EUGENIUSZ CZAPLEJEWICZ und EDWARD KASPERSKI, Warszawa 1996, S. 308-321. Ebenda 
befindet sich eine Analyse der „Kresy-Literatur“: EUGENIUSZ CZAPLEJEWICZ: Czym jest 
literatura kresowa? [Was ist Kresy-Literatur?], ebenda, S. 7-73. 

29 ROMAN GRACZYK: Drugie dno kresowej nostalgii [Der zweite Boden der Kresy-Nostalgie], 
in: Gazeta Wyborcza, Nr. 185 vom 10.08.1994. 
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Platz innerhalb der Opposition mit dem Hinweis darauf, dass sie selbst oder ihre Vor-
fahren aus den Kresy stammten, besonders zu legitimieren.30  

Paradox war weiterhin, dass eben diese demokratische Opposition als erste den 
Grenzentscheidungen von Teheran und Jalta zustimmte. Praktisch die gesamte oppo-
sitionelle polnische Szene – mit Ausnahme weniger rechtsextremer Gruppierungen – 
löste sich von den Kresy. Einerseits wurde eine Wiederangliederung der Kresy an Po-
len als politischer und gesellschaftlicher Anachronismus erkannt, andererseits wurde 
argumentiert, dass das Ende von Jalta nicht nur die Unabhängigkeit für Polen bringen 
müsse, sondern auch für die anderen östlichen Nachbarn. Der katholische Publizist 
Stanisław Stomma, der in den Kresy geboren (1908) und ausgebildet wurde, veröf-
fentlichte im Sommer 1966 im katholischen Tygodnik Powszechny („Allgemeines 
Wochenblatt“) einen charakteristischen Artikel31, in dem er erklärte, dass, selbst wenn 
der Krieg nicht ausgebrochen wäre, die Kresy so oder anders verloren gegangen wä-
ren. Sie wären ein zweites Algerien geworden, und wie die Franzosen sich aus Nord-
afrika zurückgezogen haben, so hätten es die Polen aus den östlichen Gebieten ge-
musst.32 Der Text Stommas, der mit Sicherheit ein größeres Echo in Deutschland als 
in Polen fand, entsprach der Beziehung der gesamten polnischen Opposition zu den 
Kresy. Als erste Gruppe unabhängiger Intellektueller trat die Polskie Porozumienie 
Niepodległościowe [Polnische Unabhängigkeitsverständigung] auf, die ihr Programm 
im Mai 1976 veröffentlichte.33 In der Folge entstanden andere Gruppierungen, welche 
– in der Spannbreite von der geheimen Solidarność bis zur Redaktion der Stimme der 

freien Taxifahrer – am 4. Februar 1985 den sogenannten „Jalta-Appell“ herausbrach-
ten. Dieser stellte die seit 40 Jahren herrschende Ordnung in Europa in Frage, forderte 
dabei aber nicht die Revision der Grenzen, sondern erkannte sie endgültig an. Gleich-
zeitig wurde aber auch die Unabhängigkeit der Ukraine, Litauens und Weißrusslands 
gefordert.34  

                                                           
30 Nasi w Sejmie i w Senacie. Posłowie i senatorowie wybrani z listy Solidarności [„Unsere“ 

im Sejm und Senat. Die Abgeordneten und Senatoren aus der „Solidarność“-Liste], War-
szawa 1990. 

31 STANISŁAW STOMMA: Grunt pod nogami [Der Boden unter den Füßen], in: Tygodnik Po-
wszechny, Nr. 30 vom 24.07.1966. 

32 Ähnliche Beobachtungen notiert Stefan Chwin: „Und ich wunderte mich ganz und gar 
nicht, als eines Tages einer unserer Nachbarn, Herr S., ein ehemaliger Einwohner Wolhy-
niens, sich an die Ereignisse im Wolhynien der vierziger Jahre erinnernd, diese mir so er-
zählte, wie er die Berichte im Fernsehen über den Krieg in Jugoslawien erfasste: ‚Wissen 
Sie, wenn Polen die Vorkriegsgrenzen hätte, hätten wir nach 1990 in Wolhynien, in Wilna 
und der Ukraine genau das Gleiche wie im Kosovo. So wie die Deutschen das Gleiche in 
Schlesien hätten.‘“ (CHWIN [wie Anm. 1], S. 69).  

33 ANDRZEJ FRISZKE: Opozycja polityczna w PRL 1945-1980 [Die politische Opposition der 
Volksrepublik 1945-1980], Londyn 1994, S. 493. 

34 PIOTR SKRZYNECKI (Pseudonym): Stosunek opozycji w PRL do polskiej granicy wschod-
niej [Die Beziehung der Opposition in der Volksrepublik zur polnischen Ostgrenze], in: DP 
vom 7.05.1986. 
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Über Folgendes lässt sich nicht hinwegtäuschen: Für die überwältigende Mehrheit 
der Opposition waren sowohl die Vergangenheit der Kresy als auch ihre Zukunft eine 
Frage von marginaler Bedeutung – auch aus gänzlich pragmatischen Gründen: Selbst 
wenn die Verständigung mit Deutschland möglich wäre und sich auf der anderen Sei-
te bereitwillige und kompetente Partner fänden, so fehlten im Osten nicht nur Ge-
sprächspartner, sondern vor allem Chancen für einen Dialog.  

Charakteristisch ist jedoch, dass die oppositionelle Bedeutung von „Kresy“ keine 
entsprechende Widerspiegelung in den unabhängigen Veröffentlichungen fand. Von 
ungefähr 4700 Buchtiteln und Broschüren, die in den Jahren 1976 bis 1990 ohne die 
Zustimmung der Zensur herausgegeben wurden35, behandeln überraschend wenig 
(ungefähr 20 Titel) die Kresy. In ihnen wird vorrangig die Geschichte dieser Terri-
torien während des Zweiten Weltkriegs behandelt. Ein erheblicher Teil wurde Ende 
der 1980er Jahre herausgegeben, als immer öfter Bücher über die Kresy vollkommen 
legal veröffentlicht werden konnten. Entscheidend für die Präsenz der Kresy nicht nur 
in den Regalen der Buchhandlungen, sondern auch in der kollektiven Erinnerung war 
die Zeit der Solidarność zwischen August 1980 und Dezember 1981, als es praktisch 
zu einem regelrechten Ausbruch eines uneingeschränkten kulturellen Lebens kam. 
Dem Aufbrechen des Schweigens über die Kresy nützte mit Sicherheit auch die Ver-
leihung des Nobelpreises für Literatur an Czesław Miłosz im Oktober 1980.  

Im Gegensatz zu 1956, als die Gebiete jenseits des Bugs auch in den politischen 
Forderungen präsent waren, war die „Kresy-Renaissance“ der Solidarność-Zeit auf 
die Sphäre der Kultur beschränkt. Die Kresy erschienen wieder in der Presse, im Ra-
dio, im Kabarett, sie schafften sogar den Einzug ins Fernsehprogramm. Das Kriegs-
recht, das im Dezember 1981 verhängt wurde, war nicht in der Lage, das Interesse an 
den Kresy länger zu unterdrücken. Es scheint auch, dass genau in diesem auf die Kre-

sy bezogenen Bereich ein eigenartiger Konsens zwischen Regierung und Gesellschaft 
erreicht wurde. Die Genehmigung immer neuer Titel über die Kresy durch die Zensur 
war im Grunde eine kontrollierte Öffnung eines Sicherheitsventils (so war es besser, 
etwas über die Kresy zu veröffentlichen als über die Solidarność oder die Versor-
gungslage). Seit Mitte der 1980er Jahre wurde die Thematik der Kresy in einer großen 
Welle durch Zeitschriften aller Schattierungen publik gemacht – von dem katholi-
schen, die Opposition befürwortenden Tygodnik Powszechny, über den zentrumsori-
entierten Przegląd Tygodniowy („Wochenrundschau“) bis zur die orthodoxe Partei 
repräsentierenden Zeitschrift Rzeczywistość („Wirklichkeit“). Immerhin: Als Beweis, 
dass die Barriere des Schweigens wirklich durchbrochen war, wurde 1988 das Buch 
des Oppelner Historikers Stanisław Nicieja über den Łyczakowski-Friedhof36 in Lem-

                                                           
35 Katalog druków zwartych wydanych w Polsce poza cenzurą w latach 1976-1990 w zbio-

rach Ośrodka KARTA [Katalog der abgeschlossenen, in Polen außerhalb der Zensur in den 
Jahren 1976-1990 herausgegebenen Drucke in den Sammlungen des Zentrums KARTA], 
Warszawa 1999; Katalog zbiorów Archiwum Opozycji (do 1990 roku) [Der Katalog der 
Sammlung des Archivs der Opposition (bis 1990)], Warszawa 2001. 

36 STANISŁAW SŁAWOMIR NICIEJA: Cmentarz Łyczakowski we Lwowie w latach 1786-1986 
[Der Łyczakowski-Friedhof in Lemberg 1786-1986], Wrocław 1988.  
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berg veröffentlicht. Es wurden insgesamt 150 000 Exemplare gedruckt und eine Flut 
von Publikationen über die Kresy ausgelöst.  

Eine Lockerung der Zensur bei den Publikationen über die Kresy bedeutete aller-
dings nicht, dass die Machthaber mit der Tätigkeit der Vereine einverstanden waren. 
Die Gründung eines Repatrianten-Vereins wurde erstmalig 1956 vorbereitet. Aber das 
politische Tauwetter hielt nicht lange genug an, um diesen Versuch erfolgreich zu be-
enden. Die ehemaligen Bewohner von Lemberg oder Wilna konnten nicht öffentlich 
tätig werden, sie handelten deshalb illegal oder halboffiziös. Die Zusammenkünfte der 
Umsiedler fanden regelmäßig statt, zum Beispiel trafen sich die ehemaligen Bewoh-
ner von Zbrucz über 30-mal in Częstochowa, es trafen sich auch Absolventen aus den 
verschiedenen Schulen aus den Kresy (z.B. des Liceum Krzemienieckie/Lyzeums von 
Krzemieniec). Andere Umsiedler versammelten sich bei den bereits erwähnten aus 
den Kresy geschmuggelten Madonnen. Das politische Tauwetter gegen Ende der 
1980er Jahre brachte schließlich die Legalisierung der Kresy-Vereine. Im September 
1988 wurde in Breslau die „Gesellschaft der Freunde Lembergs“ eingetragen, im De-
zember 1988 wurde ihre Warschauer Abteilung registriert.37 Drei Monate später setz-
ten sich die Machthaber und die Opposition gemeinsam an den „Runden Tisch“, wo-
mit nicht nur eine neue Etappe in der Geschichte der Politik begann, sondern auch ein 
neues Kapitel über die polnische Erinnerung an die Kresy aufgeschlagen wurde. 

Niemand untersagte mehr die Herausgabe von zum Teil sehr stark „revisionisti-
schen“ Büchern, es entstanden neue Kresy-Verbände, die zahlreiche Ausstellungen 
über die Kresy oder auch kulturelle Veranstaltungen organisierten. Parallel dazu setz-
te ein Prozess ein, in dessen Verlauf das Thema Kresy alltäglicher wurde. Der „durch-
schnittliche“ Pole brauchte die Kresy nicht mehr als Synonym für das freie und unab-
hängige Polen, das er jetzt täglich mit all seinen Problemen erlebte. Die junge Gene-
ration der Polen interessiert sich für die Kresy – jedoch ähnlich wie die Mehrheit der 
Deutschen sich für Niederschlesien oder für Masuren interessiert. Der Grund dafür 
ist, dass sich die eigene emotionale Erinnerung anderen nicht vermitteln lässt und 
diese eine tiefe echte Nostalgie entfacht. Das ist aber nur das Recht für diejenigen, die 
ihre eigene, „kleine Heimat“ wirklich verloren haben, also das Recht der Generation 
der Eltern und Großeltern (und immer häufiger auch der Urgroßeltern). 

„Ich bin taub für die Poetik und die Mythen der Kresy“, schrieb 1999 Wojciech 
Maziarski in der Gazeta Wyborcza, „ich fühle mich mit der Schweidnitzer-Straße in 
Breslau viel mehr verbunden, als mit der Ostrobramska-Straße in Wilna. Ich muss es 
noch deutlicher ausdrücken: Mir ist sogar Vaclavske Namesti in Prag näher als diese 
mythische Wilnaer Straße.“38  
                                                           
37 „Ich war auf der Gründungsversammlung der Warschauer Abteilung des Towarzystwo Mi-

łośników Lwowa [Gesellschaft der Freunde Lembergs]“, erinnert sich Aleksandra Garlic-
ka, „im großen Austellungssaal der SARP (Architekturverband der Republik Polen) stan-
den ca. 3000 Personen, denn es fehlten Stühle. Sie hielten ihre Mäntel in den Händen, weil 
in der Gaderobe zu wenig Platz war“ (GARLICKA [wie Anm. 19]). 

38 WOJCIECH MAZIARSKI: Kresy [Die Kresy], in: Gazeta Wyborcza vom 2./3.04.1999. Die 
Versuche, den Mythos der „heiligen Kresy“ zu entkräften, riefen noch in den 1990er Jahren 
einen gewaltigen Widerspruch hervor. Ein Beispiel kann vielleicht die im öffentlichen 
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Abschließend sei festgestellt, dass die Mehrheit der Polen heute das Thema der 
polnischen Kresy als eine Vergangenheit behandelt, die ad acta gelegt worden ist. Sie 
empfindet den sentimentalen Mythos zwar als ergreifend, der aber bereits auf dem – 
sorgfältig gepflegten – historischen Friedhof seine letzte Ruhe gefunden hat. Diesem 
Gefühl gab Präsident Aleksander Kwaśniewski Ausdruck, als er 1996 Wilna besuch-
te: „Als der Präsident Litauens Brazauskas“, sagte er im Interview mit dem Tygodnik 

Powszechny, „mir das das Haus meiner Großväter in Antolkol zeigte und sagte, dass 
ich mich um seine Rückgabe im Rahmen der Reprivatisierung bemühen könne, konn-
te ich antworten: ‚Nein, danke, meine Heimat ist schon woanders – in Białogard‘. 
Dies betrifft Millionen von Polen.“39 

                                                                                                                                                 
Fernsehen an der Wende von 1997 und 1998 ausgestrahlte Serie „BoŜa podszewka“ („Gött-
liches Unterfutter“) sein, die der Geschichte einer kleinadligen Familie aus dem Wilnaer 
Gebiet vom Beginn des Jahrhunderts bis 1945 gewidmet war. Dennoch gab sie kein wie 
bisher idealisiertes Bild der Kresy wie „Ogrodów Pana Boga“ („die Gärten des Herrn“), 
sondern das Bild des gewöhnlichen Schicksals gewöhnlicher Leute – mit ihren Fehlern und 
Lastern. Regie führte Izabella Cywińska (in Lemberg geboren, Kultusministerin in der Re-
gierung Tadeusz Mazowieckis). Nach der Sendung protestierten der Verband der Kresy-
Bewohner und die rechte Presse, indem sie die Serie und ihre Schöpfer beschuldigten, die 
christlichen Werte nicht wertzuschätzen wie auch der Tradition Gewalt anzutun. Es wurde 
an das Fernsehen geschrieben: „Die Frauen im Wilnaer-Gebiet sind sorgende Mütter, die 
Väter Beispiele von Emsigkeit. Die Leute wissen noch heute nicht, was Scheidungen und 
Ehebruch sind“ (Towarzystwo Obrony Wilna/Gesellschaft der Verteidigung Wilnas aus 
Kępno) oder „Frau Cywińska beginnt besser die Teller in einer Milchbar zu waschen [...] 
und verschwendet nicht Geld mit der Entehrung der Heiligen Kresy“ (K. SURMIAK-DO-
MAŃSKA: Podszewka boŜa. Niechciane dziecko [Das Unterfutter Gottes. Das ungewollte 
Kind], in: Wysokie obcasy Nr. 12 (Beilage zur Gazeta Wyborcza, Nr. 141 vom 19.06. 
1999). Der Indendant des Fernsehsenders empfing die protestierenden Wilnaer, die Fern-
sehvorstand bat die Zuschauer um Verzeihung. Als Kompensation wurde die noch in den 
1980er Jahren aufgezeichnete Serie „Am Niemen“ („An der Memel“) ausgestrahlt, die auf 
dem positivistischen Roman Eliza Orzeszkowas aus der zweiten Hälfte des 19. Jahrhun-
derts basiert und ein zugleich ideales wie auch nichtreales Bild der Kresy und ihrer Be-
wohner zeigt. 

39 Bilans kadencji. Z prezydentem Aleksandrem Kwaśniewskim rozmawiają Witold Bereś i 
Krzysztof Brunetko [Die Bilanz der Amtszeit. Mit dem Präsidenten Aleksander Kwaśniew-
ski sprechen Witold Bereś und Krzysztof Burnetko], in: Tygodnik Powszechny, Nr. 3 vom 
16.01.2000. 
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Mythos Oberschlesien in der Weimarer Republik 

Die Mythisierung der oberschlesischen Freikorpskämpfe und der 
„Abstimmungszeit“ (1919-1921) im Deutschland der Zwischenkriegszeit 

von 

Juliane  H a u b o l d - S t o l l e  
 
 
 

Die Abstimmung in Oberschlesien war die größte der Abstimmungen, die nach dem 
Versailler Vertrag an verschiedenen Stellen den Verlauf der Grenzen des Deutschen 
Reiches bestimmen sollten.1 Einerseits konnten sich hier rein zahlenmäßig besonders 
viele Menschen beteiligen, andererseits ging es mit Oberschlesien auch um ein Ge-
biet, das aufgrund seines Rohstoffreichtums und seiner industriellen Struktur wirt-
schaftlich besonders wertvoll war. Das sicherte Oberschlesien besonderes Gewicht 
zu; es bekam aber vor allem auch dadurch weitere reichsweite Aufmerksamkeit, dass 
sich an der Abstimmung auch die nicht mehr in Oberschlesien lebenden, aber dort ge-
borenen auswärtigen Oberschlesier beteiligen konnten. Um diese zu mobilisieren, ent-
falteten deutsche Organisationen eine gewaltige propagandistische und dann auch lo-
gistische Aktivität. Weitere, unrühmliche Bekanntheit erlangte Oberschlesien schließ-
lich auch durch die gewaltsamen Auseinandersetzungen, die vom Sommer 1919 bis 
ins folgende Jahr die Region erschütterten. Berichte über die Gräueltaten der Polen, 
teilweise auch über die Gewalt der gegen die polnischen Oberschlesier kämpfenden 
Freikorps und Selbstschützer, erregten die politischen Gemüter des Reiches. Schon 
                                                           
1
  Zur Geschichte der oberschlesischen Abstimmung siehe T. HUNT TOOLEY: National Iden-

tity and Weimar Germany. Upper Silesia and the Eastern Border 1918-1922, Lincoln 1997, 
und die von einem deutschen Standpunkt aus geschriebene, neueste Darstellung der Ab-
stimmung von GUIDO HITZE: Carl Ulitzka (1873-1953) oder Oberschlesien zwischen den 
Weltkriegen, Düsseldorf 2002, besonders S. 165-489. Schon in den dreißiger Jahren fand 
die Abstimmung erstes wissenschaftliches Interesse, siehe SARAH WAMBAUGH: Plebiscites 
Since the World War. With a Collection of Official Documents, 2 Bände, Washington 
1933, bzw. das aus deutscher, zentrumsnaher Sicht geschriebene Buch von RUDOLF VO-
GEL: Deutsche Presse und Propaganda des Abstimmungskampfes in Oberschlesien, Beu-
then 1931. Siehe ebenfalls PETER-CHRISTIAN WITT: Zur Finanzierung des Abstimmungs-
kampfes und der Selbstschutzorganisationen in Oberschlesien 1920-1922, in: Militärge-
schichtliche Mitteilungen 13 (1973), S. 59-76. Aus der reichhaltigen polnischen Literatur 
sei nur auf den Sammelband Powstania śląskie i plebiscyt w procesie zrostania się Górnego 
Śląska z Macierzą [Die schlesischen Aufstände und das Plebiszit im Prozess des Zusam-
menwachsens Oberschlesiens mit dem Mutterland], hrsg. von ANDRZEJ BROśEK, Bytom 
1993, verwiesen. Lesenswert ist auch die neueste, zusammenfassende Darstellung durch 
MAREK CZAPLIŃSKI in der von ihm herausgegebenen Geschichte Schlesiens: Dzieje Śląska 
od 1806 do 1945 roku [Geschichte Schlesiens 1806-1945], in: Historia Śląska, hrsg. von 
MAREK CZAPLIŃSKI, Wrocław 2002, S. 250-425, hier besonders S. 355-365.  
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seit Bekanntgabe der Absicht, Oberschlesien an Polen abtreten zu lassen (zu Jahres-
beginn 1919), hatte eine Welle von Demonstrationen die Verbundenheit im Deutschen 
Reich mit Oberschlesien bewiesen (was seine Wirkung im angelsächsischen Ausland 
wohl nicht verfehlt hat)2. In der Vorbereitung der Abstimmung, d.h. im sogenannten 
„Abstimmungskampf“ (gemeint war damit zum einen die propagandistische Ausein-
andersetzung um Oberschlesien vor der Abstimmung, aber auch die Kämpfe während 
der Aufstände), erhielten die deutschgesinnten Oberschlesier und ihre Verbände viel 
Unterstützung aus dem Reich, sowohl von der Reichsregierung und der preußischen 
Regierung als auch von Einzelpersonen. Der Abstimmungssieg, und als solcher wurde 
das Ergebnis der Mehrheit der Stimmen für Deutschland gewertet, wurde als Sieg 
gemeinsamer deutscher Anstrengung gefeiert, vielleicht gerade nach dem verlorenen 
Krieg mit dem Gefühl, wenigstens diesen einen Sieg errungen zu haben.3 Umso grö-
ßer war die Empörung, als die Alliierten die Teilung Oberschlesiens diskutierten und 
die Polen mit dem dritten oberschlesischen Aufstand versuchten, Fakten zu schaffen 
und die Aufteilung der Region zu ihren Gunsten zu beeinflussen. Der dritte Aufstand, 
der im Vergleich mit den beiden ersten oberschlesischen Aufständen am blutigsten 
verlief, wurde in den Zeitungen des Deutschen Reiches aufmerksam und mit großer 
Empörung verfolgt4, der Beschluss über die Teilung Oberschlesiens mit großer Ent-
täuschung und Trauer hingenommen, hatte man sich doch in der Abstimmungszeit in 

                                                           
2
  Eine Wirkung der Propaganda im angelsächsischen Ausland behauptet ANNA CIENCIALA: 

German Propaganda for the Revision of the Polish German Frontier in Danzig and the 
Corridor. Its Effects on British Opinion and British Policy Making Elite in the Year 1919-
1933 [Die deutsche Propaganda für die Revision der deutsch-polnischen Grenze in Danzig 
und dem Korridor. Ihre Auswirkungen auf die britische Öffentlichkeit und die britischen 
Entscheidungsträger in den Jahren 1919-1933], in: Antemurale 20 (1976), S. 77-129.  

3
  Sowohl in der Gesamtheit (mit 59,6% der Stimmen) als auch in der Mehrheit der Kommu-

nen (58,2%) hatte die deutliche Mehrheit der Oberschlesier für einen Verbleib bei Deutsch-
land gestimmt. Die deutsche Seite gewann hauptsächlich in den urbanen Kreisen, in ländli-
chen Gegenden behaupteten sich die Polen. Im industriellen Dreieck zwischen Beuthen, 
Gleiwitz und Kattowitz gewannen die Deutschen in fünf von acht Kreisen – wenn auch 
manchmal mit einer sehr knappen Mehrheit. Insgesamt gesehen, votierten die westlichen 
Teile Oberschlesiens eher pro deutsch (hier hatten die Deutschen ihre höchsten Ergebnisse) 
und die östlichen eher pro polnisch. Doch auch im Westen gewannen die Polen auf dem 
Land noch eine bemerkenswerte Anzahl von Stimmen, während an der Ostgrenze durchaus 
auch deutsche Hochburgen lagen. Vgl. TOOLEY (wie Anm. 1), S. 240, und ausführlich 
HITZE (wie Anm. 1), S. 363 f.  

4
  Siehe: Der Endkampf um Oberschlesien, in: Berliner Börsen-Courier vom 24.3.1921; 

Oberschlesien, in: Berliner Börsen-Courier vom 22.5.1921, und: Neue Kämpfe im Kreis 
Rosenberg, in: Berliner Tageblatt vom 24.5.1921. Kritische Stimmen gegen die Freikorps 
fanden sich vor allem in der Roten Fahne, der kommunistischen Zeitung, später auch im 
sozialdemokratischen Vorwärts und dem liberalen Berliner Tageblatt, siehe: Der Krieg um 
Oberschlesien, in: Rote Fahne vom 15.5.1921; Die Vorgänge an der oberschlesischen 
Grenze, in: Berliner Tageblatt vom 24.5.1921; Orgeschdienst für Foch, in: Vorwärts vom 
21.5.1921.  
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der illusionären Sicherheit gewiegt, mit dem Abstimmungssieg ganz Oberschlesien 
für Deutschland „retten“ zu können.5  

Während des sogenannten Abstimmungskampfes war Oberschlesien auf der poli-
tischen Bühne des Reiches überaus präsent. Nach der Teilung und der Einrichtung der 
Provinz Oberschlesien wurde es wieder ruhig um die südöstliche Region. Jedoch hin-
terließ der Abstimmungskampf Spuren in der politischen Vorstellungswelt, die in den 
späteren Krisenjahren, vor allem seit dem Ende der Weimarer Republik, wieder akti-
viert werden konnten.  

Der oberschlesische Abstimmungskampf eignete sich in der Rückschau besonders 
für eine Nutzung durch diejenigen auf der rechten Seite, die sowohl gegen die Polen 
als auch gegen die politische Führung und das politische System der Weimarer Re-
publik Stimmung machen wollten. Oberschlesien wurde während der Weimarer Re-
publik zu einem Teil der „Blutenden Grenze“, dem propagandistischen Komplex, der 
die Revisionsnotwendigkeit der deutschen Ostgrenze beschwor.6 Oberschlesien als 
Kampfort ließ sich darüber hinaus einbauen in eine antidemokratische Mythologie7, 
die eine Erneuerung des deutschen Volkes ebenso wie eine gewaltsame Veränderung 
seiner Grenzen verkündete.  

Dabei entwickelte sich die Mythisierung8 Oberschlesiens nicht von allein. Sie stütz-
te sich einerseits auf die im Abstimmungskampf benutzten antipolnischen Stereo-
typen, die bereits die spätere Interpretation der Ereignisse vorwegnahmen9, anderer-

                                                           
5
  Wenn auch Großbritannien durchaus erwog, Oberschlesien bei Deutschland zu belassen, 

stellte sich Frankreich dieser Entscheidung in den Weg. Vgl. TOOLEY (wie Anm. 1), S. 257, 
und GISELA BERTRAM-LIBAL: Die britische Politik in der Oberschlesienfrage 1919-1922,  
in: Vierteljahrshefte für Zeitgeschichte 29 (1972), S. 105-152, hier S. 115. 

6
  Vgl. dazu MICHAEL SALEWSKI: Das Weimarer Revisionssyndrom, in: Aus Politik und Zeit-

geschichte 2 (1980), S. 14-25. 
7
  Mythologie verstanden im Sinne von politischer Mythologie, d.h. der Gesamtheit politi-

scher Mythen, die in der Weimarer Republik existierten. Diese Begriffsbestimmung stützt 
sich bislang vor allem auf Andreas Dörners Vorarbeit, die er im einleitenden theoretisch-
methodischen Teil seiner Dissertation über den Hermannsmythos geleistet hat. Siehe AN-
DREAS DÖRNER: Politscher Mythos und symbolische Politik. Sinnstiftung durch symbo-
lische Formen am Beispiel des Hermannsmythos, Opladen 1995, besonders Kapitel I: Poli-
tischer Mythos und symbolische Politik, S. 19-97. Vgl. zur Bedeutung von politischen My-
then in der Zwischenkriegszeit in Deutschland v.a. GUY P. MARCHAL: Mythos im 20. Jahr-
hundert. Der Wille zum Mythos oder die Versuchung eines „neuen“ Mythos in einer säku-
larisierten Welt, in: Mythos in mythenloser Zeit. Das Paradigma Roms, hrsg. von FRITZ 

GRAF, Leipzig 1993, S. 204-229, und THEODORE ZIOLKOWSKI: Der Hunger nach dem 
Mythos. Zur seelischen Gastronomie der Deutschen in den Zwanziger Jahren, in: Die soge-
nannten Zwanziger Jahre, hrsg. von REINHOLD GRIMM u.a., Bad Homburg 1970 (Schriften 
zur Literatur, 13), S. 169-201. 

8
  Mythisierung wird hier verstanden als der Prozess, in dem aus historischen Ereignissen 

durch die Art und Weise ihrer Interpretation und Erzählung mehr und mehr entzeitlichte, 
sakralisierte und mit transzendentem Sinn aufgeladene Handlungen konstruiert werden.  

9
  Zur Propaganda im Abstimmungskampf siehe die zwar sehr materialreiche, aber wenig 

analysierende Arbeit von WALDEMAR GROSCH: Deutsche und polnische Propaganda wäh-
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seits konnte sie auf eine jahrelange Aktivität der Provinz Oberschlesien selbst auf-
bauen, die Oberschlesien vor allem aus innenpolitischen Gründen, aber mit außen-
politischer Wirkung zu einem Symbol des Grenzunrechts hochstilisiert hatte. Die 
Weiterführung hin zu einer explizit antidemokratischen Erinnerung an die oberschle-
sischen Abstimmungskämpfe fand sich jedoch in der Erinnerung der Freikorpskämp-
fer. Fortgeführt und intensiviert wurde diese Interpretation dann in der Grenzlandlite-
ratur, wobei der Oberschlesienroman von Arnold Bronnen10 eine bedeutende Rolle 
einnimmt, vereinheitlicht und noch einmal vereinfacht wurde sie schließlich in der na-
tionalsozialistischen Deutung und Propaganda, besonders nach der Machtübernahme.  

Schon 1922 veröffentlichte der ehemalige Freikorpsführer Bernard von Hülsen11 
seine Erinnerungen.12 Er verband in seinen Erinnerungen die oberschlesischen Kämp-
fe mit dem Weltkrieg. Hülsen, der auch die politische Vorgeschichte des „deutschen“ 
Landes Oberschlesien13, die eine Malträtierung der Deutschen durch Polen und Fran-

                                                                                                                                                 
rend der Volksabstimmung in Oberschlesien 1919-1921, Dortmund 2002, sowie BERN-
HARD GRÖSCHEL: Studien und Materialien zur oberschlesischen Tendenzpublizistik des 19. 
und 20. Jahrhunderts, Berlin 1993; JANUSZ SOBCZAK: Propaganda zagraniczna Niemiec 
Weimarskich wobec Polski [Die Auslandspropaganda der Weimarer Republik gegenüber 
Polen], Poznań 1973. Die Propaganda der Abstimmung orientierte sich an den Leitlinien 
der antipolnischen Bilder, die bereits vorher existierten, siehe RUDOLF JAWORSKI: Deutsch-
polnische Feindbilder 1919-1932, in: Die deutsch-polnischen Beziehungen 1919-1939, 
hrsg. von der Deutsch-Polnischen Schulbuchkomission, Braunschweig 1985 (Schriften-
reihe des Georg-Eckert-Instituts für internationale Schulbuchforschung, 22/VIII), S. 177-
199.  

10
  Es handelt sich hierbei um den Roman „O.S.“ von Arnolt Bronnen, der 1929 in Berlin er-

schien. Für diesen Aufsatz wurde ein Nachdruck von 1995 verwendet. ARNOLD BRONNEN: 
O.S., Wien 1995 (Reprint). Arnolt Bronnen (1895-1959) wurde nach dem Jura/Philoso-
phie-Studium in Wien 1915 Kriegsfreiwilliger, geriet danach in dreijährige italienische 
Kriegsgefangenschaft. Nach der Rückkehr siedelte er 1920 nach Berlin über, wo er mit 
Bertolt Brecht zur Gruppe der expressionistischen Bühnen-Avantgarde gehörte. Seit 1928 
arbeitete Bronnen für den Rundfunk, eine Tätigkeit, die er auch nach 1933 trotz zeitweili-
ger Berufs- bzw. Publikationsverbote (gegen die Bronnen sich z.T. erfolgreich zur Wehr 
setzte) fortsetzte. 1941 wurde vom Landgericht Berlin seine „deutschstämmige“ Herkunft 
erklärt, womit das letzte Publikationsverbot aufgehoben wurde. 1942/3 war Bronnen in der 
Auslandsabteilung des Propagandaministeriums tätig, 1944 wurde er zur Wehrmacht ein-
gezogen. Nach dem Krieg wurde er in Wien Chefdramaturg der Scala, bevor er 1955 nach 
Ost-Berlin umzog. Bronnen vollzog in seinem Leben somit zweimal einen politischen 
Wechsel, vom linksgerichteten Anarchisten zum neo-konservativen Revolutionär in den 
zwanziger Jahren, um nach dem Krieg mit dem Wechsel in die DDR Kommunist zu 
werden. Vgl. Lexikon der deutsch-jüdischen Autoren, 4, München 1996 (Archiv Bibliogra-
phia Judaica), S. 146-164. 

11
  Bernhard von Hülsen (geb.1865-Todesdatum unbekannt) stammte aus Kosel/Oberschlesien 

und war 1918 General-Leutnant a.D. Vgl.: Wer ist’s?, 10. Aufl., Leipzig 1935, S. 345.  
12

  BERNHARD VON HÜLSEN: Der Kampf um Oberschlesien. Oberschlesien und sein Selbst-
schutz, Stuttgart 1922, S. 2.  

13
  Hülsen erzählt die Geschichte Oberschlesiens so, dass ihre polnischen Anteile nicht er-

wähnt oder gering gewertet werden, eine Art und Weise, die sich spätestens seit der Ab-
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zosen während der Aufstände sowie die Schwierigkeiten bei der Formierung des deut-
schen Selbstschutzes erzählte, brachte im Hauptteil eine Schilderung der Kampfhand-
lungen im Mai und Juni 1921. Mittelpunkt dieser Schilderung war die Einnahme des 
Sankt Annaberges.14 Hülsens Darstellung macht deutlich, dass der Sturm auf den 
Annaberg eine nicht abgesprochene Handlung der Gruppe Süd des Selbstschutzes 
dargestellt habe, da das Oberkommando unter Generalleutnant Hoefer15 – wie auch 
die Reichsregierung – der Meinung gewesen sei, der deutsche Selbstschutz solle zwar 
sein Gebiet halten, aber die Polen nicht angreifen.16 Die Darstellung des Annaberg-
sturms als eine „Meuterei“ fand erst in den dreißiger Jahren ein stärkeres Echo. Hül-
sen bereitete aber noch zwei anderen Deutungen den Weg. Zum einen betonte er die 
symbolische (und militärische) Bedeutung des Annaberges 1921, wodurch eine Er-
oberung des Berges auch moralische Folgen gehabt habe: 

„Auf der höchsten Stelle [...] liegt das Kloster Annaberg mit seinem wundertätigem 
Madonnenbild [sic!], der berühmteste Wallfahrtsort, das Nationalheiligtum aller Oberschle-
sier. Die Einnahme des Annaberges müsste weitgehende moralische Folgen haben. Wie ein 
Fanal in dunkler Nacht würde sie wirken und unseren Brüdern und Schwestern drüben, 
deren erschütternde Klagen unsere Herzen zerrissen, neuen Mut einflößen und ihre sinken-
de Widerstandskraft und schwindende Hoffnung auf Befreiung neu beleben. Zu diesen 
moralischen Vorteilen traten aber erhebliche militärische.“17 

Zum anderen stellt er die psychologische Bedeutung des Sieges heraus: 

„Wie hat da das Herz der Wackeren [Oberländer, J.H.] in stolzen Siegesjubel geschlagen, 
als der Pole vor der durchschlagenden Kraft des deutschen Angriffsgeistes die ragende 
Höhe räumte und als auf dem Kirchturm die schwarz-weiß-rote Fahne jubelnd deutschen 
Sieg verkündete, d e n  e r s t e n  d e u t s c h e n  S i e g  s e i t  d e n  
s c h m ä h l i c h e n  N o v e m b e r t a g e n  v o n  1 9 1 8 .“18  

Der Sieg am Annaberg wog auch deshalb in der Erinnerung so schwer, weil er 
versprach, die Niederlage des Weltkriegs und die Demütigung durch die Revolution 
wettzumachen.  

Auch wenn in der Veröffentlichung von 1922 Hülsens antirepublikanische Hal-
tung nicht offen ausgedrückt wurde, ist sie implizit daran zu erkennen, dass er allein 

                                                                                                                                                 
stimmung auf deutscher Seite durchgesetzt hat, vgl. z.B. Oberschlesien. Seine Entwick-
lung, seine Zukunft, hrsg. von ERICH KOEHRER, Berlin 1925. 

14
  Der Sankt Annaberg, eines der wichtigsten oberschlesischen Heiligtümer und ein bekannter 

Wallfahrtsort, wurde in der Aufstandszeit aufgrund seiner symbolischen Bedeutung, aber 
vor allem auch aufgrund seiner strategischen Lage in der Ebene von Malapane hart um-
kämpft.  

15
  Generalleutnant Karl Hoefer (1862-1939), November 1918 bis Januar 1920 Kommandeur 

der 117. Infanteriedivision des Grenzschutzes, Mai – Juli 1921 Oberkommandeur des ober-
schlesischen Selbstschutzes, vgl. SIGMUND KARSKI: Wojciech (Adalbert) Korfanty. Eine 
Biographie, Dülmen 1990, S. 346.  

16
  HÜLSEN (wie Anm. 12), S. 22 

17 
 Ebenda. 

18
 Hervorhebung im Original. Diese Stelle zitiert Hülsen aus „Oberland in Oberschlesien“, 

München, ohne weitere Angaben, siehe ebenda, S. 25. 
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dem Selbstschutz die „Rettung“ eines Teils von Oberschlesien zuschrieb und die Be-
hauptung aufstellte, dass durch eine „Befreiung“ ganz Oberschlesiens auch die ganze 
Region bei Deutschland verblieben wäre. Damit machte er indirekt die Regierung, 
welche die Aktivität der Freikorps unterbunden hatte, für den Verlust Oberschlesiens 
verantwortlich.19 

Oberschlesien war eine Region unter weiteren, in denen Freikorps kämpften, und 
ist deswegen auch in der Erinnerung mit anderen Regionen (wie dem Baltikum oder 
dem Ruhrgebiet) verbunden, so z.B. in einem von Ernst Jünger herausgegebenen 
Band „Kampf um das Reich“20. Edmund Ostens21 Darstellung der oberschlesischen 
Kämpfe betont die Jugend als Akteurin des oberschlesischen Kampfes:  

„Die Geschichte dieses Kampfes ist aber auch zugleich die Geschichte unserer tiefsten 
staatlichen Ohnmacht und des Aufbruchs einer deutschen Jugend mit Trotz im Herzen und 
Kampfleidenschaft im Blute. [...] Sie tat es ohne Befehl und ohne Dank. Von einer mutlo-
sen Regierung beargwöhnt, von einer feigen Presse beschimpft, von Verrat umstellt, stritt 
sie hier wie anderswo für die Sache des Reiches, an das sie glaubte.“ 22 

Hier wird das Versagen des Staates und der Gesellschaft deutlich herausgestellt, 
dabei erinnert Osten implizit an die Dolchstoßlegende. Allein bei der „deutschen Ju-
gend“ sei die Sache des Reiches aufgehoben, sie allein sei handlungsbereit, die Ber-
liner Regierung dagegen delegitimiert sich durch ihre Tatenlosigkeit. 

„Der Geist des Widerstandes vertrug sich nicht mit dem Geist der Erfüllung, den man 
öffentlich proklamierte. Und wie in der Hand des Schwachen sich Macht nur immer in 
Schwäche verwandelt, so war die Unterstützung, die England den Deutschen in den ober-
schlesischen Angelegenheiten angedeihen ließ, nur geeignet, die Reichsregierung des heil-
samen Zwanges zum Handeln zu entheben [...].“23 

Schon während der Weimarer Republik sorgte die Erinnerung der Freikorpskämp-
fer dafür, dass die Kämpfe in Oberschlesien interpretativ zu einer (siegreichen) Ver-
längerung des Weltkriegs wurde. In Oberschlesien konnten die Freikorpskämpfer den 
Weltkrieg nachholen, den sie auf dem Kriegsschauplatz aus Altersgründen nicht erle-
ben konnten. Gleichzeitig prägte der Weltkriegsblick die Sichtweise auf die politische 
Welt insgesamt. In der Vorstellung erschufen die Freikorpskämpfer die Nation, die 
durch die Weltkriegsniederlage und die Revolution angeblich zerstört worden war.  

Die Freikorpserinnerung24 trug so dazu bei, den Kampf in Oberschlesien mit anti-
republikanischen Inhalten zu füllen. Der Kampf wurde in der Rückerinnerung nicht 

                                                           
19

  Ebenda, S. 53. 
20

  EDMUND OSTEN: Der Kampf um Oberschlesien, in: ERNST JÜNGER: Der Kampf um das 
Reich, Essen o.J. [1931], S. 244-261.  

21
  Zur Person Edmund Ostens konnte nichts Näheres eruiert werden. 

22
  Ebenda, S. 244. 

23
  Ebenda, S. 258. 

24
  Weitere Erinnerungen von Freikorpskämpfern folgten: KARL HOEFER: Oberschlesien in der 

Aufstandzeit 1918-1921. Erinnerungen und Dokumente, Berlin 1938. FRIEDRICH WILHELM 

HEINZ: Die Freikorps retten Oberschlesien, in: Deutscher Aufstand. Die Revolution des 
Nachkrieges, hrsg. von CURT HOTZEL, Stuttgart 1934, S. 70-76; MANFRED KILLINGER: 
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nur als Kampf gegen die Polen, sondern als Kampf für die Nation und damit gegen 
die Republik dargestellt. In der Freikorpserinnerung spielt in diesem Zusammenhang 
die gewaltsame Tat die Hauptrolle. Dabei wurde in der Erinnerung die Gewalt eher 
über- als untertrieben.25 Die Akzeptanz der deutschen Gewalt als einer völlig berech-
tigten „Reaktion“ findet sich weit über die eigentliche Freikorpserinnerung auf deut-
scher Seite immer wieder.26 Über die Taten und über die Erinnerung an sie wird poli-
tische Gewalt nichtstaatlicher Organisationen im bürgerlichen Wertehorizont als legi-
tim etabliert. Diese andauernd verbreitete Akzeptanz von politischer Gewalt ist Be-
dingung für den Erfolg späterer nationalsozialistischer Propaganda, die Gewalt als 
Propagandamittel einsetzte. Gerade in Oberschlesien wurde diese Tatsache 1932 mit 
dem Potempa-Mord auf grausame Weise bestätigt.27  

Nicht nur propagandistisch, auch direkt führte vom Kampf um Oberschlesien eine 
ungebrochene Kontinuitätslinie zum Kampf für das nationalsozialistische „Dritte 
Reich“. Sammelten sich in Hindenburg schon 1922 ehemalige Freikorpskämpfer unter 
dem Hakenkreuz, so vereinte Peter v. Heydebreck28 1925 in der ersten SA Ober-
schlesiens seine ehemaligen Kameraden.29  

Die Freikorpserinnerung war Grundlage für den Oberschlesien-Roman des 
Schriftstellers Arnolt Bronnen. Der ehemals linke und anarchistische Schriftsteller 
vollzog mit der Veröffentlichung des Romans einen politischen Richtungswandel 
nach rechts. Arnolt Bronnen hatte schon 1927 dem Fememörder Schulz30 gratuliert. 

                                                                                                                                                 
Kampf um Oberschlesien 1921: bisher unveröffentlichte Aufzeichnungen des Führers der 
„Abteilung von Killinger“ genannt „Sturmkompanie Koppe“, [o.Ort] 1939.  

25
  Dieser Ansicht ist zumindest TOOLEY (wie Anm. 1), S. 233.  

26
  Erinnerungen von Freikorps- bzw. oberschlesischen „Selbstschutzkämpfern“ gehörten zum 

selbstverständlichen Repertoire der sogenannten Oberschlesischen „Heimattreuen“, einer 
eigentlich überparteilichen Vereinigung deutschgesinnter Oberschlesier, die noch aus der 
Abstimmungszeit resultierte, die jedoch während der Republik immer weiter nach rechts 
rutschte. Siehe zum Beispiel KARL HOEFER: Der oberschlesische Selbstschutz, in: Ober-
schlesien 8 (1931), 3, S. 14-15, oder WINAND GRALKA: O.S.S.S. im Kampfe um die Hei-
mat, in: Oberschlesien 8 (1931), 3, S. 19-21. 

27
  Zur Terrorkampagne der Nationalsozialisten in Oberschlesien siehe Anm. 107, zum Po-

tempa-Mord Anm. 110. 
28

  Hans Peter von Heydebreck (1889-1934), Kriegsteilnehmer, 1918-1923 Führer des Frei-
korps Heydebreck und als solcher Teilnehmer des „Annabergsturms“, 1924 MdR, 1925 
Gründer der ersten (ober-)schlesischen SA, 1933 SA-Gruppenführer IV (Pommern), 1934 
im Rahmen des sog. „Röhm-Putsches“ erschossen. Der Eisenbahnknotenpunkt Kandrzin in 
Oberschlesien, den Heydebrecks Freikorps 1921 eingenommen hatte, wurde im „Dritten 
Reich“ nach ihm benannt. Vgl. ERICH STOCKHORST: 5000 Köpfe. Wer war was im Dritten 
Reich, München 1985, S. 195.  

29
  Vgl. RICHARD BESSEL: Political Violence and the Rise of Nazism. The Storm Troopers in 

Eastern Germany 1925-1934, London 1984, S. 1 ff., und DERS.: Politische Gewalt und die 
Krise der Weimarer Republik, in: Bürgerliche Gesellschaft in Deutschland, hrsg. von LUTZ 

NIETHAMMER u.a., Frankfurt 1990, S. 383-395. 
30

  Die Ermordung von angeblichen „Verrätern“ durch Freikorpsmitglieder bzw. durch das 
„Sonderkommando“ der „Schwarzen Reichswehr“, die sogenannten Fememorde, nahmen 
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Der Roman „O.S.“31 ist das erste prominente, überregionale Beispiel der Veränderung 
der Oberschlesienerinnerung.32 In Form von Romanen wurde die Oberschlesienerin-
nerung popularisiert und einem breiten Publikum zugänglich gemacht. Gleichzeitig 
verschaffte die Form eines fiktiven Romans größere Möglichkeiten der Mythisierung 
der Erinnerung. Der Oberschlesien-Roman Bronnens greift zwar zuvor schon existie-
rende Deutungen auf, aber er verstärkt sie und wendet sie stärker als bisher gegen die 
Republik. Oberschlesien wird als Hintergrund und Beispiel nationalrevolutionärer 
und nationalbolschewistischer Vorstellungen benutzt. Mit dem Roman verstärkt sich 
der begonnene Mythisierungsprozess um Oberschlesien und den St. Annaberg.33 Die 
Verwendung gerade Oberschlesiens als Thema des Romans galt weniger den beson-
deren kulturellen, sozialen und historischen Verhältnissen Oberschlesiens als viel-
mehr einem von Bronnen imaginierten „Grenzland“34. Oberschlesien stellt im Roman 
nur die Kulisse für Bronnens ideologische Aussagen dar – und wird so durch den 
Roman mit den Vorstellungen Bronnens verknüpft: 

Bronnen erzählt die Geschichte des Berliner Monteurs Krenek, der – selbst aus 
Oberschlesien stammend – vom Staatsanwalt Dr. Hoffmann nach Oberschlesien ver-
schleppt wird und sich dort dem Selbstschutz anschließt. Im Laufe der Abstimmungs-
zeit entwickelt er sich vom kommunistischen zum nationalrevolutionären Arbeiter.35 
Durch einen dokumentarischen Strang werden die Ereignisse der Abstimmungskämp-
fe chronologisch dargelegt. Neben der Geschichte Kreneks spielen vor allem die 
Erlebnisse des Freikorpsführers Dr. Bergerhoff sowie die der Schülerin Toinette, die 

                                                                                                                                                 
wohl ihren Anfang in den Kämpfen des dritten oberschlesischen Aufstandes 1921, vgl. 
ROBERT L. WAITE: Vanguard of Nazism. The Free Corps Movement in Postwar Germany 
1918-1923 [Die Vorhut des Nazismus. Die Freikorpsbewegung im Nachkriegsdeutschland 
1918-1923], New York 1969, hier S. 212 ff., und zu den Fememord-Prozessen DAVID 

SOUTHERN: Anti-demokratischer Terror in der Weimarer Republik: „Fememorde“ und 
„Schwarze Reichswehr“, in: Sozialprotest, Gewalt, Terror. Gewaltanwendung durch politi-
sche und gesellschaftliche Randgruppen im 19. und 20. Jahrhundert, hrsg. von WOLFGANG 

J. MOMMSEN u.a., Stuttgart 1982, S. 381-393. 
31

  Vgl. zum Rechtsruck Bronnens FRIEDBERT ASPETSBERGER: Arnolt Bronnen. Biographie, 
Köln u.a. 1995, S. 463. 

32
  Zu diesem Ergebnis kommt auch JAN CHODERA in seiner Beschreibung der oberschlesi-

schen Aufstandsromane, vgl. DERS.: Die oberschlesischen Aufstände in der deutschen Lite-
ratur der zwanziger und dreißiger Jahre, in: Studia Germanica Posnaniensia 2 (1973), 
S. 67-89, hier S. 74. Chodera behandelt weitere oberschlesische Grenzlandromane aus 
einer betont polnisch-nationalen Sicht. 

33
  Vgl. WOLFGANG REIF: Kalter Zweifrontenkrieg. Der Grenzlandroman konservativer und 

(prä)-faschistischer Autoren der Zwischenkriegszeit, in: Literatur der Grenze. Theorie der 
Grenze, hrsg. von RICHARD FABER u.a., Würzburg 1995, S. 115-125, hier S. 123.  

34
  Vgl. ASPETSBERGER, Bronnen (wie Anm. 31), S. 232 f. 

35
  Bronnen ist hier stark von Jüngers Arbeitervorstellung beeinflusst. Vgl. WOJCIECH KU-

NICKI: O.S. von Arnolt Bronnen: zwischen Dokument und Abenteuerliteratur, in: BRON-
NEN, O.S. (wie Anm. 10), S. 5-29, hier S. 7; FRIEDBERT ASPETSBERGER: O.S. – ein so infa-
mes wie gelungenes Werk, vielleicht ein k.u.k. Skandal in der Weimarer Republik, in: 
BRONNEN, O.S. (wie Anm. 10), S. 369-414, hier S. 362. 



 

 

 

287

beide gegen die alte bürgerliche Gesellschaft protestieren, eine Rolle. Der Roman 
unterscheidet sich von anderen „Oberschlesien“-Grenzlandromanen, indem die Ge-
schichte Kreneks vor allem als eine Geschichte der jugendlichen Revolte gegen die 
„Väterherrschaft“ der Bürger wie Dr. Hoffmann, gegen die Grenzen der bürgerlichen 
Gesellschaft, gegen die republikanische Staatsform dargestellt wird. „O.S.“ ist ein 
Grenzroman, in dem es um die Überschreitung der moralischen und zivilisatorischen 
Grenzen geht: Der Aufstand der Jugend gegen die „Alten“ geschieht durch die Aus-
übung von sich den bürgerlichen Regeln entziehender Sexualität und Gewalt.36  

Bronnens Hauptthema ist die Auseinandersetzung mit der „Väterherrschaft“. Seine 
Beeinflussung durch die Jugendbewegung wie auch seine biographische Situation 
wird hier verarbeitet, seine Nähe zur Freikorpserinnerung deutlich.37  

„Das war eine Sache der Jugend, gefochten für die Jugend. In den Städten beherrschten sie 
Wasser und Lichtkraft, Gas und Bahnhöfe, beweglich, schlagartig auftauchend, den Revol-
ver in der Faust, gefährlich. In den Feldern lagen sie auf Heu, singend [...].“38 

Mit „O.S.“ schreibt Bronnen auch seinen neuen politischen Standpunkt – den 
deutschnationalen – fest. Zwar ist „O.S.“ kein rückwärtsgewandter, neuromantischer 
Grenzroman, sondern ein moderner Zeitroman, der durchaus die Zerrissenheit der 
Moderne (und fast aller seiner Personen, mit Ausnahme Kreneks) nicht durch Rück-
kehr in einen alten Zustand, sondern durch Kreierung eines neuen lösen möchte. Der 
ganz von vitalistischen und lebensideologischen Konzepten durchsetzte Roman zeigt 
auf, dass der durch die Abwesenheit von Sinn geschaffene Raum nur durch die Tat, 
d.h. die Gewalt, gefüllt werden kann, die wiederum neuen Sinn stiftet.39 Dieser Sinn 
liegt in der Vorstellung, Deutschland zu dienen, wobei hier Deutschland nicht die 
konkrete Weimarer Republik, sondern eine vage, mythische Vorstellung des „Rei-
ches“ bedeutet.40 So ist die Gewalt im Roman nicht nur eine Möglichkeit, das Leben 
zu erleben, sondern auch, es sinnvoll zu leben: Denn in der Aufgabe des eigenen 
Lebens für ein überindividuelles Leben in der „Nation“ oder im „Volk“ liegt der 
wahre Sinn des Lebens, so kann der Tod durch den Tod selbst überwunden werden.41 

                                                           
36

  Vgl. ebenda, S. 380. 
37

  Vgl. ebenda, S. 375. 
38

  Vgl. BRONNEN, O.S. (wie Anm. 10), S. 293. 
39

  Zur Füllung des Raums durch Gewalt vgl. UWE-K. KETELSEN: Die Sucht nach dem „re-
sistenten Zeichen“. Zur Ästhetik der Gewalt in Arnolt Bronnens Roman „O.S.“, in: Gewalt. 
Faszination und Furcht, hrsg. von FRAUKE MEYER-GOSAU u.a., Leipzig 1994 (Jahrbuch für 
Literatur und Politik in Deutschland, 1), S. 96-118, hier S. 108. Zum lebensideologischen 
Gehalt von Bronnens Roman vgl. MARTIN LINDNER: Leben in der Krise. Zeitromane der 
neuen Sachlichkeit und die intellektuelle Mentalität der klassischen Moderne, Stuttgart 
1994, besonders S. 211 ff. Bronnen zeigt sich hier auch beeinflusst durch seine Kontakte 
zum Kreis um Ernst Jünger, vgl. ASPETSBERGER, Bronnen (wie Anm. 31), S. 412 ff.  

40
  Zum Mythos des Reiches vgl. LOTHAR KETTENACKER: Der Mythos vom Reich, in: Mythos 

und Moderne. Begriff und Bild einer Rekonstruktion, hrsg. von KARL HEINZ BOHRER, 
Frankfurt 1983, S. 261-289. 

41
  Vgl. BRONNEN, O.S. (wie Anm. 10), S. 53 und S. 102 
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Bronnen schreibt so die oberschlesischen Ereignisse in seine Vorstellung vom 
„neuen“ Nationalismus42 hinein. In Bronnens Vorstellung sind die Arbeiter nicht nur 
neben dem Bürgertum Teil der Nation, sondern letztlich sogar die Hoffnungsträger 
der Nation.43 Bronnens „Arbeiter“-Vorstellungen sind dabei von Ernst Jünger beein-
flusst.44 Für Bronnen wird Nation durch Krieg und Gewalt geschaffen. Das wird z.B. 
in der letzten Vision des sterbenden Leutnants Seidel (eines der Freikorpskämpfers) 
deutlich: 

„,Jetzt fühle ich Deutschland‘, dachte er, ‚Größe, Absicht der Größe, Ziel der Größe: die 
Freiheit‘, das letzte Wort brüllte er noch, dann sackte zu Boden, sich klammernd an eine 
wild drehende, wild durch die Unendlichkeit rasende Erde der Leutnant Seidel.“45 

Leutnant Seidel wird aus seiner Einzelexistenz durch die Zugehörigkeit zum 
deutschen Volk herausgenommen; sein Tod erhält durch diese Zugehörigkeit einen 
Sinn, denn in „Deutschland“ wird der Gefallene – so die von Bronnen präsentierte 
Deutung – weiterleben.46 

Der Tod der einzelnen Kämpfer schafft aber nicht nur für die Individuen einen 
Lebenssinn; durch den gemeinsamen Kampf wird auch die Nation erst „erbaut“, im 
Roman wird dies ganz deutlich in der Beschreibung des Kampfes um den St. Anna-
berg: 

„Über die Annaberg Kämpfer hinweg, wie sie standen im polnischen Bauernland, ging 
hoch geschwungen der Bogen der Deutschland zusammenfügenden Brücke. Um sie herum 
erklang, in mittäglichem Summen, der Geisterchor der Geschichte.“47 

Die Selbstschutzkämpfer in Oberschlesien haben mit ihren Waffen nicht nur 
oberschlesischen, nicht nur deutschen „Boden“ verteidigt, nein, durch ihre Taten ha-
ben sie Deutschland geschaffen. „Im Schicksal der verstümmelten Grenzprovinz 
[sollte] das Schicksal des ganzen Reiches“48 dargestellt werden, schrieb Bronnen 
selbst über seinen Roman. Oberschlesien – und in dieser Szene der Annaberg – wurde 
so mit dem Mythos vom Reich49 verbunden und mit nationaler Bedeutung aufgeladen. 

Die nationale Bedeutung jedes Einzelnen lernt Krenek im Laufe des Romans ken-
nen. So erklärt er dem Kommunisten Schulz, worum es ihm in den Abstimmungs-
kämpfen geht: 

                                                           
42  Im Roman ganz deutlich ausgedrückt, so z.B. S. 353. 
43

  Zum „Neuen Nationalismus“ vgl. STEFAN BREUER: Anatomie der Konservativen Revolu-
tion, Darmstadt 1993, besonders S. 180 ff., und DERS.: Der Neue Nationalismus in Weimar 
und seine Wurzeln, in: Mythos und Nation, hrsg. von HELMUT BERDING, Frankfurt 1996 
(Studie zur Entwicklung des kollektiven Bewusstseins in der Neuzeit, 3), S. 257-274. 

44
  Vgl. KUNICKI (wie Anm. 35), S. 13. 

45
  Ebenda, S. 316. 

46
  ASPETSBERGER, O.S. (wie Anm. 35), S. 389. 

47
  BRONNEN, O.S. (wie Anm. 10), S. 316. 

48
  ARNOLT BRONNEN: Mein O./S., in: Der Oberschlesier 11 (1929), S. 482 f., hier S. 483. 

49
  Vgl. KETTENACKER (wie Anm. 40). 
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„Völker und Menschen sind nicht von Krenek gemacht, erklärte Krenek. ‚Ich will nicht, 
wie Sie, Meister, ein reicher Mann sein mit Auto in einem dollen Schloß. Ich will das 
fühlen, was über uns ist. Und das, was über uns ist, greift auch zu mir. In der Schule hieß 
es Deutschland. Vielleicht heißt es immer noch so.“50 

Die Verknüpfung von den Kämpfen um Oberschlesien allgemein und dem St. 
Annaberg im Speziellen mit der großen, ganzen Nation zieht sich durch den gesamten 
Roman. Oberschlesien ist ein kleiner Teil, ein beispielhaftes Stück Deutschland. Ge-
rade die umkämpften Grenzen sind für das deutsche Reich charakteristisch: 

„Geduldig und gedemütigt, verhaßt und getreten lag es da, in unzähligen Städten, in rußi-
gen Fabriken, in rasenden Bahnen, in Männern, die über Ackerland schritten, in Frauen, die 
tippten, in Frauen, die gebärten, in Kindern in der Schule, sichtbar, doch unaussprechbar 
das Land, nie geformt, nie bestimmt, mit den fließenden, umkämpften Grenzen, Deutsch-
land, ein Gefühl, mehr als alles, ein Gefühl des Geistes.“ 51  

Den Kämpfen und den Gewalttaten (von deutscher Seite) wird ein besonderer Sinn 
beigegeben: die Nation. Hier ist nicht der Erfolg wichtig, sondern die Erneuerungsbe-
wegung an sich ist schon der Erfolg.  

„Die Opfer jener Kämpfe fielen nicht vergebens. Wenn auch Verrat die äußersten Erfolge 
nahm, so gab doch ein neuer Himmel eine neue Saat. Die Zerstörung stockte. Das Ziel 
blieb oben, flatternd in künftiger Siege Wind.“52 

Der Reichs- und Nationmythos, der an Oberschlesien verdeutlicht werden soll, 
richtet sich gegen die vorhandene Staatsform, die nicht als Repräsentantin der Nation 
verstanden wird: 

„Auf der Oberfläche zwar schwamm nichts als die saure, lamentale, Hände ringende, Angst 
schwitzende, ankotzende Atmosphäre der papierenen Republik; mit Anrufung des Weltge-
wissens, Beteuerung des Rechts, krummen Rücken und exaltierten Handbewegungen 
spülten die offiziösen Deutschen Leitartikel den Abwässerschlund sämtlicher Staaten des 
Planeten hinunter. In der Tiefe aber vibrierte, wie in ungeheuren Dampfkesseln, die zum 
Platzen gespannte, von der Oberfläche verbannte Energie der Nation: lauernd auf den Ruf 
der verborgenen Männer, die des Reiches Schicksal in sich fühlten.“53 

Die Verachtung für die Republik, in die sich die Verachtung für die bürgerliche 
und zivile Gesellschaft mischt, kommt an vielen Stellen des Romans zum Ausdruck.54 
Sie gipfelt in der Übernahme einer der wirksamsten antirepublikanischen Legenden: 
des Dolchstoßmotivs.  

„Gelähmt, erstarrt, sah man zu Löwen das Unfaßbare nahen: in dieser, in letzter, ent-
scheidender Minute stieß die eigene Regierung der für das Reich kämpfenden Front in den 

                                                           
50

  BRONNEN, O.S. (wie Anm. 10), S. 137. 
51

  Ebenda, S. 325. 
52

  Ebenda, S. 409. 
53

  Ebenda, S. 103. 
54

  So z.B. ebenda, S. 291, in der Beschreibung der Rede Lloyd Georges, oder S. 341, Reak-
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Rücken. Noch einmal drang der Unterhändler Lippe zum Ohr eines Ministers vor: „Ihr 
könnt uns doch nicht an Frankreich verraten!“55 

In Bronnens Buch wird hier eine Parallele gezogen zum anderen, zum „ersten 
Dolchstoß“, dem angeblichen Verrat der „Heimat“ im ersten Weltkrieg: 

„Der Verrat war geschehen. General Hoefer sagte, ‚Das kennen wir schon.‘ Die Jüngeren 
sagten: ‚Wir hatten einen Tag lang vergessen, in Deutschland zu sein.‘“56 

Durch den Verrat delegitimiert sich im Roman die Republik noch einmal mehr. 
Nun kann sie endgültig nicht mehr als wahre Regierung angesehen werden, da sie 
nicht mehr mit dem Willen der Nation übereinstimme, sondern sogar deren „Instru-
mente“ verrate: 

„Wir wurden, rätselhaft und beglückend zugleich, Instrumente der Nation, und Schicksal, 
Leben, Gier des Volkes ist jetzt in uns. Ungeheures ist in unseren Herzen; wie sollen wir da 
begreifen, daß die Regierung unserer Nation uns, ihr  Instrument, verrät! Wir siegen für 
Deutschland, und wurden zerstört von Deutschland mitten im Sieg.“57  

In logischer Folge wird dann auch die Teilung Oberschlesiens der Republik ange-
lastet: 

„Durch Deutschlands Hilfe hatte Polen gesiegt. Der ganze Deutsche Osten lag zerbrochen. 
Im Norden faulten leblose Trümmer. Im Süden blutete zerschnitten ein Stumpf. Wieder 
einmal senkten Deutsche die Köpfe, um unter knechtenden Toren in eine neue, bittere, 
fremde Heimat zu gehen.“58 

Bronnen schreibt mit seinem Roman Oberschlesien in einen nationalbolschewis-
tischen bzw. nationalrevolutionären Diskurs ein, der sich gegen die Republik richtet. 
Der Republik wird die Legitimität als Staat abgesprochen, sie und die republikani-
schen Politiker werden für die Teilung Oberschlesiens verantwortlich gemacht. Gegen 
die Republik wird das Bild einer völkischen Nation gestellt, die auf der Suche nach 
einer wahren Repräsentation ist. Mit Oberschlesien werden so mythische Vorstellun-
gen von Reich, Volk und Nation verbunden, die mit den realen Ereignissen in Ober-
schlesien nichts zu tun haben. Gleichzeitig wird Oberschlesien durch den „zweiten 
Dolchstoßmythos“ in einen Erinnerungszusammenhang mit dem Weltkrieg gebracht. 
Nicht nur, dass die Kämpfe in Oberschlesien verspätete (Revanche-)Schlachten des 
Weltkriegs sind, der Sieg am St. Annaberg wird als Kompensation der Niederlage im 
Weltkrieg um so stärker gefeiert und hervorgehoben. Durch die Umdeutungen der 
oberschlesischen Ereignisse und ihr Einschreiben in einen nationalrevolutionären 
Diskurs versucht Bronnen, mit „Oberschlesien“ einen neuen Mythos zu stiften, der – 
abgelöst von historischen Vorgängen – durch Gewalt einen neuen Zusammenhalt für 
das Volk schaffen kann.59 Auch wenn der Roman etwas weniger durchsichtig argu-
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  Ebenda, S. 344. 
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  Ebenda. 
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  Ebenda. 
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  Ebenda, S. 386. 
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  Vgl. KETELSEN (wie Anm. 39), S. 517.  
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mentiert als andere Grenzlandromane, so arbeitet doch auch Bronnen stark mit stereo-
typen Zuschreibungen.60 

Bronnen knüpft mit seinem Roman an die Erinnerungen der Freikorpskämpfer 
an.61 Seine Darstellung der oberschlesischen Kämpfe stieß auf ein sehr geteiltes Echo: 
Von politisch linker Seite stieß der Roman erwartungsgemäß auf Entsetzen, bestätigte 
Bronnen doch damit seinen Wechsel ins nationalbolschewistische Lager. Aber auch 
die Verbindung von fortschrittlicher, moderner Literatur mit nationalrevolutionärem 
Inhalt – die eine mögliche Steigerung der literarischen Attraktivität des deutschen 
Faschismus fürchten ließ – sorgte unter Kritikern wie Carl von Ossietzky und Kurt 
Tucholsky für Beunruhigung und eine konsequente Ablehnung des Romans.62 In 
ihren Kritiken ist angesichts der zerstörerischen „Gefährlichkeit“ des Bronnenschen 
Romans Hilflosigkeit zu spüren.63  

Aber auch auf der rechten und nationalsozialistischen Seite fand der Roman keine 
ungeteilt positive Aufnahme. Wenn auch Goebbels den Roman als „erste[n] nationali-
stische[n] Roman großen Stils“ lobte64, so kritisierte doch Rosenbergs Völkischer 

Beobachter
65 den Roman. Richard Bie66 bringt in seiner Kritik am deutlichsten zum 

Ausdruck, weshalb das Lager der neuen Nationalisten das Buch verurteilt. Bronnen 
„bordellisiert“67 das „Kampfereignis Oberschlesien“. Auch die nationalsozialistische 
Kritik richtete sich vor allem gegen die Übertretung der bürgerlichen Sexualmoralvor-
stellungen.68 Von Ernst Jünger wurde der Roman hingegen als „Tendenzwende“ 
                                                           
60

  Dabei wird die Situation immer wieder stark vereinfacht. Zu einer noch genaueren Analyse 
von Bronnens Roman in Bezug auf die stereotypen Zuschreibungen siehe Fensch, die auch 
noch andere Beispiele der Darstellung Oberschlesiens in der Literatur der Weimarer 
Republik untersucht hat, vgl. DOROTHEA FENSCH: Das Bild Polens in der Literatur der 
Weimarer Republik, Frankfurt 1984, für Oberschlesien besonders S. 156-245. 

61
  Im Roman wird das z.B. auf S. 107 deutlich. Vgl. auch BOśENA CHOŁUJ: Arnold Bronnens 

und Wilhelm Wirbitzkys Oberschlesien, in: Studien zur Kulturgeschichte des deutschen 
Polenbildes 1848-1939, hrsg. von HENRIK FEINDT, Wiesbaden 1995 S. 175-194, hier 
S. 182, und KUNICKI (wie Anm. 35), S. 14.  

62
  Vgl. dazu ASPETSBERGER, O.S. (wie Anm. 35), S. 402 und S. 406  

63
  ASPETSBERGER, Bronnen (wie Anm. 34), S. 502,  

64
  JOSEPH GOEBBELS: Arnolt Bronnens O.S., in: Der Angriff vom 30.9.1929, zitiert nach 

ASPETSBERGER, O.S. (wie Anm. 35), S. 396. 
65

  So am 8.10.1929 im Artikel „Arnolt Bronnen. Ein Halbjude, der in seinen Werken die ge-
schlechtliche Revolution predigt. Also trotz seines Romans ‚O.S.‘ ein Schädling für deut-
sches Volkstum“, zitiert ebenda, S. 397. 

66
  Zur Person Richard Bie(drzynski)s konnte nichts Näheres eruiert werden. 

67
  RICHARD BIE: „O.S.“, in: Der Scheinwerfer 3 (1929) S. 12-16, zitiert nach ASPETSBERGER, 

Bronnen (wie Anm. 31), S. 492. In die nationalsozialistische Kritik spielte dann – nachdem 
der Verweis darauf von links erfolgt war – die „jüdische Abstammung“ Bronnens hinein. 
Bronnen ließ 1938 gerichtlich beweisen, dass er Kind einer außerehelichen Affäre seiner 
Mutter und damit sogenannter arischer Abstammung war. Vgl. ASPETSBERGER, Bronnen 
(wie Anm. 31), S. 27 ff. 

68
  Die Ablehnung mag auch auf die „parodistische“ Seite des Romans, die Kunicki festge-

stellt hat, zurückzuführen sein. Durch Verfremdungen und Übertreibungen scheint Bronnen 
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begrüßt, da er den Krieg „elementar“ und nicht „zivilisatorisch“ fasse.69 Jünger lobte 
gerade die Zerstörungskraft und die „absolute Respektlosigkeit“ des Romans – in Ab-
hebung vom oberschlesischen Inhalt – als Aufhebung der Zivilisation.70   

Bronnen sorgte mit seinem „O.S.“-Roman für eine Neubelebung der Diskussion 
um Oberschlesien – wenn es auch eigentlich weniger um das Land und die Ereignisse 
selbst ging, so rief doch die Diskussion um den Roman auch die Erinnerung an 
Oberschlesien wieder ins Bewusstsein. Sein Publikumserfolg jedoch blieb wohl eher 
gering.71 

Bronnens Roman bezog sich auf die Freikorpserinnerung.72 In einem merkwürdi-
gen Spiegeleffekt bezogen sich wiederum die Erinnerungen Ernst von Salomons „Die 
Geächteten“73 auf Bronnen. Abgesehen von der Wiederaufnahme der fiktiven Person 
Krenek74 lassen sich in von Salomons Oberschlesienkapitel viele der Aspekte wieder-
finden, die bei Bronnen die Darstellung prägen. So wird bei von Salomon immer 
wieder der Zustand der „Jugend“ beschworen, wie in der folgenden Textstelle z.B. in 
Abgrenzung von der „ängstlichen“ demokratischen Regierung:  

„[...] es [war] das Recht der Jugend, in der Rache die Gerechtigkeit zu suchen. Denn zum 
ersten Male im deutschen Nachkrieg war hier ein Kampf von aller Problematik frei. Es traf 
uns der Ruf ins Herz, er tötete im Augenblick alle zweifelnde Erwägung. Dies Land war 
deutsch, es war bedroht, und wir marschierten, es aufs neue zu erstreiten. [...] Was sollte 
uns der Angstruf der Regierung, der sich  nicht an uns, nicht an die wache Kraft der Jugend 
wandte, sondern an das Weltgewissen?“

75
 

In seiner Darstellung vereinfachte von Salomon die oberschlesische Situation, die 
nun wahrlich nicht von aller Problematik frei war, sehr. Seine Erinnerungen feiern die 
Jugend und ihre Kraft: „weiße, glänzende Jugend, nackt und wehrhaft in der gleißen-

                                                                                                                                                 
an einigen Stellen die Ernsthaftigkeit seines Romans zu unterlaufen. Jedoch kann man 
meiner Meinung nach diese Stellen bei gutem Willen auch ernsthaft lesen und die An-
klänge an Karl May durchaus überlesen. Vgl. dazu KUNICKI (wie Anm. 35), S. 20. 

69
  ASPETSBERGER, O.S. (wie Anm. 35), S. 399. Ernst Jüngers Lob für Bronnens Roman wird 

angesichts Jüngers eigenem Wunsch nach Erlösung durch männliches (sinnloses) Opfer 
verständlich, vgl. BERND WEISBROD: Krieg, Gewalt und männlicher Fundamentalismus. 
Ernst Jüngers Beitrag zur Konservativen Revolution, in: Geschichte in Wissenschaft und 
Unterricht 49 (1998), S. 544-560.  

70
  ASPETSBERGER, O.S (wie Anm. 35), S. 400, und DERS., Bronnen (wie Anm. 31), S. 493. 

71
  Vgl. KETELSEN (wie Anm. 39), S. 114, und CHOŁUJ (wie Anm. 61), S. 176, die beide aus 

der Tatsache, dass Bronnens Roman bis 1939 nur zweimal aufgelegt wurde, auf seinen 
relativen Misserfolg schließen.  

72
  Bronnens Darstellung der Ereignisse in Oberschlesien ist durch den Kontakt mit von Salo-

mon sehr beeinflusst worden. 
73

  ERNST VON SALOMON: Die Geächteten, erschien 1930 bei Rowohlt in Berlin, hier zitiert in 
der Ausgabe von 1933. Dass Rowohlt Salomon verlegte, hatte dieser der Vermittlung 
durch Bronnen zu verdanken. Vgl. ASPETSBERGER, Bronnen (wie Anm. 31), S. 416. 

74
  So in der Textstelle, in der Salomon die reale Person Bergerhoff und den fiktiven Krenek 

sterben lässt: „Bergerhoff sank, und Krenek“, siehe SALOMON (wie Anm. 73), S. 250.  
75

  Ebenda, S. 238. 
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den Sonne“.76 Mit der Huldigung der Jugend ist das Erlebnis der Jugend, des Lebens, 
der vitalistische Hintergrund von Salomons Erinnerungen verbunden. Das Erleben des 
Lebens stellt auch in von Salomons Erinnerungen die Akteure, also auch von Salo-
mon selbst, außerhalb der bürgerlichen Ordnung: 

„Und darum waren wir frei. Darum konnte uns nicht gelten, was bürgerlicher Wertung 
unterlag [...]. Wir hatten teil an den tiefsten Energien, die nun zum Durchbruch drängten, 
und fühlten uns durchbraust von ihren Wirbeln, und wurden so zum Tode mehr noch als 
zum Leben reif.“77  

Wie auch bei Bronnen ist der Gegenpart zu aller Sehnsucht nach der Erfahrung 
des Lebens die Faszination des Todes, und wie Bronnen werden die Oberschlesien-
kämpfer als die Verkörperung des Gesetzes der Nation, als die Verkörperung der 
wahren Nation dargestellt:  

„Die Provinz, fern, kaum bekannt, [...] stand nun im Brennpunkt der Nation. Das war 
erkannt von allen, die das metaphysische Gesetz beherrschte, durch welches die Nation 
allein erfassbar wird. Dies Gesetz verlangte den Einsatz. [...] Es handelte sich darum, das 
Gesetz zu erfüllen. Für die, die darum wussten, gab es kein Warum.“78  

In von Salomons Interpretation hat, wie schon zuvor bei von Hülsen, der Selbst-
schutz den größten Anteil daran, dass ein Teil Oberschlesiens bei Deutschland ver-
blieb.  

„Der Selbstschutz hat zwei Drittel der Provinz für Deutschland gerettet, und das letzte Drit-
tel konnte er nicht retten, denn eine deutsche Verordnung brach ihm das Kreuz.“79 

Aber auch in von Salomons Erzählung wird die von den Selbstschutzkämpfern 
verkörperte Nation trotz ihrer Verdienste um Oberschlesien von der Berliner Regie-
rung verraten, was in der lapidaren Zusammenfassung so ausgedrückt wird: „Die vom 
Annaberg aber wussten, dass sie verraten worden waren.“80 

Von Salomons und Bronnens Darstellungen präsentieren in unterschiedlichen For-
men – Erinnerungen und Roman – eine sehr ähnliche Interpretation des oberschlesi-
schen Abstimmungskampfes. Beide schreiben die oberschlesischen Ereignisse in 
einen antirepublikanischen, antidemokratischen Diskurs ein.  

Weniger politische Aufmerksamkeit, aber größeren Publikumserfolg als Bronnens 
Oberschlesienroman hatte Wilhelm Wirbitzkys81 Romantrilogie „Oberschlesien“. 
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  Ebenda, S. 246. 
77

  Ebenda, S. 247. 
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  Ebenda, S. 238. 
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  Ebenda, S. 251. 
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  Ebenda, S. 249. 
81

  Wilhelm Wirbitzky (1885-1964) verfasste neben der Trilogie „Oberschlesien“ noch 22 
weitere Bücher, brachte es aber – trotz seines darüberhinausgehenden Ehrgeizes – nur zu 
einem bescheidenen Literatendasein. Wirbitzky war Lehrer, seit 1935 freier Schriftsteller 
sowie Herausgeber des Schlesischen Musenalmanachs (1914-1924), des Ostdeutschen 

Musenalmanachs (1936-1941) und des Heimatland. Musenalmanachs (1951-1957), von 
den Vereinigten Verbänden Heimattreuer Oberschlesier erhielt er eine Ehrenurkunde. Vgl. 
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Wirbitzkys Romane sind literarisch wesentlich weniger anspruchsvoll und zurecht 
heute fast völlig in Vergessenheit geraten. In den Romanen „Heimattreu“, „Gequältes 
Volk“ und „Blutende Grenze“ beschreibt Wirbitzky die Geschichte der Familie des 
Grubendirektors Wermuth seit den letzten Tagen des Weltkriegs bis in den Zeitraum 
nach der Teilung Oberschlesiens. Der erste Roman „Heimattreu“ schildert die Ereig-
nisse bis zur Festlegung der Abstimmung, der zweite, „Gequältes Volk“, die Zeit der 
Abstimmung und der Abstimmungskämpfe bis zur Teilung Oberschlesiens und der 
dritte Roman, „Die blutende Grenze“, die Zeit nach der Teilung. Hauptperson des 
zweiten und dritten Romans ist der Sohn Hubert Wermuth, der sich dem oberschle-
sischen Selbstschutz anschließt und so „Annabergkämpfer“ und im dritten Roman 
(zumindest in der 1934 erschienenen Auflage) Nationalsozialist wird. Die Geschichte 
ist einfach strukturiert, alle Figuren sind eindimensional gut oder schlecht geschildert, 
die Völker sind stereotyp gezeichnet.82 Dabei finden sich in Wirbitzkys Romanen 
dieselben Vorurteile wieder, welche schon die deutsche Propaganda der Abstim-
mungszeit kennzeichneten. In jeder Szene, jeder Begegnung zwischen Deutschen und 
Polen, schon in der Auswahl der Namen macht Wirbitzky klar, dass Polentum mit 
Unkultur, Unfähigkeit und Unsauberkeit, Deutschtum dagegen mit Ordnung, wirt-
schaftlichem Erfolg und Kultur gleichzusetzen sei.83 Die Polen sind Mörder und Räu-
ber, die kein Mitleid mit deutschem Leiden haben84 und deren hinterhältige Brutalität 
in allen Einzelheiten beschrieben wird.85 Aber auch die Franzosen bekommen ihren 
Teil ab: Sie sind eitel, von den Frauen beherrscht86 und durch ihren ungerechtfertigten 
Hass auf Deutschland blind und ungerecht. Die Deutschen dagegen sind in ihrer 
Gesamtheit tapfer, ehrlich und edelmütig und dabei auch noch liebende Ehemänner, -
frauen und Kinder.  

Doch der Roman erschöpft sich nicht in einer einfachen stereotypen Beschreibung 
der oberschlesischen Verhältnisse. Wie auch Bronnen reiht Wirbitzky die oberschlesi-
schen Ereignisse in einen größeren nationalen Zusammenhang ein. Er leugnet die 
deutsche Niederlage und diffamiert die Revolution von 1918 als „Moloch“, der alle 
Werte, alles Gute zerstöre oder entehre. Die Revolutionäre, eigentlich aber alle Repu-
blikaner, werden als Gegner Deutschlands mit den Polen auf eine Stufe gestellt.87 Die 
Ereignisse in Oberschlesien werden als ein weiteres Beispiel für diese Thesen ver-
wendet, in der Romanhandlung findet sich dann auch mit Kampf und Sieg um den St. 
Annaberg und darauffolgendem „Verrat“ an diesem Sieg das Dolchstoßmotiv wieder. 
                                                                                                                                                 

ARNO LUBOS: Geschichte der Literatur Schlesiens, 3 Bände, München 1965, hier Band II, 
S. 210 f., und FRIDA FISCHER: Wilhelm Wirbitzky, in: Mitteilungen des Beuthener Ge-
schichts- und Museumsvereins 27/28 (1965/66), S. 239 f.  

82
  Vgl. CHOŁUJ (wie Anm. 61), S. 184. 

83
  WILHELM WIRBITZKY: Gequältes Volk, erschien zuerst Breslau 1931, hier zitiert nach der 

dritten Auflage 1934, S. 89. 
84

  So z.B. der polnische Priester, der zusieht, wie vor seiner Tür ein Deutscher erschlagen 
wird. Ebenda, S. 88. 

85
  Ebenda, S. 107. 

86
  Ebenda, S. 99 und S. 150. 

87
 Vgl. zur Haltung der Republik gegenüber CHOŁUJ (wie Anm. 61), S. 185. 
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Wirbitzky macht dabei deutlich, dass der Kampf am St. Annaberg nicht nur um das 
Symbol Oberschlesiens88, sondern vor allem um Deutschland geführt wird:  

„Schlageter kämpft neben dem Hubert [bei der Erstürmung des St. Annaberges 
J.H.]. ‚Deutschland muß leben, und wenn wir sterben müssen‘ schreit der Bergdirek-
torssohn aus Annagrube.“89 Der Kampf am St. Annaberg wird um Deutschland ge-
führt, und das Hineinnehmen Schlageters in den Roman verdeutlicht die Stoßrichtung 
des Arguments. Die Anknüpfung an den Mythos um den „Widerstandskämpfer“ 
Schlageter90 überträgt dessen Bekanntheit auf den Annaberg. Wirbitzky beteiligte sich 
mit der Einbindung der Annaberg-Erinnerung in den Schlageter-Mythos an der fort-
schreitenden Mythisierung des Annaberges. 

Der Sieg am St. Annaberg stellt aber auch ein psychologisches Gegengewicht zur 
Demütigung durch den verlorenen Krieg dar: „,Wir sind wieder wer‘ keuchten die 
Bayern, als sie mit gezücktem Säbel in Hemdsärmeln die Spitze des Berges erreichten 
und auf dem Gipfel die deutsche Fahne hißten.“91 Der Sieg am St. Annaberg – in 
Unterzahl errungen – bringt militärisches Selbstbewusstsein zurück. Gerade deswe-
gen muss auch Wirbitzky dann den Rückzug des Selbstschutzes im Juni 1921 als 
zweiten Dolchstoß darstellen.92  

Der dritte Roman nimmt schon mit seinem Titel das Bild der blutenden Grenze auf 
und verdeutlicht diesen Titel nicht nur durch die Schilderung der unsinnigen Grenz-
ziehung quer durch Gruben und Straßen93, sondern auch durch die Geschichte des 
„vertriebenen“ Volksschullehrer Bialas, der im Westen keine Anstellung findet. Ganz 
deutlich wird die Schuld an der Grenzziehung jedoch nicht in erster Linie den Alliier-
ten, sondern denjenigen im deutschen Volk angelastet, die Oberschlesien verraten 
hätten. Wirbitzky meint damit nicht nur die „Bolschewisten“, sondern auch die So-
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  WIRBITZKY, Volk (wie Anm. 83), S. 145. 
89

  Ebenda, S. 147. 
90

  Albert Leo Schlageter wurde als junger Mann 1914 Offizier. Mehrfach ausgezeichnet, fand 
er nach dem Krieg nicht mehr zurück ins zivile Leben. Die Freikorps fingen sein Gefühl 
der Verlorenheit in der Nachkriegsgesellschaft auf; er kämpfte sowohl im Baltikum als 
auch in Oberschlesien für das „Reich“ und die Nation. 1922 trat Schlageter der NSDAP 
bei. 1923 beteiligte er sich an Sabotageakten gegen die französische Ruhrbesatzung und 
wurde vom französischen Militär gefangen und zum Tode verurteilt. Schon vor seiner Er-
schießung begann seine „Karriere“ als nationales Symbol. Besonders an den Universitäten 
wurde er als Held gefeiert, für seinen Tod wurde die Republik verantwortlich gemacht, 
wahrscheinlich aber war Schlageter an seiner Verhaftung selbst und allein schuld. Der Kult 
um Schlageter wurde besonders, aber nicht nur, von den Nationalsozialisten vorangetrie-
ben. 1931 wurde ein Schlageterdenkmal in Düsseldorf eingeweiht. Die Schlagetererinne-
rung richtete sich immer gegen die Republik. Vgl. dazu JAY W. BAIRD: To Die for Ger-
many. Heroes in the Nazi Pantheon, Indiana 1990, hier S. 14-31. 

91
  WIRBITZKY, Volk (wie Anm. 83), S. 148 ff. 

92
  Ebenda, S. 151 f. 

93
  WILHELM WIRBITZKY: Die blutende Grenze, Breslau 1932, zitiert nach der 2. Aufl., 

Breslau 1934, S. 30. 
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zialdemokraten94 und, als „Steigbügelhalter der Sozialdemokratie“95, das Zentrum. 
Wirbitzky ergeht sich dabei auch in antisemitischen Ergüssen, die letztlich den Juden 
alle Schuld an der Situation zuweisen.96  

Die blutende Grenze ist in der Frage des Flüchtlingsproblems wie auch in der 
Frauge der in Polen verbliebenen Minderheit immer präsent:  

„Wer hilft der deutschen Minderheit? Nur ihr, ihr deutschen Brüder, könnt es tun. Wir 
reden gar nicht darüber, aber wir denken nur und immer daran, daß die blutende Grenze, 
die uns Menschen, unser Land, unsere Wirtschaft auseinanderreißt, verschwinden muß, 
weil es sich anders nicht leben läßt.“97  

Die Lösung des Problems der blutenden Grenze wird von Wirbitzky nur über eine 
Veränderung der Gesellschaft und des Staates gesehen. Nur durch die Überwindung 
der Republik und durch den Kampf gegen die „fremden Säfte“ im eigenen Volk kann 
die Grenzwunde geheilt werden. Das wird z.B. in der Erklärung des Lehrers Bialas 
für seine Kinder deutlich: 

„Ich wollte euch nur zeigen, dass in das deutsche Volk fremde Säfte gedrungen sind, dass 
nicht bloß durch das deutsche Land, sondern auch durch das deutsche Volk blutende Gren-
zen gezogen worden sind.“98  

So schließt sich denn auch Hubert Wermuth den Nationalsozialisten an und geht 
für die Bewegung als Märtyrer ins Gefängnis. Seine Freilassung und die in ihr ent-
haltene Hoffnung auf den Sieg des Nationalsozialismus stellen das Ende des Romans 
dar; es ist zugleich ein Beginn der spezifisch nationalsozialistischen Erinnerung an 
die Abstimmungszeit und die Grenzziehung. Die Fronten – gegen die Polen, die Re-
publik und die Juden – sind ganz klar und eindeutig dargestellt.99 Die Ereignisse in 
Oberschlesien werden nicht mehr auf ihre sozialen, historischen und kulturellen Ur-
sprünge zurückverfolgt, sondern völlig vereinfacht als nationales Kriegsereignis dar-
gestellt. In der Schilderung der Ereignisse geht es nicht wirklich um die konkreten 
Geschehnisse in Oberschlesien, sondern eigentlich um eine Verdeutlichung von natio-
nalen Vorstellungen und die Verbreitung einer einfachen Freund-Feind-Dichotomie. 
Gerade die starke Komplexitätsreduktion sowie die sich stärker herauskristallisie-
rende „Erzählung“ vom Kampf um den Annaberg sind Merkmale des entstehenden 
Mythos, den Wirbitzky mit seinem Roman weiterschreibt.  

Die Übernahme der mythisierenden Deutungen um Oberschlesien und den Anna-
berg durch die Nationalsozialisten in Oberschlesien und dem Reich geschieht zielstre-

                                                           
94 

 WIRBITZKY, Grenze (wie Anm. 93), S. 45. 
95

  Ebenda, S. 43. 
96

  So auf den Seiten 34 oder 57, auf denen Wirbitzky Anklage gegen die unproduktiven, aber 
alles bestimmenden Juden führt. 

97
  WIRBITZKY, Grenze (wie Anm. 93), S. 114. 

98
  Ebenda, S. 34. 

99
  Zur Vorstellungswelt der Nationalsozialisten vgl. GERHARD PAUL: Der Sturm auf die Re-

publik und der Mythos vom „Dritten Reich“. Die Nationalsozialisten, in: Politische Identi-
tät und nationale Gedenktage. Zur politischen Kultur in der Weimarer Republik, hrsg. von 
DETLEF LEHNERT u.a., Opladen 1989, S. 255-279. 
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big. Gerade in Oberschlesien ist der Erfolg der NSDAP unterdurchschnittlich gering, 
obwohl auch hier seit 1929 der die Ostgebiete erfassende Aufschwung der NSDAP 
spürbar wird.100 Die Nationalsozialisten nutzten die mythisierte Form der Ereignis-
schilderung ganz bewusst, ja, in der Schrift von Johannes v. Leers101 über „Oberschle-
sien“ von 1932 wird der Begriff des „Mythos“ für Oberschlesien selbst verwandt. 
Oberschlesien sei „ein Stück Mythos vom letzten, tapfersten Widerstand gegen die 
polnische Habgier“ und ein „lebendes Denkmal“, das an die Ungerechtigkeiten, die 
man dem deutschen Volke zugefügt habe, gemahne102. Oberschlesien wird also aus 
seiner spezifischen politischen Situation herausgenommen und immer in einen grö-
ßeren Zusammenhang gestellt als Beispiel und als „ein Stück Mythos“. So soll sich 
mit der Erinnerung an Oberschlesien nicht nur die konkrete Erinnerung an die Ereig-
nisse der Abstimmungszeit und die Probleme des Landes verbinden, sondern darüber 
hinaus soll Oberschlesien auch eine „ernste Mahnung an das deutsche Volk“103 sein, 
eine Warnung vor den Fehlern der „liberalen Epoche“104, die dem französischen Im-
perialismus und dem polnischen „Frühkapitalismus“105 gegenüber zu freundlich ge-
wesen sei und letzten Endes schuld am Verlust Oberschlesiens.  

„[…] und es ist nötig, heute, wo die Judasse wieder einmal die Maske des Deutschtums 
angelegt haben, deutlich zu betonen, dass eine Rückgewinnung Oberschlesiens in vollem 
Umfange nur möglich ist bei gleichzeitiger Ausschaltung der Verräter und Polenknechte im 
eigenen deutschen Lager.“106 

Ganz konkret wird mit der Revisionsforderung in Oberschlesien der Kampf gegen 
die Republik verbunden, mit dem Hinweis auf die „Judasse“ dem Text auch noch eine 
antisemitische Wendung gegeben. Die Vermischung aller Feinde – der Republik, des 
Kapitalismus, des Liberalismus, der Franzosen, Polen und Juden – zu einem großen, 
schwammigen Feindbild reduziert die Problematik der oberschlesischen Situation so 
stark, dass nur noch ein einfaches Schwarz-Weiß-Bild übrig bleibt. Nur als Nebenbe-
merkung sei hier angefügt, was die Nationalsozialisten nach dem Überfall auf den 
polnischen Staat 1939 unter „Rückgewinnung im vollen Umfange“ verstanden. Sie 
verleibten dem „wiedervereinigten“ Oberschlesien noch einen östlichen Streifen Land 
ein, der historisch niemals zu Schlesien gehört hatte, aber 1939-1945 doch ein Teil 

                                                           
100

 Zu den Wahlergebnissen vgl. Richard BESSEL: Eastern Germany in the Weimar Republik, 
in: Social History 3 (1978), S. 199-218, hier S. 216 f. 

101
  Johannes/Johann v. Leers (1902-1965), Prof. Dr. jur. an der Universität Jena, Verfasser von 
„Kurzgefasste Geschichte des Nationalsozialismus“ (1933), „Rassen, Völker und Volks-
tümer“ (1939), „Blut und Rasse in der Gesetzgebung“ (1936), sowie „Juden sehen dich an“ 
(1933). Vgl. zur Person v. Leers STOCKHORST (wie Anm. 28), S. 265. 

102
  JOHANNES V. LEERS: Oberschlesien: Großdeutsche Forderungen Heft 4, Schriftenreihe zur 
Frage der nationalen Ansprüche des deutschen Volkes, München 1932, S. 5. 

103
  Ebenda.  

104
  Ebenda. 

105
  Mit „Frühkapitalismus“ meint von Leers den Aufbau der Industrie im polnischen Teil 
Oberschlesiens nach der Teilung 1922.  

106
  Ebenda, S. 6. 
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davon gewesen ist. In diesem neuen „Ostoberschlesien“ lag auch die Stadt Auschwitz 
und mit ihr, der „Musterstadt“, eines der Zentren der nationalsozialistischen Vernich-
tungspolitik.107 

Die nationalsozialistische Erinnerung an die Abstimmungskämpfe in Oberschle-
sien bestand in der Übernahme und Verstärkung schon vorhandener Deutungen. Wie 
es eine direkte Kontinuität von den oberschlesischen Freikorps zur oberschlesischen 
SA gab, so gab es auch eine Kontinuität der Erinnerung. Stärker als mit Worten such-
ten die Nationalsozialisten den geringen Erfolg ihrer Partei in Oberschlesien 1931/32 
allerdings mit einer Terrorkampagne zu verändern.108 Seit 1931 häuften sich die An-
griffe auf sozialdemokratische und zentrumsnahe Zeitungen, Häuser und Menschen. 
Dabei vermieden es die nationalsozialistischen Terroristen, den Staat direkt anzugrei-
fen, Polizeistationen u.ä. wurden nicht beschädigt. Die Gewalt war dabei durchaus 
nicht nur Nebenprodukt, sondern einkalkuliertes Mittel in der nationalsozialistischen 
Propagandatrias von Glaube, Gefühl und Gewalt.109 Gerade 1932, nach dem schein-
baren Misserfolg des „legalen“ Weges an die Macht, weitete die SA ihren Terror aus, 
um einen anderen Weg zur Macht zu finden.110 Der bekannteste Fall des Terrors 
wurde die Ermordung des kommunistischen Arbeiters Konrad Pietzuch im oberschle-
sischen Potempa.111 Der „Potempa-Mord“ erregte eine ungeheure öffentliche Auf-
merksamkeit, weil er zum einen von einer unglaublichen Brutalität zeugte, zum zwei-
ten aber der erste Fall war, der nach den neuen Anti-Terrorgesetzten vor Gericht ver-
handelt wurde, und zum dritten, weil Adolf Hitler als Führer der größten politischen 
Bewegung Deutschlands zu dieser Zeit den Mördern seine Solidarität aussprach. Der 
Mord wurde von einem der juristischen Verteidiger der Mörder direkt in die Tradition 
des Kampfes gegen die polnischen Insurgenten eingereiht. Die Anknüpfung an die 
antipolnische und antikommunistische Gewalt der Freikorps war zwar Verteidigungs-
strategie, doch zeigt sie außerdem auch die Kontinuität auf, die zwischen Freikorps 
und SA bestand. Gleichzeitig stellt sich die Frage, ob die wachgehaltene Erinnerung 
an die „Opfer“ der Aufstandskämpfe vor dem Hintergrund der „blutenden Grenze“ 
nicht die Akzeptanz der politischen Gewalt – wie eben der brutalen Ermordung eines 
Mannes – leichter gemacht hat.112  

                                                           
107

  Vgl. SYBILLE STEINBACHER: „Musterstadt Auschwitz“. Germanisierungspolitik und Juden-
mord in Ostoberschlesien, München 2000. 

108
  Vgl. BESSEL, Gewalt (wie Anm. 29), und DERS., Political Violence (wie Anm. 29), S. 21 ff. 

109 
 Vgl. GERHARD PAUL: Aufstand der Bilder. Die NS-Propaganda vor 1933, Bonn 1990, S. 53 
und S. 141.  

110
  Zum Mordfall Potempa vgl. RICHARD BESSEL: The Potempa Murder,  in: Central European 
History 10 (1977), S.  241-245, S. 251 f. Dass sich die Gewalt der SA immer auch an die 
Zuschauer richtet, ist eine These EVE ROSENHAFTS: Links gleich rechts? Militante 
Straßengewalt um 1930, in: Physische Gewalt. Studien zur Geschichte der Neuzeit, hrsg. 
von THOMAS LINDENBERGER u.a., Frankfurt 1995, S. 238-275, hier S. 254. 

111
  Vgl. BESSEL, Potempa (wie Anm. 109); zur Entscheidung des Gerichtes siehe PAUL KLU-
KE: Der Fall Potempa, in: Vierteljahrshefte für Zeitgeschichte 5 (1957), S. 279-297.  

112
  Vgl. BESSEL, Gewalt (wie Anm. 29) S. 394 f. 
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Arnold Bronnens Oberschlesienroman akzentuierte den Wechsel in der Behand-
lung der Oberschlesienthematik gegen Ende der zwanziger, Anfang der dreißiger 
Jahre. Er verbalisierte den Umschwung, der auch außerhalb der künstlerischen Pro-
duktion stattfand. Auch in den Feiern in Oberschlesien zum zehnjährigen Jahrestag 
der Abstimmung bzw. des dritten Aufstandes in Oberschlesien selbst, aber auch an-
dernorts im Reich wurden antidemokratische, nationalsozialistische Töne und Stim-
mungen lauter. Die Übernahme der Abstimmungserinnerung durch die Nationalsozia-
listen geschah erst nach der Machtübernahme im Reich und in der Provinz. Jetzt 
waren einer Fortschreibung des oberschlesischen Mythos von der im Kampf entste-
henden Nation kaum Grenzen gesetzt. Die Vereinheitlichung und Intensivierung der 
Propaganda durch den BDO, der Versuch einer wissenschaftlichen Beweisführung, 
dass Oberschlesien unbestreitbar und nur deutsch sei (sowohl historisch113 als auch 
„rassenkundlich“114 durchgeführt), sollte auf allen Ebenen herausstellen, dass ganz 
Oberschlesien ein deutsches Gebiet sei. Oberschlesien wurde als Grenzland in der 
Verknüpfung von Kampf, Opfer und Nation mythisiert. Kristallisationspunkt dieser 
Mythisierung war der St. Annaberg, der dann auch in der Folge als zentraler Ort des 
Gedenkens ausgebaut wurde (Abschluss der Arbeiten 1938) und auch der national-
sozialistischen Durchdringung einer relativ widerständigen Region dienen sollte. 
Nach dem Überfall auf Polen hatte der oberschlesische Mythos ausgedient, allerdings 
erlebte er in veränderter Form nach 1945 eine Renaissance und stand dann dem von 
staatlicher Seite forcierten, polnischen Mythos von Oberschlesien als einem Teil der 
urpolnischen Westgebiete gegenüber. 

                                                           
113

  Vgl. dazu EDUARD MÜHLE: Hermann Aubin, der „deutsche Osten“ und der Nationalsozia-
lismus – Deutungen eines akademischen Wirkens im Dritten Reich, in: Nationalsozialis-
mus in den Kulturwissenschaften. Fächer-Milieus-Karrieren, hrsg. von HARTMUT LEH-
MANN u.a., Göttingen 2004, S. 531-591, und allgemein WOLFGANG J. MOMMSEN: Vom 
„Volkstumskampf“ zur nationalsozialistischen Vernichtungspolitik in Osteuropa. Zur Rolle 
deutscher Historiker unter dem Nationalsozialismus, in: Deutsche Historiker im National-
sozialismus, hrsg. von OTTO G. OEXLE u.a., Frankfurt 1999, S. 183-214.  

114
  Siehe dazu zum Beispiel ILSE SCHWIDETZKY, EGON VON EICKSTEDT: Die Rassenunter-
suchung Schlesiens. Eine Einführung in ihre Aufgaben und Methoden, Breslau 1940. 
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Mythische Raumvermessung. Mythen schlesischer 
Landschaften in literarischen Texten 

des 19. und 20. Jahrhunderts* 

von 

Antje  J o h a n n i n g  
 
 
 

Einführende Überlegungen 
 
Die weiteren Ausführungen gehen von der These aus, dass Schlesien ein Mythos ist. 
Der Begriff Mythos wird dabei in Anlehnung an die strukturale Anthropologie Claude 
Lévi-Strauss’ als Meta-Code1 verstanden, der Sprache organisiert, ihr aber nicht zu-
gänglich ist. Der vom „Götterwort“ zum „Massentraumbild“2 im 20. Jahrhundert 
avancierte Mythos ist, um mit Lévi-Strauss zu sprechen, numinos, sprachlich nicht 
fassbar, er ist das leere Zentrum, um das sich zahlreiche Mythologeme ranken.3 Diese 
mythisch grundierten Narrationen erst machen den Mythos lesbar, interpretieren ihn, 
umkreisen ihn, immer bestrebt, die Numinosität in Nominalität zu überführen. 

Die Bestimmung Schlesiens als Mythos will somit weniger begrifflich präzisieren, 
als vielmehr auf die Numinosität Schlesiens hinweisen, womit auch die Allianzen, die 
Mythos und Logos in den mythisch gegründeten Wirklichkeitsdeutungen eingehen, 
angesprochen seien.4 Die Überführung in Nominalität bedeutet nicht zuletzt: Die Welt 
wird im Mythos erfahrbar und nicht zuletzt erzählbar, indem er Sinn produziert und 

                                                           
* Der Beitrag entstand im Rahmen eines Stipendiums der Deutschen Forschungsgemein-

schaft im Graduiertenkolleg Europäische Geschichtsdarstellungen an der Heinrich-Heine-
Universität Düsseldorf. 

1 Vgl. CLAUDE LÉVI-STRAUSS: Strukturale Anthropologie, Frankfurt a.M. 1967, S. 229-231. 
Vgl. hierzu auch VOLKER C. DÖRR: Mythomimesis. Mythische Geschichtsbilder in der 
westdeutschen (Erzähl-)Literatur der frühen Nachkriegszeit (1945-1952), Berlin 2004 (Phi-
lologische Studien und Quellen, 182) S. 13 ff. 

2 WERNER BETZ: Vom ‚Götterwort‘ zum ‚Massentraumbild‘. Zur Wortgeschichte von ‚My-
thos‘, in: Mythos und Mythologie in der Literatur des 19. Jahrhunderts, hrsg. von HELMUT 

KOOPMANN, Frankfurt a.M. 1979, S. 11-24. 
3 Zur Kritik an Levi-Strauss vgl. JACQUES DERRIDA: Die Struktur, das Zeichen und das Spiel 

im Diskurs der Wissenschaften vom Menschen, in: DERS.: Die Schrift und die Differenz,  
4. Aufl., Frankfurt a.M. 1989, S. 422-441, hier S. 428 ff. 

4 Damit sei auch hier auf die Unhaltbarkeit der Dichotomie von Mythos und Logos 
hingewiesen. Vgl. z.B. HANS BLUMENBERG: Arbeit am Mythos, Frankfurt a.M. 1979, S. 
18: „Der Mythos selbst ist ein Stück hochkarätiger Arbeit am Logos.“ 
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Komplexität reduziert.5 Mit Roland Barthes ist zudem auf die ideologischen Implika-
tionen des Mythos als ein sekundäres semiologisches System hinzuweisen, in dem 
Geschichte in Natur transformiert und ein „harmonisches Bild von Essenzen“ herge-
stellt wird.6 Das titelgebende Bild der mythischen Landschaft forciert die auch von 
Jürgen Habermas für die mythisch gedeutete Welt konstatierte „Konfusion zwischen 
Natur und Kultur“7, da Natur als Landschaft ästhetisiert per se Kultur ist, die als my-
thische nun wieder in die Sphäre der Natur überführt wird oder werden soll. In Hin-
blick auf den Begriff ‚Landschaft‘ ist darauf hinzuweisen, dass hierunter nicht nur der 
ästhetische „angeschaute[] Raum“8 gefasst wird, sondern ebenfalls Landschaft als 
Synonym für die Region verwendet wird, da in der Literatur des 19. und 20. Jahrhun-
derts ebenfalls beide Bedeutungsvarianten Verwendung finden.  

Die angesprochene Naturisierung von Geschichte im Mythos ist ebenfalls für poli-
tische Mythen zu konstatieren, die im Weiteren im Mittelpunkt stehen werden und die 
Andreas Dörner als „narrative Symbolgebilde mit einem kollektiven […] Wirkungs-
potential“9 bezeichnet, Achim Landwehr als „Meistererzählung[en] für das Gemein-
wesen“10, die dem Kollektiv erzählen, wer es ist und wer die anderen. Der politische 
Mythos zielt nicht nur auf eine abstrakte Differenzierung zwischen Kollektiven, 
sondern deutet ebenfalls eine räumliche Trennung an. Bereits Ernst Cassierer stellte 
für den mythischen Raum heraus, dass er in erster Linie qualitative Unterscheidungen 
einführe, ein mythologisches Weltbild kreiere, in dem Oben von Unten, rechts von 
links, Heiligkeit von Unheiligkeit getrennt werde.11 Damit ist angedeutet, dass mit der 
anfänglichen Bezugnahme auf Levi-Strauss nicht nur auf einen funktionalistischen 
                                                           
5 Nach Luhmann zeichnen sich Mythen auch dadurch aus, dass sie die Form der Paradoxie 

bevorzugen. Vgl. NIKLAS LUHMANN: Die Gesellschaft der Gesellschaft, 2. Teilband, Frank-
furt a.M. 1997, S. 648 f. Vgl. auch DERS.: Identitätsgebrauch in selbstsubstitutiven Ord-
nungen, besonders Gesellschaften, in: Soziologische Aufklärung, Bd. 3: Soziales System, 
Gesellschaft, Organisation, Opladen 1981, S. 198-228. Vgl. auch ROLAND BARTHES: My-
then des Alltags, Frankfurt a.M. 1964, S. 131. 

6 BARTHES (wie Anmerkung 5), S. 130. 
7 JÜRGEN HABERMAS: Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. 1, Frankfurt a.M. 1988, 

S. 79. Vgl. auch DERS.: Die Verschlingung von Mythos und Aufklärung. Bemerkungen zur 
‚Dialektik der Aufklärung‘ – nach einer erneuten Lektüre, in: Mythos und Moderne. Be-
griff und Bild einer Rekonstruktion, hrsg. von KARL HEINZ BOHRER, Frankfurt a.M. 1983, 
S. 405-431, hier S. 414. 

8 Vgl. zum Begriff ‚Landschaft‘ den Artikel im Wörterbuch Ästhetische Grundbegriffe: 
ECKHARD LOBSIEN, HILMAR FRANK: Landschaft, in: Ästhetische Grundbegriffe. Histo-
risches Wörterbuch in sieben Bänden, hrsg. von KARLHEINZ BARCK u.a., Bd. 3 (Harmonie 
– Material), Stuttgart, Weimar 2001, S. 617-664. 

9 ANDREAS DÖRNER: Politischer Mythos und symbolische Politik. Sinnstiftung durch sym-
bolische Formen am Beispiel des Hermannsmythos, Opladen 1995, S. 43. 

10 ACHIM LANDWEHR: Mythos und Politik, in: DERS.: Die Erschaffung Venedigs. Raum, Be-
völkerung, Mythos 1570-1750, Habil-Manuskript 2004. 

11 ERNST CASSIERER: Mythischer, ästhetischer und theoretischer Raum (1931), in: Landschaft 
und Raum in der Erzählkunst, hrsg. von ALEXANDER RITTER, Darmstadt 1975, S. 17-35, 
hier S. 27. 
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Mythos-Begriff als „fundierende, legitimierende und weltmodellierende Erzählung“12 
zurückgegriffen wird, sondern unter dem Stichwort Mythos ebenso kollektive Leitbil-
der, erinnerte Geschichte und ästhetische Fiktionen untersucht werden. Mit Blick auf 
die Literatur Schlesiens kann bereits an dieser Stelle herausgestellt werden, dass die 
um Schlesien kreisenden mythologischen Narrationen getragen sind von der Frage 
nach der Essenz des Raumes und seiner Wirkung auf den Menschen. Es geht mithin 
immer auch um das identitätsstiftende und formende Potential einer Landschaft und 
die Grundannahme: „Landschaften prägen Menschen“13, wie es erst kürzlich noch in 
einer Schlesien-Zeitschrift formuliert wurde. 

Im Vordergrund wird im Weiteren die Frage stehen, wie der Raum Schlesien in 
Publizistik, Historiographie und vor allem in literarischen Texten strukturiert wird. 
Problematisch ist hierbei vor allem, aus dem Gros der Texte auszuwählen, sie mit 
Leitbildern zu versehen, den Konstruktionen mit neuerlichen Konstruktionen zu be-
gegnen, mithin an den Mythen weiterzuarbeiten. Insgesamt soll hier versucht werden, 
nicht nur eine chronologische Abfolge von mythischen Leitbildern nachzuzeichnen, 
sondern auch der Gleichzeitigkeit verschiedener Mythen nachzugehen, angefangen 
beim Schlesischen Elysium, wie es die Barockliteratur beschwört, über die Konstruk-
tion Schlesiens als Brückenlandschaft und Bollwerk gegen den Osten bis hin zum 
zerrissenen Land nach dem Ersten Weltkrieg. Im Mittelpunkt werden die Romane 
„Soll und Haben“ von Gustav Freytag, „Ostwind“ von August Scholtis und als Aus-
blick auf die aktuelle polnische Literatur in Schlesien Olga Tokarczuks „Taghaus. 
Nachthaus“ stehen. 

 
 

Vom Schlesischen Elysium zum Bild Schlesiens als kolonisierte Landschaft 
 

„Es lieget dißseits dem Sudetischen Gefilde, welches Böhaimb von Schlesien trennt, unter 
dem anmutigen Riesenberge ein thal, deßen weitschweiffiger umbkreiß einem halben zirkel 
gleichet undt mitt vielen hohen warten, schönen bächen, dörffern, maierhöfen undt schäf-
fereyen erfüllet ist. Du könntest es einen Wohnplatz aller Freuden, eine fröhliche Einsam-
keit, ein Lusthaus der Nimfen und Feldgötter, ein Meisterstück der Natur nennen.“14 

Als paradiesischen locus amoenus kreiert 1630 Martin Opitz in seiner „Schäfferei 
von der Nimfen Hercinie“ das Tal des Riesengebirges, und dies sei hier als Beispiel 
der mannigfaltigen Literatur des Riesengebirges, für das Bild des Schlesischen Ely-
siums und als Beleg für die sogenannte ‚schlesische‘ Barockliteratur zitiert. Dass eine 
große Zahl der Barockdichter aus Schlesien stammte, veranlasste die Literaturge-

                                                           
12 ALEIDA ASSMANN, JAN ASSMANN: [Art.] Mythos, in: Handbuch religionswissenschaftlicher 

Grundbegriffe, Bd. 4 (Kultbild – Rolle), hrsg. von HUBERT CANCIK u.a., Stuttgart u.a. 
1998, S. 179-200, hier S. 180 f. 

13 [EDWARD BIAŁEK, DETLEF KRELL, RAINER SACHS, ROŚCISŁAW śERELIK]: Schlesien, in: 
Silesia Nova. Zweimonatsschrift für Kultur und Geschichte 1 (2004), 1, S. 5.  

14 Martin Opitz zit. nach: Das Riesengebirge in der Dichtung aus sechs Jahrhunderten, hrsg. 
von LUCIE HILLEBRAND, München 1960, S. 17.  
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schichtsschreibung, auch über die Grenzen Schlesiens hinaus von erster, zweiter, 
manchmal auch von dritter Schlesischer Dichterschule15 zu sprechen, und sie kreierte 
zunehmend den Mythos von Schlesien als einem Land der Dichter16, der auch heute 
noch in Anthologien beschworen wird. So heißt es in einer Anthologie von 1992:  

„Wenn ein relativ kleines Gebiet so viele Schriftsteller hervorgebracht hat, müssen seine 
Menschen etwas Besonderes, etwas Unverwechselbares haben. Wenn diese Landschaft 
sich einer über Jahrhunderte erstreckenden Literatur rühmen kann, dann muß dem Schle-
sier der Hang zur Literatur innewohnen, dann scheint er wohl schreiblustig oder gar schreib-
süchtig veranlagt zu sein.“17 

Gepaart mit dem Mythos der Dichterlandschaft ist das Bild der mystischen Land-
schaft, einer Landschaft der Gottsucher und Mystiker in der Zeit der Gegenreforma-
tion, wie etwa Jakob Böhme oder Angelus Silesius, in deren Schriften sich ein duali-
stisch-heterodoxes Weltbild offenbart. Beide mit der Barockliteratur verbundenen, auf 
Schlesien projizierten Bilder zeigen sich in der Rezeption als Grundlage für eine 
Identitätsbestimmung des ‚schlesischen‘ Menschen, wobei die konstatierte Sonder-
identität als Rechtfertigung der regionalen Perspektive herangezogen wird. Der Hin-
weis auf die mannigfaltige Riesengebirgsliteratur von Czepko von Reigersfeld über 
Heinrich von Kleist, Theodor Körner bis hin zu Theodor Fontane deutet überdies auf 
ein weiteres Dilemma der regionalen Literaturbetrachtung hin, ist doch der Literatur-
betrieb einer Region mitnichten so abgeschlossen, als dass er sich ohne weiteres als 
geschlossenes Universum betrachten ließe.18 

Im 19. Jahrhundert, nachdem große Teile Schlesiens preußische Provinz geworden 
waren, zeichnet sich eine Nationalisierung des Landschaftsverständnisses ab, verbun-
den mit einem verstärkten Interesse für die Geschichte der Region. Diese Historisie-
rung der Landschaft Schlesiens beinhaltet zugleich eine Aufwertung der ‚deutschen‘ 

                                                           
15 Vgl. z.B. HANS HECKEL: Geschichte der deutschen Literatur in Schlesien, Bd. 1: Von den 

Anfängen bis zum Ausgang des Barock, Breslau 1929 (Einzelschriften zur Schlesischen 
Geschichte, 2). 

16 Vgl. z.B. Breslauer Dichterschule: Rundgesang zur 50jährigen Jubelfeier. Breslau 27/28. 
Februar 1909 [gez. Wa.] Druck von Gratz, Barth & Comp. in Breslau [Universitätsbiblio-
thek Breslau, Konvolut Yv 1440a: Breslauer Dichterschule]: „Volk der Denker! [H.i.O.] 
Unterrichter / Wurden zahllos dir bestellt, / Aber für das Volk der Dichter [H.i.O.] / hat 
man Lehre nicht noch Geld. / Heil uns, dass im Deutschen Osten / Dem Poeten winkt ein 
Port, / Wo man auf umdräutem Posten / Pflegt das deutsche Dichterwort.“ 

17 URSULA HÖNTSCH: Vorwort, in: Mir bleibt mein Lied. Schlesisches Lesebuch, hrsg. von 
DERS., Berlin 1992, S. 11-15, hier S. 13. 

18 Vgl. DIETMAR LIESER: Literaturräume. Zu Begriff und Gegenstand regionaler Literaturge-
schichtsschreibung, in: Oberschlesische Dialoge. Kulturräume im Blickfeld von Wissen-
schaft und Literatur, hrsg. von BERND WITTE, Frankfurt a.M. u.a. 2000 (Schriften des 
Eichendorff-Instituts an der Heinrich-Heine-Universität Düsseldorf, 2), S. 25-39, hier v.a. 
S. 37. Vgl. auch REGINA HARTMANN: ‚Regionalität‘ – ‚Provinzialität‘? Zu theoretischen 
Aspekten der regionalliterarischen Untersuchungsperspektive, in: Zeitschrift für Germani-
stik N.F. 3, 1997, S. 585-598. 
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Kulturleistungen gegenüber den polnischen bzw. slawischen. So heißt es etwa in 
Gustav Freytags „Bildern aus deutscher Vergangenheit“: 

„Schlesien war um das Jahr 1200 nicht stark bevölkert und war arm an Arbeitskraft. […] 
Ein solches Land beherrschten die fürstlichen Familien der Piasten damals unter polnischer 
Oberhoheit, […]. Die Piasten Oberschlesiens schlossen sich enger an Polen und erhielten 
sich und ihr Land mehr in slawischen Wesen, so daß dort Reste der slawischen Bevölke-
rung bis in die Gegenwart dauern. Um so lieber lehnten sich die Herren des größeren Nie-
derschlesiens an den deutschen Westen. Seit lange war ihre Politik, deutsche Fürstentöchter 
zu heiraten. Der Einfluß der Frauen brachte deutsche Sitte an den Hof. […] Schnell erkann-
ten jetzt die Fürsten, Edelleute und Geistlichen den Unterschied zwischen deutscher und 
slawischer Arbeit.“19 

Dass mit dieser Gegenüberstellung von polnischer Bevölkerung und deutschen 
Neusiedlern zugleich versucht wird, die Legitimation der Inbesitznahme nicht nur 
Schlesiens, sondern auch weiterer Gebiete im sog. ‚Osten‘ herauszustellen, verdeut-
licht sich insbesondere mit Blick auf Freytags „Erfolgsroman“20 „Soll und Haben“21, 
diesem „gelesensten aller deutschen Romane“22, der 1855 erscheint, bis zur Jahrhun-
dertwende bereits eine Auflage von 100 000 Exemplaren erreicht und immer noch 
ungeachtet der zahlreichen Hinweise auf die den Roman durchziehenden antisemiti-
schen23 und antipolnischen Stereotype als „imposante[r] Querschnitt durch das so-
ziale, politische und gesellschaftliche Leben seiner Epoche“24 beschrieben wird. Das 
deutsche Bürgertum wird durch die kontrastierende Schilderung der aus Ostrau stam-
menden Hauptfiguren und ihres Bildungsweges vorgeführt: durch die klischeehafte 
Gegenüberstellung des Beamtensohns Anton Wohlfart und des Juden Veitel Itzig. 
Auch insgesamt zeichnet sich der Roman durch eine durchweg dualistische Figuren- 
und Raumkonstellation sowie typisierende Figurenzeichnung aus.   

Das Buch beginnt mit einer territorialen Fixierung: Ostrau ist das erste Wort und 
es geht weiter: „Ostrau ist eine kleine Kreisstadt unweit der Oder, bis nach Polen hi-
nein berühmt durch ihr Gymnasium und süße Pfefferkuchen“ (S. 5). Damit hebt der 

                                                           
19 Exemplarisch für die große Rezeption dieser Ausführungen sei hier aus der Anthologie 

„Oberschlesien“ zitiert: GUSTAV FREYTAG: Die deutsche Besiedlung Schlesiens, insbeson-
dere Oberschlesiens, in: Oberschlesien. Heimatbuch, hrsg. von ALFRED HEIN und WILL-
HELM MÜLLER-RÜDERSDORF, Leipzig 1926, S. 24-29, hier S. 25 f. 

20 MICHAEL KIENZLE: Der Erfolgsroman. Zur Kritik seiner poetischen Ökonomie bei Gustav 
Freytag und Eugenie Marlitt, Stuttgart 1975. 

21 Im Weiteren wird aus folgender Ausgabe zitiert: GUSTAV FREYTAG: Soll und Haben. Ro-
man in sechs Büchern, Waltrop, Leipzig 2002. Im Folgenden werden die Zitate im Fließ-
text gekennzeichnet. 

22 THEODOR FONTANE: Gustav Freytag. Soll und Haben (1855), in: Sämtliche Werke. 
Literarische Essays und Studien. Erster Teil, hrsg. von RAINER BACHMANN und PETER 

BRAMBÖCK, München 1974, S. 214-230. 
23 Vgl. MARTIN GUBSER: Literarischer Antisemitismus. Untersuchungen zu Gustav Freytag 

und anderen bürgerlichen Schriftstellern des 19. Jahrhunderts, Göttingen 1998. 
24 KLL: Soll und Haben, in: Kindlers Neues Literatur Lexikon, Studienausgabe, Bd. 5 (Ea-

Fz), hrsg. von WALTER JENS, München 1988, S. 821-823, hier S. 821. 
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Roman nicht nur mit einer Charakterisierung der Kreisstadt an, sondern er gestaltet 
auch die erste Verbindungslinie zur weiteren Welt, nämlich nach Polen. Auf diese 
Weise vermisst der Roman den auch für den weiteren Verlauf grundlegenden Radius 
der Erzählung, der sich von Ostrau bis nach Polen erstreckt. Die allerdings für die 
ersten zwei Bände wichtige Verbindungsschnur zur „Hauptstadt“ wird erst einige Ab-
sätze weiter gelegt und als „unscheinbares, leichtes Band, welches den Haushalt des 
Kalkulators Wohlfart mit dem geschäftigen Treiben der Welt verknüpfte“, und als 
„Leitseil“ (S. 8) beschrieben. Es sind also die Verbindungen zur Welt, die Überschrei-
tungen des kleinen lokalen Umfeldes, die Expansionen, die bereits in der Exposition 
hervorgehoben werden. Der im Mittelpunkt stehende Raum der Bürger, also hier des 
Protagonisten Wohlfart, zeichnet sich auch insgesamt durch Expansion und Grenz-
überschreitung aus. Bezeichnend ist hierfür, dass Anton Wohlfart am Beginn des 
zweiten Buches den „Letzten Mohikaner“ von Cooper liest, der als Kolonisations-
roman auf die ab dem dritten Buch geschilderte Ostkolonisation vorausweist.25 

Die neue Welt, die sich ihm auf dem Weg zur Hauptstadt erschließt, wird durch 
ein Landschaftsbild repräsentiert, das auch im weiteren Verlauf des Romans eine hand-
lungstreibende Funktion besitzt und eine erste Begegnung mit der Welt des Adels 
einleitet: 

„Anton durchschritt auf dem Fußpfad einen Wiesengrund, ging über eine Brücke und sah 
sich in einem Wäldchen mit guterhaltenen Kieswegen. Immer mehr nahm das Gebüsch den 
Charakter eines gepflegten Gartens an, der Wanderer bog um einige alte Bäume und stand 
vor einem großen Rasenplatz. Hinter diesem erhob sich ein Herrenhaus mit zwei Türmchen 
in den Ecken und ein Balkon. […] Der glückliche Jüngling geriet in ein so träumerisches 
Entzücken, daß er sich in den Schatten eines großen Fliederstrauches am Weg setzte und, 
hinter dem Busch verborgen, lange Zeit auf das anmutige Bild hinstarrte. Wie glücklich 
mußten die Menschen sein, welche hier wohnten, wie vornehm und edel.“ (S. 13)  

Unmerklich hatte Anton die Grenze zum Grundstück der Rothsattels überschritten: 
„Ich kam den Fußsteig über die Wiesen und sah kein Tor und kein Zaun“. Die para-
diesische Landschaft ist hier als unbegrenztes Bild gezeichnet, der Übertritt in den 
neuen unbekannten Raum verläuft vermeintlich ohne Grenzüberschreitung. Es ist be-
zeichnend, dass sich der scheinbar problemlose Eintritt in die Welt des Adels im Ver-
lauf des Romans als sehr viel komplizierter erweist und nur punktuell möglich sein 
wird. Dem idealisierten Bild des Besitzes der Rothsattels wird die Schilderung des 
neuen Gutes in der Nähe von Rosmin in Polen gegenübergestellt: 

„Um die Wiesen und den Anger lagen die Ackerstücke wie in toter Ruhe, ein unreines 
Grün war auf den meisten aufgeschossen, nur wenige lagen in braunen Schollen, den Zei-
chen neuer Kultur. […] Der Himmel grau, der Boden mißfarbig, die Bäume und Sträucher 
am Bach ohne Grün und der Wald mit seinen Vorsprüngen und Buchten einem Walle 
gleich, welcher diesen Erdfleck abschied von allen Menschen, von aller Bildung, von jeder 
Freude und Schönheit des Lebens.“ (S. 510) 

                                                           
25 Vgl. hierzu und zur Verarbeitung der polnischen Aufstände HENDRIK FEINDT: Dreißig, 

sechsundvierzig, achtundvierzig, dreiundsechzig. Polnische Aufstände in drei Romanen 
von Freytag, Raabe und Schweichel, in: Studien zur Kulturgeschichte des deutschen Polen-
bildes 1848-1939, hrsg. von DEMS., Wiesbaden 1995, S. 15-40, hier S. 19 f.  
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Inmitten dieser negativ gezeichneten, von „polnischer Wirtschaft“ (S. 513) ent-
stellten Landschaft wird allerdings eine Oase hervorgehoben: „‚Dies Vorwerk ist das 
Juwel des Gutes‘, rief Karl und sprang über den Rand der Britschka herunter. ‚Es sind 
deutliche Spuren einer Düngerstätte hier. Dort läuft ein Hahn und die Hennen hin-
terdrein, […]. Hurra! Hier ist eine Hausfrau, hier ist Vaterland, hier sind Deutsche‘“ 
(S. 520). Auch insgesamt stehen im Rosminer Gebiet polnische „kleine Rittergüter, 
zum Teil tief verschuldet, mit heruntergekommenen Familien“ den deutschen „rei-
che[n] Grundherren und große[n] Bauerndörfern“ (S. 618) gegenüber, um herauszu-
stellen, dass eine Kultivierung selbst dieser als öde und düster gezeichneten Land-
schaft möglich, ja wünschenswert sei. Die Kolonisation wird auch für Anton Wohlfart 
zu einer Berufung, die es schließlich mit Waffengewalt zu verteidigen gilt: 

„[I]ch stehe hier als einer von den Eroberern, welche für freie Arbeit und menschliche Kul-
tur einer schwächeren Rasse die Herrschaft über diesen Boden abgenommen haben. Wir 
und die Slawen, es ist ein alter Kampf. Und mit Stolz empfinden wir: Auf unserer Seite ist 
die Bildung, die Arbeitslust, der Kredit. Was die polnischen Gutsbesitzer hier in der Nähe 
geworden sind […], jeder Taler, den sie ausgeben können, ist ihnen auf die eine oder die 
andere Weise durch deutsche Intelligenz erworben. […] Nicht durch ränkevolle Politik, 
sondern auf friedlichem Wege, durch unsere Arbeit, haben wir die wirkliche Herrschaft 
über dieses Land gewonnen.“ (S. 634, vgl. S. 845)  

Als Kolonisation und Kultivierung ist die Landarbeit neben der Arbeit des Bürger-
tums am positivsten konnotiert, währenddessen der „adelige Schacher mit dem Grund-
besitz“ (S. 486) eine negative Darstellung erfährt. Insofern sind es auch Landwirt-
schaft und Handel – stellvertretend für alle Arbeitsbereiche des Bürgertums –, die 
sich als Antwort auf die vorangestellte Maxime Julian Schmidts „Der Roman soll das 
deutsche Volk da suchen, wo es in seiner Tüchtigkeit zu finden ist, nämlich bei der 
Arbeit“ lesen lassen. „Kraft und Tätigkeit“ und „geordneter Sinn“ (S. 510) zeichnen 
die „freie Arbeit“ der deutschen Kolonisatoren aus, ihre Eroberung des Ostens (vgl. S. 
845) wird als „Westwind“ (S. 513) naturisiert und zugleich als Kampf heroisiert – 
gegen die „finstern Geister der Landschaft“ (S. 845). Diese werden nicht nur im pol-
nisch besiedelten Land verortet, sondern die Landschaft zeigt sich insgesamt beseelt, 
reagiert auf den „Schacher mit dem Grundbesitz“, wie es am Beispiel Rothsattels 
vorgeführt wird: 

„Wehe dem Landwirt, dem der Grund unter seinen Füßen fremden Gewalten verfällt! […] 
Die Geister der Natur gönnen ihren Segen nur dem, welcher ihnen frei und sicher gegen-
übersteht, sie empören sich, wo sie Schwäche, Eile und halben Mut ahnen.“ (S. 403) 

Bezeichnenderweise bleibt Schlesien als Muster einer deutschen Grenzregion (vgl. 
S. 322) von den polnischen Aufständen verschont und wird als Beispiel der gelunge-
nen Kolonisation herausgestellt. Bereits in den Bildern aus deutscher Vergangenheit 
hatte Freytag unterstrichen, dass „in Schlesien […] zuerst eine große Wahrheit in die 
Erkenntnis der Menschen [kam], die Wahrheit, auf der das ganze Leben beruht: daß 
die Arbeit der Freien allein imstande ist, ein Volk kräftig, blühend und dauerhaft zu 
machen“, und damit Schlesien als Musterland der Kolonisation beschworen. Insofern 
ist auch Izabela Surynt nicht uneingeschränkt zuzustimmen, dass der „schlesischen 
Landschaft als einem Grenzland […] nur die Rolle des strukturierenden erzähleri-
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schen Rahmens eingeräumt [werde], in dem die Idee der Überlegenheit der deutschen 
Kultur den slawischen bzw. jüdischen Nachbarn gegenüber […] am wirksamsten und 
überzeugendsten in Erscheinung treten könne.“26 Vielmehr erhält die mythisch aufge-
ladene Landschaft nicht nur die Funktion, den Rahmen des ja bereits im Titel ange-
sprochenen stereotypen Weltbildes, das die Welt in Soll und Haben bzw. in Gut und 
Böse teilt, abzugeben, sondern Landschaft ist als Leitbild auch handlungstreibend, als 
mit Geistern beseelt sogar selbst handelnd, da es, die Arbeit bewertend, jurisdiktive 
und exekutive Gewalt in sich vereint. 
 
 
Schlesien als Brückenlandschaft 
 
Die mit Freytag einsetzende Politisierung, ja Nationalisierung der schlesischen Land-
schaft in der Literatur, die als Parallele und Reflex auf historische Ereignisse wie die 
Befreiungskriege, die Reichgründung 1871 und die folgenden Germanisierungsten-
denzen in Oberschlesien angesehen werden kann, verstärkt sich im 20. Jahrhundert, 
das für Schlesien eine Verschärfung der nationalen Polarisierungen bedeutet, zunächst 
während der oberschlesischen Abstimmungskämpfe, der Teilung Oberschlesiens und 
schließlich in der Zeit des Nationalsozialismus zwischen 1933 und 1945. Freytag er-
lebt nun posthum seine Rezeption als ‚schlesischer‘ Schriftsteller, dessen Texte, ins-
besondere seine Ausführungen zur Siedlungsgeschichte, in kaum einer der zahlrei-
chen Anthologien mit schlesischer bzw. oberschlesischer Dichtung fehlen dürfen.27 

                                                           
26 IZABELLA SURYNT: Gustav Freytags Erinnerungen an Schlesien, in: Eine Provinz in der 

Literatur. Schlesien zwischen Wirklichkeit und Imagination, hrsg. von EDWARD BIAŁEK 
u.a., Wrocław, Zielona Góra 2003, S. 69-81 

27 Vgl. z.B. die Texte von GUSTAV FREYTAG „Die deutsche Besiedlung Schlesiens, insbeson-
dere Oberschlesiens“, „Unser Land“ (Lyrik), „Von oberschlesischen Bauern und meinen 
Vorfahren“ und „Das Schmugglermädchen“ (Lyrik) in der Anthologie: Oberschlesien (wie 
Anm. 19), S. 24-28, 49, 196 f., 198-200, das Gedicht „Der Nachtjäger“ in der Lyrikantho-
logie: Der Schlesierbaum. Eine Dichterlese vom 13. Jahrhundert bis zur Gegenwart, Bd. 1: 
Das Buch der schlesischen Versdichtung, hrsg. von WILHELM MÜLLER-RÜDERSDORF, Gör-
litz 1922, S. 67, und den Text „Deutsches Bauernleben in der Vergangenheit“ in der An-
thologie: Oberschlesien. Ein Land deutscher Kultur, Gleiwitz 1921. Auch folgende Zu-
sammenstellung ist aufschlussreich für die Rezeption Gustav Freytags während der Zeit 
vor und im Nationalsozialismus: GUSTAV FREYTAG: Besiedlung des Ostens, 4. Aufl., Ber-
lin, Leipzig o.J. [1934] (Aus deutschem Schrifttum und deutscher Kultur, 83). Als Bei-
spiele seiner Vereinnahmung als ‚schlesischer Schriftsteller‘ seien zudem genannt: FRIED-
RICH GABRIEL-KREUZBURG: Heimat und Dichtung, in: Schlesischer Musenalmanach. Illu-
strierte Blätter eines Jahrbuches für den deutschen Osten im Dienste von Heimatkunst und 
Heimatliebe 7 (1921), 3, S. 206; HANS CHRISTOPH KAERGEL: Schlesische Dichtung, in: 
DERS.: Ewiges Schlesien. Aufsätze, Bekenntnisse und Tagebuchblätter, Breslau 1943, S. 
46-53, hier v.a. S. 50; ERNST LASLOWSKI: Gustav Freytag als Oberschlesier, in: DERS.: 
Verkanntes Oberschlesien. Aufsätze und Reden, Breslau 1933, S. 53-59. Eine ausführliche 
Nennung mit Aufsätzen über das Verhältnis von Freytag und Schlesien findet sich bei 
SURYNT (wie Anm. 26), S. 69 f. 
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Im 20. Jahrhundert sind insbesondere drei Bilder Schlesiens maßgeblich, wenn-
gleich auch diese immer wieder mit Darstellungen Schlesiens als mystischer 
Landschaft, Land der Dichter oder seiner Siedlungsgeschichte kombiniert werden. 
Zum einen ist hier das Bild der Brückenlandschaft Schlesien zu nennen, zum zweiten 
das „zerrissene Land“ Oberschlesien und zum dritten das entrissene Land. Diese 
mythischen Bilder zeichnen sich dadurch aus, dass sie nicht eine eindeutige Interpre-
tation Schlesiens liefern, sondern vielmehr als Sammelbegriffe für konkurrierende Er-
klärungsmuster dienen. Damit geht einher, dass in Schlesien, insbesondere in Ober-
schlesien in den 20er Jahren, unterschiedliche nationale und regionale Identitätsmo-
delle auf einer vielgliedrigen Skala zwischen deutsch, deutsch(ober)schlesisch, pol-
nisch(ober)schlesisch und polnisch zu beobachten sind.28  

Das Bild der Brückenlandschaft, zu dem hier auch Darstellungen gezählt werden, 
die Schlesien mit einem Tor identifizieren, könnte als eine Entwicklung von einer Ak-
zentuierung der Austauschgeschichte zwischen Deutschen und Polen über die Trans-
formation in nationalistische Bilder vom „Ausfallstor deutscher Kultur“29, „deutschen 
Bollwerk“30 und vom „Mittelpfeiler der Ostfront“31 hin zu einer neuerlichen Beto-
nung der gemeinsamen Geschichte seit 1989/1990 dargestellt werden. Allerdings lässt 
sich bereits am Beispiel Gustav Freytags zeigen, dass vielmehr von einer Simultanität 
positiver und negativer Konnotationen der Metapher gesprochen werden muss. Das in 
den 20er Jahren in Oberschlesien vielfach beschworene Bild der Brücke zeigt sich so 
facettenreich wie das nun kreierte Bild vom „oberschlesischen Menschen“. Zeitschrif-
ten, wie etwa das zweisprachige Organ Most – Die Brücke, das unregelmäßig zwi-
schen 1920 und 1923 in Kattowitz/Katowice erscheint, oder Der Oberschlesier in 
seinen Anfangsjahren unter Georg Wenzel, verstehen sich als Foren sowohl der 
deutsch- als auch der polnischsprachigen Bevölkerung und wollen eine „freie Aus-
sprache“32 anregen und „als Brücke zwischen der deutschen und der polnischen 
Welt“33 fungieren. Damit vertreten die beiden Zeitschriften im Abstimmungskampf, 
der ansonsten von dezidierten Kampfblättern wie Der schwarze Adler oder Pieron be-

                                                           
28 Vgl. hierzu PHILLIP THER: Die Grenzen des Nationalismus: Der Wandel von Identitäten in 

Oberschlesien von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis 1939, in: Nationalismen in Europa. 
West- und Osteuropa im Vergleich, hrsg. von ULRIKE V. HIRSCHHAUSEN und JÖRN LEON-
HARD, Göttingen 2001, S. 322-346. Vgl. hierzu auch den Band: Die Grenzen der Nationen. 
Identitätswandel in Oberschlesien in der Neuzeit, hrsg. von KAI STRUVE und PHILLIP THER, 
Marburg 2002. 

29 HERRMANN AUBIN: Schlesien. Ausfallstor deutscher Kultur nach dem Osten im Mittelalter, 
Breslau 1937. 

30 Wilhelm Volz zitiert nach NORBERT CONRADS: Silesiographia oder Landesbeschreibung, 
in: Deutsche Geschichte im Osten Europas. Schlesien, hrsg. von DEMS., Berlin 1994, S. 13-
36, hier S. 27 f. 

31 ALFRED PUDELKO: Schlesien – die Brücke zum Osten, o.O. (Edwin Runge Verlag) 1934,  
S. 5. 

32 Der Oberschlesier wurde im Oktober 1919 als Oberschlesische Wochenschrift. Freie 

Aussprache für alle Oberschlesier von Georg Wenzel gegründet.  
33 KAROL KOZŁOWSKI: Zum Abschied, in: Most – Die Brücke vom 27.03.1921, S. 152. 
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stimmt wird, ein Versöhnungskonzept. In der weiteren Entwicklung des Oberschle-

siers allerdings zeichnet sich der Versuch ab, eine deutsch-oberschlesische Identität 
zu befördern, die zwar der Zweisprachigkeit der Region und der Gleichzeitigkeit 
deutscher und polnischer Kultur Rechnung zu tragen, allerdings auch den deutschen 
Anspruch auf Oberschlesien zu legitimieren sucht.34 Auch in den zahlreich erschei-
nenden deutschsprachigen Anthologien zeichnet sich ab, dass gerade das ‚Zwischen-
zwei-Kulturen-Sein‘ zum eigentlich oberschlesischen Merkmal erkoren wird, wenn-
gleich auch in den deutschsprachigen Anthologien ein Votieren für Deutschland 
offensichtlich ist. So stellt beispielsweise Alfred Hein in der gemeinsam mit Wilhelm 
Müller-Rüdersdorf herausgegebenen und als „Heimatbuch“ bezeichneten Anthologie 
„Oberschlesien“ von 1926 heraus: 

„Gibt es einen echten oberschlesischen Stamm? Das ist ja hundertmal in den Abstim-
mungszeiten durchforscht worden. Und es blieb die Prägung: Oberschlesien, ein Land 
deutscher Kultur. Auf deutsch: eine Musterkolonie, die so gut kolonisiert vor Jahrhunder-
ten wurde, dass sie dem Mutterlande ähnelte. / Nie aber ist Oberschlesien ein ‚westleri-
sches‘ Land geworden. Es blieb Ostland. Es ist heute das, was ich poetisch ‚Länder euro-
päischer Liebe‘ nenne, nämlich Gebiet, wo sich östliche und westliche Kulturen küssen. / 
Oberschlesien ist Land der Mitte.“35  

Auch in zahlreichen Gedichten, Romanen und Dramen wird das „Dazwischen-
Sein“ Oberschlesiens durch Bilder vom Brückenland oder vom Tor zum Osten veran-
schaulicht, wobei zumeist wie hier keine Ausgewogenheit in der gegenseitigen Be-
einflussung dargestellt und mitunter auch nicht erstrebt wird.36 Nicht zuletzt der Ab-
stimmungskampf und die damit einhergehende intensivierte Beschäftigung mit Kultur 
und Geschichte Oberschlesiens tragen dazu bei, dass auch in Niederschlesien eine 
verstärkte Auseinandersetzung mit ‚Stamm‘, ‚Rasse‘ und ‚Wesen‘ des Schlesiers zu 
beobachten ist und mitunter „der Charakter der Schlesier“ mit einer „Volksversamm-
lung, die erregt debattiert und keine Resolution faßt“37, verglichen wird.  

Dass der Mythos vom zerrissenen oberschlesischen Volk eng verbunden mit dem 
Bild von Schlesien als einer Brückenlandschaft ist, verdeutlicht sich mit Blick auf das 
Werk des aus dem Hultschiner Ländchen stammenden Autors August Scholtis. Sein 

                                                           
34 Vgl. meinen Aufsatz „Auf der Suche nach einer ‚oberschlesischen‘ Identität. Literatur- und 

Kulturzeitschriften in Oberschlesien 1925-1945“, der im Band „Oberschlesische Literatur 
1925-1945“, hrsg. von BERND WITTE, erscheinen wird.  

35 ALFRED HEIN: Die Seele des Oberschlesiers, in: Oberschlesien (wie Anm. 19), S. 182-190, 
hier S. 185. 

36 Für die zahlreichen Publikationen und die unterschiedlichen Ausdeutungen des Bildes 
seien hier stellvertretend genannt: ROBERT KURPIUN: Der Mutter Blut. Roman aus Ober-
schlesien, Weimar 1908; WILLIBALD KÖHLER: Sehnsucht ins Reich. Ein Grenzland-
schicksal, München 1933; VIKTOR KALUZA: Das Buch vom Kumpel Janek, Breslau 1935. 
Auch nach 1946 wird gerade mit den Werken von Horst Bienek diese Tradition fortgesetzt, 
Schlesien als Brückenland zwischen den Völkern darzustellen. 

37 HERMANN STEHR: Der Schlesier, in: Mir bleibt mein Lied (wie Anm. 17), S. 129-134, hier 
S. 130. 
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„Roman der oberschlesischen Katastrophe“38 ist in scheinbarer Antithese zum 
Westwind in Freytags „Soll und Haben“ mit „Ostwind“ überschrieben. Nicht nur der 
Protagonist des Romans „Kaschpar Theophil Kaczmarek“ ist Lumpensammler, auch 
der Roman selbst sammelt Bilder gleich Lumpen und formt eine Geschichte entlang 
der Lebensgeschichte des Narren, in die – gleich Laura, seinem Planwagen – die ein-
zelnen fragmentarischen Skizzen geworfen werden, die die Gemengelage Oberschle-
siens spiegeln. Diese Bilder verknüpfen sich nicht zu einem großen Panoramablick, 
vielmehr fügen sie sich einzig in eine historische Abfolge, bleiben allerdings in ihrer 
Bildhaftigkeit autark. Sich vordergründig Ausschließendes, Differentes wird so zu-
sammengefügt, und es entstehen nicht nur unzählige Abschnitte, sondern auch Brüche 
und Leerstellen in der Erzählung. Was auf den ersten Blick verwirrend erscheint, 
dient einer produktiven Desorientierung, die den herkömmlichen Konzepten von Iden-
tität und Alterität zuwiderlaufen. 

Die Erzählung wird dominiert durch die Perspektive des Schelms, eines Unterpri-
vilegierten, der die Zwangsidentitäten der Gesellschaft als Schein entlarvt. Sein viel-
fältiges Bekenntnis zu Deutschland steht im scheinbaren Kontrast zu seinen aufkläre-
rischen Reden: „Ob wir deutsch oder ob wir polnisch sind, Bauern und Industriear-
beiter, spielt ja keine Rolle. Daß wir Proleten sind, sollten wir nicht vergessen“ (S. 
166). Auch entspringt sein Bekenntnis zu Deutschland dem Bewusstsein seiner Zwi-
schen-Existenz, weder Pole noch Deutscher zu sein (S. 103). Während allerdings 
Kaczmarek die Frage der Grenzziehung mit einem eindeutigen Bekenntnis beantwor-
tet, öffnet sich der Roman auf eine utopische Lösung hin, die einen dritten Raum 
inmitten der widerstreitenden Nationalismen öffnet: Die singende Erde wird zum 
Sinnbild einer harmonischen Verbrüderung der Völker: „Die Parabel von der östli-
chen Erde“ (S. 207 ff.), in der das Werden des Landes „Tor“ geschildert wird, er-
scheint zunächst als Rückblick auf ein noch nicht von Nationalismen gespaltenes 
Land, das als Tor der Völker fungiert. Doch findet die singende Erde selbst Eingang 
in die gegenwärtige Welt, in der sie in der modernen Musik eines Dvořak als Erinne-
rung weiterwirkt: „Aus dem Nebenraum erscholl Musik. Es war die Symphonie aus 
der Neuen Welt, von dem Tschechen Anton Dvorak. […] Das einfache Motiv eines 
Volksliedes kehrte im Intermezzo von Orchester und Dudelsack immer wieder zu-
rück. Aus der Ferne. Aus der allernächsten Nähe her“ (S. 154). Allerdings verbleibt 
die „Musik der östlichen Erde“ als völkerversöhnendes Element im Raum der Erinne-
rung, da die drei Geigen, „Zeichen des Denkens, des Friedens, der Liebe und Harmo-
nie“, im goldenen Fluss ertrunken seien. Insofern wird Oberschlesien auch als Land 
der zerstörten Brücken vorgeführt, und ebenso erscheint ein Austausch zwischen den 
Kulturen nur im Traum möglich zu sein, so wenn Mora, dieses „natürlich-übernatür-
liche Wesen“39, die polnischsprechende Volksseele, Bumba, der Komplementärfigur 

                                                           
38 Im Weiteren wird aus folgender Ausgabe zitiert: AUGUST SCHOLTIS: Ostwind. [Roman der 

oberschlesischen Katastrophe (1932)], Donauwörth 1970. Der Nachweis der Zitate erfolgt 
im Fließtext. 

39 JÜRGEN EGYPTIEN: Märchen und Mythos im erzählerischen Werk von August Scholtis, in: 
August Scholtis 1901-1969. Modernität und Regionalität im Werk von August Scholtis, 
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Kaczmareks, einen Traum von der Heimat schickt, in dem die „Mazurka von Chopin“ 
„mit ostwärts gerichtetem Blick und westwärts gelenktem Sinn“ einem Taugenichts 
begegnet, mit ihm im Wald musiziert, so dass die Fiedel „selbsttätig spielte“ (S. 105).  

Oberschlesien ist im Ostwind bevölkert von zahlreichen mythischen und märchen-
haften Figuren, wobei neben dem Teufel insbesondere Mora wiederkehrendes Motiv 
ist, dieses Gespenst aus einem Kuhmagen40, ein „ungetüme[s] Nichts“ (S. 91), nur 
„Hauch“ aus „Gott und Teufel“ (S. 92), und Bumba erklärt: „Ich bin überall, wo du 
bist und wohne in deinem Magen, Bumba“ (S. 106). Am Abstimmungstag fesselt 
Mora Bumba die Füße, um zu vereiteln, dass dieser seine Stimme für Deutschland 
abgibt. Nach der Abstimmung jedoch teilt Mora das Schicksal eines zwischen den 
Fronten irrenden Bauerns: „Tatschitschek irrt mit seinem erschlagenen Weib über die 
Felder und Wälder und darf nicht heim. […] Und Mora wohnt in seinem Wagen“ (S. 
308). Der Roman bietet somit auch dem die Volksseele verkörpernden Wesen letzt-
lich nur eine Existenz als herumirrendes Zwischenwesen an. Ebenso entlässt der 
Roman Kaczmarek in den intermundialen Raum des Sturmes. Als Nachklang wird 
schließlich im Kapitel „Ostwind“ Oberschlesien als „Butzenscheibe“ der Riesenuhr 
Mitteleuropa kreiert, deren Pendel einmal nach Osten, einmal nach Westen aus-
schlägt: „Gen Westen im Wind des Ostens. / Gen Osten im Wind des Westens. / Tick-
tack“ (S. 326).  

Insgesamt erscheint Scholtis Gestaltung Oberschlesiens, verbunden mit seiner 
Mitteleuropa-Konzeption, getragen von einer stark territorialen Perspektive. Der Raum 
selbst scheint raumintegrierend, sich organisch gegen nationalstaatliche Vereinnah-
mung wehren zu wollen. So zeugt das Bild der singenden Erde von einer Eigendyna-
mik, die den von außen wirkenden Nationalismen entgegentritt und zudem der als 
Katastrophe gedeuteten Geschichte eine der Geschichte enthobene Utopie entgegen-
hält. Der in zahlreichen Texten von Scholtis variierte Einspruch gegen die territoria-
len wie virtuellen Grenzen, seine Idee eines Mitteleuropa ohne Grenzen sieht er 
allerdings im „Neuen [Dritten] Reich“ verwirklicht, „da gottlob langsam alles wieder 
so wird, wie es jahrhundertelang war, wo alle beengenden Grenzen verlösch[t]en“.41 
Ähnlich begrüßt Gerhart Hauptmann die Beseitigung der Riesengebirgsgrenze als 
lang erhoffte Vereinigung42, und Hans Christoph Kaergel sieht im „Gemeinschafts-
kampf“ für „Großdeutschland“ den Zukunftsauftrag Schlesiens43. Im Nationalsozialis-
mus wird gegen die zahlreichen Bemühungen, in Schlesien und insbesondere in 
Oberschlesien regionale Identitätskonzepte zu etablieren, nun verstärkt eine nationale 
                                                                                                                                                 

hrsg. von BERND WITTE und GRAśYNA B. SZEWCZYK, Frankfurt a.M. 2004, S. 105-116, 
hier S. 108. 

40 Vgl. hierzu die autobiographischen Aufzeichnungen: AUGUST SCHOLTIS: Ein Herr aus 
Bolatitz. Lebenserinnerungen, München 1959, S. 113. 

41 AUGUST SCHOLTIS: Die Mährische Hochzeit, Braunschweig 1940, S. 6. 
42 GERHART HAUPTMANN: Schlesien ohne Grenzen, in: DERS.: Sämtliche Werke (Centenar-

Ausgabe), Bd. 11: Nachgelassene Werke, Fragmente, hrsg. von HANS EGON HASS, fort-
geführt von MARTIN MACHATZKE, Sonderausgabe, Berlin 1996, S. 1162-1163. 

43 HANS-CHRISTOPH KAERGEL: Schlesische Dichtung, in: DERS.: Ewiges Schlesien. Aufsätze, 
Bekenntnisse und Tagebuchblätter, Breslau 1943, S. 46-53, hier S. 53. 
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Idee von der Eingliederung und Integration des Landes in das Reich propagiert, die 
auch von der Literatur aufgegriffen wird. Dass dabei gerade die Zwischenstellung 
Schlesiens, seine Brückenfunktion umgedeutet wird, verdeutlicht sich beispielsweise 
im Vorwort zu Pudelkos Schrift „Schlesien die Brücke zum Osten“: 

„Und so scheint es unsere Aufgabe für Schlesien, aus der verbindenden Mittlerstelle 
zwischen Nordost und Südost die Gesamtlinie der deutschen Ostpolitik zu begreifen und zu 
gestalten. Weil wir in Schlesien eindeutige R a u m kräfte nicht mehr wirksam sehen, sind 
wir am ehesten gezwungen, uns auf die  v ö l k i s c h e n  [H.i.O.] Kräfte zu besinnen, die 
Kräfte, die dereinst hier aus allen Teilen Deutschlands eingeströmt sind. […] Schrittmacher 
sein für den neu erwachten deutschen Willen zum Osten, das scheint mir die große 
geschichtliche Forderung zu sein, die jetzt an Schlesien und die Schlesier gestellt wird.“44 

 
 
Vom verlorenen deutschen Land und wiedergewonnenen Gebiet zu einer 
neuen Mythologie? 
 
Während die Schriftsteller in Oberschlesien nach dem Zweiten Weltkrieg an eine 
eigene polnische Literaturtradition anknüpfen können, die von Jósef Lompa über 
Karol Miarka bis zu Norbert Bonczyk reicht, kann die neue Bevölkerung in Nieder-
schlesien kaum auf eine mit der Region verbundene kollektive Erinnerung zurück-
greifen. Auch die „piastische Idee“, die nun staatlicherseits proklamierte Geschichts-
deutung, Schlesien als „wiedergewonnenes Gebiet“ und die neuen Bewohner als „Re-
patrianten“ zu bezeichnen, war kaum im kollektiven Gedächtnis verankert, wenn-
gleich bereits zu Beginn des Jahrhunderts die „Anknüpfung an die mittelalterliche 
Wiege des polnischen Staates im Westen“45 in der Publizistik diskutiert wurde. Dabei 
wird auch der Aneignungsprozess der neuen Umgebung reflektiert, beispielsweise in 
einem Gedicht von Zofia Walicka-Neymann, in dem der neuankommende Siedler 

„niederkniete und sein Gesicht zu Boden senkte 
Mit der arbeitgewohnten und vor Erregung zitternden Hand 
Nahm er diese Felder ... Wälder ... Wiesen, diesen Lerchengesang 
Mit dem heiligen Kreuzzeichen in polnischen Besitz“46. 

Insofern lassen sich auch nur wenige Versuche beobachten, die piastische Idee in 
der Literatur zu verankern. So konstatiert der Polonist German Ritz: 

„Niederschlesien ist über viele Jahrzehnte hinweg ein von polnischer Seite fast ganz 
unbeschriebenes Blatt. Es ist mit seinem Zentrum in Breslau unbestrittener Anziehungs-
punkt für viele und auch sehr wichtige Literaten und Kulturschaffenden nach 1945. RóŜe-
wicz und Grotowski seien hier nur stellvertretend genannt. […] Viele dieser Kultur-

                                                           
44 YORCK VON WARTENBURG: Vorwort, in: PUDELKO (wie Anm. 31), S. 3-4, hier S. 4. 
45 MAREK ZYBURA: Breslau und Wrocław, in: erinnern, vergessen, verdrängen. Polnische und 

deutsche Erfahrungen, hrsg. von EWA KOBYLINSKA und ANDREAS LAWATY, Wiesbaden 
1998, S. 369-380. 

46 Zitiert nach: Ebenda, S. 375. 
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schaffenden zeichnet zwar eine spezielle Fühligkeit für die deutsche Kultur aus, aber ihre 
Beziehung ist nicht regionaler, sondern betont allgemeiner Natur.“47 

Erst in den 1980er Jahren setzt mit Solidarność und oppositionellen Strömungen, 
zu deren Zentren auch Wrocław zählt, dann verstärkt mit der Wende von 1989/1990 
eine Auseinandersetzung mit der Region und ihrer deutschen Geschichte ein, dies 
nicht nur in Schlesien, sondern auch in weiteren Gebieten, wobei der „Danzig-Litera-
tur“ eines Stefan Chwin oder Paweł Huelle sicherlich eine Vorreiterrolle zukommt. 
Auch Schlesien wird zunehmend in seiner palimpsesten Struktur entdeckt48, wofür die 
Werke von Julian Kornhauser, Jerzy Pilch oder Olga Tokarczuk stehen. In ihrem 
1998 in Polen, 2001 in deutscher Übersetzung erschienenen Roman „Taghaus. Nacht-
haus“49 wählt sie nicht etwa eine Großstadt wie Danzig oder Breslau als fiktionalen 
Raum, sondern das ländliche Schlesien in der Nähe von Nowa Ruda (Neurode). Ihr 
Roman verbindet ein ganzes Kaleidoskop von lose aneinandergereihten Ereignissen, 
Träumen, Lebensgeschichten und Betrachtungen, die auf einer Zeitskala vom ba-
rocken Schlesien der Mystiker bis in die Gegenwart angesiedelt sind und insbesonde-
re durch den imaginierten Ort einen gemeinsamen Bezugspunkt erhalten. Verschie-
dene Erzählungen, so von der Perückenmacherin Marta oder der Ortsheiligen Küm-
mernis, durchziehen den Roman und bilden verbindende Leitmotive im Kosmos der 
Mikroerzählungen. Es ist somit keine diachrone oder simultane Zeitformation, die 
Tokarczuk hier wählt, sondern sie verkettet in ihrem Projekt unterschiedliche Zeit-
ebenen und Lebensgeschichten, die ihren Zusammenhalt im territorialen Raum fin-
den, der als Leitthema des Romans ausgemacht werden kann. 

Im Erzählstrang von der apokryphen Ortsheiligen Kümmernis und ihrem späteren 
Hagiographen Paschalis wird nicht nur das mystische Schlesien mit seinem paradoxen 
Weltbild und häretischen Bewegungen beschworen, sondern zugleich wird mit dieser 
die Aneignung einer fremden Lebensgeschichte im Schreiben zu einem wichtigen 
Motiv der Erzählung und kann als Metareflexion eines als Aneignung des Anderen 
gedeuteten Schreibprozesses gelesen werden:  

„Und er erkannte, daß das Ziel des Schreibens die Versöhnung aller möglichen Zeiten mit-
einander war, die Vereinigung aller möglichen Orte und Landschaften zu einem Bild, das 
reglos war und weder altern noch sich ändern würde.“ (S. 130) 

                                                           
47 GERMAN RITZ: Die Sicherheit der Schlafwandlerin im verminten Gelände. Olga Tokar-

czuks schlesische Annäherungen. Manuskript, der Aufsatz wird im Tagungsband „Kultur-
theorie und Region“, hrsg. von GERTRUDE CEPL-KAUFMANN u.a., erscheinen.  

48 Eine frühe Auseinandersetzung als Versuch einer „recognitio terra“, wie es Marek Zybura 
nennt, ist in den 1955 erschienenen Breslauer Geschichten von Anna Kowalska zu erken-
nen. Vgl. ZYBURA (wie Anm. 45), und ANNA KOWALSKA: Wrocławer Notizen, in: Im 
Westen fließt die Oder. Moderne Prosa über die polnischen Westgebiete, hrsg. von KURT 

KELM, 2. Aufl., Berlin 1973, S. 199-204. 
49 OLGA TOKARCZUK: Dom dzienny, dom nocny [Taghaus, Nachthaus], Wałbrzych 1998. Im 

Weiteren beziehen sich die Seitenzahlen auf die deutsche Übersetzung: OLGA TOKARCZUK: 
Taghaus, Nachthaus. Übersetzt von Esther Kinsky, München 2001. Die Kennzeichnung der 
Zitate erfolgt im Fließtext.  
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Dieses Konzept scheinbar verwirklichend, wird im Roman Marta als Person „ohne 
Biographie, ohne Vergangenheit und Zukunft“, als „ewiges Jetzt“ (S. 13) beschrieben, 
die schon immer an diesem Ort gelebt habe. Zum anderen findet sich ein in den un-
terschiedlichen Zeitschichten und Traumerzählungen wiederkehrendes Landschafts-
bild, das nur marginal variiert wird und die Überführung des Raumes zu einem zeit-
enthobenen Bild verdeutlicht: 

„Unten gehen Leute über den Weg, treiben Ochsen, Hunde laufen, ein Mann lacht plötzlich 
laut auf, am Hals der Schafe bimmeln Glocken, die Haut juckt, weiter oben geht ein Mann 
mit einem erjagten Hasen, er winkt mit der Hand, der Rauch aus den Kaminen steigt in den 
Himmel, Vögel fliegen gleichgültig nach Westen.“ (S. 115, vgl. S. 106, 109, 119) 

Allerdings wird das Bild in der zweiten Hälfte des Romans in eine apokalyptische 
Untergangsvision überführt, und auch die wiederkehrenden Reflexionen der Ich-Er-
zählerin widersetzen sich dem Unveränderlichkeitspostulat. Dennoch scheint diese 
nicht zielgerichtete Weltdeutung mit der zu Beginn des Buches geäußerten Ansicht 
„Die Fragen nach Anfang und Ende vermitteln kein Wissen, das von irgendeinem 
Wert ist“ zu korrespondieren. Insofern scheint auch lediglich die Reglosigkeit des Bil-
des angezweifelt und durch eine Permanenz des Fließens ersetzt zu werden:  

„Die Reglosigkeit der Dinge, die ich sehe, ist scheinbar. Wenn ich will, kann ich den 
Schein durchschauen. Dann sehe ich unter der Baumrinde die beweglichen Rinnsale des 
Wassers und der Säfte, die unentwegt kreisen und auf- und absteigen.“ (S. 7)  

Dem entspricht die der Ich-Erzählerin zugeordnete Kritik der statischen Land-
schafts- und Erinnerungsbilder:  

„Aber das ist ein falsches Bild der Welt. Die Welt ist voller Bewegung und Schwingung. 
Für sie gibt es keinen Nullpunkt, den man in Erinnerung behalten und verstehen kann. Die 
Augen machen Aufnahmen, die nur ein Bild, ein Schema sein können. Die größte Täu-
schung ist die Landschaft, denn es gibt keine Statik in der Landschaft. Man erinnert sich an 
eine Landschaft wie an ein Bild. Die Erinnerung schafft Ansichtskarten, aber begreift 
nichts von der Welt.“ (S. 152) 

Das schlesische Tal, das den Rahmen der Erzählung bildet, wird derart zu einer 
Art den Makrokosmos reflektierenden Mikrokosmos, anhand dessen die Ich-Erzähle-
rin Welt in Analogie zur Kosmogonie des als Lieblingsphilosophen bezeichneten 
Griechen Archemanes (S. 111) deutet, als Verschlingung zweier Urprinzipien, von 
Chaos und Chthonos, aus denen Chronos hervorgeht, gedeutet als weibliches Prinzip, 
das die Vernichtung aufhält, die elementaren Ideen der Welt erschafft und deren 
„grundlegende Eigenschaft […] Liebe (philia)“ (S. 112) ist. Analog hierzu liest sich 
der Roman auch als Suche nach diesen fundamentalen weltordnenden Prinzipien, die 
von der Ich-Erzählerin schließlich in den „Konfigurationen von Augenblicken, Bewe-
gungen und Gesten“ (S. 269) erkannt werden. Diese „Geometrie der Ereignisse“ 
(ebenda) ist es auch, die zur Erkenntnis führt: „Es geschieht nichts Neues“ (ebenda). 
Dies wird nicht nur in der Wiederkehr der Landschaftsbilder verdeutlicht, sondern 
ebenfalls in einer Reflexion des fiktionalen Ortes:  

„Stadtgebröckel. Schlesische, preußische, tschechische, österreichisch-ungarische und pol-
nische Stadt. Randstadt. Stadt der Menschen, die mit Vornamen aneinander denken, aber 
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sich nur mit dem Nachnamen anreden. Stadt der menschenleeren Samstage und Sonntage. 
Stadt der driftenden Zeit, der verspäteten Nachrichten, der irreführenden Namen. Es gibt 
nichts Neues darin, aber wenn etwas Neues auftauchte, würde es sofort trüb werden, sich 
mit Schimmel überziehen, modernd und reglos auf der Grenze des Seins verharren.“  
(S. 310) 

Dem Ort und der Landschaft wird in seiner ahistorischen Positionierung insofern 
attestiert, Konstante über die Zeiten, Generationen und Nationen hinweg zu sein. Welt 
wird nicht gemäß konstruktivistischer Theorien durch Sprache erschaffen, sondern 
Welt und Sprache bilden einen „symbiotischen Raum“ fernab aller Sprachskepsis: 
„Die Worte wachsen aus den Dingen und sind erst dann in ihrem Sinn gereift und 
bereit, ausgesprochen zu werden, wenn sie in einer Landschaft wachsen“ (S. 192). 
Die implizit, aber auch explizit geleistete Kritik an der Umbenennung der Orte im 
„wiedergewonnenen Gebiet“ gründet sich insofern auf ein harmonisches Bild einer 
Symbiose von Landschaften, Menschen und Sprache: „Mit den Menschen ist es wohl 
ähnlich, denn sie können nicht losgelöst von einem Ort leben“ (ebenda). In diesem 
auf harmonischen Zusammenklang bedachten Weltbild ist Landschaft Menschen und 
Sprachen überdauernde Konstante, „der die Menschen widerfahren und nicht umge-
kehrt“ (S. 120). Es ist somit weniger die Aneignung einer fremden Geschichte, die 
hier versucht wird, als vielmehr die Konstruktion einer über der Geschichte stehenden 
Perspektive, die Kontinuität und Verbindungen zwischen diachronen und synchronen 
Ereignissen schafft. Der Landschaft kommt dabei die entscheidende Funktion zu, 
nicht nur einen konstanten Rahmen zu bilden, sondern Menschen, Träume, Stimmun-
gen hervorzubringen. Schlesien wird dabei als mystisch durchdrungene Landschaft 
kreiert, in der sich die Mythologie der Welt offenbart, die in ihrer Permanenz den Be-
völkerungsaustausch überdauert hat, ja, ein verbindendes Element zwischen den frü-
heren und neuen Bewohnern schafft. 
 
 
Zusammenfassung 
 
Schlesische Landschaften werden in der Literatur des 19. und 20. Jahrhundert viel-
fach als mythische Räume entworfen, die sowohl Geschichte als auch Welt deuten. 
Nicht selten kommt dabei der Landschaft die Funktion zu, historische Vorgänge oder 
auch politische Machtansprüche ideologisch abzusichern und als unabänderliche, 
naturgewollte Vorgänge darzustellen. Schlesien bleibt dabei das leere Zentrum, auch 
in konstruktivistischer Perspektive, da nicht selten versucht wird, im ‚Schlesischen‘, 
in seiner Wesenhaftigkeit und Eigenart, eine schicksalsmächtige Prädestination zu 
erkennen. Allerdings werden in den literarischen Texten auch immer wieder Gegen-
entwürfe zu diesen Landschaft instrumentalisierenden Geschichtsdeutungen transpor-
tiert. Utopische Landschaftsbilder spielen dabei eine nicht zu unterschätzende Rolle, 
wenngleich auch in diesen bereits vielfach verbreitete Bilder, wie etwa das der 
Brückenlandschaft, integriert werden. Die Vielfalt der Landschaftsbilder findet ihre 
Parallele in den zahlreichen kollektiven Identitätsentwürfen, die insbesondere in der 
Weimarer Republik auf die Teilung Oberschlesiens reagieren. Die bereits seit dem 19. 
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Jahrhundert festzustellende Nationalisierung der Literatur wird hier durch eine for-
cierte Regionalisierung abgelöst, die allerdings nicht selten nationalistisch aufgeladen 
wird. Zwar finden sich auch in der Literatur Separatismusideen, allerdings können 
sich diese kaum in dem von Polarisierungen bestimmten Abstimmungskampf durch-
setzten.  

Mit Blick auf die polnische Literatur ist hervorzuheben, dass die Landschaftsan-
eignung nach 1945/1946 ebenfalls als Nationalisierung der Literatur angesehen wer-
den kann, sie sich ähnlicher Bilder und Geschichtskonstruktionen bedient, wie es im 
19. und 20. Jahrhundert in der deutschen Literatur zu beobachten war. Auch mit der 
piastischen Idee von den „wiedergewonnenen Gebieten“ rücken die Siedlungsge-
schichte und die Aneignung des Raumes in den Mittelpunkt, während die Rede über 
Schlesien als Land unter „polnischer Verwaltung“50 den fortgesetzten Anspruch auf 
deutscher Seite verdeutlicht. Die ab den 1980er Jahren sich abzeichnende Regionali-
sierung der Literatur sucht allerdings weniger im spezifisch ‚Schlesischen‘ eine Ei-
genart zu erkennen und hieraus ein Identitätskonzept abzuleiten, vielmehr wird in der 
palimpsesten, sich aus Zeitschichten zusammensetzenden Landschaft ein Auftrag 
erkannt, nicht nur die lokale und regionale Geschichte aufzuarbeiten, sondern sie auch 
zu tradieren. So heißt es auch bei Tokarczuk: „die wichtigste Aufgabe der Menschen 
[ist] es, Dinge zu retten, die verfallen, und nicht neue zu schaffen“ (S. 103). 

Die drei hier in den Mittelpunkt gerückten Romane von Freytag, Scholtis und 
Tokarczuk weisen mit ihren unterschiedlichen Erzählstrategien auch auf drei ver-
schiedene Ansätze hin, Landschaft mythisch zu deuten: Während Freytag Schlesien 
als konkrete Landschaft als pars pro toto der Nation entwirft, kreiert Scholtis vielmehr 
ein utopisches Landschaftsbild der Völkerversöhnung. Beide mythisch grundierten 
Schlesien-Bilder dienen einer politischen Idee: Freytag sucht ein nationales Prinzip zu 
befördern, Scholtis ein regionales. Damit sind auch die Pole benannt, zwischen denen 
sich die konstruierten Mythen insbesondere in der deutschen Literatur bis 1945 bewe-
gen. Tokarczuk dagegen erschreibt eine eher apolitische Landschaft, die der existen-
ziellen Selbstpositionierung und dem Entwurf einer Ontologie dient. 

                                                           
50 Vgl. CHARLES WASSERMANN: Unter polnischer Verwaltung. Tagebuch 1957, Hamburg 

1957. 
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Die Region Ida-Virumaa (Narva) als Zivilisationsgrenze und 
Bollwerk gen Osten 

von 

Olaf  M e r t e l s m a n n  
 
 
 
 
Einleitung 
 
Der Grenzverlauf zwischen Estland und Russland entlang des Flusses Narva bildete 
sich bereits im 13. Jahrhundert im Zuge der Eroberung Estlands durch Kreuzritter 
heraus. Diese Grenze zählt zu den ältesten Europas und unterlag nur geringfügigen 
Änderungen. Besonders dank der Arbeiten des estnischen Kollegen Anti Selart wis-
sen wir heute recht viel über die mittelalterliche Grenze.1 Da dort westliches und 
orthodoxes Christentum aufeinandertreffen, gilt sie als markante Zivilisationsgrenze 
und mitunter auch als historisches Bollwerk gen Osten. Beides wurde in der Diskus-
sion um EU- und NATO-Beitritt in Estland besonders betont. 

Optisch symbolisiert wird die Grenze durch die beiden Festungen in den Städten 
Narva und Ivangorod, ein imposantes Festungspaar, wie es sich an vielen mittel-
alterlichen Grenzen finden lässt. Kaum ein längerer Artikel über den estnischen EU-
Beitritt erschien in den Medien ohne eine Abbildung dieser beiden Festungen. Dies 
galt sowohl für die estnische als auch für die internationale Presse. Das estnische Nar-
va und das russische Ivangorod werden durch eine schmale Brücke verbunden. Die 
üblichen Panoramafotos stellen diese Brücke in die Mitte und auf beiden Seiten des 
Bildes thronen die mittelalterlichen Anlagen, die den Gesamteindruck optisch domi-
nieren. Dieses Bild der Grenze findet sich nicht nur in den Medien, kaum ein Tourist, 
der Narva besucht, verzichtet darauf, dieses Foto zu machen. Die Hermannsfeste auf 
der estnischen Seite ist eindeutig mitteleuropäischen Ursprungs, die Festung in Ivan-
gorod sieht typisch russisch aus. Ist eine bessere Illustration für eine Zivilisations-
grenze vorstellbar? Dem uninformierten Betrachter erscheint klar, dass diese Grenze 
eindeutig markiert ist und es anscheinend seit dem Mittelalter heftige Grenzkonflikte 
gab. Dem Betrachter ist nicht bekannt, dass das heutige Bild den umfangreichen Re-
staurierungsbemühungen der Sowjetzeit zu verdanken ist, denn der zweite Weltkrieg 
legte nicht nur die Stadt Narva in Ruinen, sondern auch die Festungen. Weiterhin 

                                                           
1  ANTI SELART: Eesti idapiir keskajal [Die estnische Ostgrenze im Mittelalter], Tartu 1998; 

DERS.: Zur Sozialgeschichte der Ostgrenze Estlands im Mittelalter, in: Zeitschrift für Ost-
mitteleuropa-Forschung 47 (1998), S. 520-543.  
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wurde die „russische“ Festung Ivangorod ursprünglich mit Hilfe italienischer Bau-
meister errichtet.2  

Das erwähnte Panorama findet sich auf dem estnischen Fünf-Kronen-Schein, einer 
der wenigen Banknoten, die auch ausländisches Territorium abbilden. Allerdings zeigt 
die Illustration in diesem Fall den Vorkriegszustand, als Ivangorod noch ein Stadtteil 
Narvas war und zur Republik Estland gehörte. Der Fünf-Kronen-Schein ehrt den 
bekannten estnischen Schachspieler Paul Keres, der seine Karriere im unabhängigen 
Estland begann und sie sowohl unter sowjetischer Herrschaft als auch während der 
deutschen Okkupation fortsetzte. Sein Porträt findet sich auf der Rückseite der Bank-
note. 

Wer im Sommer 2004 mit der estnischen Fluggesellschaft „Estonian Air“ flog, sah 
auf der Titelseite der Werbeillustrierten der Firma die Hermannsfeste in Narva abge-
bildet mit der Unterschrift „Narva. Die östlichste Stadt der EU“.3 Im Heft konnte der 
Passagier lesen: „Narva: the edge of Europe. Narva is a frontier town like no other. 
It’s the point where Europe ends [im Text rot hervorgehoben, O.M.] and Russia 
begins and to a large extent it’s a town caught between two cultures.“4 Die Über-
schrift und die ebenfalls fettgedruckte Unterschrift fassen alle Vorurteile zusammen. 
Hier endet also Europa, und die Stadt ist gefangen zwischen zwei Kulturen. Heutzu-
tage erscheint es kaum vorstellbar zu schreiben, das Elsass oder Luxemburg seien 
„gefangen zwischen zwei Kulturen“. Im „zivilisierten Westen“ gilt der sich über-
lagernde kulturelle Einfluss spätestens nach dem Ende der „Erbfeindschaft“ zwischen 
Deutschland und Frankreich als Bereicherung, im „Wilden Osten“ hingegen erscheint 
er bedrohlich. Russland ist „natürlich“ nicht mehr Europa. Der Rest des Artikels ist 
hingegen in einem sachlicheren Ton gehalten.  

Ein Aufruf sechs bekannter estnischer Intellektueller im August 2003 vor der 
Volksabstimmung über den Beitritt zur Europäischen Union, der in der größten estni-
schen Tageszeitung Postimees [Der Postbote] erschien, ging weiter und fasste eine 
weithin vorherrschende Einstellung zusammen. Unter der Überschrift „Este kann man 
nur als Europäer bleiben“ beginnt der Aufruf mit:  

„Als der weltbekannte Politologe Samuel Huntington Anfang der neunziger Jahre seine 
These des ‚Konflikts der Zivilisationen‘ veröffentlichte, berührte dies die Seele der Esten. 
Laut Huntington verlief nämlich die Grenze der europäischen Zivilisation durch den Fluss 
Narva. Die Esten haben sich der Geltung dieser Grenze untereinander für 50 Jahre ver-
sichert und sie standen für die Aufrechterhaltung dieser Grenze 5000 Jahre lang ein. 

                                                           
2  HEINZ VON ZUR MÜHLEN: Livland von der Christianisierung bis zum Ende seiner Selbstän-

digkeit (etwa 1180-1561), in: Baltische Länder, hrsg. von GERT VON PISTOHLKORS, Berlin 
1994, S. 89. 

3  In: Time (summer) 2004. 
4  MELANIE O’CONNELL: Narva: the Edge of Europe, ebenda, S. 11-13, hier S. 11. 
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Aber es schien, dass die Welt die Geschichte vergessen hatte und in ihren Augen die 
Grenze nicht bestand. Statt dessen gab es ‚die ehemals kommunistischen Staaten‛, alle in 
einer rotgrauen Farbe, eine abgelegene und kriminelle Gegend. Und nun war auf einmal in 
einer weltweit einflussreichen Publikation ein Zeichen für das Bestehen dieser Grenze 
abgedruckt.  

Für viele war diese kleine schwarz-weiße Karte eine symbolische Versicherung, dass 
die Narva nicht nur für uns, sondern für die ganze Menschheit die Grenze zwischen dem 
westlichen und dem östlichen Christentum, zwischen lateinischer und kyrillischer Schrift, 
Römischem Recht und russischer Rechtlosigkeit und zwischen Demokratie und Autokratie 
markiert. Und so bleibt diese Grenze auf ewige Zeiten bestehen.  

Die Esten haben Europas geistige Ostgrenze 5000 Jahre an dieser Stelle gehalten. Für 
50 Jahre errichteten die Sowjets an den Ufern der Ostsee eine andere Grenze: aus Stachel-
draht, Genehmigungen, geharktem Sand, russischsprachigen Grenzwächtern, zerstörten 
Booten, den Abdrücken der Soldatenstiefel, den Hindernissen der Grenzzone zwischen Est-
land und Europa. Erst kürzlich stellten wir fest, dass diese Hindernisse schon seit zehn 
Jahren beseitigt sind [fast die gesamte estnische Küste galt als sowjetisches Grenzgebiet 
und durfte von Zivilisten nicht betreten werden, O.M.]. 

[...] Wenn die Esten ihrer Geschichte Ehre machen wollen, dann müssen wir glauben 
und ebenso sicher wie Martin Luther sagen: Wir stehen auf dieser Seite der europäischen 
Grenze und können nicht anders. Daher stimmen wir am 14. September bei der Volks-
abstimmung mit ‚Ja‘. Nur dann können wir Europas Grenze an der Narva auch die nächs-
ten 5000 Jahre halten.“5 

Bei der Lektüre der Kommentare im Internet zu diesem Aufruf, aber auch im Ge-
spräch mit Esten oder beim Lesen von Lebensbeschreibungen6 gewinnt man die Auf-
fassung, dass die Mehrheit der Esten die Grenze zwischen Estland und Russland für 
eine seit Jahrhunderten fest gesicherte und markierte Zivilisationsgrenze hält. Die 
These Huntingtons vom Konflikt der Kulturen bestärkte diese Auffassung noch, das 
Buch wurde relativ schnell ins Estnische übersetzt7, nachdem die gebildete Leser-
schaft bereits vor Erscheinen der amerikanischen Originalausgabe auf die Thesen in 
der Zeitschrift Akadeemia aufmerksam gemacht worden war8. Der Mythos der Grenze 

                                                           
5  VIIVI LUIK, ELMO NÜGANEN, JÜRI ARRAK u.a.: Eestlaseks saab jääda vaid eurooplasena 

[Este kann man nur als Europäer bleiben], in: Postimees vom 8.8.2003.  
6  Die umfangreichste Sammlung findet sich im Estnischen Literaturmuseum, dieser Bestand 

lieferte u.a. die Grundlage für folgende Veröffentlichen von Lebensbeschreibungen: Eesti 
rahva elulood. Sajandi sada elulugu kahes osas [Estnische Lebensbeschreibungen. Einhun-
dert Lebensläufe des Jahrhunderts in zwei Teilen], 2 Bde., hrsg. von RUTT HINRIKUS, 
Tallinn 2000; Eesti rahva elulood III. Elu Eesti ENSV-s [Estnische Lebensbeschreibungen 
III, Leben in der Estnischen SSR], hrsg. von RUTT HINRIKUS, Tallinn 2003; Me tulime 
tagasi [Wir kehrten zurück], hrsg. von RUTT HINRIKUS, Tartu 1999; She Who Remembers 
Survives: Interpreting Estonian Women’s Post-Soviet Life Stories, hrsg. von TIINA KIRSS 
u.a., Tartu 2004. 

7  SAMUEL P. HUNTINGTON: Tsivilisatsioonide kokkupõrge ja maailmakorra ümberkujun-
damine [Der Zusammenstoß der Zivilisationen und die Umgestaltung der Weltordnung], 
Tartu 1999.  

8  SAMUEL P. HUNTINGTON: Tsivilisatsioonide kokkupõrge [Der Zusammenstoß der Zivilisa-
tionen], in: Akadeemia 7 (1995), S. 1205-1233. 
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an der Narva und das Verständnis, eine Art Bollwerk gen Osten zu sein, ist weit ver-
breitet, praktisch schon common sense in Estland. Doch gerade diesen Mythos möchte 
der Beitrag kritisch hinterfragen. Er will nicht die wesentlichen kulturellen und histo-
rischen Unterschiede zwischen Estland und Russland in Frage stellen, aber die Schär-
fe der Grenzmarkierung anzweifeln. Der heute bestehende Raum-Mythos ist zweifels-
ohne relativ jung und sollte nicht in einer Tradition mit der Rhetorik des Spätmittel-
alters oder der Frühen Neuzeit gesehen werden, als es eine Reihe von Kriegen zwi-
schen dem Ordensstaat bzw. dem Schwedischen Reich und seinem östlichen Nach-
barn gab. 

Dass der oben zitierte Artikel vor allem Mythen instrumentalisiert und sie mit der 
historischen Erfahrung der Sowjetzeit vermischt, ist offensichtlich. Huntington mar-
kierte nicht die Grenze Europas, sondern die der westlichen Zivilisation9, also im 
Falle Estlands die Grenze zwischen östlichem und westlichem Christentum, die sich 
erst seit dem Beginn des 13. Jahrhunderts im Baltikum herausgebildet hatte. Die 5000 
Jahre des Estentums in Estland und seiner Verbindung zum Land zählen zum Inventar 
nationaler Mythologisierung. Der ehemals kommunistische Historiker Edgar Mattisen 
schreibt in einer Publikation zur estnisch-russischen Grenze gar, dass die Vorfahren 
der Esten vor rund 10 000 Jahren das Land besiedelten.10 Allerdings datierte er das 
Alter einer ethnischen Grenze zwischen den estnischen und slawischen Stämmen kor-
rekter als die genannten Intellektuellen auf 1000 Jahre. Einen Kriegszug des Kiever 
Fürsten Jaroslav des Weisen im Jahr 1030 setzt er aber in Verbindung mit dem Liv-
ländischen Krieg im 16. und dem Nordischen Krieg im 18. Jahrhundert sowie „den 
tragischen Ereignissen des 20. Jahrhunderts, die Glieder der selben Kette russischer 
Expansion gen Westen waren“.11  

Nach der Volksabstimmung zum EU-Beitritt bezeichnete der estnische Schrift-
steller Jaan Kaplinski den Inhalt des erwähnten Aufrufes und zahlreiche weitere Bei-
träge als Propaganda und widerlegte viele Befunde und Mythen in einem intelligenten 
Essay in der Wochenzeitschrift Eesti Ekspress [Estnischer Express]:  

„Vor der Abstimmung zum Beitritt in die EU wurden für die estnischen Öffentlichkeit 
viele Propagandastücke geschrieben und Propagandareden gehalten, deren Inhalt im be-
kannten Motiv der russischen Gefahr liegt. Dies ist nicht schwer zu verstehen, dies kann 
nicht so einfach verurteilt werden, aber auch nicht für gut befunden werden. Besonders 
dann nicht, wenn sich aus den Erfahrungen der jüngsten Vergangenheit ein zeitloses und 
geschichtsloses russisches Ungeheuer abzeichnet, das uns in der Vorzeit bedroht hat und 
uns für immer bedrohen wird. Das russische Ungeheuer ist nicht nur politisch, sondern 
auch kulturell. Die Russen repräsentieren etwas anderes, eine für uns fremde und feindliche 
Kultur, vor der wir uns verteidigen müssen und Schutz im Westen suchen.  

                                                           
9  SAMUEL P. HUNTINGTON: Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21. 

Jahrhundert, München, Wien 1996, S. 253. 
10  EDGAR MATTISEN: Searching for a Dignified Compromise. The Estonian-Russian Border 

1000 Years, Tallinn 1996, S. 11. 
11  Ebenda, S. 16. 
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Solche Aspekte gab es in der Erklärung des ehemaligen Premierministers Siim Kallas, 
in der Vergangenheit hat sie der ehemalige Präsident Lennart Meri genutzt. Als die far-
bigste Darstellung des Versuchs, das Ungeheuer zu malen, erscheint mir der am 8. August 
im Postimees erschienene Aufruf [...]. Das erstaunte Erschrecken, das dieser Aufruf in mir 
hervorrief, habe ich bis jetzt noch nicht überwunden. Ist ein solches Verständnis typisch? 
Das wäre schlimm. 

Vor allem reden die verehrten Intellektuellen voller Selbstbewusstsein von Dingen, die 
sie anscheinend nicht besonders kennen. Zweitens treten sie ohne Einschränkungen im 
Namen aller Esten auf. Drittens erheben sie (wieder im Namen aller Esten) den amerika-
nischen Konjunktur-Politologen Samuel Huntington in den Prophetenstand. Und viertens 
ist ihr Verhältnis zu Russland rassistisch und nihilistisch – im Reich des Dunklen dringt 
kein Lichtstrahl durch. Europa ist für sie das Gegengewicht zu Russland, Russland aber  
der verallgemeinerte und mythologisierte Osten, aus dem durch alle Zeiten für uns alles 
Schlechte kam.“12  

Aber auch im Westen spielt der Mythos der Grenze eine Rolle. Der estnische 
Schriftsteller Emil Tode schrieb am 15. April 2004 etwas pikiert in der Zeit: „Jetzt 
kurz vor dem EU-Beitritt kommen viele Journalisten und Fernsehteams aus dem 
‚alten Europa‘ nach Estland, die [...] einen knappen, griffigen Überblick über eine 
relativ unbekannte Gegend geben wollen. [...] Alle wollen unbedingt einen Blick auf 
den ‚gewaltigen‘ Fluss Narwa (und die dazugehörige Festung) werfen, die künftige 
Grenze der Europäischen Union. Und Estland ist immer noch eine abgelegene ‚wilde‘ 
Provinz (wenn auch inzwischen ‚Königen und Gesetzen unterworfen‘) irgendwo im 
Osten, hinter der Russland beginnt. Grenzland. Und damit ist eigentlich schon alles 
gesagt.“13 

Als Beispiel für westliche Vorurteile sei ein Artikel aus dem Hamburger Abend-

blatt vom November 2003, betitelt mit „Narva – ein Blick in Europas Abgrund“, 
zitiert: 

„‚Wer kann, geht weg von hier‘, sagt man in Narva, ‚und kehrt nicht zurück.‘ Wenn 
Estland im nächsten Jahr in die EU kommt ist Narva vielleicht die hässlichste und 
verwahrloseste Stadt des neuen Europa. 

Das Elend, die Fülle ungelöster und auf Sicht unlösbarer Probleme springen den 
Besucher regelrecht an. Der europäische Vorposten [sic!] an der Grenze zu Russland – ver-
kommen, verfallen, verrottet. Dass es nieselt, passt. Klischee oder nicht: Sonne konnten wir 
uns hier gar nicht vorstellen. Die öden und großenteils leeren Straßen im Nordosten Est-
lands – grau. Sie wirken schmutzig, obwohl Straßenkehrer mit ihren ärmlichen Reisigbesen 
unermüdlich fegen. Die Fassaden der Häuser bröckeln, Fensterscheiben sind blind oder 
gesprungen. Die Fahrt durch die Außenbezirke der Stadt – wie ein böser Traum. Herunter-
gekommene Plattenbauten, schlimmer als alles, was man in der DDR gesehen hat. Unvoll-
endete Betonklötze mit leeren Fensterhöhlen, noch zu Sowjetzeiten angefangen. Und aus-
gerechnet die können nicht verrotten.  

                                                           
12  JAAN KAPLINSKI: Euroopa piirid ja piirivalvurid [Die europäischen Grenzen und die 

Grenzwächter], in: Areen vom 9. Oktober 2003, S. B4. Beilage von Eesti Ekspress. 
13  EMIL TODE: Das Boskop-Land, in: Die Zeit vom 15.4.2004, S. 6. 
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In Narva zurechtzukommen, ist schwer. In der Straße trifft man überall auf kyrillische 
Buchstaben. 93 Prozent der Menschen haben Russisch als Muttersprache, sie können nichts 
anderes. Auch wenn Estland demnächst zu Europa gehört – Narva bleibt eine russische 
Stadt.“14 

Zweifelsohne zählt Narva zu den sozialen Brennpunkten Estlands, und die Stadt – 
als sozialistische Musterstadt wiederaufgebaut nach den Zerstörungen des Welt-
kriegs15 – blinkt und glitzert nicht, wie die für Touristen herausgeputzte Altstadt Tal-
linns. Neben dem anti-russischen Unterton und den noch weiter ausgeführten Horror-
darstellungen fällt auf, dass der Artikel schlecht recherchiert ist. Russische Inschriften 
sieht man beispielsweise aufgrund der estnischen Sprachgesetze kaum. Auch sind 
blinde oder gesprungene Fensterscheiben keinesfalls die Regel. Während einer zwei-
wöchigen Feldforschung mit einer gemischt estnisch-russischen Studentengruppe war 
unser Eindruck ein ganz anderer und überaus positiv. Auffallend ist, wie viele Be-
wohner der Stadt über einen ausgeprägten Lokalpatriotismus als „Narvatijani“ verfü-
gen und keinesfalls ihre Stadt verlassen möchten.16 Im Vergleich zu den russischen 
Provinzstädten im angrenzenden Leningrader Oblast wie Kingisepp hat sich Narva 
gut entwickelt, und innerhalb Estlands bietet die Stadt Paldiski an der Ostsee einen 
negativeren Anblick.  
 
 
Die Geschichte der Grenze 
 
An beiden Ufern der Narva bis hin zum heutigen St. Petersburg lebten ursprünglich 
ostseefinnische Stämme, die eng verwandte Sprachen nutzten.17 Im Osten gewann 
eine russische Ansiedlung erst durch Zuwanderung und Russifizierung im Laufe von 
Jahrhunderten die Überhand. „Säuberungsaktionen“ in der Stalinzeit ließen die letzten 
finno-ugrischen Dörfer im Leningrader Oblast verschwinden.18 Daher markierte die 

                                                           
14  CHRISTINE ADELHARDT, CHRISTOPH LÜTGERT: Narva – ein Blick in Europas Abgrund, in: 

Hamburger Abendblatt vom 8./9. November 2003, S. 3. 
15  Siehe KARSTEN BRÜGGEMANN: Der Wiederaufbau Narvas und die Utopie der „sozialisti-

schen Stadt“, in: Narva und die Ostseeregion. Beiträge der II. Internationalen Konferenz 
über die politischen und kulturellen Beziehungen zwischen Russland und der Ostseeregion 
(Narva, 1.-3. Mai 2003) / Narva and the Baltic Sea Region. Papers Presented at the II Inter-
national Conference on Political and Cultural Relations between Russia and the Baltic 
Region States (Narva, 1-3 May 2003), hrsg. von KARSTEN BRÜGGEMANN, Narva 2004 
(Studia Humaniora et Paedagogica Collegii Narovensis, 1), S. 81-103. 

16  Die Stiftung Pro-Narva organisierte im August 2003 das Sammeln und Aufzeichnen le-
bensgeschichtlicher Interviews. Die 100 Interviews befinden sich in der Hand der Stiftung. 

17  Vgl. zum Folgenden für die mittelalterliche Grenze SELART (wie Anm. 1). 
18  So erfolgte an der estnisch-sowjetischen Grenze 1934 eine ethnische Säuberung in einer 

Tiefe von 90 km, siehe TERRY MARTIN: The Affirmative Action Empire. Nations and Na-
tionalism in the Soviet Union, 1923-1939, Ithaca, London 2001 (The Wilder House Series 
in Politics, History and Culture), S. 329 f. Während des Großen Terrors galten Esten als 
feindliche Nation (ebenda, S. 337). Während der deutschen Okkupation wurden Angehöri-
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Grenze über Jahrhunderte keine strikte ethnische Trennlinie, die Anwohner konnten 
sich anfangs ohne Sprachprobleme miteinander verständigen. Sie trieben Handel und 
heirateten über die Grenze hinweg. Sie waren miteinander verwandt und passierten 
die Grenze ohne Probleme. Eine tiefgreifende Christianisierung der Landbevölkerung 
erforderte Jahrhunderte, und bis dahin unterschied sich das alltägliche Leben der 
Bauern relativ wenig – gleichgültig ob sie dem Deutschen Orden, dem dänischen 
König oder Novgorod unterstanden. Die Grenzbevölkerung warnte im Einzelfall so-
gar die Bewohner des anderen Ufers vor bevorstehenden Kriegszügen ihrer Herren. 
Auf beiden Seiten bestanden oftmals Besitzansprüche auf der anderen Seite der Gren-
ze. Lokale mittelalterliche Grenzkonflikte verfügten häufig über einen wirtschaft-
lichen Charakter und keinen ethnischen wie beispielsweise beim Streit um Fischerei-
rechte. Interkulturelle Auseinandersetzungen und Missverständnisse sowie religiöser 
Zwist betrafen eher die Ebene der Herren, also der Deutschen oder Russen. Im Mittel-
alter war diese Grenzregion außerdem recht dünn besiedelt. Auch erwiesen sich die 
kulturellen Kontakte zwischen dem Hanseraum und Nordwestrussland als enger als 
vielfach vermutet. Während in der politischen Rhetorik der Zeit die Bedrohung Liv-
lands aus dem Osten einen festen Platz hatte, scheint dieses Gefühl im Alltagsleben 
nicht so ausgeprägt gewesen zu sein. Politische Bündnisse zwischen livländischen 
und russischen Kräften waren zumindest im 13. und 14. Jahrhundert keine Seltenheit. 

Vom 17. Jahrhundert bis zum Ende des Ersten Weltkriegs befanden sich beide 
Ufer der Narva im selben Staatsverband, sei es das Schwedische oder das Russische 
Reich. Zuerst eroberte Ivan IV., genannt der Schreckliche, im Rahmen des Livländi-
schen Krieges Narva, das von 1558 bis 1581 zum Russischen Reich gehörte. Unter 
Ivan IV. erlebte Narva eine erste Blüte als russisches Handelszentrum im Nordwesten 
des Reiches. Anschließend fiel die Stadt an Schweden und 1617 auch das Gebiet bis 
zum heutigen St. Petersburg. Narva wurde Teil der schwedischen Ostseeprovinzen 
und grenzte an Ingermanland. 1645 wurde Narva auf Geheiß der schwedischen Köni-
gin Christine mit dem 1492 gegründeten Ivangorod auf der östlichen Seite des Flusses 
vereint.19 Ivangorod blieb 300 Jahre lang ein Vorort Narvas, erst Stalin änderte den 
Grenzverlauf der Estnischen Sozialistischen Sowjetrepublik und schlug die Gebiete 
östlich des Flusses Russland zu. Somit ist das Festungspaar Ivangorod und die Her-
mannsfeste kein geeignetes Symbol für eine seit dem 13. Jahrhundert bestehen- 
de Grenze, denn nur rund ein Jahrhundert verlief sie tatsächlich zwischen beiden 
Festungen.  

                                                                                                                                                 
ge finno-ugrischer Völker aus dem Oblast nach Estland und Finnland umgesiedelt (TIIT 

NOORMETS: Eestlaste ja teiste rahvusvähemuste ümberasustamine Loode-Venemaalt Saksa 
okupatsiooni ajal 1942-1943 [Die Umsiedlung von Esten und anderen nationalen Minder-
heiten aus Nordwestrussland während der deutschen Okkupation 1942-1943], in: TUNA 4 
(2001), 2, S. 39-59). Nach dem Krieg setzte Stalin ethnische Säuberungen fort, die sich nun 
besonders gegen Ingermanfinnen richteten (RIINA REINVELT: Ingeri elud ja lood. Kul-
tuurianalüütiline eluloouurimus [Das Leben und die Geschichten der Ingermanländer. Kul-
turanalytische Lebenslaufforschung], Tartu 2002 (Studia Ethnologica Tartuensia, 5). 

19  Narva. Kul’turno-istoričeskij-spravočnik [Narva. Historisch-kulturelles Nachschlagewerk], 
hrsg. von GALINA SMIRNOVA, Narva 2001, S. 11. 
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Nach der Eroberung der schwedischen Ostseeprovinzen im Nordischen Krieg am 
Anfang des 18. Jahrhunderts durch Peter den Großen war Narva administrativ zumeist 
St. Petersburg bzw. dem St. Petersburger Gouvernement unterstellt. Seit dem frühen 
19. Jahrhundert unterstand das Gerichtswesen der Stadt dem Gouvernement Estland. 
Erst 1917 wurde Narva diesem Gouvernement auch administrativ zugeordnet.20 Die 
Unabhängigkeit Estlands nach dem Ersten Weltkrieg führte zu einer wirklichen Ab-
grenzung von Russland. Bis dahin konnte von einer streng definierten Zivilisations-
grenze kaum die Rede sein, eher von einer Übergangszone, zumal Narva stets über 
eine ethnisch und kulturell gemischte Bevölkerung verfügt hatte. Auch Ost und West 
vertauschten die Richtung. Viele westeuropäische Ideen erreichten die russischen Ost-
seeprovinzen aus dem Osten, von St. Petersburg aus. Estland war seit dem Ausbau der 
Eisenbahnverbindungen im späten 19. Jahrhundert ohnehin eine Art natürliches Hin-
terland der Hauptstadt des Russischen Reiches. Andererseits verfügten zahlreiche aus 
Estland stammende deutschbaltische Adlige über eine wichtige Stellung am Peters-
burger Hof. Die Entwicklung der Metropole wurde auch von den Ostseeprovinzen be-
einflusst.  

Dass der „Konflikt der Kulturen“ zwischen Esten und Russen bis zur Unabhängig-
keit Estlands nicht sehr groß gewesen sein kann, belegen auch andere Entwicklungen. 
Im Rahmen des so genannten estnischen nationalen Erwachsens in der zweiten Hälfte 
des 19. Jahrhunderts stellte die deutschbaltische Oberschicht das Feindbild der natio-
nal gesinnten Esten dar, nicht die russische Zentralregierung oder „die“ Russen. Als 
seit den 1880er Jahren Deutsch im Zuge der Russifizierungs- und Unifizierungsbe-
strebungen des Imperiums von Russisch als Amts- und Unterrichtssprache abgelöst 
wurde, rief dies keinen Widerstand unter den Esten hervor. Im Gegenteil, die admini-
strative Russifizierung wurde als Maßnahme zur Minderung der deutschbaltischen 
Dominanz verstanden, während die kulturelle Russifizierung nach der Revolution von 
1905 zum Nachlassen der traditionellen Loyalität der Esten zum Zaren beitrug.21 Die 
estnische nationale Elite wurde nun auf Russisch erzogen und könnte als relativ russo-
phil bezeichnet werden. Auch die Revolution 1905 richtete sich in den baltischen 
Provinzen nicht primär gegen den Zaren oder die russische Oberherrschaft, sondern 
gegen die deutschbaltischen Großgrundbesitzer.  

Eine umfangreiche Auswanderungswelle Richtung Osten ließ vor dem Ersten 
Weltkrieg St. Petersburg zur zweitgrößten estnischen städtischen Ansiedlung nach 
Tallinn mit etwa 50 000 estnischen Einwohnern werden.22 In Sibirien, auf der Krim 
oder im Kaukasus entstanden ebenfalls estnische Dörfer. Andere suchten in den gro-
ßen Städten des Zarenreichs nach Möglichkeiten des Broterwerbs oder einer Ausbil-
dung. Man schätzt, dass etwa ein Fünftel aller Esten bei Ausbruch des Ersten Welt-
                                                           
20  Ebenda, S. 11 f. 
21  TOIVO U. RAUN: Part Four. The Estonians, in: Russification in the Baltic Provinces and 

Finland, 1855-1914, hrsg. von EDWARD C. THADEN, Princeton 1981, S. 287-354, hier S. 
296 f., 340 f.  

22  Siehe RAIMO PULLAT: Lootuste linn Peterburi ja eesti haritlaskonna kujunemine kuni 1917 
[Die Stadt der Hoffnungen St. Petersburg und die Herausbildung einer estnischen Intelli-
genz bis 1917], Tallinn 2004. 
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kriegs außerhalb des heutigen Estlands lebte. Orthodoxe Missionierungsbestrebungen 
unter den protestantischen Esten blieben im 19. Jahrhundert ebenfalls nicht erfolglos.  

Nach der Besetzung Estlands durch deutsche Truppen und dem Friedensschluss 
von Brest-Litovsk zwischen dem Deutschen Reich und Sowjetrussland im März 1918 
wurde die Grenze zwischen Estland und Russland markiert und in Narva erstmals ein 
sogenannter Garantiepunkt, also ein Grenzübergang eingerichtet. Die Grenze wurde 
von deutschen Einheiten überwacht, war aber relativ durchlässig.23 Nach dem deut-
schen Zusammenbruch im November 1918 verschwand diese Grenze wieder. 

Während des Estnischen Freiheitskriegs von 1918 bis 1920 war Narva zeitweise 
von den „Roten“ besetzt.24 Da auf beiden Seiten der verschiedenen Fronten Esten, 
Letten und Russen kämpften und auch deutsche Einheiten involviert waren, von 
denen einige an dem Versuch teilnahmen, einen deutsch dominierten baltischen Staat 
zu errichten, fehlte dem Freiheitskrieg eine strikte nationale Komponente. Er führte 
zur Herausbildung eines estnischen Nationalstaats, der erstmals in der Geschichte das 
Land territorial und administrativ einte, doch dieser Staat war ein Ergebnis des Kamp-
fes gegen die Bolschewiki und die „baltischen Barone“, nicht gegen „die Russen“, da 
wie erwähnt auf estnischer Seite auch russische Einheiten kämpften. Bezeichnender-
weise wurde in den dreißiger Jahren während des autoritären Regimes unter Kon-
stantin Päts der Jahrestag des Sieges über die deutsche Landeswehr in Lettland zum 
Feiertag des Freiheitskrieges und nicht derjenige eines Gefechts mit der Roten Armee. 
Bis zur Umsiedlung der Deutschbalten von 1939 bis 1941 definierten die Esten sich 
in erster Linie in Abgrenzung von den Deutschbalten. Die dominierenden historischen 
Mythen dieser Zeit bestanden in einer Idealisierung der Epoche vor der Eroberung im 
13. Jahrhundert, der Betonung des „vorzeitlichen Freiheitskampfes“ und der sich da-
ran anschließenden „700 Jahre Unterdrückung“. Die Deutschbalten stellten das natio-
nale Feindbild der Esten dar, sie waren die „anderen“, von denen die Esten sich ab-
grenzten. Die Grenze als Bollwerk gen Osten erschien eher zweitrangig. 

Nach dem Friedensschluss von Tartu mit Sowjetrussland 1920 war Estland einige 
Zeit ein bedeutendes Transitland für den Außenhandel des international noch nicht 
anerkannten Sowjetstaates. Estland spielte eine wichtige Rolle beim Verkauf der rus-
sischen Goldreserven ins Ausland.25 An der Ostgrenze blühte der Schmuggel.26 Erst 
Mitte der zwanziger Jahre wurde die Grenze von sowjetischer Seite fast hermetisch 

                                                           
23  EERO MEDIJAINEN: Optieren für Estland – eine erzwungene oder eine freiwillige Migration 

1920-1923?, in: Estland und Russland. Aspekte der Beziehungen beider Länder, hrsg. von 
OLAF MERTELSMANN, Hamburg 2005 (Hamburger Beiträge zur Geschichte des östlichen 
Europa, 11), S. 193-211, hier S. 198.  

24  Eine neue deutschsprachige Darstellung, basierend auf umfangreichen Archivstudien bietet 
KARSTEN BRÜGGEMANN: Die Gründung der Republik Estland und das Ende des „Einen 
und unteilbaren Russland“. Die Petrograder Front des Russischen Bürgerkriegs 1918-1920, 
Wiesbaden 2002 (Forschungen zum Ostseeraum, 6). 

25  JAAK VALGE: Es ist nicht alles Gold, was glänzt. Das Gold der Bolschewiki in Estland 
1920-1922 und die Folgen, in: Estland und Russland (wie Anm. 23), S. 157-192. 

26  DERS.: Mitteametlik kaubavahetus Eesti-Vene piiril 1921-1924 [Der inoffizielle Handel an 
der estnisch-russischen Grenze 1921-1924], in: Akadeemia 4 (1992), S. 1200-1227. 
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abgeschlossen, der Handel kam deshalb nahezu zum Erliegen. Bis dahin hatten estni-
sche Wirtschaftskreise noch auf den großen russischen Markt gehofft und diese Hoff-
nung auch später nie ganz aufgegeben.27 Ein führender estnischer Politiker wie Kon-
stantin Päts, der 1934 ein autoritäres Regime errichtete, unterhielt offensichtlich „be-
sondere Kontakte“ zur sowjetischen Botschaft und wurde von ihr vor seiner Macht-
übernahme als Lobbyist eingesetzt.28 

Während der Unabhängigkeit war die Haltung der Esten den einheimischen Rus-
sen gegenüber weitgehend neutral. Gegenüber den Deutschbalten war die Einstellung 
deutlich negativer, und auch die wenigen Juden mussten mit Vorurteilen kämpfen.29 
Der estnische Staat war einer der Nachfolgestaaten des Russischen Reiches, der nun 
einen eigenen Nationalismus propagierte. Anders als Finnland, das schon während der 
Zarenzeit einen Autonomiestatus genoss, und Polen, das die Nachfolge dreier Impe-
rien antrat, konnten die baltischen Staaten nur an das Erbe des Russischen Reichs an-
knüpfen. Eine wichtige Rolle spielten aus Russland repatriierte Esten. Sie hatten eine 
russische Ausbildung genossen, lange in Russland gelebt und dort Karriere gemacht.30 
Während innenpolitisch eine strikt antikommunistische Linie verfolgt wurde – seit 
einem Putschversuch war die Estnische KP verboten und viele ihrer Führer befanden 
sich in Haft –, setzte der junge Staat außenpolitisch auf eine möglichst neutrale Hal-
tung gegenüber der Sowjetunion. Noch Anfang der zwanziger Jahre wurde die Zu-
kunft des Landes in einer engen Anlehnung an Russland gesehen, und es bestand die 
Hoffnung auf eine „Normalisierung“ der dortigen Verhältnisse. 

Als sich im Frühjahr 1939 die internationale Lage krisenhaft zuspitzte, kam ein 
Bericht der estnischen Regierungspartei zur Stimmungslage der Bevölkerung zu dem 
Ergebnis, dass die größte Bedrohung im Dritten Reich gesehen wurde. Eine sowjeti-
sche Oberherrschaft in Estland wurde von der Mehrheit als günstiger eingeschätzt als 
eine deutsche.31 Die Machtübernahme Hitlers und die Erfolge der Nationalsozialisten 
verschärften die antideutsche Haltung der Bevölkerung32, zumal einige Deutschbalten 
sich zum Nationalsozialismus bekannten33. 

                                                           
27  DERS.: Lahtirakendamine. Eesti Vabariigi majanduse stabiliseerimine 1918-1924 [Die Ab-

trennung. Die Stabilisierung der Wirtschaft der Republik Estland 1918-1924], Tallinn 
2003. 

28  MAGNUS ILMJÄRV: Hääletu alistumine. Eesti, Läti ja Leedu välispoliitilise orientatsiooni 
kujunemine ja iseseisvuse kaotus 1920. aastate keskpaigast anneksioonini [Schweigende 
Unterwerfung. Die Herausbildung der außenpolitischen Orientierung Estlands, Lettlands 
und Litauens von der Mitte der zwanziger Jahre bis zur Annexion], Tallinn 2004, S. 41-54. 

29  KALERVO HOVI: Kuld Lõwi ja Kultase ajal [In der Zeit des Goldenen Löwen und Kultas], 
Tallinn 2003, S. 214 ff. 

30  MEDIJAINEN (wie Anm. 23), S. 207. 
31  JÜRI ANT: Eesti 1939-1941. Rahvast, valitsemisest, saatusest [Estland 1939-1941. Über die 

Bevölkerung, das Regieren und das Schicksal], Tallinn 1999, S. 33-35. 
32  ILMJÄRV (wie Anm. 28), S. 138.  
33  MICHAEL GARLEFF: Die Deutschbalten als nationale Minderheit in den unabhängigen Staa-

ten Estland und Lettland, in: Baltische Länder (wie Anm. 2), S. 451-550, hier S. 527-533. 
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Im Zuge des geheimen Zusatzprotokolls des Hitler-Stalin-Paktes wurde Estland 
der sowjetischen Interessensphäre zugeschlagen, 1939 musste das Land auf sowjeti-
schen Druck hin die Stationierung von Einheiten der Roten Armee erlauben.34 Im 
Sommer 1940, im Schatten von Hitlers Siegen im Westen, forderte Stalin die Statio-
nierung weiterer Truppen. Nach deren Einmarsch inszenierte Stalins Beauftragter vor 
Ort, Andrej Ždanov, die Einsetzung einer sowjetfreundlichen Regierung und sechs 
Wochen später wurde Estland nach Scheinwahlen in die UdSSR einverleibt. Ein Jahr 
sowjetischer Herrschaft brachten stalinistischen Terror, eine wirtschaftliche Katastro-
phe, gesellschaftlichen Umbau und eine Massendeportation mit sich. Seit Beginn des 
deutschen Überfalls auf die UdSSR im Sommer 1941 hinterließen sowjetische Ver-
nichtungsbataillone eine Spur der Zerstörung und verübten zahlreiche Übergriffe auf 
die Zivilbevölkerung. Insassen der Gefängnisse wurden – oft nach schwerer Folter – 
ermordet. Nach dem Einmarsch der Deutschen, die als Befreier begrüßt wurden, wur-
den die Leichen der misshandelten Opfer dann in der Presse abgebildet oder auch der 
Bevölkerung gezeigt. Doch es bedurfte kaum dieser Propagandamaßnahmen, denn 
das nationale Feindbild der Esten hatte sich grundlegend gewandelt. Sowjetisch und 
russisch wurden nun gleichgesetzt, der Mythos der Grenze im Osten gewann an Be-
deutung. In einem Mobilisationsaufruf des Estnischen Selbstschutzes vom August 
1941 lesen wir: „Die Ostgrenze unseres Volkes war immer unser Unglück gewesen. 
Nun muss diese Gefahr nachhaltig unschädlich gemacht werden.“35  

Die deutsche Okkupation wurde von der Mehrheit als kleineres Übel im Vergleich 
zur stalinistischen Herrschaft angesehen. Im Gegensatz zu anderen Gebieten in Ost-
europa verlief sie vergleichsweise glimpflich, zumindestens für die „gewöhnlichen“ 
Esten.36 Ein Zeitzeuge erinnert den Einmarsch der deutschen Truppen folgender-
maßen: „Noch nie habe ich Esten in solch einer freudigen Stimmung gesehen. [...] 
Aber es handelte sich um eine Rettung, eine Rettung vor dem Tod und dies war ernst-
gemeinte Freude!“ Er fährt fort: „Ich glaube kaum, dass es in der Geschichte ein Bei-
spiel für ein Land gibt, wo die Menschen so freiwillig in den Krieg zogen und noch 

                                                           
34 Für einen historischen Überblick der Zeit des Stalinismus und der deutschen Okkupation 

siehe ANT (wie Anm. 31); The Baltic States under Occupation: Soviet and Nazi Rule 1939-
1991, hrsg. von ANU MAI KÕLL, Stockholm 2003 (Studia Baltica Stockholmensia, 23); 
ROMUALD MISISUNAS, REIN TAAGEPERA: The Baltic States. Years of Dependence 1940-
1990, 2. Aufl., London 1993; Sõja ja rahu vahel. I köide: Eesti julgeolekupoliitika 1940. 
aastani [Zwischen Krieg und Frieden. Bd. 1: Die estnische Sicherheitspolitik bis 1940], 
hrsg. von TÕNU TANNBERG, Tallinn 2004; The Sovietization of the Baltic States, 1940-
1956, hrsg. von OLAF MERTELSMANN, Tartu 2003; Vom Hitler-Stalin-Pakt bis zu Stalins 
Tod. Estland 1939-1953, hrsg. von OLAF MERTELSMANN, Hamburg 2005. 

35  Postimees vom 23.8.1941. 
36  Ungefähr 8000 Einwohner Estlands, darunter fast alle im Land verbliebenen Juden, wurden 

Opfer deutschen Terrors: Population Losses in Estonia II/1. German Occupation 1941-
1944, zusammengestellt von INDREK PAAVLE, Tartu 2002, S. 17-19.  
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dazu auf der Seite ihrer Feinde – der Deutschen. Aber der Hass auf die Kommunisten 
war wirklich groß.“37 

Vom Februar bis September 1944 wurde die Grenzregion bei Narva Schauplatz 
erbitterter Gefechte zwischen der Roten Armee und deutschen Einheiten. Auf deut-
scher Seite kämpften im Krieg ungefähr doppelt so viele Esten wie auf sowjetischer, 
in beiden Fällen waren sie zumeist zwangsweise mobilisiert worden. Die Narva-Front 
erwies sich als ein geeignetes Thema für Goebbels Propaganda, da hier neben Deut-
schen und Esten auch niederländische, belgische und skandinavische Freiwillige ein-
gesetzt waren. Das „neue Europa“ kämpfte gegen den Ansturm „asiatischer Horden“. 
Vor Beginn der Kämpfe hatte Generalfeldmarschall Walther Model bereits geäußert, 
dass Narva die Grenze Europas darstelle, die unbedingt verteidigt werden müsse.38 

Nach der erneuten Okkupation des Landes setzten sich sowjetische Unterdrük-
kungsmaßnahmen fort, die Zahl der politisch motivierten Verhaftungen erreichte gar 
ihren Höhepunkt.39 Zahlreiche Rotarmisten verhielten sich nicht wie in einer befreiten 
Sowjetrepublik, sondern wie in Feindesland. Laut einer Statistik des Volkskommis-
sariats des Inneren der Estnischen SSR entfiel die Mehrheit der registrierten Verbre-
chen im vierten Quartal 1944 auf sowjetische Soldaten.40 Sowjetische Sicherheits-
organe verbreiteten ebenfalls Angst und Schrecken und terrorisierten die Bevölke-
rung. Die Zahl der Opfer stalinistischer Gewaltpolitik überstieg die der deutschen um 
ein Mehrfaches und belief sich wohl auf über 40 000.41 Etwa 70 000 Esten flohen in 
den Westen. Eine zweite Massendeportation leitete 1949 die Zwangskollektivierung 
der Landwirtschaft ein. 

Die Sowjetisierung erstreckte sich auf alle Bereiche und führte zu einem tiefgrei-
fenden Wandel der Lebenswelt. In den Erinnerungen an die Stalinzeit klingen Motive 
der permanenten Bedrohung und der allgegenwärtigen Angst in fast allen Fällen an. 
Das Leben war „unnormal“ geworden, und erst im Laufe der Zeit arrangierten sich 
die Bewohner Estlands mit den neuen Verhältnissen. Vorher tobte in den Wäldern 
noch ein erbitterter antisowjetischer Partisanenkrieg.42  

                                                           
37  Estnischer Mann, geb. 1924, diente in der deutschen Armee, Eesti Kirjandusmuuseum – 

Eesti Kultuurilooline Arhiiv [Estnisches Literaturmuseum – Kulturhistorisches Archiv] 
350-143.  

38  Eesti ja maailm. XX sajandi kroonika. II osa 17.06.1940-31.10.1961 [Estland und die Welt. 
Die Chronik des 20. Jahrhunderts. 2. Teil 17.06.1941-31.10.1961], Tallinn 2004, S. 158. 

39  Political Arrests in Estonia under Soviet Occupation, Bd. 2, hrsg. von LEO ÕISPUU, Tallinn 
1998, S. D5. 

40  Bericht über die Arbeit der Miliz, 6. Januar 1945, Eesti Riigiarhiivi Filiaal [Filiale des Est-
nischen Staatsarchivs, ERAF] 1-3-435, Bl. 1. 

41  Siehe AIGI RAHI-TAMM: Deportation und Verfolgung in Estland 1940-1953, in: Vom 
Hitler-Stalin-Pakt (wie Anm. 34), S. 211-237, hier S. 212 f. 

42  MART LAAR: War in the Woods: Estonia’s Struggle for Survival, 1944-1956, Washington 
D.C. 1992. 
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Die Grenze an der Narva war wieder zur Binnengrenze eines Imperiums gewor-
den. Eine massive russischsprachige Zuwanderung insbesondere im Nordosten in Ida-
Virumaa43 und eine zumindest kulturelle Russifizierung drängte die Esten dazu, sich 
von den Russen betont abzugrenzen. Die Estnische KP war bis in die fünfziger Jahre 
hinein vorwiegend eine Organisation russischsprachiger Angestellter.44 Auch die Si-
cherheitsorgane operierten zumeist auf Russisch. Moskau bemerkte die antirussische 
Haltung der Esten, die zahlreiche Zuwanderer dazu bewegte, das Land wieder zu ver-
lassen.45 Russisch und sowjetisch wurden von der Bevölkerung gleichgesetzt, nicht 
nur von den estnischsprachigen Einwohnern, sondern auch von zahlreichen russisch-
sprachigen.46 Der Mythos der Grenze entwickelte sich zu einem festen Bestandteil der 
estnischen nationalen Identität, zumal ein Gefühl der Bedrohung der Existenz der 
eigenen Nation durch Migration und Russifizierung bestand. 

Es lässt sich behaupten, dass das Verschwinden der Grenze zu Russland als Folge 
der Annexion eine viel stabilere „mentale“ Grenze zu Russland im Bewusstsein der 
meisten Esten errichtete. Aus estnischer Sicht vor 1940 waren die Republik Estland 
und die Sowjetunion aus dem Zarenreich hervorgegangen und teilten eine gemein-
same Vergangenheit. Die Erfahrung des Stalinismus aber führte dazu, das Trennende 
und die kulturellen Unterschiede zu betonen. Dies fand auch Eingang in den alltäg-
lichen Sprachgebrauch. Als „vene värk“, ein russischer Mechanismus oder ein russi-
sches Produkt, wurde in der Sowjetzeit all das bezeichnet, was nicht funktionierte, 
von niedriger Qualität war oder sonst fehlerhaft. 

Zwar normalisierte sich das Leben nach dem Tode Stalins und der Machtüber-
nahme Chruščevs in den fünfziger Jahren, doch die meisten Esten idealisierten nun 
die Phase der Eigenstaatlichkeit. Von innerethnischen Spannungen berichten zahlrei-
che Zeitzeugen. Neben dem offiziellen Geschichtsbild verfestigte sich eine alterna-
tive, mündlich überlieferte Geschichte.47 Bis zum Beginn der Perestroika in der zwei-
ten Hälfte der achtziger Jahre sollte die estnische Gesellschaft zwar einem tiefgrei-

                                                           
43  OLAF MERTELSMANN: Die Herausbildung des Sonderstatus der Nordostregion innerhalb 

der Estnischen SSR, in: Narva und die Ostseeregion (wie Anm. 15), S. 105-121. 
44  Die Parteistatistik verzeichnete nur die Nationalität, nicht jedoch die Muttersprache. Viele 

„Esten“ waren jedoch tatsächlich Zuwanderer aus Russland, die das Estnische nicht be-
herrschten, russischsprachige Parteimitglieder bildeten bis 1956 die Mehrheit. Etwa ein 
Viertel der Mitglieder waren im selben Jahr Arbeiter und Bauern, vgl. Kommunističeskaja 
partija östonii v cifrach, 1920-1980 [Die Kommunistische Partei Estlands in Zahlen, 1920-
1980], hrsg. von ALEKSANDR K. PANKSEEV, Tallinn 1983, S. 106, 108 f. 

45  ELENA ZUBKOVA: Fenomen „mestnogo nacionalizma“: „÷stonskoe delo“ 1949-1952 godov 
v kontekste sovetizacii Baltii [Das Phänomen des „örtlichen Nationalismus“: Die „Est-
nische Affäre“ im Kontext der Sowjetisierung des Baltikums], in: Otečestvennaja istorija 
10 (2001), 3, S. 89-102, hier S. 92. 

46  Dies konnten wir im Rahmen eines Interviewprojekts des Estnischen Nationalmuseums in 
den Dörfern der Altgläubigen am Peipussee im Juli 2004 feststellen.  

47  PEETER TULVISTE, JAMES V. WERTSCH: Official and Unofficial Histories: The Case of 
Estonia, in: Journal of Narrative and Life History 4 (1994), S. 311-329. 



 

 

 

332 

fenden Wandlungsprozess unterworfen sein, aber der Mythos der Grenze hatte sich 
fest etabliert. 

In der Endphase der Sowjetunion war es vor allem die aus vorwiegend russisch-
sprachigen Zuwanderern formierte Interfront, die sich den Autonomiebestrebungen 
und später dem Unabhängigkeitswunsch Estlands widersetzte. Nach dem Ende der 
Sowjetunion bestanden für einige Zeit in der nun überwiegend russischsprachigen 
Region Ida-Virumaa separatistische Bestrebungen. Alles dies führte zu einer Verstär-
kung des Mythos der Grenze, wo sich im Bewusstsein der meisten Esten schon seit 
dem Mittelalter Ost und West gegenüber standen und die Bedrohung stets aus dem 
Osten kam. Die russische Politik der Strafzölle für estnische Produkte, faktisch ein 
Wirtschaftsboykott, beschleunigte die ökonomische Abnabelung vom Nachbarn. Die 
Esten setzten zur „Rückkehr in den Westen“ an.48 
 
 
Fazit 
 
Zur Geschichte der Grenze gibt es seit dem 19. Jahrhundert eine umfangreiche Lite-
ratur deutschbaltischer, estnischer und russischer Autoren.49 In den älteren Arbeiten 
dominiert eine Beschreibung der Grenze als eine klar definierte Linie, nach der Unab-
hängigkeit Estlands verbreiteten sich aber auch Ideen eines sich allmählich verengen-
den Grenzsaumes oder einer Übergangsregion. In der deutschbaltischen Geschichts-
schreibung wurde die Grenze als eine durch die Geographie vorgegebene natürliche 
Abgrenzung zwischen Ost und West beschrieben und man betonte die Gefahr aus 
dem Osten. Russische Autoren hingegen sahen die Aggressoren im Westen, schrieben 
vom „Drang nach Osten“. Der Aleksandr-Nevskij-Mythos ist ein gutes Beispiel, der 
auch in der Sowjetunion intensiv gepflegt wurde. Andererseits betrachteten russische 
Historiker das Baltikum als einen natürlichen Bestandteil Russlands.50 Die estnische 
Historiografie befand sich lange Zeit auf den Spuren der deutschbaltischen Geschichts-
schreibung. In der Sowjetzeit galt hingegen das Propagandabild des „älteren Bru-
ders“, und bezüglich des Baltikums wurde an die imperialen Traditionen angeknüpft. 
Die Russen, das erste unter den gleichberechtigten Sowjetvölkern, hatten den ande-
ren, rückständigeren Nationen stets geholfen, alles Gute und Fortschrittliche kam aus 
dem Osten nach Estland. Die sowjetestnische Historiografie knüpfte zudem noch an 
die historischen Mythen der Vorkriegszeit an wie beispielsweise an den Mythos der 
„700 Jahre Unterdrückung“.  

                                                           
48  So lautet beispielsweise der Titel eines Sammelbandes: Return to the Western World. Cul-

tural and Political Perspectives on the Estonian Post-Communist Transition, hrsg. von 
MARJU LAURISTIN u.a., Tartu 1997.  

49  Einen Überblick gibt SELART (wie Anm. 1), S. 9-12. 
50  TIIT ROSENBERG: Die russische baltische Historiographie in der zweiten Hälfte des 19. und 

zu Beginn des 20. Jahrhunderts, in: Estland und Russland (wie Anm. 23), S. 77-108.  
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Kreuzzüge, Drang nach Osten, scharfe Abgrenzung, unüberwindbare Zivilisations-
grenze oder die Grenze des Abendlandes sind Charakterisierungen, die sich oft finden 
lassen. Doch die neuere Forschung betont eher die Grenzregion als eine Übergangs- 
und Kontaktzone. Zwar ist die Grenze selbst eine der ältesten in Europa, aber über 
Jahrhunderte war sie „nur“ eine Binnengrenze innerhalb von multiethnischen Rei-
chen. Im europäischen Kontext stellte die estnisch-russische Grenze trotz vieler Krie-
ge und Kriegszüge keinen Sonderfall dar.  

Der Mythos der Grenze ist hingegen weitgehend ein Kind des 20. Jahrhunderts, 
das seinen Anfang im 19. Jahrhundert in der deutschbaltischen Publizistik und Ge-
schichtsschreibung nahm, als es darum ging, den baltischen Sonderstatus zu verteidi-
gen. Er gewann insbesondere seit 1940 an Wirkung und löste manch ältere Mythen 
schrittweise ab. Seine Bedeutung hat er im Wesentlichen der sowjetischen Annexion 
1940, dem achtmonatigen erbitterten Kampf zwischen deutschen und sowjetischen 
Truppen bei Narva 1944 und der Herausbildung eines neuen estnischen „nationalen 
Feindbildes“ zu verdanken, das den „historischen Feind“, die Deutschbalten, abgelöst 
hatte. Optisch wird er durch ein Festungspaar repräsentiert, das sich eigentlich aus 
historischen Gründen kaum dafür eignet. 1991 im Zuge der Wiedererlangung der Un-
abhängigkeit Estlands und in der Diskussion um EU- und Nato-Beitritt sollte dieser 
Mythos ebenfalls sehr wichtig sein. 

Die Mythen sind eng verknüpft mit der estnischen nationalen Identität. War es 
vom Ende des 19. Jahrhunderts an wichtig, sich von den Deutschbalten mit Hilfe 
einer in die Vorzeit zurückverlegten „imagined community“ (Benedict Anderson) und 
historischer Mythen zu emanzipieren und abzugrenzen, galt es in der Sowjetzeit, die 
nicht bestehende Grenze wenigstens auf einer „mentalen Landkarte“ deutlich zu mar-
kieren. Anders als in Polen oder Litauen spielte die konfessionelle Abgrenzung von 
Russland im 20. Jahrhundert keine große Rolle, da Estland seit den vierziger Jahren 
zu den am stärksten säkularisierten Ländern Europas zählte und zahlreiche Esten 
orthodoxen Glaubens sind. Der Wandel von historischen Mythen zu einem Raum-
Mythos als wichtigem Bestandteil des estnischen Selbstverständnisses erklärt sich 
auch durch die geographische Lage. Estland grenzte nie an Deutschland, und die 
Deutschbalten waren im Lande seit 1941 nicht mehr präsent, aber die Grenze mit 
Russland bleibt bestehen, und der russischsprachige Bevölkerungsanteil stieg von 9 
Prozent vor dem Krieg auf fast ein Drittel in der Sowjetzeit an. Die Mehrheit der 
Esten verstand sich Ende der achtziger Jahren nicht als Sowjetbürger, sondern als 
Bürger Estlands, eines Staates, der in ihrer Imagination länger bestanden hatte als in 
der Realität.  

Auch wenn der beschriebene Raum-Mythos relativ jung ist und nicht nur in den 
Köpfen einiger Intellektueller entstand, sondern sich aus einer kollektiven histori-
schen Erfahrung heraus etablierte, war er doch überaus erfolgreich. Die betonte Ab-
grenzung von Russland erleichtere die radikalen Reformen und die wirtschaftliche 
Schocktherapie in der ersten Hälfte der neunziger Jahre sowie die Hinwendung zum 
„Westen“, zu dem man nach eigenem Verständnis seit dem 13. Jahrhundert oder noch 
früher gehört hatte.  
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Introduction 
 

Stanisław Stomma never doubted his duties to the Polish nation. Like a majority of 

post-war Poland’s inhabitants, he had experienced several metamorphoses of both 

state and society. Born as a Pole in the Russian empire, he had spent his youth in 

multi-cultural Wilno and experienced the struggles of the Polish state emerging from 

the Treaty of Versailles in 1919 and disappearing again in 1939, followed by yet 

another occupation and finally the communist state. In the end of the 1940s, as a 

consequence of war, border changes, ethnic cleansing and emigration, this state had 

suddenly begun to fit quite well within the idea of a homogeneous modern national 

state based on language, culture and religion. Stomma effectively adapted his political 

understanding to the recently emerged polity but the historical experiences continued 

to shape his vision of the Polish nation. Combining elements of modern nationalism 

and conceptions of geopolitics with religious philosophy and personal experiences, he 

proposed an inclusive and tolerant Polish patriotism. This essay explores the ways in 

which Stomma’s political vision and use of national myths enabled him to function as 

a Nestor of the Polish-German reconciliatory process. On a broader level, it is a case 

study of how an intensely nationalist heritage and the memories of conflicts between 

nations in 19
th

 and early 20
th

 century Europe could be transformed, overcome and 

sometimes even utilized in reconciliation.
1
 

Through Stomma’s life and writings, it is possible to consider political “myths-in-

action” in Cold War Europe. In the present discussion, political myths are defined as 

narratives which draw on historical events to reinforce, explain and justify the 

existing paradigms of state and nation in the present.
2
 The Polish national myths 

                                                           
1
 My warmest thanks go to Michał Smoczyński at the Archiwum Jerzego Turowicza in 

Cracow, Poland, who arranged for an interview with Stanisław Stomma in October 2004 

and helped me access the correspondence between Stomma and Jerzy Turowicz. I am also 

grateful to Stanisław Stomma and his wife Elwira Stomma for granting me an interview in 

Warsaw despite his failing health. Our conversation was one of the highpoints of my 

research.  I also thank Chad Bryant, Rósa Magnusdóttir and Steven Seegel for their insights 

and helpful criticism during the different stages of writing this article. 
2
 This can be aligned with the definition by Biljana Menkovič who writes that “Mythen und 

vor allem auch politische Mythen sind narrative Strukturierungen von Zeit und Raum der 
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influenced Stomma from childhood but he also influenced them in his post-war 

writings. The “interpreting elite” of politically minded intellectuals in Poland to 

which Stomma belonged was not simply expressing shared narratives of the collective 

mind. The members of this elite understood, interpreted and manipulated Polish poli-

tical myths on an individual level. Stomma himself differed sharply between “my-

thical history” and “reality.” His understanding of these concepts was always time-

bound, dependent on the existing discourse and interpretational paradigms yet unique 

to his personal philosophy and history. Stanisław Stomma’s writings are symptomatic 

of a dynamic relationship between manufacturing and interpreting functions of 

national myth and between personal and collective historical memory. These writings 

suggest the important role that Polish national narratives played in the dramatically 

changing post-war state and society to create coherence and continuity. It raises the 

question of whether they be incorporated with an agenda of reconciliation between 

European nations.
3
 

 Stomma’s social context consisted of politically conscious intellectuals and 

writers who felt themselves linked to the historical Polish nation and the Catholic 

Church, who had participated in the interwar attempts to build a functioning Polish 

nation-state, and who felt responsible for furthering this project in the post-war era. In 

the communist state, he simultaneously represented and addressed this small but 

influential layer of society: Catholic lay elite, who was in opposition to the state but 

still cooperated with it. These intellectuals gathered around the publications Tygodnik 

Powszechny, Znak and WięŜ, the club KIK in Warsaw (Club of the Catholic In-

telligentsia) and the Znak-circle, a small number of Catholic representatives in the 

communist Sejm. Their association with each other and similar groups in Poland 

spanned over the interwar period and through the Second World War.
4
 

The 1950s and 1960s were formative years in terms of Stomma’s political beliefs 

and agenda, a period during which he attempted to re-shape Polish views on the 

relationship with the Germans. He introduced a specific political agenda, which 

included both a vision of Poland and its European relations. Throughout these years, 

the bottom line of this agenda remained the same: (1) peace does not come from 

national idealism and cannot be created without interactions between nations; (2) 

negotiation and dialogue are always preferable to violent protest; and (3) peace in 

Europe cannot be created without the negotiations and interactions between states 

                                                                                                                                                 
politischen Gemeinschaft”. BILJANA MENKOVIČ: Politische Gedenkkultur. Denkmäler – die 

Visualisierung politischer Macht im öffentlichen Raum, Wien 1998, p. 118. 
3
 Biljana Menkovič states that political myths are usually utilized by interpreting elites in 

order to sharpen conflicts and reduce complexity of a political situation. Such a utilization 

would make political myths unsuitable tools for a political agenda of reconciliation and 

dialogue. Ibidem, p. 139. 
4
 In his intellectual biography “Pościg za nadzieją” from 1988, he posed the rhetorical 

question who “we” were in his articles and books, and in answer listed the groups whose 

voice he became: in Wilno before the war, the Catholic movement “Odrodzenie” and the 

journal Głos Narodu [Voice of the Nation], later the publishers of the liberal journal Pax. 

STANISŁAW STOMMA: Pościg za nadzieją [Pursuit of hope], Paris 1988, p. 31. 
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with all their properties, borders, institutional governments, treaties, etc. He stated 

that “no dispute can justify a passive stance or tendencies to any form of sabotaging 

the economic life of the state. That would be objective damage to the nation and 

denigration of the common good.”
5
 

 

 

Choosing a Nation: Between Patriotic Traditions in Post-War Poland 
 

Overall, Stomma’s political agenda and discussions about the Polish nation and future 

were characterized by the inescapability of the national myths. He used Polish history 

to discuss the present and the future for three reasons. First, he was raised in a Polish 

family in the borderlands, and the tradition of Polish history and literature was part of 

his background and identity. In Wilno, he attended the Polish-language Zygmunt Au-

gust Gymnasium, a cradle of future political and cultural Polish elite, and was also 

active from early youth within Catholic circles. In general, a consciousness of Polish 

history was inseparable from Polish national identity in the partitioned lands of the 

late 19
th

 and early 20
th

 century.
6
 Secondly, historical examples were accepted disguises 

for discussions about Poland’s present, its place in Europe, patriotic duties and the 

relationship to an oppressive state at a time of censorship of the media. Finally, 

Stomma and the other members of Znak openly acknowledged historical myths as 

valid expressions of the Polish nation and necessary for the existence of the Polish 

national identity.
7
 

                                                           
5
 As seen in for example the articles Gdzie jesteśmy? Dokąd idziemy? [Where are we? 

Where do we go?], in: Tygodnik Powszechny, 17 January 1960; Co naprawdę jest realne? 

[What is actually real?], in: Tygodnik Powszechny, 4 September 1960; Czy spać na bombie 

atomowej? [How to sleep on the atomic bomb?], in: Tygodnik Powszechny, 24 September 

1961. 
6
 Robert Jarocki described Stomma’s childhood and youth in his biography of Stomma, 

Turowicz and Kisielewski. ROBERT JAROCKI: Czterdzieści pięć lat w opozycji (O ludziach 

“Tygodnika Powszechnego”) [Fortyfive years in the opposition (About the people from 

“Tygodnik Powszechny”)], Kraków 1990, p. 30. Witold Molik also pointed out in his essay 

“Noch ist Polen nicht verloren” that during the partitions, at a time when official history 

education in schools attempted to erase Polish history, the families of the intelligentsia, 

educated bourgeoisie and aristocracy compensated the lack of official education by an 

extraordinarily lively private interest in the Polish history. WITOLD MOLIK: “Noch ist Polen 

nicht verloren”, in: Mythen der Nationen. Ein europäisches Panorama, ed. by MONIKA 

FLACKE, München, Berlin 1998, p. 295. 
7
 ILYA PRIZEL: National Identity and Foreign Policy. Nationalism and Leadership in Poland, 

Russia and Ukraine, Cambridge 1998, p. 80, writes: “Under the intellectual leadership of 

Stefan Kisielewski, Stanisław Stomma, and Tadeusz Mazowiecki, the Znak group believed 

that although the romantics provided Poland with a unifying national mythology without 

which a nation cannot survive, the Polish people confronted a set of realities that made the 

continuation of that tradition inappropriate.” 
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Stomma chose sides in a long-standing dispute about patriotism, that between the 

romantics and the positivists. In 1956, as Władysław Gomułka came to power and the 

Znak-circle was allowed into the Polish Sejm, Stomma together with Stefan Kisielew-

ski developed a position called “neopositivism.” In a defining statement, Stomma 

connected himself to the positivist tradition and explained that he wished for the new 

government to “count with the will of the nation, to take into consideration the nation 

such as it really is and not some abstract hypothetical representation of it (schemat 

narodu abstrakcyjnie postulowany).”
8
 He defined his neopositivism as the acceptance 

of the existing raison d’état and alliance with the Soviet Union, the opposition to 

ideology, political method in contrast to political romanticism, compromise, the 

rejection of risks, of violence and of prestige politics. He argued that such a program 

was morally more justifiable than a romantic program of open resistance to the 

communists and the possible loss of both valuable lives and the limited rights which 

had been acquired in the 1956 October Revolution.
9
 

Neopositivism was a spin-off of Polish positivism, one of the two conflicting 

traditions which have been described extensively in Polish historiography. The 

romantic or insurrectionary tradition nurtured an image of Poland as “the Christ of 

Nations”, which suffered for all of Europe. It encouraged decisive resistance against 

Poland’s oppressors (Prussia and Russia during the partitions). Within this tradition, 

true patriotism involved the readiness to give one’s life for the nation, also when such 

a sacrifice was futile. Andrzej Walicki wrote that in this tradition “‘Polishness’ was 

transformed into a lofty idea, and national existence was accordingly conceived of as 

keeping this idea alive by the power of the spirit, manifesting itself in heroic deeds, 

without reference to their practical results.”
10

 In terms of the relationship with Europe, 

the romantics conceived of Poland as a chosen nation, suffering for the rest of Europe. 

They also championed the idea of Poland as the antemurale christianitatis, the 

bastion protecting a civilized Christian Europe from the barbarian hordes in the east.  

Positivist, or conciliatory, Polish patriotism developed as a reaction against the 

romantic tradition. The positivists, as represented by for example the writer Bolesław 

Prus, by the Cracow conservatives and by the late 19
th

 century Warsaw intellectuals 

like Aleksander Swiętochowski, propagated for partial cooperation with the oppres-

sors. They hoped that willingness to cooperate would give them certain freedoms. For 

them, patriotism meant organic work to improve the nation, its economy, education 

and civil society. The tradition they represented lost ground during the Second World 

                                                           
8
 STANISŁAW STOMMA: Dlatego kandyduję do Sejmu [Why do I run for the parliament?], in: 

Tygodnik Powszechny, 20 January 1957. 
9
 IDEM: Pozytywizm od strony moralnej [Positivism from the moral side], in: Tygodnik 

Powszechny, 14 April 1957. 
10

 NORMAN DAVIES: God’s Playground: A History of Poland, Vol. II, New York 1982, 

chapter: “Naród”, pp. 3-80; ANDRZEJ WALICKI: The Three Traditions in Polish Patriotism, 

in: Polish Paradoxes, ed. by STANISŁAW GOMUŁKA and ANTONY POLONSKY, London, New 

York 1990, p. 31. The third tradition in Davies’ discussion is loyalism to the partitioning 

powers whereas in Walicki, it is the heritage of a federal multicultural state and the 

traditions of the noble democracy.  
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War due to the uncompromising nature of Nazi occupation, but was revived again 

during communism by the Catholic Church and lay elite. 

Most of the well-known national heroes and myths, revolutionary or sacrificial, 

were expressions of the romantic tradition and spirit. When Stomma attached himself 

to the positivist tradition in order to encourage the post-war development of civil 

society, to work to change the state from the inside rather than violent opposition to it, 

and to oppose passivity, he chose a distinct perspective on national history as well. He 

firmly opposed the actions of heroes such as Tadeusz Kościuszko and also those 

responsible for the uprisings against the Russians in 1830 and 1863.
11

 Stomma stated 

that these men were “a small ‘heroic’ group” whose actions necessarily resulted in 

“disaster, and only disaster.” He modified his statement by adding that “being ‘heroic’ 

is good for a soldier but bad for a politician.”
12

  

In a 1959 article named “In the Shadow of Winkelried” Stomma complained about 

the pressure on Polish Catholics to openly refuse cooperation with the communist 

regime.
13

 There are people, he wrote, “who do not understand us and – in our opinion 

– evaluate Polish matters unjustly.” These people should remember “that in the last 

200 years Poland had lived through three insane uprisings undertaken without any 

visible achievement and without any objective chances of success: 1830, 1863 and 

1944.”
14

 In answer to criticism of the Polish church’s cooperation with the communist 

state from the West and from Poles in emigration, he pointed to history. He mention-

ed Western betrayals in the Polish struggle against the partitioning powers and Nazi 

Germany, and reminded his readers of failed violent resistance in Poland. While  
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 Tadeusz Kościuszko led a national uprising in 1794 in Warsaw against Russia and Prussia. 

After some months of fighting in the summer and fall, it was ultimately defeated, the 

leaders imprisoned or killed, the Polish king deported and the Polish kingdom ceased to 

exist. The rising in November 1830 began on a small scale but broadened when the 

Russian tsar demanded unconditional surrender of the Polish nation. As a reaction a greater 

number of Poles decided to join the uprising. The conflict lasted for almost a year and 

resulted in the loss of any autonomy. The 1863 uprising lasted 16 months and the 

insurrectionaries were punished by executions and deportations. Russian authorities went 

to extremes to erase any traces of the Polish state and launched a program of Russification 

of the Poles. 
12

 STOMMA, Pozytywizm (as footnote 9). 
13

 Winkelried, a Swiss hero who saved an army when he stopped a spear by letting it pierce 

his own chest. 
14

 STANISŁAW STOMMA: Cień Winkelrieda [In the shadow of Winkelried], in: Tygodnik 

Powszechny, 21 June 1959. In 1944, the Warsaw uprising was an attempt of the inhabitants 

of Warsaw to take their fate in their own hand and defeat the German occupation before the 

Russian Red Army entered the city. Most of the Polish resistance movement in Warsaw 

disappeared in the resulting loss as leaders of the Home Army and underground died in the 

fighting or were executed. The city was left in ruins. 



 

 

 

342 

history was often a way for Stomma to discuss present problems despite the censor-

ship, above he openly discussed the present relationship between state and church but 

used examples from history to argue for the Catholic Church’s compromise with the 

communists. In this way, arguments about the past and the present were closely 

interwoven in his discussions. 

 

 

Mythical Realities: Geography, Politics and the New Germans 
 

Another example of Stomma’s views and uses of history concerned in particular the 

relationship with West Germany. Here, he felt the need to emphasize a break with the 

past in order for a new beginning to take place: the search for “new Germans” with 

whom to build a post-war relationship. He was personally predisposed to deviate from 

common historically based Polish fears and suspicions of their western neighbors. His 

contacts with Germany went back to the First World War when his family in 

Lithuania had befriended soldiers belonging to the occupying German Imperial Army. 

As a widow, his mother had appreciated the protection granted by the soldiers’ 

presence and the soldiers had taken a liking to Stanisław Stomma. They spoiled him 

and functioned as his mentors; he in turn learned the language and founded a lifelong 

interest in Germany, its people and culture.
15  

The Second World War naturally weakened his Germanophilia. In 1941 he 

describes how he became an eyewitness when SS-soldiers escorted several thousands 

of women, old people and children away to be shot. At that moment, he understood 

for the first time the full extent of the Nazi occupation’s brutality. While he in this 

way shared the Polish collective memory of the occupation, his biographer Wolfgang 

Pailer also pointed to the parallel existence of a slightly different personal memory. 

At the outbreak of the war, Stomma still lived in Wilno, and the experience of 

German occupation there differed from the experience in for example Warsaw or  

Cracow. In that part of Lithuania, the Red Army was the first occupier and the 

German counter-invasion was at least temporarily considered a relief from the 

Russians. The treatment of the Poles in Wilno was also milder than in other parts of 

Poland.
16

 Still, the experience of National Socialism, concentration camps and the 

occupation was a shock for Stomma, as for many other admirers of Germany in 

Europe. It was impossible to incorporate with earlier impressions. Over time, the 

contradictions and questions raised by the mental clash of images of Germany in-

creased rather than decreased Stomma’s curiosity about the neighbor. From the 

political realistic perspective, he also considered it a necessity for Poland to have a 

working relationship with West Germany for the sake of peace in Europe and closer 

relations between Poland and the west. 
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343

The creation of new relations with the Germans was complicated by Polish past 

experiences. The partitions, Bismarck’s Kulturkampf, and most importantly, the 

recent memories of the Nazi occupation made Polish-German mutual relations a diffi-

cult topic to approach from a historical perspective for Stomma. One way in which he 

could decrease tension in the historical perspective on Poland’s relationship with 

Germany was to emphasize the post-war emergence of “other Germans” who were 

different from those who had partitioned, occupied and killed Poles during the first 

half of the twentieth century.
17

 In the article “Was Hitler not a Prussian?” Stomma 

entered into an on-going discourse about how to distinguish Prussian from other 

German political traditions and whether the Prussian tradition specifically was the 

root of National Socialism. He argued that “Prussia was an idea more political than 

geographic, more a system than a country.”
18

 The Prussianism (Preussentum) was not 

a nation but a caste of junkers and a political-administrative order. In this respect, he 

concluded that Hitler was not a Prussian but that the Prussian system prepared the 

ground for totalitarianism in the Third Reich. 

Stomma also strove to understand German Catholics and their position under 

National Socialism in particular. For example, in the article “Why Capitulation 

(Catholicism in Germany)?” he attempted to explain the underlying reasons to why 

many of the German Catholics had supported Hitler during the war. He based his 

analysis on two books, the autobiographical “Fazit” by Melita Maschmann (Stuttgart, 

1963) and a socio-political study “Die Kapitulation oder Deutscher Katholizismus 

heute” by Carl Amery (Stuttgart, 1963). The great evil for Stomma was German 

nationalism. Because of nationalism, Melita Maschmann had been brought up not to 

hate Poles or Jews but to consider them something less than human beings. Also in 

Carl Amery’s book, Stomma pointed to the evils of nationalism, the mindless loyalty 

to the own nation in times of war.
19

 Through defining some of the dominating aspects 

of Nazi Germany, such as Prussianism and nationalism, Stomma could begin to 

construct a new post-war German nation leaving militarism and nationalism behind 

for himself and his readers. He was able to use history in order to create a distance 

between past and present.
20

 

Stomma’s view of Europe at large challenged the Romantics both in its rejection 

of idealistic loyalty between the European nations and of Poland as a bastion or a 
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 ANNA WOLFF-POWĘSKA: Poszukiwanie drog dialogu. Świeckie elity wobec niemiec 

[Searching for a road to dialogue. Lay elites about Germany], in: Polacy wobec Niemców: 

Z dziejów kultury politycznej Polski 1945-1989, ed. by IDEM, Poznań 1993, p. 389. 
18

 STANISŁAW STOMMA: Czy Hitler nie był prusakiem? [Was Hitler no Prussian?], in: 

Tygodnik Powszechny, 27 September 1964. 
19

 STANISŁAW STOMMA: Dlaczego skapitulowano (katolicyzm w Niemczech) [Why 

capitulation (Catholicism in Germany)], in: Tygodnik Powszechny, 15 September 1963. 
20

 Also “Dwa nurty” [Two tendencies] from 23 March 1958 distinguished between two 

German traditions, the old, conservative one and a new attitude which might allow renewed 

contacts between Poles and Germans. Nevertheless, Stomma’s first journey to the Federal 

Republic the year after, in 1958, was a shock because of the ignorance and indifference of 

the West Germans toward Poland. 
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defender of European freedom. He challenged Polish ‘uniqueness’ in favor of Polish 

‘partnership’ in the Cold War alliance system. In his assessment of the Cold War 

political context and evaluation of the recent history, he considered the presence of 

the Soviet Union necessary in order to neutralize the threat of Germany. His per-

spective on European international relations was shaped by modern nationalism and 

by the concept of geopolitics. 

Stomma appropriated some of the pre-war political leader Roman Dmowski’s 

views on geopolitics and national politics. Cautiously he stated that he approved of “a 

few – I emphasize, a few – of Dmowski’s theses.”
21

 These “few theses” were the 

understanding of Poland as a nation-state (not a spiritual nation) in a geographically 

difficult location on the European continent. An influential thinker on Polish geo-

politics, Dmowski founded the modern nationalist movement (Endecja) in Poland and 

was a lifelong political competitor to Józef Piłsudski. The radical distinction between 

Dmowskian and Piłsudskian visions of Poland consisted in that Piłsudski “envisioned 

a Polish political nation floating above the multinational borderlands he called 

home.”
22

 Dmowski defined the nation as based on language and ethnicity and applied 

to it the scientific principles of racism and Social Darwinism. In addition, he develop-

ed a geopolitical and “realistic” view of Poland’s position in Europe challenging the 

idealism of the romantics. A pre-war supporter of federalism, Stomma did not share 

Dmowski’s racist underpinnings, and also proposed very different solutions to the 

problems caused by Poland’s geopolitical position and the existing tensions between 

nations. 

He connected the view on the (geo)political reality of states and lingering conflicts 

with an agenda for peace in an article from 1965 named “Peace and the Third World” 

and co-authored with Jerzy Turowicz. They wrote: 

„Conflicts do not suddenly disappear nor do politicians turn into angels. There is no sense 

in chasing utopias. We must pose real goals, expressed in real categories.  The desire to 

oppose the growing feeling of helplessness is a real category, and more than anything the 

opposition to extremist powers, who consciously or unconsciously create conflicts.“
23

   

The post-war national state of Poland must interact and negotiate with other states 

in Europe. This practical approach to peace through negotiation was threatened by 

hard-line communists, refusing to allow moderate opposition or interaction with 

capitalist states but also by Polish insurrectionists postponing all political initiatives 

until after a utopian-envisioned fall of communism. 

Geopolitics also played a prominent role in Stomma’s discussions about Polish-

German relations. Again, he utilized it to create a break between the historical past, 

the imaginary future and the present reality of Poland’s relationship with the Ger-
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  STOMMA, Pozytywizm (as footnote 9). 
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  TIMOTHY SNYDER: The Reconstruction of Nations: Poland, Ukraine, Lithuania, Belarus, 

1569-1999, New York, London 2003, p. 59. Also discussed in WALICKI (as footnote 10),  
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mans. In the 1962 article “Is There a German Hazard?” Stomma argued that because 

of present reality, Poland no longer had much to fear from the German side. While in 

the past, Poland had stood alone against a united, strong and aggressive Germany; 

now it was allied with the Soviet Union and this alliance protected it from German 

aggression. Germany, on the other hand, was weakened, divided and no longer free to 

act independently since it was part of a larger bloc as well, and any aggressive moves 

would be restricted by its Western allies.
24

 Stomma felt that he rejected old ideas and 

understandings in order to work with and promote reality, a pragmatic understanding 

of the real Polish national state and its political necessities within the real European 

context. He presumed that the national history along with all its mythical baggage 

from the 18
th

 and 19
th

 centuries was part of the national heritage and constituted an 

archive of useful metaphors by which to discuss Poland’s present situation under 

censorship, but that it was largely irrelevant to “real” post-war political analysis. 

His “real categories” were in many ways no more real than the romantic vision of 

the nation and history. They were based on the creation of national states after the 

war, including new borders, ethnic cleansing to create homogeneous populations and 

the consequential fast and overarching adaptation of national thought to these newly 

created conditions. After 1947, exclusive categories of nationality had become the 

norm as had the preference for states coinciding with ethnonational territories (an 

impossibility before the Second World War).
25

 In the 1950s and 1960s, Stomma lived 

in a Dmowskian world, a culturally, linguistically and religiously homogeneous polity 

in which federalism, multiculturalism and multiple or fluid national identities were 

issues of the past.  

Effectively Poland had been re-shuffled into the geopolitical vision of the stable, 

indivisible nation-state as envisioned at Potsdam and Yalta, and in order to negotiate 

within the existing parameters, Stomma had adjusted his national outlook 

accordingly. In a statement central to his historical and political understanding, he 

argued: “Geography is always the same but politics change and hence geopolitics can 

carry different meanings. Poland always lies between Russia and Germany but the 

political importance of this arrangement is continually a new one.”
26

 Strictly 

speaking, geography was not always the same. Even during Stomma’s own lifetime, 

borders had changed, new states and nations had appeared on the European map and 

empires disappeared. The statement about an eternal geographic existence of a Poland 

surrounded by a Germany and a Russia showed how modern geopolitics and the 

understanding of a world consisting of permanent national entities shaped Stomma’s 

sense of Poland and its place in Europe. However, the statement also showed his 

belief that the political relationship between these nations could change and that the 

past did not need to determine the future of the European nations. Because he was not 

                                                           
24

  STANISŁAW STOMMA: Czy istnieje niebezpieczeństwo niemieckie? [Is there a German 

danger?], in: Tygodnik Powszechny, 19 September 1962. 
25

  SNYDER (as footnote 22), pp. 206, 225. 
26

  STOMMA, Czy istnieje (as footnote 24). 
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a determinist, Stomma was able to combine his national thought with ideas of 

reconciliation and transnational dialogue in Europe. 

 

 

Stomma and the Modern Nation: Nationalism and Reconciliation?  
 

Stomma’s criticism of Nazi German nationalism highlighted the characteristics of his 

own national understanding and patriotism. German nationalism ordered all nations 

and races in hierarchies and understood their relations with one another based on the 

principles of an eternal national struggle for survival. Stomma’s intellectual back-

ground, which was rooted in religious writings of French philosophers Emmanuel 

Mounier and Jacques Maritain, emphasized Christian universalism, the validity of all 

religious striving, and the importance of the common good, which included all 

mankind. It directly contradicted the Nazi (and Dmowskian) notions of an ongoing 

struggle between nations and races.
27

 While Stomma believed in loyalty to and 

responsibility for the own nation, he believed that such patriotism must never be 

mindless.  

Many scholars of nationalism have discussed the problematic effects of the 

triumph of modern national thought in East Central Europe. Timothy Snyder has 

described how imposing the nationality principle on the borderlands led to a loss of 

cultural and intellectual pluralism. Rogers Brubaker in “Nationalism Reframed: 

Nationhood and the National Question in the New Europe” created a model of the 

tensions developing between different varieties of nationalism in Central European 

regions shared by several ethnic/national groups. The first variety in his discussion 

were the “nationalizing nationalists” acting within the new Central European states to 

protect the interest of a “core nation” within its recently emerged state. Secondly, 

“external homeland nationalists” in another state defended the rights of their nation’s 

presumed national minorities in the first state. The West German state claiming 

responsibility for the welfare of German minorities remaining in post-war Poland was 

an example of such external homeland nationalism. Finally, he added the nationalism 

of the national minorities themselves, not necessarily aligned with the external 

homeland nationalism, as a factor in developing conflicts.
28

 

Stanisław Stomma subscribed to much the same national notions as the post-war 

Poles in Snyder’s description and had several similarities with Brubaker’s “natio-

nalizing nationalists.” He considered Poles the “core nation” of the Polish state and 

acted politically within the newly emerged communist state to protect and strengthen 

this nation while simultaneously educating and streamlining the (Catholic) nation in 

his writings. However, his variety of modern national thinking did not necessarily 

lead to intellectual close-mindedness. While believing in absolute national categories 
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  WOLFF-POWĘSKA (as footnote 17), p. 367. Stomma had become acquainted with these 

philosophers and their teachings in Wilno in the “Odrodzenie”-movement. 
28

  ROGERS BRUBAKER: Nationalism Reframed: Nationhood and the national question in the 

New Europe, Cambridge 1996. 
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and the necessity to support the own nation in particular, he accepted the idea of 

multiple nationalities of old. These beliefs transferred into his public activity and 

writing. His ability to re-align mutual narratives and to emphasize a break with 

history allowed him to support and encourage international dialogue. He evaded the 

national territorial conflict about the formerly multiethnic borderlands, which led 

Polish and German nationalists into a discursive deadlock. Stomma’s choice between 

patriotic traditions, his intellectual background and personal approach to national 

history showed that the conflict-potential of national thought depends on the larger 

intellectual context of the national thinker. It also emphasized the importance of his 

individual adaptation of national myths for enabling Polish-German dialogue. 

 

 

Conclusion 
 

In the twenty or thirty years following the Second World War, Central Europe was 

facing a new national and state order created by war, population movements, ethnic 

cleansing and a changing political scene. In Poland, for the first time since the 

emergence of modern nationalism, the actual demography and state borders, and the 

image of the homogeneous ethnolinguistic nation harmonized with each other. 

Relatively easily, political thinkers could appropriate and develop their views of 

nations and politics based on the modern national paradigm. In this historical and 

intellectual context, Stanisław Stomma developed his view on modern statecraft in 

Poland, using national history, patriotic tradition and myths to find a continuity for 

the Polish nation and establish a durable national state within the existing post-war 

realities. His writings on Polish history, particularly on the uprisings and national 

heroes, were shaped by his proclaimed adherence to neopositivism. In neopositivism 

he aligned himself with an existing and accepted form of patriotism which still 

allowed him to criticize the “heroic” excesses of the romantics and further his 

political agenda, eastward and westward: partial cooperation with the Soviet Union in 

exchange for limited civil freedoms, and the development of a Polish religious and 

civil society with closer ties to Western Europe, especially Germany. Neopositivism 

allowed him to create continuities with accepted prewar Polish patriotism and 

simultaneously emphasize the attitudinal changes he considered necessary for Poland 

in the Cold War context. 

His view of Poland’s role within Europe was deeply influenced by the postwar 

reality of absolute national categories and geography. While adapted to modern natio-

nalist thought, Stomma opposed the mindless, egoistic nationalism he saw as the root 

cause for Nazi crime. His national thought was moderated by his Catholic univer-

salism and belief in the importance of the common good. On a more fundamental 

level, his early connections with the German culture and language gave him an 

incentive to break out of the dominant Polish grand narrative. In his attempt to come 

to terms with past German aggression towards Poland and with the German Nazi past, 

he emphasized a break with history and began constructing a “new German” and 

geopolitical interpretation of the post-war Polish-German relations. For Stanisław 
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Stomma, national history and myth was problematic and sometimes destructive, but 

he was unable to formulate his ideas about Poland’s future without engaging with its 

past. 
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Die Rolle Skanderbegs im albanischen politischen 
Selbstverständnis. Zur politischen Mythologie in Albanien 

von 

Andreas  H e m m i n g  

 
 

Ich möchte gern Schriftstellerin werden, über mein Land schreiben, Gedichte über 
Skanderbeg, mich mit seinem Leben beschäftigen. (albanische Schülerin) 

Unsere Kinder basteln sich Schwerter aus Holz, wollen kämpfen und so tapfer sein wie 
er. (Entela Sulo, Bäuerin) 

Was wir an dieser Akademie versuchen an unsere Offiziersanwärter weiter zu geben, 
ist die Rolle Skanderbegs für die Einheit und Bildung der Nation. (Sander Lleshi, 
Oberst)1 

In diesem Artikel geht es um die politische Mythologie in Albanien am Beispiel des 
albanischen Nationalhelden Skanderbeg. Es geht vor allem darum, die historische 
Auseinandersetzung mit diesem Fürsten und Kriegsherrn aus dem Mittelalter zwi-
schen Wissenschaft und Politik, nüchterner Analyse und nationaler Verehrung zu 
untersuchen, wie sich diese im vergangenen Jahrhundert gewandelt hat und warum.  

Albanien hat in den vergangenen einhundert Jahren eine bewegte Geschichte 
durchgemacht. Ende des 19. Jahrhunderts war das Land noch Teil des Osmanischen 
Reiches. Im November 1912 erreichte Albanien die formelle Unabhängigkeit. Das 
darauf folgende Jahrzehnt wurde von Kriegen und der Besetzung größerer Teile des 
Landes durch verschiedene Nachbar- und Großmachtstaaten sowie von der Installie-
rung einer mehr oder minder stabilen Regierung geprägt. In den 1920er Jahren wurde 
das Land zur Diktatur, und nach mehreren Jahren der militärischen Okkupation im 
Zweiten Weltkrieg – 1939 durch italienische, 1943 durch deutsche Truppen – über-
nahm 1944 die Kommunistische Partei unter Enver Hoxha bis 1991 die Macht im 
Land. Die prägenden Bilder der Kapitulation der sozialistischen Diktatur gegenüber 
der demonstrierenden Bevölkerung und die in Italien ankommenden, bis zum Bersten 
mit Flüchtlingen überladenen Frachter waren häufig Themen in Nachrichtensendun-
gen. Seitdem ringen die Albaner mit mehr oder weniger Erfolg mit den Tücken der 
Demokratie. 

Skanderbeg war den Albanern durch dieses bewegte Jahrhundert stets ein „treuer 
Begleiter“. Dies gilt nicht nur für die intellektuellen Köpfe der albanischen National-
bewegung oder die Demagogen der Diktatur des albanischen Proletariats. Skanderbeg 

                                                           
1 Alle Zitate: PETER MIROSCHNIKOFF: Kämpfen wie Skanderbeg. Albaner und ihr National-

held heute, ARD Reportage, erstmals gesendet am 04.12.2001. 
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war und bleibt nach wie vor ein Begriff für die einfache Bevölkerung, unabhängig 
von jedweder albanischen Führungsmacht.  

Mit den Begriffen „politische Mythologie“ und „politische Mythologisierung“ be-
wegt man sich auf einer analytischen Grenze. Der Begriff „Mythos“ wird in der All-
tagssprache mit Fälschung oder Lüge gleichgestellt, und oft tun sich Wissenschaftler 
schwer, diese Alltagsverwendung zu vermeiden oder der Versuchung fern zu bleiben, 
die mögliche Realität hinter einer Mythe zu suchen. Vor allem bei populären, noch 
„lebendigen“ politischen Mythen riskiert man also einerseits, unbeabsichtigt beleidi-
gend gegenüber legitimen Glaubenssätzen zu handeln und diese durch vermeintliche 
Überheblichkeit oder Besserwisserei als Dummheit, Leichtgläubigkeit oder Naivität 
abzutun. Andererseits kann man schnell in tatsächliche, gelehrte Arroganz oder in 
Zynismus abgleiten. Eric Hobsbawm warnte nicht umsonst, den Begriff der „erfunde-
nen Tradition“ inflationär zu gebrauchen – und wir sollten nicht überall imagined 

communities sehen. Die Zeiten sind vorbei, in denen man nur die Anderen des Glau-
bens an Mythen bezichtigen könnte. Wir sind täglich von politischen Mythen umge-
ben und das, obwohl es im Folgenden so erscheinen könnte, als sei dies vor allem ein 
unter nicht schriftlichen, vorindustriellen Kulturen zu beobachtendes Phänomen.2  

Es folgt eine Fallstudie der mythisierenden Dimension im modernen politischen 
Diskurs Albaniens, der ein Beispiel dafür ist, was Christopher Flood ein „everyday 
practice which permeates the discourse of political communicators“3 nennt. Ich werde 
kurz die historische Figur Skanderbegs darstellen, um dann zu seiner Politisierung 
und Mythologisierung überzugehen. Abschließend werde ich einige Überlegungen 
zur Funktion der Mythen um Skanderbeg für das albanische Selbstverständnis als eth-
nische Gruppe und für Albanien als Nationalstaat im vergangenen Jahrhundert skiz-
zieren. 
 
 
Skanderbeg: Die historische Person 
 
Skanderbeg wurde um 1405 als Gjergj Kastrioti, Sohn eines albanischen Fürsten, ge-
boren. Die osmanischen Machthaber in Albanien verschleppten Krastrioti im Alter 
von etwa zehn Jahren an den Hof des Sultans als Geisel und damit als Faustpfand für 
die Treue seines den Osmanen unterlegenen Vaters. Kastrioti konvertierte zum Islam, 
wurde fortan Iskander genannt und von den Osmanen militärisch ausgebildet. Iskan-
der, der mit der Zeit das Amt eines Beys bekleiden durfte und damit Iskander Bey und 
später Skanderbeg genannt wurde, stieg in der osmanischen militärischen Hierarchie 
auf, um 1443 eine Armee zur Niederschlagung eines ungarischen Aufstandes zu füh-
ren. Aber Iskander desertierte trotz seiner militärischen Erfolge, um das Erbe seines 
1440 verstorbenen Vaters anzutreten. Iskander konvertierte zum Christentum zurück 
und widersetzte sich 25 Jahre, oft mit Hilfe häufig fragiler Allianzen mit meist italie-

                                                           
2  Vgl. MARY MIDGLY: The Myths We Live By, London 2004. 
3  CHRISTOPHER FLOOD: Political Myth. A Theoretical Introduction, New York, London 1996 

(Theorists of Myth), S. 275. 
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nischen Fürstentümern oder Stadtstaaten, der osmanischen Macht. Skanderbeg be-
gründete die sogenannte „Albanische Liga“ in Lezha, unter deren Fahne er viele alba-
nische Fürsten vereinen konnte. Skanderbeg starb 1468. Wenige Jahre später zerbrach 
die Liga und die Hohe Pforte übernahm die Herrschaft in Albanien bis 1912. 

Heute kann jeder Albaner diese Geschichte erzählen – mehr oder weniger detail-
liert und mit mehr oder weniger Pathos. Skanderbeg wirkt wie ein Lichtblick in der 
sonst düsteren Vergangenheit des albanischen Volkes. 
 
 
Die Geschichte eines Mythos: Die schriftliche Tradition 

Frühe Rezeption des Helden 

Erste Skanderbeg-Biographien wurden schon zu Beginn des 16. Jahrhunderts von 
italienischen Mönchen verfasst. Letztere stilisierten Skanderbeg zum Retter des ka-
tholischen Abendlandes, zum Helden und zum Märtyrer der katholischen Kirche. 
1881 wurde die erste umfassende, kommentierte Bibliographie zum Thema Skander-
beg von Georges Petrovitch zusammengestellt.4 Petrovitch differenzierte noch zwi-
schen ouvrages historiques und ouvrages d’imagination, eine Unterscheidung, die im 
Laufe der Zeit zunehmend verwischt wurde. Dennoch erfuhr Skanderbeg im Laufe 
der albanischen Nationalbewegung – der so genannten Rilindja (alb.: Wiedergeburt) – 
nur zögerlich Beachtung. Die Rilindja begann 1878 als Reaktion auf den Frieden von 
San Stefano. Skanderbegs Kampf gegen die Osmanen fand zunächst keine besonde- 
re Erwähnung neben anderen historischen Akteuren oder Ereignissen – Skanderbeg 
wird sogar anderen Ausführungen argumentativ untergeordnet.5 Dies änderte sich 
zwanzig Jahre später unter den vorwiegend muslimischen Vertretern der Rilindja. 
Sami Frashëri erhob Skanderbeg „zum unvergleichliche[n] Helden [...] Albaniens und 
zur von der albanischen Nation geheiligten Inkarnation und zum Zenith ihres Ruh-
mes“.6 Hier wird auch deutlich, welchen Problemen die Aktivisten der Rilindja ge-
genüberstanden. Sie wollten eine auf nationaler Basis definierte politische Einheit  
– zuerst in Form einer autonomen Provinz, später als unabhängigen Staat – durchset-
zen, wo es noch keinen Nationalbegriff unter der betroffenen Bevölkerung gab. Sami 
Frashëri beschäftigte sich entsprechend weniger damit, wie er sich einen albanischen 
Staat vorstellte, als mit der Definition einer nationalen Identität.7  

                                                           
4  GEORGE T. PETROVITCH: Scanderbeg (Georges Castriota). Essai de bibliographie raisonnée, 

München 1967 [orig. 1881]. 
5  Vgl. WASA EFFENDI (PASHKO VASA): The Truth on Albania and the Albanians, London 

1879. 
6  SAMI FRASHËRI: Ç'ka qenë, ç'ështe e ç'do të bëhet? [Albanien. Was war, was ist und was 

wird sein?], Tirana 1999 [orig. 1899], S. 19. Die Übersetzung stammt von A. Traxler, 
1913.  

7  KLAUS LANGE: Zur Problematik des Nationalgedankens bei Sami Frasheri, in: Südeuropa 
unter den Halbmond, hrsg. von PETER BARTL und HORST GLASSL, München 1975 (Beiträge 
zur Kenntnis Südosteuropas und des Nahen Orients, 16), S. 177-187. 
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Naim Frashëri, Samis Bruder, befasste sich zur gleichen Zeit als erster albanischer 
Muslim überhaupt mit dem späteren Nationalhelden und schrieb sein durch ihn selbst 
zum Hauptwerk hervorgehobenes Versepos „Histori e Skenderbeut“.8 Hier wird ein 
weiteres Problem deutlich. Die Reformer waren sich im Groben einig, dass sie sich 
mehr Unabhängigkeit für Albanien wünschten. Sie waren aber darüber zerstritten, 
welche Form ein albanisches Gemeinwesen haben und welches Alphabet für offiziell 
erklärt werden sollte, weil sie unterschiedlich religiös geprägt waren.9 Dass Skander-
beg langsam zum Nationalhelden der Rilindja stilisiert wurde, ist insofern bemerkens-
wert, da die Rilindja eine überwiegend muslimische, von Südalbanern dominierte 
Bewegung war. Skanderbeg war ein christlicher Held aus dem Norden, der sich gegen 
einen muslimischen Herrscher erhob. Bei den katholischen Albanern, einschließlich 
der im 16. Jahrhundert nach Süditalien emigrierten Albaner (Arbëresh), gab es nie 
einen Zweifel darüber, welche Bedeutung Skanderbeg für ihre Identität hatte. Ihn als 
gesamtalbanischen Helden durchzusetzen, war nicht selbstverständlich. Es ist zynisch 
zu behaupten, dass „the nationalist writers needed to do nothing more than provide 
him with a national significance and some embellishment, subjecting him to that 
laboratory that serves to transform history into myth“.10 Die Aktivisten der Rilindja 
waren keine Betrüger, und die Bevölkerung war nicht so leichtgläubig, wie sie in 
dieser Behauptung dargestellt wird. 
 
 
Die Rezeption des Helden in der Zeit von Enver Hoxha 
 
Enver Hoxha, Parteisekretär und de facto Diktator in Albanien nach 1944, förderte, 
ähnlich wie Stalin, einen Kult um seine Person. Stalin war Vorbild und Ikone für 
Hoxha und zugleich für die Partei. Die Büsten des sowjetischen Diktators und eine 
Bronzestatue wurden erst Anfang 1991 entfernt.11 Mit Stalins Tod und der Entsta-
linisierung in der Sowjetunion verschoben sich die Maßstäbe; der XX. Parteitag der 
KPdSU und Chruschtschows „Geheimrede“ trafen auf heftigen Widerstand seitens 
der PPSh (Partija Populore Shqiptare; Albanische Partei der Arbeit).12 Hoxha zog die 

                                                           
8  NAIM FRASHERI: Vepra 3: Histori e Skenderbeut [Werke Bd. 3: Die Geschichte von Skan-

derbeg], Prishtina 1978 [orig. 1898]; siehe auch PETER BARTL: Die Albanischen Muslime 
zur Zeit der Nationalen Unabhängigkeitsbewegung (1878-1912), Wiesbaden 1968 (Albani-
sche Forschungen, 8), S. 132 f. 

9  Vgl. dazu SKENDI SKENDI: Albanian Political Thought and Revolutionary Activity, 1881-
1912, in: Südostforschungen 13 (1954), S. 159-199.  

10  PIRO MISHA: Invention of a Nationalism. Myth and Amnesia, in: Albanian Identities. Myth 
and History, hrsg. von STEPHANIE SCHWANDNER-SIEVERS und BERND J. FISCHER, Bloo-
mington, Indianapolis 2002, S. 33-48, hier S. 43. 

11  Vgl. MIRANDA VICKERS, JAMES PETTIFER: Albania: From Anarchy to a Balkan Identity, 
New York 1997, S. 45 

12  PETER BARTL: Vom Mittelalter bis zur Gegenwart, Regensburg 1995 S. 249-250. ENVER 

HOXHA: Albania Challenges Khrushchev Revisionism: Speeches, Reports, Letters, Radio-
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Konsequenz: Er baute noch intensiver auf Stalin und wendete sich von der UdSSR 
und den COMECON-Ländern ab, um einen isolationistischen Kurs einzuschlagen. 

Albanische Forscher der Akademie der Wissenschaften nahmen ab Ende der 
1940er Jahre traditionelle albanische Lieder, Gedichte und Erzählungen auf, um sie 
zu verschriftlichen, zu redigieren und zu veröffentlichen.13 Dies wurde als Rettungs-
aktion verstanden: Man müsse die kulturelle Tradition noch dokumentieren, bevor die 
Menschen zu neuen sozialistischen Menschen umerzogen würden und jegliches Ver-
hältnis zu dieser Tradition verloren ginge. Hier offenbart sich aber ein komplexer 
Widerspruch im albanischen Sozialismus. Einerseits verteufelte man mit Marx und 
Engels das kulturelle Erbe des feudalistischen Albaniens. Es wurde als notwendig be-
trachtet, eine neue sozialistische Kultur herauszubilden, welche allen Mitgliedern der 
Gesellschaft ermöglichen würde, aktiv und bewusst an der Gestaltung der Gesell-
schaft teilzunehmen und die von Klassenunterschieden geprägte Tradition hinter sich 
zu lassen.14 Das Denken in traditionellen Kategorien musste überwunden werden, um 
das neue sozialistische Zeitalter einzuläuten.15 Andererseits führte man die Tradition 
als Quelle der albanischen Charakterstärke und Grundlage des albanischen Wider-
stands gegen „imperialistische Überfälle“ und „verräterische Revisionisten“ ein.  

Dem Staat blieb in dieser Situation der selektiven Anlehnung an die Tradition 
nichts anderes übrig, als das Deutungsmonopol an sich zu reißen und zentralisieren. 
Er strebte durch „wissenschaftliche Mittel“ danach, die Autorität zu übernehmen und 
zu entscheiden, was „authentisch“ oder gegebenenfalls auch nicht „authentisch“ an 
regionalen kulturellen Traditionen sei.16 Viel Zeit und Geld wurde folglich in die Er-
forschung und Standardisierung dieser Traditionen investiert. 

Die Geschichtsschreibung zu Skanderbeg weist markante Lücken auf. 1959 wurde 
der erste Band von „Historia e Shqipërisë“, die offizielle Geschichte Albaniens bis 
etwa 1840, veröffentlicht. Dem 15. Jahrhundert und Skanderbeg wurde ein Kapitel 
gewidmet.17 Das Erscheinungsdatum ist jedoch trügerisch, denn „political and ideo-
logical influences of the communist system were few compared to the later publi-

                                                                                                                                                 
grams June – December 1960 Pertaining to the Moscow Conference of the 81 Communist 
and Workers’ Parties, New York 1976. 

13  Vgl. z.B. QEMAL HAXIHASANI: Chansonnier Populaire Albanais, Tirana 1961. 
14  Stichwort Kultur, in: Philosophisches Wörterbuch, Bd. 1, hrsg. von GEORG KLAUS und 

MANFRED BUHR, Leipzig 1976, S. 684-686. 
15  Dass dies nicht gelungen ist und vor allem warum, beschreibt STÉPHANE VOELL: Das nord-

albanische Gewohnheitsrecht und seine mündliche Dimension, Marburg 2004 (Reihe 
Curupira, 17). 

16  Dies galt nicht nur für die orale Tradition sondern auch für die Kleidung und andere Tra-
ditionen. Trachtengruppen, die an dem alljährlich stattfindenden Folklorefestival in Giro-
kastra teilnehmen wollen, müssen auch heute noch vor Vertretern des Folklore-Instituts 
vortanzen und sich als authentisch deklarieren lassen, ehe sie beim Fest mitmachen dürfen. 

17  Historia e Shqipërisë, Bd. 1, Tirana 1959. 
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cations of this kind“.18 Eine große Tagung zu Beginn des Jahres 1968 anlässlich des 
500. Todestages bot die Möglichkeit, diesen Missstand zu revidieren, so dass die Ge-
schichte des mittelalterlichen Helden der sozialistischen Geschichtsschreibung ange-
passt wurde. „[N]otre historiographie a réfuté, arguments à l’appui, les déformations 
de l’historiographie étrangère. [...] elle a montré que la lutte du peuple albanais sous 
Skanderbeg contre la domination ottomane a été une vaste lutte populaire, la lutte 
d’un peuple désormais consolidé dans sa nationalité et qui se battait pour la terre, la 
liberté et l’indépendance.“19 Der Held wurde in eine Massenbewegung eingegliedert 
und zum Anführer eines breiten Volksaufstandes erklärt. Nebenbei wurden auch die 
Verantwortlichen – eben jene „historiographes étrangers“ – für die an der Vergangen-
heit begangenen Verzerrungen ausgemacht. 

Das Jahr 1968 wurde zum Höhepunkt des Kultes um den Nationalhelden. Er wird 
zum Anführer des sozialistischen Volkes, er wird zu ihrem Stellvertreter. Auf dem 
Hauptplatz Tiranas wurde die Statue von Stalin durch ein Reiterstandbild Skander-
begs ersetzt. Die Presse, verschiedene populärwissenschaftliche Bücher sowie Fach-
zeitschriften befassten sich intensiv mit der Figur.20 Auch die Akademie der Wissen-
schaften war mit einbezogen, veranstaltete die oben erwähnte Konferenz, um alle 
Aspekte von Skanderbegs Leben und dessen Rezeption zu durchleuchten.21 Klassi-
sche Werke, wie zum Beispiel Fan Nolis zuerst 1922 in New York erschienene Bio-
graphie, wurden neu aufgelegt22 oder in Anthologien zusammengefasst.23 Die Hoff-
nung, dass das Jubiläum „uns endlich die längst fällige Monographie über den albani-
schen Volkshelden bescheren werde, hat sich, leider, als irrig erwiesen“.24 

Ende der 1970er Jahre wurde das Großprojekt der Neufassung der albanischen Ge-
schichte angegangen.25 Die neue Geschichte sollte vier Bände umfassen. Band zwei 
bis vier wurden 1984 gedruckt; der erste Band, welche die Geschichte bis 1830 um-

                                                           
18  VALENTINA DUKA: Reflections on the Past in Albania in the 1990s, in: (Re)Writing History 

– Historiography in Southeast Europe after Socialism, hrsg. von ULF BRUNNBAUER, Mün-
ster 2004 (Studies on South East Europe, 4), S. 31-53, hier S. 36. 

19
  KOÇO BOZHORI, VIRON KOKA: L’historiographie Albanaise dans les 25 ans des Pouvoir 

Populaire, in: Studia Albanica 2 (1969), S. 35-56, hier S. 40.  
20  Z.B. waren die Nummern 3 und 4 der Studime Filologjike [Philologische Studien] des 

Jahres 1967 Skanderbeg gewidmet. 
21  Vgl. Deuxième Conferénce des Études Albanologiques. A l’occasion du 5e centenaire de la 

mort de Georges Kastriote-Skanderbeg. Tirana, 12-18 janvier 1968. 3 Bde., hrsg. von 
ANDROKLI KOSTALLARI u.a., Tirana 1969. 

22  FAN S. NOLI: Gjergj Kastrioti-Skenderbeu (1405-1468), Tirana 1967. 
23  Z.B. Kruja e Skenderbeut [Kruja und Skanderbeg], Tirana 1967; Antologji per Skender-

bene [ Skanderbeg Anthologie], hrsg. von NASHO JORGAQI, Tirana 1967. 
24  FRANZ BABINGER: Einleitung, in: PETROVITCH (wie Anm. 4), S. vii- xv, hier S. vii. 
25  Ausschlaggebend war höchstwahrscheinlich der nach wie vor unaufgeklärte Tod des alba-

nischen Premierministers und designierten Nachfolgers Enver Hoxhas, Mehmet Shehus. 
Vgl. M.J. ALEX STANDISH: Enver Hoxha’s Role in the Development of Socialist Albanian 
Myths, in: Albanian Identities (wie Anm. 10), S. 115-124, hier S. 118 ff. 
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fassen sollte, ließ auf sich warten. Er wurde in der Tat nie fertiggestellt.26 Eine neue 
sozialistische Geschichte Skanderbegs ist damit nie veröffentlicht worden. Auch die 
ersehnte Monographie zur Person Skanderbegs wurde während der sozialistischen 
Zeit nie veröffentlicht. Kristo Frashëri publizierte 1962 ein kurzes, 48-seitiges Büch-
lein über ihn. Seine umfassende Monographie konnte jedoch erst 2002 gedruckt wer-
den.27 Das Manuskript für den letztgenannten Band lag eindeutig schon zur soziali-
stischen Zeit vor, wie das Literaturverzeichnis verrät – aktuelle Literatur, d.h. Ver-
öffentlichungen aus der postsozialisten Ära, wurde kaum berücksichtigt. 

Ohne Monographie und ohne offizielle Geschichte ließ die albanische Führung die 
durchaus heikle Interpretation der Person Skanderbegs im Prinzip offen. Diese konnte 
dann in einer lang anhaltenden Diskussion erarbeitet werden.28 Dies bedeutete einer-
seits, dass die Diskussion in der Öffentlichkeit ständig präsent war, andererseits bot es 
die Möglichkeit, aktuelle Themen im Rahmen dieser Diskussion zu erörtern, Ver-
knüpfungen zwischen dem Handeln des albanischen Nationalhelden und des derzei-
tigen Regimes zu schaffen sowie Letzteres in die albanische Geschichte und Tradition 
einzufügen und als gesetzesmäßige gesellschaftliche Entwicklung darzustellen. Nicht 
zuletzt bot sich immer die Gelegenheit, die Biographie „zurechtzubiegen“ und neue 
Verknüpfungen zu schaffen, ohne dass man gegen eine offizielle Biographie argu-
mentieren musste. Die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem Nationalhelden 
beschränkte sich auf Allgemeinplätze einerseits und politisch unverfängliche Detail-
studien andererseits. 

Ein lehrreiches Beispiel der publizistischen Produktion zum Thema Skanderbeg ist 
das Schulbuch. Zumindest bis zur Neuausrichtung des Lehrplans 1983 wurden das 15. 
Jahrhundert und die Zeit des Nationalhelden vor allem in der vierten und der achten 
Klasse durchgenommen.29 Diese Jahrgänge mussten die albanische Geschichte von 
der Vorgeschichte der Illyrer bis zum Beginn des 20. Jahrhunderts des Ersten Welt-
kriegs bzw. der Zeit Zogu I. durcharbeiten. Die fünfte bis siebte Klasse konzentrierte 
sich chronologisch auf die Neuzeit und die sich entwickelnden National- und Arbei-
terbewegungen bis zum Zweiten Weltkrieg. In der die neunte bis zwölfte Klasse um-
fassenden shkollë e mesmë (Mittelschule) blieb die Geschichte der Partei der Schwer-
punkt beim Geschichtsunterricht. Ein separates Lehrbuch wurde für die albanische 

                                                           
26  DUKA (wie Anm. 18), S. 37. 
27  KRISTO FRASHËRI: George Kastrioti-Scanderbeg. The National Hero of the Albanians 

(1405-1468), Tirana 1962; DERS: Gjergj Kastrioti Skënderbeu. Jeta dhe vepra [George 
Kastrioti-Skanderbeg. Leben und Werk], Tirana 2002. 

28  Zusammengetragen in Studime per Epoken e Skenderbeut [Studien zur Epoche Skander-
begs], 2 Bde., hrsg. von SELAMI PULAHA, Tirana 1989. 

29  Vgl. QEMAL XHOMO: Historia e Shquperise Klasa IV [Albanische Geschichte, 4. Klasse], 
Tirana 1963; DHIMA GRILLO, NABI CEKA: Historia e Shqipërisë 8 [Albanische Geschichte 
8], Tirana 1983; ELSA MINGA, VEDAT DEMIRAJ, TEFTA MALILE: Historia e Shqipërisë 4 
[Albanische Geschichte 4], Tirana 1988; THËNGJULLI PETRIKA, FATMIRA RAMA: Historia e 
Shqipërise 8 [Albanische Geschichte 8], Tirana 1990. 
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Geschichte von den Illyrern bis zum Zweiten Weltkrieg bereitgestellt.30 Hier zeigt 
sich insgesamt keine unverhältnismäßige Hervorhebung des Nationalhelden. Auch 
wenn die Behandlung der Ereignisse um Skanderbeg mit den für die Sozialisten ein-
deutig populäreren Themen wie „albanischer“ Widerstand gegen die Osmanen und 
die Gründung der Albanischen Liga in Lezha 1444 mit Skanderbegs Person unmittel-
bar in Verbindung gesetzt wurden, fand Skanderbeg nur im Kontext mit anderen pro-
minenten Namen Erwähnung. Er blieb einer unter vielen. 

Es lässt sich zusammenfassend feststellen, dass es der sozialistischen Herrschaft 
unter Enver Hoxha gelegen kam, dass Kenntnisse unter der albanischen Bevölkerung 
über Skanderbeg im Sinne des Regimes weit verbreitet waren. Das Verhältnis des 
albanischen Staates zu ihm blieb jedoch zwiespältig. Allzu detaillierte Kenntnisse 
oder die Pflege der dem Nationalhelden gewidmeten Traditionen waren nicht er-
wünscht und hätten den freien Umgang mit der Figur behindern können. Ganz im 
Gegenteil, eine allzu intensive Beschäftigung mit einem katholischen Helden aus dem 
Norden Albaniens hätte womöglich die Brüche im albanischen Nationalgefüge allzu 
deutlich gemacht, die Schwächen des Konstrukts des albanischen Nationalstaates 
offenbart und damit auch territoriale Forderungen seitens Jugoslawiens, Italiens und 
Griechenlands, die ein historisches Interesse am albanischen Territorium hatten, ge-
weckt. 

Der Erfolg des sozialistischen Kultes um die Figur Skanderbeg erklärt sich vor 
allem durch die Zurückhaltung des Regimes und die gelungene Gratwanderung zwi-
schen dem offiziellen Mythos bzw. der gezielten Mythologisierung seitens des Staates 
und dem kulturellen Gedächtnis der Bevölkerung. Die politische und intellektuelle 
Elite verfügte nie über das alleinige Deutungsmonopol über Skanderbeg. Er ent-
stammte nicht der Feder der Partei wie manch anderer politischer Mythos oder sozia-
listischer Held31, sondern aus einer bestehenden Tradition.  

Einerseits war dies eine literarische Tradition. Die sozialistische Elite war ge-
zwungen, sich an schon Publiziertes zu halten, auch wenn sie dies, wie oben geschil-
dert, als verzerrt abtat. Wenn die moderne albanische Geschichtswissenschaft ihre Ur-
sprünge im Werke Marin Barletis, der 1510 Autor der ersten Skanderbeg-Biographie 
und katholischer Kleriker war, sieht, dann steht außer Frage, dass sie sich mit Barleti 
auseinandersetzen muss, was sich zu einer Gratwanderung zwischen dem Historiker 
und dem Priester Barleti entwickelte, denn sie musste sein Werk preisen, ohne die 
darin vertretenen religiösen Werte gutzuheißen. Es sei hier erinnert, und dies wird im 
Folgenden auch ein Thema bleiben, dass die Religion die größtmögliche Ablehnung 
im sozialistischen Albanien erfahren hat.32 Andererseits und weitaus folgenreicher 
war die Verankerung der Figur Skanderbegs in der mündlichen Tradition der Albaner.  
                                                           
30  KRISTO FRASHËRI, STEFANAQ POLLO: Historia e Shqipërisë. Për shkollat e mesme [Alba-

nische Geschichte für die Mittelschule], Tirana 1985; AUTORENKOLLEKTIV: Historia e 
Shqipërisë. Për shkollat e mesme [Albanische Geschichte für die Mittelschule], Tirana 
1991. 

31  Vgl. Sozialistische Helden. Eine Kulturgeschichte von Propagandafiguren in Osteuropa 
und der DDR, hrsg. von SILKE SATJUKOW und RAINER GRIES, Berlin 2003. 

32  DUKA (wie Anm. 18), S. 35.  
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Die Geschichte eines Mythos. Die mündliche Tradition 

Die traditionelle albanische Gesellschaft 

Die Heldentaten Skanderbegs wurden seit Jahrhunderten in epischen Liedern besun-
gen, die in der nordalbanischen Kultur große Bedeutung hatten. Die Auseinanderset-
zung mit sozialpolitischen Phänomenen in Albanien ist ohne Berücksichtigung dieser 
albanischen Tradition, oder was als Tradition verstanden wird, nicht möglich. Nur so 
ist die bemerkenswerte Wandlung in der politischen Rolle der Figur Skanderbegs zu 
erkennen. 

Albanien war bis ins 20. Jahrhundert hinein eine transhumane Viehzüchtergesell-
schaft. Sie war patriarchalisch strukturiert. Frauen verließen ihre Familie mit der Ehe 
und zogen zu jener des Ehegatten. Obwohl jüngste Forschungen dies zumindest für 
die ersten Jahrzehnte des 20. Jahrhunderts in Frage stellen33, wohnten mehrere Ge-
nerationen in einem Mehrfamilienhaushalt zusammen34. Aus dieser Familieneinheit, 
je nach Sichtweise Haus (shtëpi) oder Familie (familje) bezeichnet, entsprang die po-
litische Organisation der Gesellschaft. In immer größer werdenden Kreisen organi-
sierten sich die Albaner um die kleinste gesellschaftliche Einheit, um die Familie.35 

Die Haushalte in der unmittelbaren Nähe zum Stammhaus gehören nahe Verwandten. 
Diese getrennten Haushalte entstanden, wenn einzelne Haushalte zu komplex wurden 
oder es zu Streitigkeiten innerhalb der Familie kam. Diese in Weilern zusammenge-
fassten Haushalte formten zusammen eine Bruderschaft (vëllazëri) bzw. ein Dorf-
viertel (mëhallë). Diese wiederum waren in einem Dorf oder fshat zusammenge-
schlossen und standen unter der Führung eines kuvendi i fshat, eines Dorfrates, beste-
hend aus Männern des Dorfes bzw. aus den Führern der Häuser, zoti i shtëpi genannt. 
Die Dörfer in der Region gehörten einem Clan oder fis an und stammten von einem 
einzigen oft mythischen Urahn ab. Obwohl die Sozialisten sich bemühten, diese 
Strukturen zu entkräften, setzten sie sich zu einem gewissen Grad bis in die heutige 
Zeit fort.36  

                                                           
33  SIEGFRIED GRUBER, ROBERT PICHLER: Household Structures in Albania in the Early 20th 

Century, in: The History of the Family 7 (2003) S. 351-374; GENTIANA KERA: The Alba-
nian Population Cencus of 1918: Basic Statistics and Analyses, MS 2003 (Magisterarbeit 
abgegeben im Fach Südosteuropäische Geschichte an der Karl-Franzens-Universität Graz); 
ENRIKETA PAPA: The Albanian Population Census of 1918: Household and Family, MS 
2003 (Magisterarbeit abgegeben im Fach Südosteuropäische Geschichte an der Karl-Fran-
zens-Universität Graz). 

34  Siehe dazu KARL KASER: Familie und Verwandtschaft auf dem Balkan. Analyse einer un-
tergehende Kultur, Wien 1995. 

35  Was folgt, ist natürlich eine Idealdarstellung. Die Situation vor Ort ist immer etwas kom-
plizierter, auch wenn alle dort ebenfalls diese Idealdarstellung preisen.  

36  Nach dem Ende des Sozialismus zogen häufig Großfamilien, welche gezwungen wurden, 
getrennt bzw. in unterschiedlichen Orten zu leben, wieder zusammen; vgl. dazu KARL 

KASER: Jede Menge Familie. Der patriarchale Haushalt im Modernisierungsprozeß, in: 
Albanien. Stammesleben zwischen Tradition und Moderne, hrsg. von DEMS. und HELMUT 

EBERHART, Wien 1995, S. 133-150, hier S. 141 f. 
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Einer der Grundpfeiler dieser Gesellschaft und Mittel der Fortsetzung dieser ge-
sellschaftlichen Strukturen war die Erzähltradition, d.h. epische Geschichten, Sprich-
wörter, Anekdoten und Lieder, mittels derer die Gesellschaft reproduziert wurde. 
„Reproduzieren“ bedeutet hier aber weit mehr als die bloße Weitergabe des Wissens 
einer Generation zur nächsten. Es stellt die Weitergabe nicht nur einer Weltanschau-
ung dar, sondern gleichermaßen die analytischen Mittel, mit welchen diese Weltan-
schauung reflektiert wird.  
 
 
Die epische Tradition  
 
In den 1930er Jahren wurde die Erzähltradition auf dem Balkan das erste Mal intensiv 
auf Grundlage ihrer Struktur untersucht. Ziel war es, „more exact knowledge of the 
way in which oral epic poets learn and compose their songs“ zu erlangen.37 Der Alt-
philologe Milman Parry unternahm Feldforschungen in Südjugoslawien – in Bosnien, 
im Sandshak Novi Pazar und in Montenegro, nahe der albanischen Grenze. Milman 
Parry starb, bevor er seine Untersuchungen vollenden konnte.38 Albert B. Lord, sein 
Schüler und Assistent, setzte seine Arbeit fort, um sie in seinem wegweisenden Werk 
„The Singer of Tales“ zu präsentieren. Darin bewies er Parrys Hypothesen zur Kon-
struktion epischer Lieder und die Gliederung von Liedtexten in Themen und Formeln. 
Parry beschreibt die Formel als „a group of words which is regularly employed under 
the same metrical conditions to express a given essential idea“.39 Aus diesen leicht zu 
lernenden Formeln, welche vor allem daran zu erkennen sind, dass sie sich leicht im 
acht- bzw. zehnsilbigen Rhythmus des südslawischen Epos einfügen lassen, werden 
anhand verschiedener standardisierter Themen lange epische Gedichte erzählt. 

Diese Formeln sind darüber hinaus eine Form des Denkens, ein Modell der Orga-
nisation von Ideen. Es wird zu einer erweiterten Grammatik, in welcher bestimmte 
Wortkombinationen und die Art der Kombination bestimmter Wörter ein natürlicher 
Teil der Sprache werden. Das Erzählen der Mythen oder das Singen der Lieder – die 
Grenze dazwischen ist fließend – ist weniger das Lernen eines konkreten Textes als 
das Lernen einer Grammatik, mit welcher die verschiedensten Themen dargestellt 
werden können. Die Themen beschränken sich nicht nur auf Szenen aus den Mythen 
und der epischen Poesie; die Grammatik wird nicht nur auf diese Genres angewandt. 
Die Kultur im Allgemeinen ist von dieser epischen oder mythischen Grammatik be-
stimmt, so dass die Grammatik ihren Weg in der Erörterung der Themen des Alltags-
lebens findet – von der Tagespolitik bis zu normativen Fragen der Identität.40  
                                                           
37  ALBERT B. LORD: The Singer of Tales, Cambridge/Mass. 1960, S. 3. 
38  Vgl. HARRY LEVIN: Portrait of a Homeric Scholar, in: The Classical Journal 32 (1936/37), 

S. 259-266. 
39  Parrys unveröffentlichte Notizen zitiert in: LORD (wie Anm. 37), S. 30.  
40  Vgl. meine Bemerkungen dazu in ANDREAS HEMMING: Albert Lords ,transitional text‘ in 

der Moderne. Eine Neudefinition anhand einer irokesischen Erzählung, in: Moderne Orali-
tät. Ethnologische Perspektiven auf die plurimediale Gegenwart, hrsg. von INGO W. 
SCHRÖDER und STÉPHANE VOELL, Marburg 2002 (Reihe Curupira, 13), S. 105-120.  
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Das mythische Denken 
 
Auch zum mythischen Denken sind die Grenzen fließend, denn Epen oder Mythen 
können nicht von der Tagespolitik oder der Diskussion normativer Fragen der 
Identität getrennt werden – sie sind Teil dieses alltäglichen Lebens und ein Instrument 
für dessen Reflexion. Man muss die Mythen als kulturellen Dialog oder als Werk 
eines Chors verstehen.41 Sie sind keine Schöpfungen Einzelner, sie sind auch keine 
Schöpfungen einer irgendwie definierten kollektiven Volksseele. Sie sind bei jeder 
Erzählung eine erneute Version eines nicht fixierten Textes aus einer kollektiven Tra-
dition. Und diese Erzählung findet in einem ganz bestimmen Rahmen statt. Es herr-
schen zwingende kulturelle Regeln, wie, wo und unter welchen Umständen eine 
Mythe zu erzählen ist. Roger D. Abrahams beschreibt diese kulturellen Regeln als 
eine „working definition of culture as practice“.42 Das bedeutet in der Praxis, dass 
eine Mythe oder auch eine andere Erzählform – ein freundlicher Ratschlag, eine poli-
tische Rede oder eine Anekdote – von einer Hörerschaft als solche positiv angenom-
men werden muss. Diese Hörer zeigen ihre Zustimmung mit entsprechenden verbalen 
und nonverbalen Zeichen. Sollte das Publikum der Erzählung nicht zustimmen, wird 
dies auch sofort deutlich: Der Erzähler verliert seine Aufmerksamkeit. Die Zuhörer 
gehen weg, schlafen ein, wenden sich einer anderen Tätigkeit zu oder unterbrechen 
den Erzähler, um ihn zurechtzuweisen oder eine akzeptable Wendung in der Ge-
schichte auszuhandeln. Ein mündlich vorgetragenes Narrativ wird damit zu einem 
Forum, um einen Konsens zu bilden. Radikale Ideen oder Interpretationen, die nicht 
just zu dem Zeitpunkt auf Zustimmung stoßen, werden im Keim erstickt. Elemente 
eines Narrativs, die unangenehm aufstoßen oder unzeitgemäß sind, werden nicht mehr 
in die Erzählung aufgenommen.  

Dieser Prozess der Aushandlung einer Tradition, verändert sich auf einer sehr be-
stimmten Art und Weise: „[…] in each generation, therefore, the individual memory 
will mediate the cultural heritage in such a way that its new constituents will adjust to 
the old by the process of interpretation [...]; and whatever parts of it have ceased to be 
of contemporary relevance are likely to be eliminated by the process of forgetting.“43 
Jack Goody und Ian Watt haben diesen Prozess des Vergessens structural amnesia 
genannt. Dieses Phänomen wird deutlich, wenn Versionen der gleichen Mythen mit 
einem Abstand von mehreren Jahren bzw. Jahrzehnten aufgenommen werden. 

Die Tradition, welche abends am Feuer oder am Kamin in den Mythen ausgehan-
delt wird, wird dann im realen Leben bestätigt – bei wichtigen Ereignissen, wie z.B. 
bei jährlich stattfindenden Ritualen, Hochzeiten oder Beerdigungen, bei Handlungen, 
die als Foren der Darstellung und Erneuerung von Kultur zu verstehen sind. Die älte-
                                                           
41  MARK MÜNZEL: Indianische Oralkultur der Gegenwart, in: Qellqay. Mündliche Kultur und 

Schrifttradition bei Indianern Lateinamerikas, hrsg. von DEMS. und BIRGIT SCHARLAU, 
Frankfurt a.M., New York 1986, S. 157-258, hier S. 191. 

42  ROGER D. ABRAHAMS: Complicity and Imitation in Storytelling: A Pragmatic Folklorist’s 
Perspective, in: Cultural Anthropology 1 (1986), S. 223-237. 

43  JACK GOODY, IAN WATT: Introduction, in: Literacy in Traditional Societies, hrsg. von JACK 

GOODY, Cambridge u.a. 1968, S. 1-45, hier S. 30. 
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ren, erfahreneren Mitglieder einer Gemeinschaft weisen die Jüngeren in die Ausfüh-
rung der Rituale, in den Wortlaut der heiligen Formel und die Rolle der einzelnen 
Teilnehmer ein. Diese Schüler werden mit der Zeit zu Lehrern und übergeben ihre 
Erfahrungen an die nächste Generation weiter. Bei Fragen wird dann auch hier ge-
meinsam im Chor entschieden, wie zu verfahren ist. 

Von innen betrachtet, verändern sich diese Rituale genauso wenig, wie sich die 
Mythen ändern. Die Tradition steht als konservatives Element da, als etwas Stabiles 
und Dauerhaftes. Das heißt aber nicht konservativ im Sinne der Beibehaltung einer 
reinen Tradition. Im Gegenteil, das Konservative zeichnet sich in der widerspruchs-
freien Eingliederung neuer Elemente aus. 

Die erste dieser Definitionen war jene von Parry und Lord, welche die konserva-
tive Natur des epischen Gesangs im Sinne der wiederholten Aufführung von sehr lan-
gen Texten aus der Erinnerung ohne bedeutende Variation untersuchten. Dies war 
möglich, weil die Sänger bzw. Erzähler über eine entsprechende Grammatik verfüg-
ten. Goody und Watt beschrieben 1962, wie dieselben Mythen und Erzählungen kon-
servativ im Sinne der Vermeidung gesellschaftlicher Widersprüche waren. Dies ist 
ebenfalls möglich, weil die mit der Zeit entstandenen Widersprüche durch die Gram-
matik des Erzählers in die Tradition ein- bzw. ausgegliedert werden. Goody und Watt 
beschrieben das Phänomen als „the homeostatic organization of the cultural tradition 
in non-literate society“44 oder eben als structural amnesia. 

Diese Form der mündlichen Tradition tauchte mangels staatlicher Strukturen nach 
der Wende bzw. der „demokratischen Revolution“, wie sie in Albanien genannt wird, 
wieder auf.  
 
 
Wandel im postsozialistischen Albanien 
 
Die ersten Jahre nach der Wende 1991 waren eine unübersichtliche Zeit, geprägt von 
politischen Aufständen und Unsicherheit.45 In dieser Zeit hat der Skanderbeg-Kult an 
Bedeutung gewonnen, und er hat sich vor allem verselbständigt. Der Kult wird nicht 
mehr direkt, bewusst und gezielt von oben gelenkt, sondern erfährt seine Dynamik 
aus der Bevölkerung. Gleichwohl hat die Verehrung des Nationalhelden jegliche rhe-
torische Verknüpfung mit dem Sozialismus verloren. 

Diese verstärkte Rückbesinnung auf Skanderbeg scheint vor allem aus dem Zu-
stand des Chaos zu rühren. Die Enttäuschung dem Staat gegenüber, welche die Stu-
denten zum Revoltieren und die Bevölkerung zum Flüchten brachte, setzte sich fort. 
Jegliches Vertrauen in den Staat und die neue Partia Demokratike (PD), die ab 1992 
die Regierung stellte, verschwand spätestens mit der Staatskrise 1997. Die Rückbesin-
nung auf bessere Zeiten war die einzige zur Verfügung stehende Form der Stabilität. 
Für viele war diese Stabilität nur in der Tradition und in traditionellen Werten und in 
der Figur Skanderbegs zu finden. 

                                                           
44  Ebenda. 
45  Vgl. VICKERS/PETTIFER (wie Anm. 11). 
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Die Menschen haben notgedrungen ihr Leben jenseits der Vorgaben eines funktio-
nierenden Staats organisieren müssen. Sie haben sich auf die traditionellen Familien- 
bzw. Verwaltungsstrukturen zurückbesonnen und sich selbst organisiert.46 Die Aussa-
gen, welche zu Beginn dieses Essays zitiert wurden, sind keine Ausnahmen.47 Skan-
derbeg ist vor allem rhetorisch greifbar – er wird ständig implizit und explizit in Zu-
sammenhang mit alten und neuen albanischen Tugenden oder in Gesprächen über 
albanische Außenpolitik gegenüber Europa und der Türkei thematisiert. Es mischen 
sich traditionelle Erzählmodi – die Formeln und Themen – mit Erzählungen über die 
Gegenwart. Im Internet präsentieren sich die unterschiedlichsten albanischen Bewe-
gungen unter Einbeziehung des Nationalhelden. Skanderbeg ist auch ständig visuell 
präsent in Form von Kitsch (kleine Büsten und Statuen, Gemälde, Wandanhänger aus 
Stoff und Holz), Literatur (neue und alternative Erzählungen über Skanderbeg48) oder 
großzügigen Ausgaben des „Kanun i Skanderbegut“, einer der vielen Versionen des 
albanischen Gewohnheitsrechtes, welches prominent auf dem Wohnzimmertisch oder 
im Regal zur Schau gestellt wird.49 Bietet man seinem Gesprächspartner die Möglich-
keit, wird dem ausländischen Gast angeboten, gemeinsam nach Kruja oder nach 
Lezha zu fahren, um die Denkmäler bzw. die Wirkungsstätten des albanischen Natio-
nalhelden zu besichtigen. 

Nicht zuletzt zeigt sich dieser schon unbewusste Rückgriff auf den Nationalhelden 
in den Schulbüchern. Jenseits des eigentlichen Inhalts, der sich in den ersten Jahren 
nach dem Fall des Sozialismus kaum geändert hat – die Struktur wurde leicht modifi-
ziert und einzelne Kapitel ersatzlos gestrichen –, fällt sofort auf, dass dort, wo einst 
Abbildungen revoltierender Proletarier oder sozialistische Symbole zu sehen waren – 
vor allem auf dem Einband –, heute das Konterfei Skanderbegs bzw. Festungen stür-
mende Figuren, die eindeutig Skanderbeg darstellen, zu sehen sind. Dies hat sich in 
den neusten Auflagen und durch die Reformversuche in der Bildungspolitik wieder 
relativiert, aber der erste Reflex nach dem Wegfall des Zwangs zur sozialistisch-revo-
lutionären Ikonographie war dennoch ein Bezug auf den Nationalhelden.50  
 

                                                           
46  Vgl. z.B. STÉPHANE VOELL: The Kanun in the City. Albanian Customary Law as a Habitus 

and Its Persistence in the Suburb of Tirana, Bathore, in: Anthropos 98 (2003), S. 85-101. 
47  Die folgenden Ausführungen gehen aus mehreren, teilweise durch den DAAD und die Süd-

osteuropa-Gesellschaft finanzierten Aufenthalten in Albanien hervor.  
48  OHIDSE K. GRILLO: Historia e Skenderbeut. nga Naim Frashëri (per femije) [Die Geschich-

te von Skanderbeg nach Naim Frashëri (für Kinder)], Tirana 1999; MARIN SIRDANI: Per 
çfare fajsohet Skenderbeu, Tirana 2001; FATMIR TOCI: Skenderbeu. Pershtatje per femije 
[Skanderbeg. Für Kinder adaptiert], Tirana 2001. 

49  Vgl. FRANO ILLIA: Kanuni i Skanderbegut [Das Gesetz nach Skanderbeg], Shkodra 1993. 
50  Vgl. VILSON KURI, BARDHYL GRACENI, ASTRIT BISHQEMI, ROLAND GJINI: Të Njohim 

Historinë e popullit tonë 4 [Die geistige Geschichte unseres Volkes 4], Tirana 1992. 
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Funktionen der politischen Mythologie in Albanien 
 
Welche Erfahrungen lassen sich aus dieser historischen Auseinandersetzung mit der 
Rolle der Figur des albanischen Nationalhelden in der politischen Kommunikation 
ziehen? Diese Frage gilt es auf zwei Ebenen zu beantworten. Es ist zunächst notwen-
dig, einen konkreten, anschaulichen Fall zu erläutern. Danach wird es möglich sein, 
ihn auf andere, weniger durchsichtige Fälle modellhaft zu übertragen bzw. Vergleiche 
anzustellen. Das konkrete Beispiel lässt sich aus den vorhandenen Quellen nicht voll-
kommen adäquat beurteilen, da es u.a. um ein aktuelles Phänomen geht, welches sich 
ohne soziologische bzw. ethnographische Forschungen vor Ort nicht erklären läßt. 
Vorläufige, in Zukunft zu überprüfende Hypothesen, lassen sich dennoch ziehen. 

Politische Mythen sind vor allem in ihrer Funktion, in ihrem Sinn und Zweck und 
in ihrer Realisierung zu analysieren. So liegt das Interesse weniger in den konkreten 
inhaltlichen Einzelheiten des Personenkultes – auch wenn diese nicht zu vernachlässi-
gen sind – noch im Aussondern der „Fiktion“ der Mythe von der „Wirklichkeit“ der 
historischen Figur, sondern darin, was mit diesem historischen Diskurs bezweckt 
wird. 

Für die Nationalisten des ausgehenden 19. Jahrhunderts galt es, eine Möglichkeit 
zu finden, einem Volk ohne Zusammengehörigkeitsgefühl eben dieses zu vermitteln. 
Auf eine gemeinsame Religion, Sprache51, Symbolik oder einen gemeinsamen An-
führer und gar eine klare politische Infrastruktur ließ sich nicht bauen. Historische 
Ereignisse und die europäischen Großmächte kamen aber den Protagonisten der alba-
nischen Unabhängigkeit zuvor und forcierten deren Unterfangen per Dekret. Die 
albanische Unabhängigkeit wurde zwar 1912 in Vlora ausgerufen, aber letztendlich 
von London aus gesichert.52 Hier findet man die ersten wichtigen Funktionen des 
Skanderbeg-Mythos: Mittels dieser Figur wird die historische Existenzberechtigung 
eines albanischen Staates rhetorisch untermauert. Die „Liga von Prizren“, wie die 
Aktivisten der Rilindja-Bewegung ihre lose Vereinigung nannten, knüpfte auch be-
grifflich an Skanderbegs albanische Liga in Lezha an: Der „Nationalstaat Albanien“ 
unter Skanderbeg wurde vom Osmanischen Reich okkupiert und hat mit dem Rück-
zug dieser fremden Macht ein Recht auf die Fortsetzung dieses Staates. Dieses ahisto-
rische Argument war vor allem zu dieser Zeit von besonderer Brisanz. Die schon 
existierenden Balkanstaaten (Montenegro, Serbien, Bulgarien und Griechenland) hat-
ten zusammen mit Italien schon in Gedanken die territoriale Einheit, welche nach 
dem Rückzug des Osmanischen Reiches Albanien formen würde, unter sich aufge-
teilt. Es galt vor allem dieser potentiellen Zerschlagung entgegenzuwirken. 
                                                           
51  Gegisch und Toskisch, die Dialekte Nord- bzw. Südalbaniens sind de jure eine Sprache. 

Seit 1961 gibt es eine moderne „Literatursprache“, die historisch bedingt sehr dem Toski-
schen ähnelt. Dennoch ist es heute noch schwierig, die Bauern in den Dörfern oder kleiner 
Städte Nordalbaniens zu verstehen, wenn man „nur“ der Literatursprache mächtig ist. 

52  Vgl. dazu überblickend GOTTHOLD RHODE: Die Staaten Südosteuropas vom Berliner Kon-
greß bis zum Ausgang des I. Weltkrieges (1878-1918), in: Handbuch der Europäischen Ge-
schichte, Bd. 6, hrsg. von THEODOR SCHNEIDER, Stuttgart 1968, S. 547-609, vor allem S. 
587 ff. 
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Die andauernde Gefahr, unter den Nachbarn aufgeteilt zu werden, begründet ein 
weiteres Element der Funktion des politischen Mythos um Skanderbeg, da durch ihn 
die Tugenden des albanischen Volkes und darunter vor allem die der nationalen 
Wehrfähigkeit personifiziert wurden. Dieser Topos durchdringt die Rhetorik im sozia-
listischen Albanien. Die Geschichte der Partei und die des Volkes unter Führung der 
Partei ist ein Kampf gegen den internen, aber vor allem den externen, imperialisti-
schen Feind. Eine der wenigen Stellen, wo die Partei in ihrer offiziellen Geschichte 
einen Blick außerhalb des eng gesteckten Rahmens ihres eigenen heroischen Werde-
gangs zulässt, spricht dies an: „Eine sehr große Rolle für die Erringung des Sieges 
spielten die glänzenden patriotischen und militärischen Traditionen sowie die reichen 
Erfahrungen, die das albanische Volk in seinen jahrhundertelangen Kämpfen für 
Freiheit und Unabhängigkeit erworben hatte und während des nationalen Befreiungs-
kampfes weiter entwickelte und festigte.“53 

Im Rahmen dieser Kontinuitätsrhetorik ist auch die des Anführers zu sehen. Die 
Tatsache, dass Enver Hoxha sich gerne „Onkel Enver“ betiteln ließ, ist in der pa-
triarchalischen Tradition und der des Clan-Denkens zu suchen, welche den absoluten 
Gehorsam gegenüber der Autorität des i zoti i shtëpis vorschrieben. Durch den Skan-
derbeg-Mythos wird eine ideologische Abstammung des aktuellen Staatsoberhauptes 
von seinem „Vorgänger“ geschaffen. Entsprechend dem vorsichtigen Umgang der 
sozialistischen Elite mit dieser Figur setzte Enver Hoxha sich seinerseits jedoch nicht 
explizit mit Skanderbeg in eine direkte Beziehung. Stattdessen herrscht hier eine 
räumliche, implizite Bezugnahme: Zwei Statuen dominierten bis 1991 den Skander-
beg Platz in Tirana, Skanderbeg und Enver Hoxha; auf diese Weise wird eine Konti-
nuität im Stadtbild dargestellt. 

Mit dem Ende des sozialistischen Regimes in Albanien multiplizierten sich die 
Funktionen des rhetorischen und symbolischen Rückgriffs auf den albanischen Natio-
nalhelden. Einerseits setzen sich die oben genannten Funktionen fort, obwohl dies 
bestritten wird. Wenn man jemanden darauf anspricht, wird auf die Beständigkeit der 
Tradition verwiesen und auf die Tatsache, dass diese eben den Sozialismus und ggf. 
die Diktatur der Zwischenkriegszeit überleben konnte.54 Der Sozialismus wird rheto-
risch als eine Fremdherrschaft dargestellt, Bezug wird wieder auf die Tugenden des 
albanischen Volkes genommen, auf dessen Leidens- und Widerstandsfähigkeit. 

Die albanische Gesellschaft ist eine pluralistische Gesellschaft geworden, auch in 
Bezug auf das Verständnis des Nationalhelden. Dies wird am besten deutlich, wenn 
man die Religion in Betracht zieht. Die Behauptung „Feja shqiptaret është shqiperia“ 
– die Religion der Albaner ist das Albanertum – war das Credo der Nationalbewe-
gung und wurde von den Sozialisten übernommen. Letztere gingen so weit, 1968 die 
Religion sogar zu verbieten. Die Albaner sind, je nach dem wen man fragt, zu etwa 20 
Prozent katholisch, 15 Prozent orthodox und 65 Prozent muslimisch, und diese Par-
teien streiten sich nicht offen, aber dennoch vehement darüber, wer mehr Anspruch 

                                                           
53  Geschichte der Partei der Arbeit Albaniens, Tirana 1971, S. 258 f. 
54  Letzteres gilt u.a. nicht bei den Monarchisten, welche die Inthronisierung des albanischen 

Kronprinzen Leka propagieren.  
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auf den albanischen Nationalhelden hat und wie die albanische Nation sich versteht 
bzw. verstanden werden will. Die am schärfsten formulierten Deklarationen des reli-
giösen Aspekts der Skanderbeg-Figur sind die Katholiken, die durch den Mythos 
Albanien mit Europa und der europäischen (christlichen) Wertegemeinschaft identifi-
zieren. Vertreter der anderen Religionen wird es nicht so einfach gemacht. Muslimi-
sche Gruppierungen sind gespalten, manche hängen an Skanderbeg als Freiheits-
kämpfer und ordnen ihn z.B. den Bektashi, einem in Albanien anzutreffenden sunni-
tischen Derwisch-Orden, zu, andere propagieren neue, explizit muslimische Helden, 
welche Skanderbeg ersetzen sollen. Orthodoxe Ansprüche auf den Helden werden 
ebenfalls geltend gemacht, auch wenn sie kaum behaupten können, dass er jemals  
der orthodoxen Kirche angehörte. Sie stützen sich auf die Tatsache, dass die Fami- 
lie Kastrioti im Allgemeinen und Skanderbegs Vater Gjon Kastrioti im Besonderen 
orthodox war. 

Der konkrete Fall der Kososvo-Albaner macht besonders deutlich, welche Rolle 
Skanderbeg heute spielt, gerade weil sie hier die albanische Identität festigen und ver-
teidigen müssen. Der historische Bezug Skanderbegs zum Kosovo ist so gut wie nicht 
vorhanden. Wenn man sich an das tatsächlich Geschehene hält, dann wäre dieser 
Bezug sogar negativ auszulegen; „[…] it consists of his narrow failure to join up with 
the army of János Hunyadi, which penetrated as far as Kosovo Polje in 1448 and was 
destroyed there by the Turkish Sultan.“55 Skanderbeg ließ seine Alliierten im Stich, 
und seine Revolte gegen die Hohe Pforte hatte den Nebeneffekt, dass die osmanische 
Präsenz im Kosovo sogar verstärkt wurde: Dieses Gebiet wurde als Versammlungs-
punkt für diejenigen osmanischen Armeen benutzt, die Skanderbegs Revolte nieder-
schlagen sollten. Die historischen Gegebenheiten tragen aber nicht zur Verminderung 
der Achtung Skanderbegs im Kosovo bei. Diese hat konkrete Formen angenommen. 
Nach dem Kosovo-Krieg 1999 wurde auch in Prishtina eine Skanderbeg-Statue auf-
gestellt, und sein Porträt hängt dort schon seit längerem in den Klassenzimmern der 
albanischen Schulen.56 
 
 
Ausblick 
 
Der Fall Skanderbeg macht die Spannung zwischen offiziellen Mythen bzw. deren ge-
wünschten Folgen und dem kulturellen Gedächtnis deutlich. Es steht fest, dass „min-
destens eine gewisse Kongruenz zwischen dem offiziellen und dem populären kollek-
tiven Gedächtnis vorhanden sein muss“57, wenn die politischen Mythen wirksam sein 

                                                           
55  NOEL MALCOLM: Kosovo. A Short History, London 1998, S. 88. 
56  DENISA KOSTOVICOVA: ,Shkolla Shqipe‘ and Nationhood. Albanians in Pursuit of Educa-

tion in the Native Language in Interwar (1918-41) and Post-Autonomy (1989-98) Kosovo, 
in: Albanian Identities (wie Anm. 10), S. 157-171, hier S. 168.  

57  MARY FULBROOK: Myth-Making and National Identity: The Case of the GDR, in: Myths 
and Nationhood, hrsg. von GEOFFREY HOSKING und GEORGE SCHÖPFLIN, New York 1997,  
S. 74. 
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sollen. Aber dies schränkt auch den Raum der Deutung und Umdeutung der Person 
und deren Taten ein. Es bedeutet auch, dass es eine Inkongruenz – wie im albanischen 
Fall – geben kann.58 Die Nationalisten des 19. Jahrhunderts hatten jedoch kaum Zeit, 
sich auf ein Modell des albanischen Staates und die Rolle der vorhandenen nationalen 
Symbole zu einigen, bevor sie von den Großmächten vor vollendete Tatsachen ge-
stellt wurden. Auch nach 1912 gab es kaum Zeit, um in Ruhe einen nationalen Pan-
theon zu etablieren. Das sozialistische Regime hat seinerseits sehr zurückhaltend 
agiert, wenn es um eine Präzisierung der Verknüpfungen mit vorhandenen Mythen 
um den Nationalhelden ging. 

Heute findet eine außergewöhnliche Fortführung und Festigung des Skanderbeg-
Kults in der modernen albanischen Gesellschaft statt, dessen endgültige Ausmaße 
noch nicht zu erkennen sind. Von besonderer Bedeutung ist hier, dass die politische 
Mythologie um Skanderbeg nicht mehr zentral gelenkt wird. Die Vorstellung vom 
Helden Skanderbeg hat sich demokratisiert. Stephanie Schwandner-Sievers sieht 
darin eine Möglichkeit, die Gültigkeit einer einzigen nationalen Wahrheit in Frage zu 
stellen.59 Ob Albanien eine einzige immanente nationale Wahrheit je hatte, ist jedoch 
zu bezweifeln. Ist der westeuropäische Postnationalismus möglich, ohne den west-
europäischen Nationalismus je erfahren zu haben? Albanien ist nicht Jugoslawien, wo 
diese Pluralität der Mythen zum endgültigen Kollaps geführt hat, aber die albanische 
Gesellschaft ist nicht außer Gefahr, sich gefährliche Brüche einzureden. Die post-
sozialistische Pluralität zeigt sich vor allem in den vielen neu entstandenen zivilge-
sellschaftlichen Gruppen – darunter in den drei wichtigsten Konfessionen im Lande. 
Und alle scheinen den Helden Skanderbeg für sich zu beanspruchen. Wie dies auch 
immer ausgehen wird, der Mythos um ihn hat sich flexibel gezeigt. Für die Natio-
nalisten des 19. Jahrhunderts war er ein Nationalist, für die Sozialisten war er ein 
Sozialist, und für das demokratische Albanien wird er bestimmt noch zum Demo-
kraten. 

                                                           
58  Vgl. FATOS LUBONJA: Between the Glory of a Virtual World and the Misery of a Real 

World, in: Albanian Identities (Anm. 10), S. 91-103. 
59  STEPHANIE SCHWANDNER-SIEVERS: Narratives of Power: Capacities of Myth in Albania, 

in: Albanian Identities (wie Anm. 10), S. 3-25, hier S. 15. 
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Der Kościuszko-Mythos und das Stereotyp über Polen als 
‚edle Patrioten‘ in der Erstauflage von Meyers 

Konversationslexikon (1840-1855) 

von 

Anna  K o c h a n o w s k a - N i e b o r a k  

 
 
Tadeusz Kościuszko, der letzte Oberfeldherr Polens vor dessen Teilungen im 18. 
Jahrhundert und Held der Insurrektion gegen die Teilungsmächte von 1794, übte auf 
Generationen von Schriftstellern, Historikern und Künstlern eine ungeheure Faszina-
tion aus. Bereits unmittelbar nach seinem Tod hat man begonnen, an seiner ‚Hagio-
graphie‘ intensiv zu arbeiten und dies, interessanterweise, nicht nur in Polen, sondern 
in fast allen Ländern Europas sowie in Amerika, was Jerzy Śliziński in seiner Mono-
graphie unter dem Titel „Tadeusz Kościuszko w literaturze narodów Europy i Stanów 
Zjednoczonych Ameryki Północnej“ mit zahlreichen Beispielen belegt.1 Kościuszko 
galt nämlich nicht nur als ein lokaler Held der polnischen Nationalerhebung, sondern 
vielmehr als Held im allgemeineuropäischen Kampf um nationale und gesellschaft-
liche Freiheit. Als der „letzte Ritter und der erste Bürger“2 im Osten Europas, wie ihn 
Jules Michelet bezeichnete, wurde Kościuszko bald zum Mythos, der in Polen bis in 
die Gegenwart wirkt.3 Dass der Mythos seinerzeit auch in Deutschland seine Wirkung 
voll entfalten konnte, hat bereits 1898 Robert Franz Arnold in seiner Monographie 
„Tadeusz Kościuszko in der deutschen Literatur“ gezeigt.4 

Im Folgenden wird den Gemeinsamkeiten zwischen dem Kościuszko-Mythos und 
dem Stereotyp ‚Pole als edler Patriot‘ nachgespürt, welches in der Zeit nach dem 
polnischen Novemberaufstand (1830/31) in Deutschland seine höchste Blüte er-
reichte. Einen wichtigen Impuls dazu gaben die Überlegungen zum deutschen Polen-

                                                           
1
  Vgl. JERZY ŚLIZIŃSKI: Tadeusz Kościuszko w literaturze narodów Europy i Stanów 

Zjednoczonych Ameryki Północnej [Tadeusz Kościuszko in der Literatur der europäischen 
Nationen sowie der Vereinigten Staaten von Amerika], Warszawa 1981. 

2
  Zit. nach HEIKO HAUMANN, THOMAS HELD, CATHERINE SCHOTT: „Noch ist Polen nicht 

verloren ...“ Tadeusz Kościuszko und die Bedeutung des Aufstandes von 1794, in: „Der 
letzte Ritter und erste Bürger im Osten Europas“. Kościuszko, das aufständische Reform-
polen und die Verbundenheit zwischen Polen und der Schweiz, hrsg. von HEIKO HAUMANN 

und JERZY SKOWRONEK, Basel, Frankfurt a.M. 1996 (Basler Beiträge zur Geschichtswis-
senschaft, 169), S. 3-25, Zitat S. 3. 

3
  Vgl. ALINA BARSZCZEWSKA-KRUPA: Kościuszko – O potrzebie bohatera narodowego 

[Kościuszko – Von dem Bedürfnis nach einem Nationalhelden], in: Kościuszko w kręgu 
mitologii narodowej, hrsg. von DERS., Łódź 1995, S. 7-14. A. Barszczewska-Krupa spricht 
in diesem Kontext von der Legende bzw. dem Mythos ,der langen Dauer‘ (S. 10). 

4
  ROBERT FRANZ ARNOLD: Tadeusz Kościuszko in der deutschen Literatur, Berlin 1898. 
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bild von Tessa Hofmann, die in dem Kościuszko-Mythos die Geburt des edlen Polen 
sieht.5 Von dieser These ausgehend, werden anhand ausgewählter Artikel aus Meyers 
Konversationslexikon die Berührungspunkte zwischen Mythos und Stereotyp unter-
sucht. 

Die Entscheidung, ein Konversationslexikon als Quellenbasis heranzuziehen, ist 
u.a. dadurch begründet, dass die Konversationslexika im 19. Jahrhundert eine unge-
wöhnlich große meinungsbildende Rolle spielten. Die Popularität dieser Art von 
Nachschlagewerken spiegelte sich unter anderem in den hohen Auflagen wider; es sei 
hier nur als Beispiel erwähnt, dass die fünfte Auflage des Meyerschen Konversations-
lexikons aus den Jahren 1893-97 eine für die damaligen Verhältnisse schwindeler-
regende Auflagehöhe von 233 000 Exemplaren erreichte.6 Heute werden die Konver-
sationslexika des ‚langen‘ 19. Jahrhunderts als eine nicht zu überschätzende Quelle 
des Wissens um die Anschauungen und Werturteile des deutschen Bürgertums ange-
sehen. Über die Inhalte des Konversationslexikons wurden nämlich, Stephan Scholz 
zufolge, nicht nur Bildungsgüter verbreitet, sondern auch „die spezifisch bürgerlichen 
Sichtweisen, Normen und Wertmuster“7 kolportiert. Insofern kann man mit Recht 
sagen, dass „das Konversationslexikon [...] bis in die erste Hälfte des 20. Jahrhunderts 
einen Spiegel sowohl spezifisch bürgerlichen Wissens als auch genuin bürgerlicher 
Perzeptions- und Bewertungsmuster dar[stellt]“8. 

Aufgrund dieser Tatsachen liefern die Konversationslexika heute unter anderem 
ein reichliches Material zur Erforschung nationaler Fremd- und Eigenbilder, Mythen 
und Stereotype, die in Kreisen des deutschen Bürgertums im 19. Jahrhundert ver-
breitet waren. Die Ergebnisse der Erforschung solcher Bilder können als umso glaub-
würdiger betrachtet werden, als die Nachschlagewerke – wie es die Wissenschaft 
allenthalben betont – in ihrer Beschaffenheit immer möglichst um Objektivität be-
müht sind und waren. Zu beachten wäre allerdings, dass diese jeweils nur als eine 
zeitabhängige, mögliche Objektivität zu verstehen ist9, die „von den jeweiligen Zeit- 
und Denkvoraussetzungen her erreichbar war“10. 

                                                           
5
  TESSA HOFMANN: Der radikale Wandel: Das deutsche Polenbild zwischen 1772 und 1848, 

in: Zeitschrift für Ostforschung 42 (1993), S. 358-390, bes. S. 370-373. 
6
  Vgl. FRIEDRICH SCHULTHEISS: Bibliographische Anmerkungen zu einer Enzyklopädie und 

vier Lexika des 19. und 20. Jahrhunderts (Ersch-Gruber, Brockhaus, Pierer, Meyer, Her-
der), in: Die wissenschaftliche Redaktion 6 (1971), S. 33-48, Zitat S. 45. 

7
  STEPHAN SCHOLZ: Die Entwicklung des Polenbildes in deutschen Konversationslexika zwi-

schen 1795 und 1945, Münster 2000 (Zeitgeschichte – Zeitverständnis, 7), S. 24. 
8
  Ebenda. 

9
  Vgl. JOHANNES KUNSEMÜLLER: Die großen allgemeinen Nachschlagewerke in der Sach-

literatur seit 1945, in: Kindlers Literaturgeschichte der Gegenwart. Autoren – Werke – 
Themen – Tendenzen seit 1945. Die deutschsprachige Sachliteratur, hrsg. von RUDOLF 

RADLER, München 1978, S. 767-782, bes. S. 771. 
10

  HANS-JOACHIM SCHOEPS: Was ist und was will die Geistesgeschichte. Über Theorie und 
Praxis der Zeitgeistforschung, Göttingen u.a. 1959, S. 65. 
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Die erste Auflage von Meyers Konversationslexikon, die in den Jahren 1840-1855 
erschien und insgesamt 52 Bände11 umfasste, kann insgesamt als ein Dokument der 
Interessengemeinschaft der deutschen Liberalen mit den polnischen Demokraten be-
wertet werden, die etwa zwei Jahrzehnte lang – zwischen dem polnischen November-
aufstand und dem aufkeimenden deutschen Nationalismus seit 1848 – Bestand hatte. 
Sie widmet Tadeusz Kościuszko einen umfangreichen Artikel, der von zwei Abbil-
dungen begleitet wird.12 Die Darstellung von Kościuszkos Persönlichkeit und Lebens-
lauf weist zwei wichtige Eigenschaften auf, die laut Rudolf Speth politische Mythen 
des 19. Jahrhunderts charakterisieren: eine Narration im Sinne von erzählter Ge-
schichte sowie die Heroisierung des Protagonisten. 

Die Narration im Mythos versteht Speth als die erzählerische Verknüpfung von 
Vorher und Nachher sowie die dramatische Verknüpfung von Höhepunkten, Peripe-
tien, Beginn und Ende, die Sinn konstituieren.13 Dies bietet der Kościuszko-Mythos 
im Überfluss. In der Biographie des polnischen Aufstandsführers sind zugleich viele 
Elemente einer romantischen Biographie enthalten: adlige Herkunft, unglückliche 
Liebe, heldenhafte Teilnahme am amerikanischen Unabhängigkeitskrieg, Freund-
schaft mit Washington, legendärer Sieg über eine vielfache russische Übermacht in 
der Schlacht von Dubienka (1792), Ehrenbürgerschaft der französischen Republik, 
Sieg in der Schlacht von Racławice, wo er über teilweise nur mit Sensen und Piken 
bewaffnete Truppen befehligte, tragische Niederlage bei Maciejowice, Gefangen-
schaft in Russland, Leben im Exil. 

Die Schilderung der einzelnen Lebensstationen Kościuszkos wird in Meyers Kon-
versationslexikon mit Stilisierungen ausgestattet, die eine eindeutige Heroisierung der 
Gestalt Kościuszkos zur Folge haben. So werden beispielsweise pathetische Aus-
drücke und Vergleiche mit bedeutsamen Persönlichkeiten der Weltgeschichte in den 
Text eingeflochten: „Washingtons Rechtsinn vereint mit Cäsars Thätigkeit bewies er 
bei der Verwaltung der Republik, die er mit unumschränkter Gewalt leitete.“ An einer 
anderen Stelle heißt es: „So ein Aristides und Cincinnatus als Bürger, Staatsmann u. 
Feldherr, war er zugleich Soldat, Unterthan und Regent.“14 Bei der Beschreibung der 
Erhebung der Polen gegen Russland und Preußen betont der Autor das Charisma des 
polnischen Heerführers: „Seine größte Macht bestand in dem Vertrauen seiner Mit-
bürger. Der Neffe des Königs, einst sein General, diente unter ihm. Niemand zweifel-
te an seiner Kriegertugend; sie wirkte begeisternd auf das Volk. [...] Der dicke Fried-
rich Wilhelm verzweifelte, K[ościuszko] zu besiegen, und machte ihm glänzende 
Anerbietungen; er bedachte aber nicht, daß ihm ein Mann aus Washingtons Schule 
                                                           
11

  „Das große Conversations-Lexikon für die gebildeten Stände“ umfasste 46 Bände des 
Hauptwerks und 6 Supplementbände.  

12
  Es handelt sich um eine in der Stahlstichtechnik verfertigte Abbildung „Kościuszko“ sowie 

den Stich „Das Grab Cosciusco’s zu Westpoint am Hudson“.  
13

  RUDOLF SPETH: Nation und Revolution. Politische Mythen im 19. Jahrhundert, Opladen 
2000, S. 119. 

14
  Das große Conversations-Lexikon für die gebildeten Stände. In Verbindung mit Staatsmän-

nern, Gelehrten, Künstlern und Technikern hrsg. von J[OSEPH] MEYER, Bd. 18, Hildburg-
hausen u.a. 1851, S. 1217. 
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gegenüberstehe.“15 In den Vordergrund der Darstellung rückt die Schilderung von 
Kościuszkos Vaterlandsliebe. Der Autor des Lemmas berichtet, dass Kościuszko be-
reits von seiner Ausbildungszeit an „alle Geistes- und Körperkräfte“16 dem Wohl des 
Vaterlandes gewidmet hätte. „Seine Tage u. seine Nächte, alle seine Kräfte waren 
dem Vaterlande geweiht.“17 Dieser Charakterzug wird mit einer heroischen Ethik ver-
bunden, die in einigen detaillierten Szenen aus Kościuszkos Leben veranschaulicht 
wird. Stellvertretend sei hier eine Episode aus der Zeit von Kościuszkos russischer 
Gefangenschaft angeführt: 

„Katharina ließ den kriegsgefangenen Helden und seine edlen Genossen in ein Staatsge-
fängniß werfen. Der Tod der Kaiserin (17. Nov. 1796) und die Milde ihres Nachfolgers 
Pauls I. öffnete ihnen jedoch die Kerkerthüre wieder, und Letzterer zeichnete K[ościuszko] 
vor Allen durch Beweise seiner Achtung aus. Er reichte sein Schwert dem Feldherrn, der es 
jedoch mit den Worten ablehnte: ,Ich bedarf nicht mehr des Schwertes, da ich kein Vater-
land mehr habe.‘ Bis an seinen Tod trug K[ościuszko] kein Schwert mehr.“18 

Interessanterweise werden in diesem Bericht die Polen mit dem Attribut „edel“ 
ausgestattet, welches, Tessa Hofmann zufolge, mit Ausnahme von Johann Gottfried 
Seumes Versnovelle „Das polnische Mädchen“ (um 1796), in deren Mittelpunkt ein 
edler Russe steht, in der deutschen Literatur des 18. und 19. Jahrhunderts den Polen 
vorbehalten blieb.19 

Im Hinblick auf seine Funktion war der Kościuszko-Mythos in Deutschland ein 
Mittel der Integration von politischen Verbänden, und zwar der deutschen Liberalen 
und Demokraten, die in Kościuszko den Helden im Kampf gegen die Despotie sahen. 
In diesem Sinne erfüllte er die Voraussetzung, die Speth an die Mythen stellt, dass sie 
den Mitgliedern einer Gruppe ein stabiles Gefühl der Zugehörigkeit vermitteln und 
das Selbstbild, die Repräsentationen des Kollektivs festigen.20 

Dieser funktionale Aspekt sowie auch zahlreiche inhaltliche Übereinstimmungen 
machen den Kościuszko-Mythos dem Stereotyp ‚Polen als edle Patrioten‘ ähnlich. 
Unter Stereotypen werden dabei verallgemeinernde Werturteile verstanden, die sich 
auf die Attribute einer Gruppe von Menschen beziehen und die Funktion einer „er-
kenntnisökonomische[n] Abwehreinrichtung gegen die notwendigen Aufwendungen 
einer umfassenden Detailerfahrung“21 erfüllen. Stereotype werden durch Sozialisation 
in der Kindheit und Jugend beeinflusst, sie sind von der Erfahrung unabhängig und 
spielen eine wichtige Rolle im Prozess der Identitätsbildung und -erhaltung. 

Die erste Auflage von Meyers Konversationslexikon ist ein hervorragendes Bei-
spiel für die Wirkungskraft des Stereotyps ‚edler Pole‘ (in der Bedeutung ‚edler 
Patriot‘) in der Periode nach dem polnischen Novemberaufstand von 1830/31. Analy-
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siert man solche Lemmata des Lexikons, die sich entweder allgemein auf den sog. 
‚Nationalcharakter‘ der Polen beziehen oder die einzelnen Biographien bekannter 
Polen zum Thema haben, so stellt man eine auffallende Affinität zwischen dem 
Kościuszko-Mythos und dem Stereotyp ‚edler Pole‘ fest. Diese Ähnlichkeit betrifft 
sowohl die sprachliche Ebene, d.h. die Wortwahl bei der Schilderung des Patriotismus 
der Polen, als auch die gruppenbildende und identitätsstiftende Funktion. 

Bemerkenswert ist, dass in dem Meyerschen Lexikon nicht nur die Adeligen mit 
dem Attribut ‚patriotisch‘ ausgestattet und als solche heroisiert werden. Obwohl in 
den meisten Texten des 19. Jahrhunderts unter ‚dem‘ Polen der polnische Adlige ver-
standen und zwischen diesen beiden Kategorien ein Gleichheitszeichen gesetzt wurde, 
werden in Meyers Lexikon auch andere Stände in dem Begriff ‚polnische Nation‘ 
zusammengefasst und als solche mit der Zuschreibung ‚edler Patriot‘ versehen. Ein 
Beispiel dafür findet man bereits in der Einleitung zum Lemma Polen, wo es heißt: 

„Man muß erstaunen über die Durabilität eines Volkes, das unter dem eisernen Drucke des 
Despotismus so viel Rüstigkeit des Geistes behalten, so viel Vaterlandsliebe im Busen be-
wahrt hat, daß es nicht müde wird, an das Abschütteln seiner Ketten zu denken und immer 
neue Versuche dazu zu machen bereit ist, wie theuer es auch die mißlungenen bezahlen 
mußte; man muß erstaunen über ein Nationalgefühl, das stark genug ist, den Bauer ver-
gessen zu lassen, daß ein Sieg der polnischen Nationalität doch nur seine Herren zur Herr-
schaft bringen würde, wogegen ihm selbst kaum eine Erleichterung seiner Lage daraus 
erwachsen würde; denn nicht nur der Edelmann, der auf eine Wiederherstellung seines 
alten Glanzes hofft, schwärmt für die Befreiung Polens; auch dem geringsten Bauer blitzt 
begeistert das Auge, wenn er an die Möglichkeit denkt, daß einst die Zeit der Schmach und 
der Knechtschaft vorüber gehen könne. Die Hand ist ihm gefesselt, Späherohren lauschen 
auf seine Worte, um daraus Fesseln für ihn zu schmieden; aber sein ,Noch ist Polen nicht 
verloren!‘ tönt ihm in der Seele, und er glaubt daran, wie an das Evangelium.“22 

Der Patriotismus der Polen scheint in den Artikeln des Meyerschen Konversa-
tionslexikons ihre immanente Charaktereigenschaft zu sein. Die Vaterlandsliebe 
scheint den Polen auf jeder Etappe seines Lebens zu begleiten. Die Autoren der bio-
graphischen Artikel bedienen sich dabei oft und gerne emotionsgeladener Beschrei-
bungen. Das trifft nicht nur auf solche legendären Gestalten wie Tadeusz Kościuszko 
oder Józef Poniatowski zu, sondern auch auf zahlreiche weniger bekannte Akteure 
des öffentlichen Lebens, vor allem Staatsmänner, Generäle und Vertreter der bekann-
testen polnischen Adelsgeschlechter. Als ein repräsentatives Beispiel sei hier die Bio-
graphie des Grafen Thomas Ostrowski angeführt, aus dessen Händen die Polen ihre 
Konstitution empfangen hätten, „bei welcher Gelegenheit er über Den ein Wehe aus-
rief, der sie zuerst verletzen werde“23. Nach seinem Willen habe auch sein Sohn, 
Anton Johann, Graf Ostrowski, schon als Kind den wichtigen Verhandlungen des be-
rühmten Vierjährigen Reichstages beiwohnen müssen, „was die jugendliche Einbil-
dungskraft aufs Lebhafteste ergriff und dem jungen Ostrowski jenen glühenden 
Patriotismus einhauchte, der die Triebfeder seines ganzen Lebens ward“24. Nachdem 
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dieser einstimmig zum Marschall des Reichstages in den Jahren 1830-1831 ernannt 
worden sei, habe er nicht nur auf die Repräsentationskosten verzichtet, sondern „legte 
noch 30.000 Gulden auf den Altar des Vaterlandes“25. Die Betonung der Aufopfe-
rungsbereitschaft zum Wohl des Vaterlandes ist symptomatisch für die meisten Dar-
stellungen von Polen in der ersten Auflage des Lexikons. 

Das Bild der patriotisch gesinnten Polen wird durch die Gestalten ihrer Mütter, 
Töchter, Schwestern und Frauen ergänzt. Stellvertretend für sie seien hier drei Frauen-
gestalten aus der Zeit des Novemberaufstandes erwähnt. 

Isabelle Fortunata Czartoryska, geb. Gräfin von Flemming, die Gattin Adam Kasi-
mirs, soll durch ihre Schönheit und ihren Geist ebenso berühmt gewesen sein wie 
durch ihren Patriotismus, der der polnischen Nationalerhebung die uneigennützigsten 
Opfer gebracht habe: „Während des Aufstandes von 1830 war ihr Schloß ein Hospital 
für die verwundeten und ein Zufluchtsort für die flüchtenden Patrioten und die greise 
Fürstin beschäftigte sich selbst damit, Charpie zu zupfen.“26 

Von Claudine Potocka, der geborenen Gräfin Działyńska, wird Folgendes be-
richtet: 

„Als Polen 1830 den Kampf für seine Befreiung begann, kehrte sich dieses wahrhaft edle 
Weib nicht an die Drohung der preußischen Regierung, daß jeder polnische Unterthan von 
Preußen, der sich nach Polen begebe, um die Revolution zu unterstützen, die strengste 
Festungsstrafe zu gewärtigen habe, sondern sie eilte nach Warschau und pflegte die Ver-
wundeten und Kranken in den Militärspitälern mit bewundernswürdiger Hingebung. Selbst 
die Cholera, mit welcher die Russen die Polen angesteckt hatten, scheute sie nicht.“27 

Als ein Schutzengel soll sie von allen betrachtet und verehrt worden sein. Nach 
dem Fall Warschaus in Dresden angekommen, habe sie einen Hilfsverein für ihre 
flüchtigen Landsleute gebildet, und um ihnen eine finanzielle Unterstützung zukom-
men zu lassen, auch ihren Schmuck verpfändet. Der Autor des Lemmas bemerkt: 
„Der Gram über das unglückliche Schicksal ihres so innig geliebten Vaterlandes ver-
kürzte ihr Leben.“28 Es wird berichtet, wie nach dem Tod Claudinas ihre Landsleute 
„ihr Grab mit einem schönen Denkstein geschmückt“29 hätten. 

Eine ganz andere Persönlichkeit war Emilie, Gräfin Plater, „wegen ihrer helden-
müthigen Theilnahme an dem Befreiungskampfe von 1830 gefeiert“30. Mit ihrer ge-
schiedenen Mutter in Livland lebend, habe sie „eine fast männliche Erziehung“31 ge-
nossen und sei durch ihre Umgebung „in glühender Vaterlandsliebe“32 bestärkt wor-
den. Geschildert wird in dem Artikel ihre für jene Zeiten ungewöhnliche Laufbahn. 
Auf die Nachricht von dem Ausbruch des Novemberaufstandes hin soll Emilie mit 
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ihrem Vetter Cäsar das Landvolk bei Dünaburg aufgewiegelt haben und bald darauf 
selbst unter die freiwilligen Jäger von Wikomir, dann zu Parezewski’s Corps getreten 
sein. Sie sei Kapitän und Kommandant (!) der ersten Kompagnie des 25. Linienregi-
ments geworden: 

„Für ihr unglückliches Vaterland begeistert, focht die schöne Heldin bei Przystowiany, 
bei Kowno, Schawle und Schawlany und folgte bei der Theilung des polnischen Heers 
dem Corps des Generals Chlapowsky, bis derselbe das preußische Gebiet betrat.“33 

Auf dem Weg nach Warschau habe sie aber ein heftiges Fieber ergriffen, und sie 
sei in den Wäldern von Augustowo am 23. Dezember 1831 gestorben. 

Auch in dem Lemma, das dem Helden des Polenprozesses von 1847, Ludwig 
Mierosławski, gewidmet ist, treten einige Frauenfiguren auf. Wegen der Vorbereitung 
eines allgemeinen Aufstandes verhaftet, soll Mierosławski im Laufe des ,Polenpro-
zesses‘ in Berlin das meiste Interesse von allen Angeklagten erregt haben, „nament-
lich bei den Damen“34. Zum Tode verurteilt, habe Mierosławski mit einem Worte das 
„Bluturtheil verwandeln“35 können: 

„Die Regierung hoffte mit Aengstlichkeit darauf, daß der edle Pole dieses Wort aus-
sprechen, daß er um Gnade bitten werde, aber M[ierosławski] schwieg. Da erschien 
seine Schwester in Berlin, von ihr erwartete man, daß sie den Bruder milder stimmen 
werde, aber die Polin antwortete: ‚Mein Bruder muß sich ganz seinen Pflichten gegen 
das Land opfern, er muß sterben.‘“36 

Das Todesurteil sei aber trotzdem nicht bestätigt worden, und infolge der Ereig-
nisse von 1848, in denen das „siegreiche Volk den Begnadigten jubelnd aus dem Ker-
ker [holte], eine schwarz-roth-goldne Fahne in der Hand“37, sei er vor den König ge-
führt worden, der „auf seinem Balkon den Ruf der Tausende hörte: ,Wiederherstel-
lung Polens!‘“38 

Aus den angeführten Beispielen geht deutlich hervor, dass in den 40er und frühen 
50er Jahren des 19. Jahrhunderts, in denen die analysierten Artikel des Meyerschen 
Konversationslexikons entstanden sind, das Stereotyp ,Polen als edle Patrioten‘ in 
breiten Kreisen der deutschen Gesellschaft bekannt war und – vornehmlich in 
liberalen und demokratischen Kreisen – kanonisch anerkannt wurde. Davon zeugt die 
Präsenz der stereotypen Wahrnehmungsmuster in zahlreichen Artikeln des Lexikons. 
Zieht man die von Forschern hervorgehobene These in Betracht, dass Wörterbücher 
und Lexika im 19. Jahrhundert nicht nur bewahrend-archivierende, sondern auch 
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normativ-prägende Macht hatten39, so müssen sie als ein wichtiges Medium zur Ver-
breitung von Stereotypen sowie auch von Mythen angesehen werden.  

Die stereotype Hervorhebung des Patriotismus der Polen in der ersten Auflage von 
Meyers Konversationslexikon war symptomatisch für das deutsche Polenbild der 30er 
Jahre des 19. Jahrhunderts, als nach dem Scheitern des polnischen Novemberaufstan-
des Tausende von polnischen Exilanten durch die deutschen Länder nach Frankreich 
wanderten und die Deutschen für ihren Freiheitskampf begeisterten. Diese Erschei-
nung, in der Fachliteratur als ‚Polenbegeisterung‘ und ‚Polenrausch‘ bezeichnet, war 
einmalig in der Geschichte der deutsch-polnischen Beziehungen und hinterließ deut-
liche Spuren in Form des Idealtypus des ‚polnischen Patrioten‘. 

Der Grund für die Erfolgsgeschichte dieses Stereotyps in Deutschland ist in dem 
Selbstbild der Deutschen zu finden – nämlich in ihrer Überzeugung, dass das politi-
sche Nationalbewusstsein der Deutschen zu jener Zeit ernste Defizite aufwies. Das 
polnische Fremdbild sollte, durch die besondere Betonung und die überspitzte Dar-
stellung der polnischen ‚Vaterlandsliebe‘, zur Herausbildung und Stärkung des Natio-
nalbewusstseins bei den Deutschen beitragen. Das polnische Beispiel sollte außer-
dem, Jan Kosim zufolge, „die Deutschen ermutigen, ihrerseits gegen die staatliche 
und nationale Teilung anzutreten“40. Die angeführten Textpassagen aus Meyers Kon-
versationslexikon sind also als ein Beweis dafür zu betrachten, dass das Selbstbild 
und das Fremdbild, genauso wie ihre Bestandteile Autostereotyp (= Stereotyp über 
sich selbst und die eigene Gruppe) und Heterostereotyp (= Stereotyp über die ‚An-
deren‘), immer in einem wechselseitigen Bedingungsverhältnis stehen. Das Fremdbild 
ergibt sich aus dem Selbstbild und umgekehrt. In diesem Sinne stellt das Hetero-
stereotyp immer „eine Art Wegweiser dar zu etwas anderem, und zwar zu dem Träger 
bzw. Benutzer des Stereotyps, zu dessen aktueller Befindlichkeit, und wozu er eigent-
lich das Stereotyp braucht“41. 

Ein weiterer Grund für die erfolgreiche Verbreitung des Stereotyps ‚Polen als edle 
Patrioten‘ ist darin zu sehen, dass dieses Stereotyp an die bereits im Kościuszko-
Mythos vorhandene idealtypische Darstellung des edlen Polen anknüpfen konnte. Der 
Kościuszko-Mythos beglaubigte und legitimierte in einer gewissen Weise das Stereo-
typ ‚Pole als edler Patriot‘ und verstärkte seine Wirkung. Dies resultierte auch daraus, 
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dass man von weitgehenden Übereinstimmungen zwischen Mythos und Stereotyp 
sprechen kann, die sowohl ihre Struktur als auch ihre Funktion betreffen. Sowohl 
Mythos als auch Stereotyp sind nämlich von der Erfahrung unabhängig und von 
Emotionen bestimmt. Beide besitzen auch die integrative, gruppenbildende Funktion, 
die in den Prozessen der Identitätsstiftung und -erhaltung eine nicht zu unterschät-
zende Rolle spielen. Diese Eigenschaften dürfen wohl einen erheblichen Einfluss auf 
die Verbreitung sowohl des Kościuszko-Mythos als auch des Stereotyps ‚edle Polen‘ 
in der Periode zwischen 1830 und 1848 ausgeübt haben. 

Bemerkenswerterweise war die Darstellung der Polen als ‚edle Patrioten‘ sowie 
die ausführliche Schilderung des Kościuszko-Mythos nur für die erste Auflage des 
Konversationslexikons charakteristisch und in den späteren Auflagen nicht mehr vor-
handen. Eberhard Kolb hat treffend bemerkt, dass es „die funktionale Rolle des Auf-
stands im europaweiten Kampf zwischen progressiven und restaurativen Kräften“42 
war, die für die deutschen Liberalen in erster Linie zählte, was nicht zuletzt auch den 
Wandel in ihrer Einstellung im Jahre 1848 erklärt. Die Gegnerschaft zu der neo-
absolutistischen Ordnung der Heiligen Allianz, welche Polen und Deutsche in den 
1830er Jahren verband, musste schon bald einer neuen politischen Wirklichkeit wei-
chen. Je mehr die deutsche Nationalbewegung nach der gescheiterten Revolution von 
1848 in den Sog der preußischen Politik geriet, desto deutlicher ,borussifizierte‘ sich 
auch die deutsche Beziehung zum polnischen Nachbarn.43 Die berühmt gewordene 
‚Polen-Debatte‘ von 1848 in der Deutschen Nationalversammlung steht symbolisch 
für diesen Wandel in der deutschen Einstellung zu der so genannten ‚Polenfrage‘. Im 
Mittelpunkt der Debatte stand die Reorganisation des Großherzogtums Posen. In 
seiner Rede wandte sich der ostpreußische Abgeordnete Wilhelm Jordan in scharfen 
Worten gegen den „kosmopolitischen Idealismus“ und die „schwachsinnige Senti-
mentalität“ des „Polenrausches“ und propagierte dagegen den „gesunden Volksegois-
mus“44 der Deutschen. Auch wenn die meisten Abgeordneten nicht so aggressiv dach-
ten, beschloss das Parlament am Ende mit großer Mehrheit (342:31 Stimmen) die 
Eingliederung des westlichen Teiles des Großherzogtums in den deutschen Staat. Die-
ser Beschluss krönte gewissermaßen den Prozess der allmählichen Distanzierung der 
deutschen Liberalen von der polnischen Nationalbewegung. Während die Polen an 
der revolutionären Strategie festhalten mussten, wandten sich die Deutschen einer 
„evolutionären Strategie und Zielsetzung“45 zu. Ihr Konzept der Nationalstaatsbildung 
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sah jetzt die Zusammenarbeit mit Preußen vor. Auf diesem Weg fanden „die Prinzi-
pien negativer preußischer Politik Eingang in das Denken gesamtdeutscher National-
bewegung“46. Die kleindeutsche Reichsgründung unter preußischer Führung 1870/ 
1871 verstärkte noch diese Tendenz. 

In Bezug auf die idealtypische Vorstellung des ‚edlen Polen‘ drückte sie sich darin 
aus, dass dieser Benennung zunehmend „neue diskreditierende Inhalte zugewiesen 
worden [sind]“47, was Hubert Orłowski in seiner Monographie „Polnische Wirtschaft. 
Zum deutschen Polendiskurs der Neuzeit“ mit zahlreichen Beispielen eindrucksvoll 
belegt hat. Der abrupte Schwund jeglicher den polnischen Patriotismus überhöhenden 
Attribute in den späteren Auflagen von Meyers Lexikon zeigt, dass auch in den Kon-
versationslexika, diesen eigentümlichen Zeugen des Zeitgeistes, diese neue Tendenz 
nicht unbemerkt geblieben ist. 
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Competing Historical Narratives: Memory, Identity and 
Politics in Nineteenth Century Bohemia 

by 

Jonathan  K w a n  

 
 
 
In a perceptive yet oft-neglected book on nationalism in the Habsburg Monarchy, the 
Austro-Marxist writer and politician Otto Bauer attempted to explain the emergence 
of nationalism in the nineteenth century and the implications for the Austrian state.1 
Published one hundred years ago in 1907, central to Bauer’s discussion is the im-
portance of history in creating a national community (or, as he termed it, ‘a com-
munity of character’). Bauer’s theory of nationalism is profoundly historical yet, 
despite its Marxist basis, encompasses contingency as well as cultural and social 
forces. Indeed, for Bauer, a theory of nations should not be a mere normative 
definition of a nation but must describe the ongoing process of integration which 
forms a modern nation.2 The professed core of his book is the idea of a ‘community 
of fate’ (Schicksalsgemeinschaft) creating ‘communities of character’.3 According to 
Bauer, a ‘community of fate’ is a shared experience and suffering of fate. History and 
the collective memory of it plays a decisive role in the formation of a community and, 
hence, the integration into or exclusion from the community.4 Thus an historical 
narrative, especially in a simplified form, could function as myth; explaining the 
formation of a community, its place in the world and its mission. In the nineteenth 
century, history and its direction were explicitly used to justify political goals.  

Bauer’s analysis is sensitive to these implications. Much of Bauer’s book recounts 
first, the Austrian State tradition as an instrument of centralisation and Germanisation, 
then the response of the threatened nations, with particular emphasis on the Czech 
national movement.5 Bauer’s work clearly links issues of national identity to those of 
historical memory, perceptions of a shared historical narrative and the creation of a 
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2  OTTO BAUER: The Question of Nationalities and Social Democracy (1907), Minneapolis 
2000, p. 17. 

3  Ibidem, p. 7. 
4  Ibidem, pp. 99-102. 
5  Ibidem, pp. 167-240. 
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national community – all among the primary preoccupations of present scholarship on 
nationalism.6  

Issues of identity, historical memory and cultural constructions of communities 
were all in evidence in the old Habsburg Monarchy, avant la lettre. Never was this 
more evident than in the crownland Bohemia, where a complex social and intellectual 
web of identities, cultures and histories co-existed. Bauer, like many subsequent 
theorists of nationalism including Gellner and Hroch (both natives of Prague), took 
the Czech national revival as almost paradigmatic of a modern national movement.7 

This essay will look at the competing historical narratives which contributed to the 
rise of nationalism in Bohemia and their political implications in the specific context 
of the mid to late nineteenth century Habsburg Monarchy. It will address the role 
historical writing and thinking played in the creation of a community’s identity, 
particularly the interaction between competing historical narratives and the relation 
between history and politics. Three general historical narratives will form the back-
bone of my discussion: first, the historical paradigm of the Austrian Gesamtstaat; 
second, František Palacký’s history of the Czech people; and, third, Ludwig Schle-
singer’s conception of Bohemian history from the German-Bohemian perspective. 
They were not schools in the strictest sense – more tendencies or frames of under-
standing – and there was often considerable overlap between the narratives. 

In the following discussion of the three main competing historical narratives – 
Austrian Gesamtstaat, Czech national and German-Bohemian – more space will be 
given to the Austrian and German-Bohemian viewpoints since Palacký’s contribution 
and the development of Czech historiography is a relatively well-known story.8 Con-
versely, there is a general scholarly neglect of both nineteenth century Austrian and 
German-Bohemian historiography.9 History was not kind to the adherents of the 
                                                           
6  Similarly Karl Renner’s works on nationalism are unjustly neglected. See for example 

[KARL RENNER]: Der Kampf der österreichischen Nationen um den Staat, Leipzig, Wien 
1902. 

7  Ernst Gellner’s imaginary nation, Ruritania, contains many details with parallels to the 
Czech national revival. Gellner received his early schooling in Prague and was familiar 
with its history. ERNST GELLNER: Nations and Nationalism, Oxford 1983, pp. 58-70. 
Hroch’s use of the Czech national movement is more explicit. MIROSLAV HROCH: Social 
Preconditions of National Revival in Europe, Cambridge 1985, pp. 3-30. 

8  For a survey of Czech historiography RICHARD PLASCHKA: Von Palacky bis Pekar: 
Geschichtswissenschaft und Nationalbewusstsein bei den Tschechen, Graz 1955, is still 
useful. The best account of Palacký’s life and work in English is without doubt JAN ZACEK: 
Palacký. The Historian as Scholar and Nationalist, The Hague 1970. For a more recent 
study see M. BAAR: The Historian and the Nation in the Nineteenth Century: The Case of 
East-Central Europe, Oxford Univ. D. Phil thesis 2002, pp. 127-84. A recent study in 
Czech from a distinguished historian is JIŘI KOŘALKA: František Palacký, Praha 1999. 
Palacký’s antecedents can be traced in HUGH AGNEW: Origins of the Czech National 
Renascence, Pittsburgh 1993. 

9  For example, in a recent, generally sound, discussion of historiography in the Bohemian 
lands the Austrian aspect was not mentioned. J. ŠTAIF: The Image of the Other in the 
Nineteenth Century. Historical Scholarship in the Bohemian Lands, in: Creating the Other: 
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Austrian state idea or to the German-Bohemians in general, but this is no reason to 
treat their history and historians in similar fashion.  
 
 
The Austrian Gesamtstaat: Centralisation and Germanisation in Service of the 
Austrian State Idea. 
 
It is difficult to date with precision the beginnings of Austrian Gesamtstaat historio-
graphy. While concrete reforms of Austrian centralisation and Germanisation can be 
traced to the wave of Theresian administrative reforms (roughly 1740-80), it was her 
son, Joseph II (co-regent 1765-80 then as sole monarch 1780-90), who developed the 
ideological justification and bureaucratic spirit which formed the basis of the Austrian 
state idea. Initially Josephinism stood for wide-ranging, deep reforms throughout state 
and society, but the concept subsequently metamorphosed into a protean movement 
able to justify almost any change to the status quo. 

Josephinism and its development into the Austrian state idea took as its justifi-
cation the march of history. According to its dictates, a state should be run efficiently, 
in accordance with rational principles. Rather than reflecting on past glories, the 
Austrian state idea concentrated on implementing present-day reforms and looked for-

                                                                                                                                                 
Ethnic Conflict and Nationalism in Habsburg Central Europe, ed. by NANCY M. WING-
FIELD, New York 2003, pp. 81-102. Jeremy King’s comments in JEREMY KING: Budweisers 
into Czechs and Germans, Princeton 2002, pp. 1-14, demonstrate more sensitivity to the 
different, often shifting, loyalties, including the attachment towards ‘Austria’. Austrian and 
German-Bohemian historiography is still sadly under-researched. For some interesting 
essays without any attempt to survey the field see: Die böhmischen Länder in der 
deutschen Geschichtsschreibung seit dem Jahre 1848, 2 vols., ed. by MICHAEL NEUMÜL-
LER, Ústí nad Labem 1995-1997. The German-Bohemian view of history can best be 
glimpsed in IDEM: Zur deutschliberalen Geschichtsschreibung des 19. Jahrhunderts in Böh-
men, in: Zeitschrift für Ostforschung 20 (1971), pp. 441-65, and FERDINAND SEIBT: Der 
Nationalitätenkampf im Spiegel der sudentendeutschen Geschichtsschreibung 1848-1938, 
in: Deutsche, Tschechen, Sudetendeutsche. Analysen und Stellungsnahmen zu Geschichte 
und Gegenwart aus fünf Jahrzehnten, ed. by ROBERT LUFT et al., München 2002, pp. 375-
95. Less incisive is JANA MANDLEROVÁ: Methodologische Erwägungen in der deutsch-
böhmischen Historiographie am Ende der Habsburgermonarchie, in: Die böhmischen Län-
der (as footnote 9), vol. 1, 1996, pp. 31-47. Fritz Fellner, from a more Austrian viewpoint, 
has mined the field for a number of years and a recent collection of essays has appeared. 
FRITZ FELLNER: Geschichtsschreibung und nationale Identität: Probleme und Leistungen 
der österreichischen Geschichtswissenschaft, Wien 2002. Lhotsky’s invaluable book AL-
PHONS LHOTSKY: Österreichische Historiographie, Wien 1962, looks at the nineteenth 
century in a cursory manner. For the interaction between the Austrian state idea and 
Bohemian state rights see JONATHAN KWAN: The Austrian State Idea and Bohemian State 
Rights: Contrasting Traditions in the Habsburg Monarchy, 1848-1918, in: Statehood before 
and beyond Ethnicity, ed. by LEOS MÜLLER et al., Bruxelles 2005, pp. 243-73. 
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ward to the vision of a German-dominated, centralised, rational, bureaucratic state.10 
It sought legitimacy from the so-called universal, rational principles of the Enlighten-
ment rather than the long shadow of tradition. Indeed, to a large extent the initial 
motivation for Josephinist reforms was an overturning of traditional governmental 
and societal practices. Underpinning the whole project was the desire to weld the 
disparate regions and peoples of the Monarchy together into a modern, unified state.  

Thus institutional historical writing remained mostly in the long-standing genres 
of dynastic, Church or Imperial history and the desire for a historical narrative tracing 
the development of the Austrian state only arose sixty years after Joseph II’s death. 
Instrumental to the call for a ‘national history’ of Austria was the Prague-born 
bureaucrat and writer Joseph Alexander von Helfert who participated in the founda-
tion of the Institut für österreichische Geschichtsforschung in the mid 1850s. Helfert 
outlined his conception of the Institute’s goals in a brochure published in 1853 advo-
cating a history of a ‘territorial and political unity (Zusammengehörigkeit)’ under one 
authority and subject to the same laws.11 

„Österreichische Nationalgeschichte ist uns die Geschichte des österreichischen Gesamt-
staates und Gesamtvolkes, als dessen organisch ineinander verschlungene Glieder all die 
nach Abstammung, Bildung und Gesittung verschiedenen Stämme erscheinen, die auf dem 
weiten Gebiet des Reiches hier unvermischt in größeren Massen, dort vielfach unterein-
ander vermengt, sich bewegen.“12 

However, the Institute never fulfilled Helfert’s manifesto, instead following the 
lead of its distinguished head Theodor Sickel in preparing vast editions of source ma-
terial (e.g. Monumenta Germaniae) and training generations of dedicated historians, 

                                                           
10  The most useful survey is RUDOLF TILL: Pax Austriaca. Sinn und Geschichte des österrei-

chischen Staatsgedankens, Wien 1948, which, however, dates the declaration of the 
Austrian Kaisertum in 1804 as the beginning of the Austrian state idea. There have been a 
surprisingly small number of works on the Austrian state idea. Till’s book was part of a 
post-WWII reassessment, perhaps related to a revisionist view of the Sudeten Germans’ 
contribution to Central European history. WILHELM WEIZSÄCKER: Deutschland und der 
österreichische Staatsgedanke, in: Festschrift zum 75. Geburtstag des Sprechers der Sude-
tendeutschen Rudolf Lodgmann von Auen, ed. by ALBERT KARL SIMON, München 1953, 
pp. 51-61; WILHELM WEIZSÄCKER: Zur Geschichte des österreichischen Staatsgefühls, in: 
Ostdeutsche Wissenschaft 2 (1955), pp. 297-340, and P. BERGER: Die Idee einer öster-
reichischen Staatsnation bis 1938, in: Der Donauraum 12 (1967), pp. 57-73. Alphons Lhot-
sky wrote a short essay on a number of Austrian state ideas, ALPHONS LHOTSKY: Der öster-
reichische Staatsgedanke, in: Aufsätze und Vorträge, vol. 1, Wien 1970, pp. 365-88. The 
only historian who has related the Austrian state idea to historiography is ROBERT J.W. 
EVANS: Historians and the State in the Habsburg Lands, in: Visions sur le développement 
des états européens. Théories et historiographies de l’état moderne, ed. by WIM BLOCK-
MANS and JEAN-PHILIPPE GENET, Roma 1993, pp. 203-13. 

11  BERGER (as footnote 10), p. 58. 
12  Quoted ibidem. 
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archivists and librarians.13 Helfert’s plea for a ‘national history’ of Austria portraying 
the gradual growth of the monarchy into a modern, unified state never led to an 
overarching historical narrative which captured the public’s imagination. The histori-
cal outlines were clear – the joining of the Bohemian and Hungarian Kingdoms with 
Austria in 1526, Ferdinand II’s ordinance of 1627 reducing the power of the Bohe-
mian Landtag, the crucial period of Theresian-Josephinian reforms and the patriotic 
fight against Napoleon – and various monographs appeared from Austrian historians 
on these topics but this overarching narrative never became a paradigm for thinking 
about Austria’s history. There are a number of possible reasons for this. 

First, its explanatory power, especially in relation to recent events, appeared 
limited. The narrative of Austria’s state development appeared relevant to the There-
sian-Josephinian era but subsequent developments no longer followed the main 
course of the story. For example, Franz I and Metternich were adverse to reforms, in-
deed to any change at all, and used the state as an instrument for suppressing dissent. 
Moreover, the major debates in 1848 were over German unification, a possible federal 
constitution and the position of Hungary within the Monarchy; hardly topics which fit 
easily within the frame of the smooth development of an integrated Austrian state and 
of Gesamtstaat patriotic feeling! 

Second, the subject of the history – the Austrian state – was rather dry and un-
involving for the general populace. Most of the key events were not wars or heroic 
figures (except perhaps for Joseph II) but administrative reforms or matters of state. 
This history may appeal to the bureaucrats working within the Austrian state or to 
specialists, however the wider public resolutely did not respond to it. It was difficult 
to identify with an abstract entity overseeing a multitude of laws and regulations. This 
was especially the case in the confusing mix of overlapping and multiple identities 
which characterised society in the Habsburg Monarchy. Religious, ethnic, regional 
and local loyalties were often paramount and their respective histories were often 
more appealing to the general reader than the story of the Austrian state.  

Third, while the historical narrative of the Austrian state may not have been 
widely known and discussed, the actual presence of the Austrian state was hard to 
overlook. The general population often saw the existence of the state as an unwel-
come intrusion and associated the state with activities such as tax collection, cen-
sorship or law enforcement. Why would the man in the street read a history of such an 
institution or feel patriotic towards it? 

The difficulties the Austrian Gesamtstaat school of history faced in Bohemia are 
evident in the career of Constantin Höfler; the Chair in General History at Prague 
University from 1852 to his retirement in 1882.14 From his University chair and seat 
in the Bohemian Landtag, Höfler initially set the tone for constructing an integrated 

                                                           
13  ALPHONS LHOTSKY: Geschichte des Instituts für österreichische Geschichtsforschung 

1854-1954, Graz 1954, pp. 45-70. See also LEO SANTIFALLER: Das Institut für österreichi-
sche Geschichtsforschung, Wien 1950, pp. 13-17. 

14  For details of Höfler’s life see Constantin von Höfler (1811-1897), in: Neue österreichische 
Biographie ab 1815, vol. 15, Wien 1963, pp. 82-9. 
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historical narrative in response to František Palacký’s Czech-centred view of Bohe-
mian history. His viewpoint was essentially in line with Helfert’s; namely, Catholic, 
Gesamtösterreich, Großdeutsch (in the sense of the old, loose structure of the Holy 
Roman Empire) and absolutely loyal to the Habsburgs. Höfler tried to influence the 
younger generations of historians in the direction of a Gesamtösterreich approach 
which stressed the unity of the Habsburg Empire and demonstrated the historical 
relations of each part to the whole entity.15 However, over the years he came in-
creasingly in conflict with the young liberals’ anti-clerical stance and eventually 
resigned his mandate in the Landtag. Many younger German-Bohemian historians did 
not follow his lead, instead focussing on the history of the German-Bohemian people. 
In addition, the great Czech historian Palacký mercilessly attacked Höfler’s scholar-
ship and interpretation.16 
 
 
Palacký’s ‘History of the Czech People’: An Epic Struggle for Democracy and 
Freedom against the German Spirit 
 
František Palacký’s ‘The History of the Czech Nation in Bohemia and Moravia’, 
published in five volumes from 1836-76, encompassed a lifetime of work and estab-
lished the dominant historical paradigm for Bohemian history.17 Palacký’s framework 
was the story of a continual struggle between the Czech and German peoples. He 
stressed the essentially democratic, freedom-loving, peaceful, independent nature of 
the ancient Czechs who were then subjugated by the aggressive, war-like Germans. 
The subject of Palacký’s historical narrative was the heroic Czech people; a very 
different emphasis from the Gesamtösterreich school’s focus on the development of 
the Austrian state and the incorporation of different peoples into an integrated whole. 
The key episode in his history – the era which best typified the Czech fight for 
progress and freedom against a repressive, reactionary, Catholic, German-dominated 
state – was the Hussite Revolutions.18 There were clear parallels to the plight of the 
Czechs in the nineteenth century.  

                                                           
15  CONSTANTIN HÖFLER: Festrede, in: Mittheilungen des Vereins für Geschichte der Deut-

schen in Böhmen 1 (1862), pp. 10-12. 
16  FRANTIŠEK PALACKÝ: Die Geschichte des Hussitenthums und Prof. Constantin Höfler, Prag 

1868. For a good discussion of the intellectual background to the debate see FREDERICK 

HEYMANN: The Hussite Movement in the Historiography of the Czech Awakening, in: The 
Czech Renascence of the Nineteenth Century, ed. by PETER BROCK et al., Toronto 1970, 
pp. 224-38. The edited volumes of sources that provoked Palacký are Geschichtsschreiber 
der hussitischen Bewegung, 3 vols., ed. by CONSTANTIN HÖFLER, Wien 1856-66. 

17  There are both German and Czech editions, though with significant differences between the 
two. The first three volumes appeared initially in a German edition, then Palacký sub-
stantially revised them for the Czech edition. The final two volumes originally appeared in 
Czech and then in German translation. 

18  For example see VICTOR MAMATEY: The Battle of the White Mountain as Myth in Czech 
History, in: East European Quarterly 15 (1981), pp. 335-45. 
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Palacký did not occupy a Chair at University like Höfler, his official position was 
as historiographer of the Bohemian Landtag, to which he was appointed in 1829. His 
appointment was part of the noble-led resistance to centralisation from Vienna.19 In 
the first half of the nineteenth century, when the Czech language and its culture 
seemed under threat, this noble-led political resistance combined with the burgeoning 
Czech cultural revival to provide a conducive atmosphere for Palacký labours. He had 
institutional support from many Bohemian nobles (a number of whom opened the 
family archives to aid his research and were friendly with Palacký) and he had a ready 
made audience of nobles and educated Czechs. The link between many Bohemian 
nobles and the aspirations of the Czechs continued throughout the latter half of the 
nineteenth century; formalised by the political alliance between the nobles and the 
Czechs in 1861 and their joint participation in the long standing Taaffe government 
(1879-93). 

Palacký’s independence of thinking may be partly attributable to his Protestant 
upbringing and education.20 Unlike many scholars brought up in the dominant Catho-
lic educational system (the Jesuits were particularly prominent in training the intel-
lectual elite of Austria), Palacký looked for inspiration to the smaller Protestant 
countries (especially Scotland and Switzerland) with their histories of religious and 
political dissent. In addition, Palacký was open to the great intellectual achievements 
of German philosophers – many of whom had links with Protestant Prussia. In 
particular, he was heavily influenced by Herder’s views of Slav culture, Hegel’s 
concept of the dialectic and the general prevailing atmosphere of liberal romanticism 
which idealised history as the heroic struggle for freedom.21 Thus Palacký’s work 
incorporated many prevailing ideas of the time along with providing a simple yet 
compelling narrative. In a time when nationalism was on the rise across Europe, his 
history had a tremendous effect on the consciousness of the Czech population as well 
as in wider European academic circles.22 

Another factor in the immediate acceptance of Palacký’s work was the deep 
scholarship which supported his historical writings. At the same time as Palacký’s 
monumental efforts, the study of history as an academic discipline – under the in-
fluence of Leopold von Ranke – was beginning to acquire the prestige of science. Pa-
lacký’s historical work was a mix of extensive, pain-staking archival work (along 

                                                           
19  For Palacký’s relations with the Bohemian nobles in the years before 1848 see FERDINAND 

PRINZ: František Palacký als Historiograph der böhmischen Stände, in: Probleme der 
böhmischen Geschichte, München 1964, pp. 84-94. 

20  The story of his religious crisis and the role his study of Kant played in overcoming it is 
well known. PLASCHKA, Von Palacký (as footnote 8), p. 8, and ZACEK (as footnote 8),  
p. 16. 

21  See ZACEK (as footnote 8), pp. 80-7. 
22  Richard Plaschka identified the heightened national consciousness of the time as one of the 

factors for Palacký’s great influence. The other two he mentions are the topicality of the 
subject and Palacký’s powerful, energetic personality. See ROBERT PLASCHKA: The 
Political Significance of František Palacký, in: Journal of Contemporary History 8 (1973), 
pp. 35-55. 
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with the necessary source criticism) and a simple, compelling storyline. For these rea-
sons, Palacký rapidly became the accepted authority on Bohemian history, highly 
respected abroad as well as at home. 

Hence when the Frankfurt Vorparlament met in 1848 to prepare for elections to a 
German parliament, a member of the committee Ignaz Kuranda (a liberal, Jewish 
journalist from Bohemia) invited Palacký to attend the sessions. Palacký’s famous 
letter in reply was an important marker of the burgeoning Czech national conscious-
ness and it allowed Palacký to express his patriotism publicly. He defended the Czech 
nation’s right to sit at the table of European nations and affirmed his lifetime’s 
convictions about historical writing and political activity. 

„Ich bin ein Böhme slavischen Stammes, und habe ich mit all dem Wenigen, was ich be-
sitze und was ich kann, mich dem Dienste meines Volkes ganz und für immer gewidmet. 
Dieses Volk ist zwar ein kleines, aber von jeher ein eigenthümliches und für sich be-
stehendes …“23  

Throughout the changes in his political thinking, Palacký retained this one idea, 
that the Czech nation deserved recognition as an honourable European nation. 
Accordingly, his historical works stressed the Czech people as an independent actor 
and as a separate distinct nation. Because of their long glorious history as the fore-
runners of liberty and the basis of the historic Bohemian state, the Czechs should 
therefore either have political autonomy within the Habsburg Monarchy (as Palacký 
advocated) or complete independence (as Masaryk, who was heavily influenced by 
Palacký’s ideas, advocated during World War I).24 In any case, Bohemian history – 
according to Palacký – truly belonged to the Czech people, thus by implication exclu-
ding groups such as German-Bohemians and strict Catholics from the evolved histori-
cal community of Bohemia.  
 
 
German-Bohemian History: The Contribution of the German-Bohemians and 
the Wider Context of Central European History 
 
During a typically spirited exchange of polemics about the Hussite era, Ludwig 
Schlesinger – a young German-Bohemian liberal historian and politician – criticised 
Palacký’s historical assumptions and asserted that the Czechs did not have a mono-
poly on peace and freedom.25 Schlesinger wanted to show that Palacký was not an 

                                                           
23  The full text of the letter can be found as an appendix to FRANTIŠEK PALACKÝ: Österreichs 

Staatsidee, Prag 1866, pp. 79-86. 
24  Masaryk’s views on Bohemian history, which owe an obvious debt to Palacký, are avail-

able in English translation. TOMAŠ MASARYK: The Meaning of Czech History, Chapel Hill 
1974. 

25  LUDWIG SCHLESINGER: Antwort auf das XI. Kapitel des Palacky’schen Buches „Geschichte 
des Husitenthums und Prof. C. Höfler“, in: Würdigung der Angriffe des Dr. Franz Palacky 
auf die Mittheilungen des Vereines für Geschichte der Deutschen in Böhmen, Prag 1868, 
pp. 2-4. 
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objective historical writer, that he had unjustly neglected the positive contributions of 
the German-Bohemians and had mischaracterised the German people as aggressive 
and war-like. Indeed, much of Schlesinger’s historical output was devoted to refuting 
Palacký’s framework and arguing for the benevolent, liberal, progressive contribu-
tions of German-Bohemians to history. From his involvement in the foundation of the 
Verein für die Geschichte der Deutschen in Böhmen (VGDB) in 1862 to his pre-
mature death in 1899, Schlesinger’s activities as a historian were intimately linked 
with his position at the centre of German-Bohemian politics. 

The VGDB was a crucial forum for the expression of German-Bohemian historical 
views and formed one of the most powerful cultural focal points for the German-
Bohemian community.26 Schlesinger edited the association’s journal from 1870 to 
1890 and became VGDB’s President in 1880. Initially, it was assumed that Con-
stantin Höfler, as Chair of History at Prague University, would provide the intellec-
tual impetus to the association. At the official opening Höfler described Bohemia 
from the medieval period onwards as part of Western Christianity and thus under 
German influence. Moreover, Bohemia had been a historically important part of the 
Holy Roman Empire of the German Nation. In recent years, Höfler continued, Bohe-
mia had become part of the Austrian monarchy and it was these historical links to the 
other parts of Gesamtösterreich that should be the subject of historical research. 
Based on these conceptions, he therefore postulated three areas for further research: 
first, the German cities in Bohemia; second, the history of the Church and its in-
fluence in Bohemia as it swept eastwards; and third, the gradual institutional develop-
ment of Austria (to use Höfler’s phrase an ‘echte österreichische Geschichte’).27  

Another speaker at the opening ceremony was the President of the Association 
Franz Pelzel who called for a history of the German-Bohemians as founders of the 
free Bürgertum. For Pelzel, the history of the free Bürgerstand – its laws, trade, arts 
and science – had not yet found its historian.28 Thus, at the foundation meeting of the 
VGDB, Höfler and Pelzel outlined the areas of Bohemian history that Palacký had 
neglected and the VGDB should promote. Accordingly, in May 1866 the VGDB 
commissioned Schlesinger to write a popular history of Bohemia to fill the gap and 
act as a counter-narrative to Palacký’s monumental work.29 

In astonishingly quick time, barely three and a half years, Schlesinger’s ‘Ge-
schichte Böhmens’ appeared and proved a success with the German-Bohemian pub-

                                                           
26  There are two articles specifically on the VGDB: MICHAEL NEUMÜLLER: Der Verein für 

Geschichte der Deutschen in Böhmen: ein deutschliberaler Verein (von der Gründung bis 
zur Jahrhundertwende), in: Vereinswesen und Geschichtspflege in den böhmischen Län-
dern, ed. by FERDINAND SEIBT, München 1986, pp. 181-93, and, rather less illuminating, 
KURT OBERDORFFER: Der Verein für Geschichte der Deutschen in Böhmen 1862-1938, in: 
Bohemia 3 (1962), pp. 9-29. 

27  HÖFLER (as footnote 15), pp. 5-11. 
28  FRANZ PELZL: Eingangsrede des Alters-Präsidenten, in: Mittheilungen des Vereins für Ge-

schichte der Deutschen in Böhmen 1 (1862), p. 4. 
29  The background to Schlesinger’s commission is described in LUDWIG SCHLESINGER: 

Geschichte Böhmens, Prag 1870, Vorwort zur ersten Auflage. 
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lic. Schlesinger’s historical account is structured around recurrent themes adopted 
from Höfler’s and Pelzel’s suggestions. In the preface to his history, Schlesinger 
explicitly set himself three goals in writing a history of Bohemia: first, to present a 
fair account of cultural and religious issues which he believed had hitherto been 
portrayed in a one-sided manner; second, to focus on the many contributions of Ger-
man culture to the region and; third, to look at Bohemia’s historical links with Ger-
many (especially through its many centuries as part of the Holy Roman Empire) and 
with the Austrian monarchy.30  

Ultimately, in accord with the VGDB’s views and similar to Palacký’s patriotic 
motivations, he wished to promote the historical consciousness of the German-
Bohemians. 

„Der schönste Lohn wird mir der Gedanke bleiben, wenn die ehrliche Forschung ein 
Scherflein dazu beigetragen hat, durch Vorführung der stolzen Vergangheit das nationale 
Bewusstsein der Deutschböhmen in der Gegenwart zu kräftigen …“31 

His views on the Germans as a cultural people introducing the benefits of Western 
civilisation to the barbaric East reflected the prevailing views of the Austro-German 
liberals of the time.32 Throughout the book there are typical statements in the moral, 
teleological tone so characteristic of nineteenth century historical writing. 

„Übrigens bewirkte schon der mechanische Druck des großen deutschen Reiches auf 
das kleine, isolirte tschechische Herzogthum die Einleitung zu jenem Germanisie-
rungsprocesse, der, den großen unbeugsamen Gesetzen der Weltgeschichte folgend, 
bis in die Gegenwart fortdauert, der allerdings oftmals in’s Stocken gerieth, aber durch 
menschliche Macht in seiner Entwicklung niemals gänzlich unterbrochen werden 
kann.“33  

For Schlesinger and the Austro-German liberals, history had an inevitable di-
rection towards freedom, culture and the construction of a constitutional Rechtsstaat. 
The present-day German-Bohemians were at the forefront of these movements since, 
according to Schlesinger, they were following the historical steps of their forefathers 
who had created a third Stand (class/estate) and fought the reactionary, feudal 
aristocracy. So, Schlesinger argued, the Czechs could learn much about universal 
liberal, humane values from the long fight of the German-Bohemian Bürgertum 
against the reactionary nobles. Indeed Schlesinger wrote that 

                                                           
30 Ibidem. 
31 Ibidem, Vorwort zur zweiten Auflage. 
32  For overviews of Austro-German liberal politics and ideology see PIETER M. JUDSON: 

Exclusive Revolutionaries. Liberal Politics, Social Experience and National Identity in the 
Austrian Empire 1848-1914, Ann Arbor 1996; Studien zum Deutschliberalismus in 
Zisleithanien 1873-1879, ed. by LEOPOLD KAMMERHOFER, Wien 1992; LOTHAR HÖBELT: 
Kornblume und Kaiseradler: Die deutsch-freiheitlichen Parteien Altösterreichs 1882-1918, 
München 1993, and my recently completed thesis in JONATHAN KWAN: Austro-German 
Liberalism and the Multi-National State, 1867-1895, Oxford Univ. D. Phil thesis 2004. 

33  SCHLESINGER, Geschichte Böhmens (as footnote 29), p. 89. 
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„nicht Verwüstungen und Sklaverei, wie sie die Stürme von Osten den Völkern Euro-
pas schickten, sondern die köstlichen Früchte der Industrie und des Handels, vor allen 
andern aber die goldene Freiheit führte der germanische Kolonist von Norden und 
Westen nach Böhmen. Ihm verdankt das Land seine frühzeitige Kultur und den Eintritt 
in den Verband westeuropäischer Gesittung […] ihm verdankt die böhmische Krone 
die Verstärkung des monarchischen Prinzips, das Volk selbst aber eine wohlthätige 
Selbstverwaltung und Antheil am politischen Leben neben dem Adel, dessen ständi-
sche Alleinherrschaft der deutsche Bürger gebrochen hat.“34  

In Schlesinger’s account, the German-Bohemians had promoted trade, industry, 
Bildung, science, art, religion; had influenced all levels of society and had developed 
a free Bürgertum through the founding of cities under municipal autonomy, German 
law and the influence of German industry. Indeed, the achievement of the Czechs 
could largely be attributed to the German nation’s move eastwards with their twin 
gifts of Bildung and Kultur. According to liberal ideology, the Czechs could either 
join with their brothers the German-Bohemians in the common struggle for a 
constitution, individual rights and a representative political system or they would be 
consigned to the dustbin of history. Palacký, too, believed in the eventual triumph of 
freedom and liberty but his historical account portrayed the Czech people at the 
vanguard of the movement and the German-Bohemians as part of the reactionary state 
and Church institutional framework. 

Another overarching theme to Schlesinger’s work was the emphasis he placed on 
Bohemia’s historical links with both Germany and Austria. Instead of viewing 
Bohemia as a Czech enclave continually under threat from its neighbours (as Pa-
lacký’s history had done), Schlesinger wanted to integrate the Czechs into the general 
stream of Central European history; though, admittedly, from the German-speaking 
perspective. Schlesinger regarded much of Central and Eastern Europe as subject to 
German cultural influence and, for Bohemia, the main instrument of this influence 
was the Austrian state. While less adulatory than the conservative historians like 
Höfler, Schlesinger was a true Habsburg loyalist and advocate of an Austrian central 
parliament since this conformed to enlightened, liberal principles and protected 
German-Bohemia interests best. 

„Sie [German Bohemians] halten fest an der Monarchie und wünschen die kräftige 
Entwicklung derselben [...] Sie können sich für die Wiederherstellung der Krone Böh-
mens nicht begeistern, da sie dieselbe mit dem Bestande des Staates als nicht vereinbar 
und für ihre Nationalität höchst gefährlich halten. Ein kräftiges Centralparlament ent-
spricht ihren Wünschen am meisten.“35 

He accused the Czechs of selfishness in their politics, while, on the other hand, the 
Germans had fought for the constitution and for freedom, which had benefited all 
within Austria. 

Schlesinger’s history was a response to Palacký’s paradigmatic interpretation of 
Bohemia’s past and the inability of the conservative tradition as embodied by Höfler 

                                                           
34  Ibidem, pp. 179-80. 
35  Ibidem, p. 655. 
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to articulate the position of the German-Bohemians in modern Austrian and Bohe-
mian life. Schlesinger’s emphasis on the beneficial, cultural mission of the German-
Bohemians betrayed a particular German liberal viewpoint of Central European 
history just as Höfler’s viewpoint reflected a pro-Catholic, state-based Gesamtöster-

reich conception. Similarly Palacký’s historical work contained a clear outline of the 
Czech national view. With such differing interpretations of Bohemian history – all 
written within the political context of the nineteenth century Habsburg Monarchy 
which allowed, even promoted, a permanent jockeying for position – there were 
bound to be numerous conflicts over the meaning and significance of history. Indeed, 
these controversies were so intimately linked to contemporary concerns that one 
historian has described the nineteenth century historiographical debates as a ‘pro-
jection of the present in the past.’36 
 
 
A Contested Region: Historical Memory, Nationalist Politics and Public Life 
in Bohemia 
 
For much of the nineteenth century, history was central to the creation of community 
consciousness; it provided a framework for understanding one’s place in the world 
and for justifying political claims. Bohemia and its history was the site of competing 
historical and political visions, contributing to the unstable, contingent, complex mix 
of identities so characteristic of fin-de-siècle Bohemian society. Grand historical 
narratives appealed to the expanding educated public through a subtle combination of 
science and speculation – best personified by Palacký’s mix of rigorous source 
criticism and overarching schema of Bohemian history. These large narratives postu-
lated a vision of community and underpinned many of the respective political goals of 
the groupings. Historical memory provided a particular Weltanschauung with which 
to interpret a region’s geography and history. 

The Austrian Gesamtstaat vision of community was the most inclusive, though it 
was subject to the onerous conditions of centralisation and Germanisation. In other 
words, the Czechs could be supporters of the Austrian state idea but had to accept the 
goal of a German-dominated, Vienna-based centralised state. In addition, the German 
language would be the primary language in public life; that is, all contact with offi-
cials, government notices and nearly all higher education would be in German. Under 
this conception of Austrian society, Czech language and culture would be reduced to 
the private sphere, possibly to disappear within a few generations through assimila-
tion of Czech speakers into a German-dominated society. For the vast majority of 
Czechs, including the moderate liberals who shared some common goals with the 
German liberals (for example responsible government, a functioning parliament, the 
desire to reduce the Church’s power), the voluntary sacrifice of their language and 
culture was unacceptable. 
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According to this German-centric view, history was on the side of German civili-
sation and culture, which represented a form of universal progress and liberty. Schle-
singer’s image of the irresistible, inexorable mechanical pressure of German culture 
expanding throughout the region was indicative of Austro-German liberal views 
common to the politicians of the earlier generation (those who entered politics in 
1848 and came to political maturity in the 1861 parliament). The Czechs and other 
smaller nationalities (mostly Slav speakers) could join the Austro-German liberal 
community but only at the cost of renouncing the basis of their linguistic and ethnic 
identity. In any case, the combined power of German culture and the Austrian state 
would gradually impose itself. 

Who were the main proponents of the Austrian state idea and the associated Ge-

samtstaat conception of history? Traditionally, the bureaucracy and army were the 
primary supports of the state and many individuals in these institutions would have 
subscribed to the Josephinist views in the Gesamtstaat conception of history. As 
already mentioned, the first generation of Austro-German liberals, many of who 
worked as lowly officials in the Vormärz before their active political careers, were 
mostly advocates of a centralised state as well as a centralised parliament. Never-
theless, the nobles, who often occupied the upper echelons of the bureaucracy, may 
have preferred the more conservative forms of local, Church and dynastic histories 
since a centralised state threatened their immense local power and influence. Lacking 
firm institutional support, a compelling narrative and a coherent, focused community, 
the Austrian Gesamtstaat’s conception of history and political goals never spread 
beyond elite bureaucratic circles to gain popular support. 

The Czech national vision of community was very different to the Austrian Ge-

samtstaat’s. Palacký’s definition of the Czech people was largely linguistic.37 Fluency 
in the Czech language was an indicator of membership in the Czech nation which, 
according to Palacký’s viewpoint, formed the basis of Bohemian (and Moravian) 
history. While Palacký mentioned some positive German contributions to Bohemian 
history and was greatly influenced by German thought, it is the epic story of the 
Czech people and their centrality to Bohemian history which infuses his work. His 
belief in national destiny was strengthened by the unifications of Italy and Germany. 
For much of the nineteenth century, nationalism in Europe seemed triumphant. 

Throughout Palacký’s changing political views, the importance of history remain-
ed constant. The Czech political goal of historical state rights would mean complete 
autonomy in domestic matters with the central government in Vienna retaining 
jurisdiction in foreign affairs, certain financial matters and the military. Palacký’s 
emphasis on the Landtag as the main source of political legitimacy in Bohemia and 
his portrayal of the Czech people as the main actor in Bohemian history were not 
                                                           
37  This aspect of Czech self-definition is investigated in DAREK SAYER: The Coasts of 

Bohemia: A Czech History, Princeton 1998, pp. 98-115, and more recently HUGH AGNEW: 
Czechs, Germans, Bohemians? Images of Self and Other in Bohemia to 1848, in: Creating 
the Other (as footnote 9), pp. 61-3. For an insightful overview of language and state in the 
Habsburg Monarchy see ROBERT J.W. EVANS: Language and State Building: The Case of 
the Habsburg Monarchy, in: Austrian History Yearbook 35 (2004), pp. 1-24.  
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reassuring to the 2 million (37 percent) German-Bohemians. In many areas of 
Bohemia – even where the Germans were heavily outnumbered by the Czechs – they 
had constituted the traditional elite in state, business, educational and local affairs. 
For example, Prague’s Germans, of which the Jews formed a very important part, 
were disproportionately prominent in wealth and influence.38 Under the Czech na-
tional viewpoint the German-Bohemians would occupy a position as a permanent 
minority and would have little chance of autonomy from the Czech-dominated Bohe-
mian Landtag in Prague.39 

Who were the main proponents of these plans to place the Czech people at the 
heart of Bohemian political decision-making? Obviously many of the fundamental 
assumptions for this view stemmed from Palacký’s historical writing and for a whole 
generation of Czech politicians and activists, Palacký’s leadership was unquestioned. 
His son-in-law František Rieger ran everyday political affairs and relied heavily on 
Palacký’s advice; though both Palacký and Rieger could be influenced by pressure.40 
In spite of their recognised leadership, there were different strands within the Czech 
national movement. From the 1870s to their eventual triumph in the 1890s, the Young 
Czechs challenged the Old Czechs on the grounds of political tactics – specifically, 
against the alliance with the Bohemian nobles and for the use of radical obstruction in 
parliamentary chambers – but Palacký’s conception of the Czech nation and general 
political goals remained in place.41 Indeed, the linguistic definition given by Palacký 
promoted a coherent and integrated Czech community.  

Yet in reality there were many difficulties and ambiguities in its application. What 
was the position of Czech speakers in Moravia who were under a separate Landtag 
and baulked at any centralisation from Prague? Palacký (and his spiritual successor 
Masaryk) were both born in Moravia yet both looked to the Prague-based Czech 
national movement for political support. Did all Moravian Czech speakers in the 

                                                           
38  For an unsurpassed account of German-Bohemia life in Prague in these years see GARY 

COHEN: The Politics of Ethnic Survival: Germans in Prague, 1861-1914, Princeton 1981. 
The special position of Prague’s Jews is investigated in IDEM: Jews in German Society: 
Prague, 1860-1914, in: Central European History 9 (1977), pp. 28-54, and IDEM: Jews in 
German Liberal Politics: Prague, 1880-1914, in: Jewish History 1 (1986), pp. 55-74. See 
also HILLEL KIEVAL: The Making of Czech Jewry, New York 1988. 

39  The actual history of the Bohemian Landtag is magnificently retold in OTTO URBAN: Der 
böhmische Landtag, in: Die Habsburgermonarchie 1848-1918, vol. 7/2, Wien 2000, pp. 
1991-2055. The conservative-Czech alliance attained the majority in 1883 and was sub-
sequently unassailable.  

40 See for example the Czech policy of ‘passive resistance’ in STANLEY PECH: Passive 
Resistance of the Czechs, 1863-1879, in: The Slavonic and East European Review 36 
(1958), pp. 434-52. For Rieger’s political career see IDEM, FRANZ L. RIEGER: The Road 
from Liberalism to Conservatism, in: Journal of Central European Affairs 17 (1957), pp. 3-
23. 

41  Czech politics are well covered in BRUCE GARVER: The Young Czech Party 1874-1901 and 
the Emergence of the Multi-Party System, New Haven 1978, and OTTO URBAN: Die 
tschechische Gesellschaft 1848-1918, Wien 1994. 
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street do likewise? There was also the question of Slovakia. Traditionally under 
Hungarian control, the majority spoke a language with clear affinities to Czech. Were 
they part of the Czech nation? Palacký, influenced by his upbringing in Bratislava and 
the realities of time, was ambivalent. Masaryk, in a more fluid time, postulated a 
Czechoslovak nation.  

There were also problems with certain individuals’ political and national affilia-
tions. For example, though many Bohemian nobles felt committed to the Czech cause, 
they had other loyalties – toward their own social class, toward the dynasty, toward 
the idea of Bohemia as a geographic term and a nation of nobles – which were often 
as strong as the commitment to the Czech nation and its political goals. The special 
position of the nobles was evidenced by some remarkable examples of noble families 
being split along political lines with one brother on the Czech side and another 
brother on the German Verfassungstreu side.42 

Despite the presence of different strands within the movement, considerable 
haziness about the extent of the Czech nation and the ambiguous position of the 
Bohemian nobles, the Czech movement tended towards cohesion and integration. In 
short, there was a certain clarity; both in political purpose and in the definition of 
national community. Moreover, their self portrayal as an oppressed minority fighting 
for survival against a common enemy created a strong, closely-knit community – 
something the more disparate, establishment-based Austrian Gesamtstaat concept 
could not achieve. 

At first glance, the German-Bohemian definition of community, like the Czech’s, 
seemed based on linguistic and cultural factors. Yet, as Schlesinger’s example shows, 
there was often a substantial overlap between the Austrian Gesamtstaat perspective 
and membership in the German-Bohemian community. For the older generation of 
German-Bohemian liberal leaders – such as Eduard Herbst, Leopold Hasner and 
Franz Schmeykal – the Austrian state and a centralised political system (with a central 
constitution and parliament) were the best guarantees for protecting German 
interests.43 Herbst expressed this sentiment well during a fiery speech in 1870 against 
federalism where he stated that: 

                                                           
42  There are a number of examples of this: Hugo (Verfassungstreu) and Siegfried (Conser-

vative) Salm-Reifferscheid; and Leopold (Verfassungstreu) and Wilhelm (Conservative) 
Wolkenstein. Franz and Oswald Thun played prominent roles on different side of the 
political spectrum but were only brothers-in-law. I am grateful to Franz Adlgasser for this 
information. 

43  It should be noted that Herbst was born in Vienna but dominated German-Bohemian poli-
tics in the 1860s and 1870s. His family was originally from Bohemia and had Czech roots! 
Herbst’s grandfather changed the family name from Poszimek to Herbst after studying 
medicine in Göttingen. See ELISABETH WYMETAL: Eduard Herbst, sein Werdegang und 
seine Persönlichkeit vornehmlich auf Grund seiner selbstbiographischen Aufzeichnungen, 
Wien, Univ. Diss. Phil 1944, p. 4.  
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„Wir wollen nicht, daß wir in jedem einzelnen Land von einer Majorität erdrückt werden. 
Wir wollen und wünschen, daß die Deutschen in Österreich Deutsche eben in Österreich 
seien und bleiben, nicht bloß Deutsche in Böhmen und Mähren und wo immer sonst.“44 

Schlesinger, like his contemporary Ernst von Plener, was from a slightly younger 
generation yet shared Herbst’s sentiment. Nevertheless, it was obvious by the 1880s 
and 1890s that there was little or no possibility of implementing a strong central, 
German-dominated political system. Within the German-Bohemian community there 
began a turn away from the Austrian Gesamtstaat idea towards a more linguistic and 
ethnic based definition of community.45 Indeed many younger German politicians 
looked to the Czech movement as an example to follow; not only in the stress on 
language and culture, but also with respect to radical political tactics. Schlesinger’s 
history contains both strands of German-Bohemian thinking: the older belief in the 
Austrian Gesamtstaat and the assertive pride in German-Bohemian achievements. 

Thus in the 1880s, facing a hostile central government – Taaffe’s ‘Iron Ring’ in-
cluded conservatives, Czechs and Poles – and a permanent Czech majority in the 
Bohemian Landtag, the German-Bohemian political aims quickly changed from a 
belief in the Gesamtstaat to a radical partition of Bohemia into German and Czech 
speaking areas. This policy was the logical outcome of adopting an exclusive defi-
nition of community based on language and culture. It was, however, difficult to 
implement because of the many mixed language areas and bi-lingual families; plus, 
the Czech majority in the Bohemian Landtag would never countenance the partition 
of ‘historic’ Bohemia. With such a political deadlock, there was a growing tendency 
to use associational life – organised strictly along national lines – for the wider poli-
tical and cultural struggle. Thus national strife began to permeate public and private 
life. By the time of the early twentieth century, when the historian Hans Kohn was 
growing up in Prague: 

„In all fields of life and activity there reigned a voluntary segregation, a kind of tacitly 
acknowledged ‘iron curtain’ which separated two worlds living side by side, each one self-
contained, scarcely communicating.“46 

Prague may have been the extreme example of this voluntary segregation since 
there still existed much contact between Czechs and Germans, especially in the 
countryside, but the tendency towards separation was clear to all.47 

                                                           
44  Quoted ibidem, p. 73. For the full speech see [EDUARD HERBST]: Dr. Eduard Herbst über 

die böhmischen Ausgleichs-Verhandlungen im Jahre 1870, Wien 1879. 
45  I have attempted to describe and explain this complex process in KWAN, Austro-German 

Liberalism (as footnote 32), pp. 261-85. 
46  HANS KOHN: Living in a World Revolution. My Encounters with History, New York 1964, 

p. 10. A similar description is given in FRIEDRICH KLEINWAECHTER: Der Untergang der 
österreichisch-ungarischen Monarchie, Leipzig 1920, pp. 141-5. 

47  For an important corrective to the works focused on national mobilisation and a persuasive 
argument about how nationalism functioned in the countryside see PIETER JUDSON: 
Nationalizing Rural Landscapes in Cisleithania, 1880-1914, in: Creating the Other (as 
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Who were the proponents for the creation of a separate German Bohemian com-
munity? The clearest group were the German-Bohemians themselves, though there 
was continual friction between the Prague Germans and the majority of German spea-
kers in the North and West of Bohemia. Moreover, the belief in and reliance on the 
Austrian state continued in many of the older generation.  

Indeed, both terms ‘German’ and ‘Bohemia’ were contested, ambiguous and prone 
to multiple definitions. ‘German’, for example, could mean the whole German 
speaking world stretching from the French border to the Transylvanian Saxons in the 
far South-East of Europe and to the east coast of the Baltic Sea in the North-East. Or 
it could mean Germans within the old conception of the Holy Roman Empire, as 
Höfler stressed. Or it could simply mean the German speakers in Austria. Indeed,  
to aid its cause the German-Bohemians (and other ‘threatened’ Germans in the 
Monarchy) used the phrase ‘Deutsche Gemeinbürgerschaft’ in an attempt to create a 
pressure group encompassing the disparate German speakers throughout the Mo-
narchy. Another possible meaning for ‘German’ could be a German-dominated Au-
stria. With such ambiguity, to which wider community could the German-Bohemians 
appeal as ‘fellow Germans’? 

The term ‘Bohemia’ was clearer; it meant the territory of Bohemia. Yet what of 
Bohemian history which Palacký had appropriated for the Czech nation? And what of 
Bohemia as a political entity – dominated by the Czechs and conservative nobles? 
What place did the German-Bohemians occupy in these conceptions? One answer to 
all these ambiguities was a general belief in German nationalism – German spirit and 
culture being immense sources of pride – but the political implications of a reliance 
on greater German nationalism were unclear. What of the traditional loyalty to the 
Habsburgs and to the Austrian state idea? What of the attachment to Bohemia itself – 
its landscape, history and distinctive traditions?48 For the German-Bohemian commu-
nity, whose historical consciousness began late and was closely connected to Austria 
and the larger German-speaking world, the creation of community and articulation of 
political goals involved balancing many overlapping, sometimes contradictory, iden-
tities – a difficult task to achieve, especially in light of the general feeling of urgency 
and desperateness that surrounded the German-Bohemian community from the late 
1870s onwards. 
 

*** 

 
In a strange but instructive reversal, the Czech historians at the end of the century, 
while acknowledging Palacký’s towering presence, were quite critical of his ideolo-
gical framework. Under Jaroslav Goll’s direction (a favourite pupil of Palacký’s rival, 

                                                           
48  An interesting essay on the use of geography and landscape in nationalist discourse is 

PIETER JUDSON: Frontiers, Islands, Forests, Stones: Mapping the Geography of a German 
Identity in the Habsburg Monarchy, 1848-1900, in: The Geography of Identity, ed. by 
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Höfler) many Czech historians of the next generation concentrated on source criticism 
and specialist works, rather than grand narratives in Bohemian history.49 On the other 
hand, the German-Bohemian historians were extolled to write history in the service of 
the ‘deutsche Gemeinbürgerschaft’ and the defence of the German ‘Nationaler 

Besitzstand’.50 At the end of the century, the German-Bohemians were in need of 
legitimacy and ideological justification for their political claims. The reversal de-
monstrates the changes in relative strengths of the Czech and German-Bohemian 
positions and the perceived need for counter-narratives. In the 1830s when Palacký 
began writing his history there was a fear that the power of the Austrian state would 
eliminate Czech language and culture if substantial rescue work was not begun soon. 
Palacký’s historical and political work – inspired by his Czech patriotism – was an 
immense intellectual project for the preservation of Czech identity; first, by awaken-
ing their national conscience to their language and history and, second, by implement-
ing political policies to ensure the continued survival of the Czech nation. The coun-
ter-narrative of a heroic Czech people in the heart of Europe at the vanguard of free-
dom and progress was an important step in this project. By 1900, the Czechs con-
trolled the Bohemian Landtag, had immense influence in Vienna and were recognised 
around Europe as a small, but proud, nation. 

The German-Bohemians, in the same period, had gone from being the recognised 
elite in state and society to a position of marginality in Bohemian and Austrian life. 
Palacký’s position as the greatest historian of Bohemia was unchallenged and his 
framework for understanding was the dominant historical paradigm. The Gesamtstaat 
conception seemed increasingly irrelevant – except to the higher bureaucratic and 
intellectual circles – as the idea of a central Austrian state succumbed to the political, 
national and social storm of the latter years of the nineteenth century.  

Yet these developments were not inevitable. Bohemian historical writing was 
malleable, contingent and inextricably related to its context. In nineteenth century 
Bohemian the writing of history – since it postulated a common purpose and sub-
stantive end – played an important role in creating separate communities. The process 
of mental separation was extremely complex, covered many decades and involved a 
bewildering range of state, societal and cultural issues. Bohemian society was con-
stantly changing and fiercely contested. Crises in politics, culture and identity all 
contributed to the powerful intellectual ferment of fin-de-siècle Bohemia. Historical 
writing was both part of the genesis and ferment itself. Its contribution should not be 
underestimated. 
 

                                                           
49  For an assessment of Goll’s influence see FRANZ MACHILEK: Jaroslav Goll, in: Lebens-

bilder zur Geschichte der böhmische Länder, München 1974, pp. 163-96. 
50  See, for example, the introduction to the volume Deutsche Arbeit in Böhmen, ed. by 

HERMANN BACHMANN, Berlin 1900, pp. v-xiii. Ludwig Schlesinger was one of the contri-
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„Wir“ und „Europa“. Polnische Euroskeptiker in der  
Kampagne vor der Volksabstimmung 2003 

von 

Magdalena  P a r u s - J a s k u ł o w s k a  

 
 
 
Die Volksabstimmung und die ihr vorangehende Kampagne 
 
Am 7. und 8. Juni 2003 erfolgte in Polen die landesweite Volksabstimmung über die 
Genehmigung der Ratifizierung des polnischen Beitritts zur EU. Sie war ein Resultat 
der Verhandlungen, die Polen mit der Europäischen Union seit dem 25. Mai 1990 ge-
führt hatte und die am 13. Dezember 2002 auf dem Gipfeltreffen in Kopenhagen 
abgeschlossen worden waren. Der Staatlichen Wahlkommission zufolge sprachen 
sich 77,45 Prozent der stimmberechtigten Personen für den Beitritt zur EU aus (da-
gegen waren 22,55 Prozent). An der Volksabstimmung nahmen 58,85 Prozent der 
stimmberechtigten Personen teil, so dass die Wahlbeteiligung über 50 Prozent lag und 
das Referendum als gültig anerkannt wurde. Polen wurde neben neun anderen Staaten 
(Estland, Litauen, Lettland, Malta, die Slowakei, Slowenien, Tschechien, Ungarn, Zy-
pern) am 1. Mai 2004 zum vollberechtigten Mitglied der Europäischen Union.1  

Dem Referendum ging eine intensive Informations- und Werbekampagne voraus. 
In den letzten Wochen vor der Abstimmung, etwa zwischen dem 19. Mai und dem 5. 
Juni, wurde die Diskussion besonders dynamisch und verbissen von den Befürwortern 
als auch von den Skeptikern des EU-Beitritts geführt. In diesem Beitrag möchte ich 
den Schwerpunkt auf die Argumentation der zweiten Gruppe, der Kritiker und Skepti-
ker, legen. 

Die These einer zunehmenden Rolle der Medien in den politischen Prozessen ruft 
auch in Polen heute keinerlei Widerspruch hervor.2 Die Medien sind mittlerweile die 
wichtigste Informationsquelle über Politik. Die Politiker sind sich dessen bewusst und 
versuchen dieses Mittel möglichst effektiv zu nutzen. Wenn man über eine Mediali-
sierung des Wahlkampfs spricht, denkt man laut Max Kaase3 an zwei Aspekte: er-
stens an die zunehmende Rolle des Fernsehens, das dank des dualen Mediensystems 
und der kommerziellen Werbung für die Parteien sich sehr dynamisch entwickelt, 
                                                           
1
  URL: www.pkw.gov.pl 

2
  Siehe z.B.: Media masowe w systemach demokratycznych. Teoretyczne problemy i prak-

tyczny wymiar komunikowania politycznego [Massenmedien in den demokratischen Sy-
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3
  MAX KAASE: System demokratyczny i mediatyzacja polityki [Das demokratische System 
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zweitens an die Gründung professioneller Wahlkampfstäbe, die die Kampagne aus-
führlich ausarbeiten, die Werbemittel benutzen und (Pseudo-)Ereignisse schaffen.  

Ich werde mich hier mit der Professionalisierung der Kampagnen nicht beschäfti-
gen, sondern die Fernsehkampagne vor dem Referendum in Hinblick auf das Ver-
ständnis des Begriffs von Europa (und der Europäischen Union) und der Beziehung 
zwischen Polen und Europa (und der Europäischen Union) sowie die Schemata und 
argumentativen Strategien der Euroskeptiker analysieren, weil hierdurch das mythen-
behaftete Verständnis von Europa deutlich wird: Die Vorstellungen von Europa, so-
wohl der Skeptiker als auch der Befürworter, wurden durch verschiedene politische 
Mythen geprägt, insbesondere von dem antemurale-Mythos4, der wiederum messia-
nistische Vorstellungen stark beeinflusst hat. In dem Diskurs um den EU-Beitritt wur-
de immer wieder auf einzelne Mytheme zurückgegriffen und auf sie angespielt. 

In Übereinstimmung mit dem Gesetz vom 14. April 2003 über die Volksabstim-
mung bezeichnet man die Kampagne vor einem Referendum als Stellungnahme von 
Bürgern, politischen Parteien, sozialen Organisationen, Förderern und anderen Sub-
jekten zum Gegenstand des Referendums.5 An der Kampagne kann sich jeder Bürger 
und jede Bürgerin beteiligen, weil das durch die Meinungsfreiheit gewährleistet ist 
(Art. 54 der polnischen Verfassung). Andere Regeln gelten, wenn es um den Zugang 
zur kostenlosen Sendezeit im öffentlichen Rundfunk und Fernsehen geht6, weil in 
diesem Fall Forderungen aufgestellt werden, die der jeweilige Antragsteller zu erfül-
len hat7, um einen Antrag auf kostenlose Sendezeit einreichen zu können. Dann wird 
die für die Kampagne vorgesehene Sendezeit zwischen allen berechtigten Antragstel-
lern gleichmäßig aufgeteilt. 
 
 
Europa, die Europäische Union, Mittel- und Osteuropa 
 
Am Anfang dieses Beitrags muss man einige Begriffe hinsichtlich ihrer Funktion und 
Verwendung klären. Man benutzt nämlich mehrere Termini, die mit Europa verbun-
den sind: Europa, die Europäische Union, Mittel- und Osteuropa. Ihre Bedeutungen 
sind ganz unterschiedlich. Die Mehrheit der Polen ebenso wie die Mehrzahl der Be-
wohner Mittel- und Osteuropas schreiben dem Begriff Europa einen positiven Wert 
und eine besondere Bedeutung zu. Europa ist Timothy Garton Ash zufolge „eine kul-
turelle und geistige Einheit und Gemeinschaft von Spanien bis nach Lemberg und 

                                                           
4
  Vgl. hierzu HEIDI HEIN: Antemurale Christianitatis – Grenzsituation als Selbstverständnis, 

in: Grenzen. Gesellschaftliche Konstruktionen und Transfigurationen, hrsg. von HANS 

HECKER, Essen 2006, S. 129-148, und JANUSZ TAZBIR: Polskie przedmurze chrześciańskiej 
Europy. Mity a rzeczywistość historyczna [Die polnische Vormauer des christlichen Euro-
pa. Mythen und historische Realität], Warszawa 1987. 

5
  Art. 37 des Gesetzes vom 14. April 2003 über die Volksabstimmung. 

6
  Art. 50 des Gesetzes vom 14. April 2003 über die Volksabstimmung. 

7
  Art. 48 des Gesetzes vom 14. April 2003 über die Volksabstimmung. 
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Vilnius“.8 Der Begriff Europäische Union bezeichnet das Gebiet der Europäischen 
Union und ihre Errungenschaften: den gemeinsamen Markt, die soziale und politische 
Integration, das ökonomische Wachstum, den Protektionismus, aber auch die Forde-
rung nach Beibehaltung der kulturellen Einzigartigkeit der einzelnen Nationen.9 Über 
den Begriff Mittel- und Osteuropa hat sich Milan Kundera sehr treffend geäußert. Es 
sei dies „der Westen im Osten“, der Teil Europas, der durch den Westen geprägt wor-
den sei, aber politisch und ökonomisch sehr lange zum Osten gehöre.10 

Ich werde mich hier mit der Definition der Opposition Westen-Osten nicht ausein-
andersetzen. Vielmehr möchte ich die Kontroversen unter den Euroskeptikern in Be-
zug auf die Frage Was ist eigentlich Europa? darstellen. Man muss betonen, dass die 
Euroskeptiker an diese in der Gesellschaft verbreiteten Begriffe anknüpfen, ihnen 
aber eine spezifische Bedeutung verleihen, indem sie sie sehr stark wertend einsetzen. 
 
 
Europa im Wörterbuch der Euroskeptiker 
 
Im Wörterbuch der feststehenden Bedeutungen, das dem bekannten Buch von Ser-
giusz Kowalski und Magdalena Tulli11 hinzugefügt wurde, kann man folgende Infor-
mationen finden: Im Diskurs der Euroskeptiker funktionieren gleichzeitig zwei Ver-
ständnisweisen von Europa. Die erste, sehr pejorative ist mit Termini wie Westen, 
Brüssel, Europäische Union verbunden und fungiert als „Synonym für das Fremde, 
für bedrohliche Nachbarschaft, moralische Zersetzung und für die Kräfte, die Polen 
entmündigen wollen, indem sie die Mittel des ‚geistigen Ingenieurwesens‘ benutzen, 
um die Identität der Polen zu zerstören“12. Die zweite dagegen ist sehr positiv und be-
zieht sich auf Europa als den historischen und kulturellen Raum, in dem die Polen 
immer waren und den sie in entscheidendem Grade mitbestimmten.13 

Diese Doppelsicht kann man auch in der Kampagne der Euroskeptiker entdecken. 
Die erste Verständnisweise illustrierten sehr treffend die Worte eines Priesters im TV-

                                                           
8
  Zitiert nach URSZULA KURCZEWSKA: ToŜsamość narodowa a toŜsamość europejska [Natio-

nale Identität und europäische Identität], in: Kultura narodowa i polityka, hrsg. von JOAN-
NA KURCZEWSKA, Warszawa 2000, S. 231-265, hier S. 248. Alle Übersetzungen in diesem 
Text stammen von Magdalena Parus-Jaskułowska. 

9
  Ebenda. 

10
  Ebenda. 

11
  SERGIUSZ KOWALSKI, MAGDALENA TULLI: Zamiast procesu. Raport o mowie nienawiści 

[Statt eines Prozesses. Bericht über die Sprache des Hasses], Warszawa 2003. Die Autoren 
analysierten in ihrem Buch vom Standpunkt der Sprache des Hasses aus fünf polnische 
Zeitungen und Zeitschriften: Nasz Dziennik, Nasza Polska, Głos, NajwyŜszy Czas und Ty-
godnik Solidarność, genauer: alle deren Ausgaben vom Jahr 2001. Die Einstellung dieser 
Zeitungen und Zeitschriften zum EU-Beitritt Polens kann man ohne Zweifel mit Skepsis 
betrachten. 

12
  Ebenda, S. 537. 

13
  Ebenda. 
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Spot der „Johannes Paul II.-Gesellschaft der National-Religiösen Kultur“ (Towa-
rzystwo Kultury Narodowo-Religijnej im. Jana Pawła II).14 

„Die so genannte Europäische Union ist tatsächlich eine zweite Sowjetunion, denn 
beide sind mit dem Materialismus, dem Bruch der Menschen- und Nationenrechte, 
dem Ehe- und Familienverfall, der Verderbtheit der Kinder und Jugendlichen, dem 
Kampf mit den zehn Geboten verbunden [...].“  

Zugleich findet sich in der Kampagne der Euroskeptiker auch die zweite Inter-
pretation Europas: „Ich bin Polin und gleichzeitig Europäerin, und ich brauche das 
nicht zu beweisen, indem ich der Europäischen Union beitrete.“ Das sind die Worte 
eines jungen Mädchens in einem TV-Spot der Polnischen Vereinigung NEIN ZUR EU 
(Polskie Stowarzyszenie NIE DLA UE). Paradoxerweise sind die Polen hier europäi-
scher als der Rest Europas. 

Europa verleugne seine wahren christlichen Wurzeln, indem es verschiedene Prak-
tiken und Ideen propagiere. Das echte Europa sei in Polen, das treu auf den christli-
chen (vor allem katholischen) Werten beharre. Man kann bemerken, dass in Polen 
diese sprachliche Konstruktion der Grenzen (das echte Europa versus das unechte 
Europa) sich grundsätzlich unterscheidet von der in Großbritannien (wir auf der Insel 
versus sie auf dem Kontinent oder wir versus Europa). 

Laut ElŜbieta Skotnicka-Illasiewicz kann man dieses Rätsel der Europadoppel-
sicht, mit anderen Worten des schizophrenen Europa-Denkens, ganz einfach lösen, 
indem wir aufmerksam betrachten, auf welche Art und Weise Europa in der polni-
schen und europäischen Historiografie definiert wurde. Man kann in der Geschichts-
schreibung drei dominierende Mythen unterscheiden, die in verschiedenen histori-
schen Umständen Konjunktur hatten und dann wieder verschwanden: Europa als das 
Europa des Zentrums und der Peripherien, Europa als Europa der Nationen und 
Europa als die belagerte Festung.15 Gerade letzteres greift auf das Mythem zurück, 
dass Europa als Hort der Zivilisation, der christlich-abendländischen Werte und nicht 
zuletzt der Demokratie und Menschenrechte erscheint. 

Besonders interessant sind hier für uns die ersten beiden Ideen. Die Konzeption 
Europas als das Europa des Zentrums und der Peripherien begleitet die Vision Euro-
pas als Ansammlung von besseren und schlechteren Nationen und Staaten. Die ersten 
bilden den Kern Europas und sind als Zentrum bezeichnet. Die zweiten dagegen be-
finden sich am Rand Europas und sind als die Peripherie definiert. Die Kriterien der 
Einordnung in eine Gruppe waren in verschiedenen Zeiten unterschiedlich. Im Allge-
meinen ging es um das Niveau der zivilisatorischen Entwicklung und die Fähigkeit 
zum Export der eigenen Kultur. Viele Autoren meinen, dass die polnische Kultur nur 
im 15. und 16. Jahrhundert eine solche Kraft der Außenwirkung besaß. Der Platz Po-
                                                           
14

  TV-Spot der „Johannes Paul II.-Gesellschaft der National-Religiösen Kultur“ (Towarzyst-
wo Kultury Narodowo-Religijnej im. Jana Pawła II). Alle im Text erwähnten TV-Spots aus 
der Kampagne vor der Volksabstimmung 2003 befinden sich im Archiv des Dokumenta-
tionsarbeitsraums des Politischen Lebens an der Universität Wrocław).  

15
  ELśBIETA SKOTNICKA-ILLASIEWICZ: Powrót czy droga w nieznane? Europejskie dylematy 

Polaków [Die Rückkehr oder der Weg ins Unbekannte. Europäische Dilemmas der Polen], 
Warszawa 1997, S. 36 f. 
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lens war immer an der Peripherie (Kresy) Europas.16 Polen wurde also als Nation 
dargestellt, die Europa – genauer: die Staaten, die sich im Zentrum befanden – ein-
holte oder ihnen gleichkam. 

Diese Vorstellung von Polen musste Unzufriedenheit und Frustration hervorrufen. 
Es wurde eine alternative, gleichsam ausgleichende Vision benötigt. Der Vision von 
Polen als eines nach dem Zentrum strebenden Kandidaten wurde die Vorstellung des 
von Europa Anerkennung erwartenden Gläubigers gegenübergestellt, der zugleich 
ideelle und materielle Honorierung für eine lange Opfergeschichte beanspruchen kön-
ne. Europa ist die belagerte Festung, zuerst des Christentums, heutzutage der Demo-
kratie. Man argumentierte, dass Polen 1683 bei Wien Europa vor dem Gewittersturm 
des Heidentums und später dank der Bewegung Solidarność vor dem antidemo-
kratischen Kommunismus geschützt oder gerettet habe. Ein Denken in diesen Katego-
rien fällt mit der Wahrnehmung Polens als einer Nation zusammen, vor der immer 
spezifische Missionen standen. Zur Zeit sei diese Mission, die wahren Werte in der 
moralisch zersetzten Welt der EU zu schützen.17 

ElŜbieta Skotnicka-Illasiewicz zufolge sind diese beiden Visionen mit starken 
Emotionen in Bezug auf Europa verbunden. Diese Gefühle gehen auf das Dilemma 
der mangelnden europäischen Selbstverständlichkeit18 als Attribut der eigenen Identi-
tät zurück. In Bezug auf die Bewertung der historischen Umstände sind diese Emotio-
nen unterschiedlich. Es kann dies entweder ein Gefühl der relativen Überlegenheit 
sein (hier der ganze Bildkomplex von dem Vorposten des Christentums, des Christus 
der Nationen, des moralischen Vorbildes) oder eines der relativen Minderwertigkeit, 
die mit dem Polen der Nachwendezeit ab 1989 einhergeht. Diese Emotionen kann 
man mit ElŜbieta Skotnicka-Illasiewicz als polnischen Komplex bezeichnen.19 
 
 
Das Spielschema oder die Erzählung von Vertrauen und Verrat 
 
Die Autoren des schon erwähnten Buches von Kowalski und Tulli Zamiast procesu20 
meinen, dass man die Beziehungen zwischen Polen und Europa im euroskeptischen 
Diskurs mit Hilfe des folgenden Spielschemas darstellen kann: 

1) Europa verdankt Polen viel als Schutzmauer des Christentums, ja geradezu sein 
Überleben. 

2) Europa verriet Polen zum ersten Mal in der Zeit der Teilungen, zum zweiten Mal 
1939 und zum dritten Mal in Jalta. 

3) Heute wie früher behandelt Europa Polen nicht wie einen gleichwertigen Partner, 
aber es braucht seine Ressourcen, deshalb will es uns betrügen und ausbeuten.21 
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 Ebenda, S. 37 f. 
17

  Ebenda, S. 40 f. 
18

  Ebenda, S. 44. 
19

  Ebenda, S. 44.  
20

  KOWALSKI/TULLI (wie Anm. 11). 
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In dieses Schema läßt sich zum Beispiel das Material der „Polnischen Vereinigung 
NEIN ZUR EU“ von Leszek Bubel (Polskie Stowarzyszenie NIE DLA EU) einbringen. 
Der TV-Spot stellt die Parade dar, die in Chicago am 3. und 4. Mai aus Anlass der 
Wiederkehr des Verfassungsbeschlusses vom 3. Mai 1791 stattfand. Wir können aus 
dem Material erfahren: „[...] das war die größte Manifestation des Patriotismus der 
Polen“, „über 350 000 Personen marschieren stundenlang mit Parolen wie ‚den 
polnischen Boden bewahren‘ und ‚NEIN ZUR EU‘“. Der Bericht endet mit der Erwäh-
nung zweier Symbole der polnischen Geschichte: der Gestalt von Tadeusz Kościusz-
ko und des Ankers – Zeichen des kämpfenden Polen aus der Zeit des Zweiten Welt-
kriegs. Die Erwähnung dieser und nicht anderer Symbole ist angesichts des beschrie-
benen Spielschemas verständlich. Sie sollen daran erinnern, dass Polen zu wenig Ge-
duld hat, Europa zu vertrauen, und dass es von ihm schon dreimal verraten wurde. Sie 
sollen auf diese Weise vor dem Beitritt zur EU warnen, denn Europa würde Polen 
erneut betrügen und ausbeuten. 

Um dieses Phänomen zu ergründen, müssen wir erneut auf die historische Tradi-
tion zurückgreifen. Janusz Tazbir schreibt in seinem Buch „W Pogoni za Europą“ 
(„Auf der Jagd nach Europa“) , dass Europa sein Verhältnis zu Polen an zwei Dog-
men ausrichtete: an dem des Kornspeichers und an dem des Vorpostens des Christen-
tums. Übereinstimmend mit dem Bild des Kornspeichers brauchte (und brauche) Eu-
ropa Polen aus ökonomischen Gründen. Europa benötige das polnische Getreide, um 
mit ihm die westeuropäischen Gesellschaften zu ernähren. Im antemurale-Mythos 
spricht man davon, dass Polen für Europa als militärischer Schutz (vor anderen Kul-
turen und Zivilisationen) unentbehrlich sei. Janusz Tazbir zufolge gingen die Polen 
von diesen falschen Prämissen aus und zogen eine sehr gefährliche Schlussfolgerung, 
nämlich dass Europa ein Verschwinden Polens von der Landkarte des Kontinents nie 
zulassen würde. „Die Aufklärung weckte uns sehr brutal aus diesem Schlaf“.23 Die 
Polen fühlten sich missbraucht, obgleich sie Europa so stark vertrauten und es ihnen 
so viel verdankte. Das Schema von Vertrauen und Verrat wiederholte sich 1939, als 
angesichts der nazistischen Bedrohung Europa erneut enttäuschte. „Leider erfüllten 
die Verbündeten Polens ihre Pflichten nicht [...]“, schreibt Wojciech Roszkowski.24 
Der Euroskeptizismus wurde in „das narrative Schema des historischen Dramas ge-
fasst. Seine dramatis personae sind auf der einen Seite die Polen, die von der ‚echten‘ 
Rechten, ihren Zeitschriften und Organisationen vertreten sind, und auf der anderen 
Seite die Nicht-Polen, das Lager der symbolischen ‚Europäer‘. Diese letzten sind die 
auf verschiedene Art und Weise erwähnten Befürworter in Polen und im Ausland.“  

                                                                                                                                                 
21

  Ebenda, S. 495. 
22

  JANUSZ TAZBIR: W pogoni za Europą [Auf der Jagd nach Europa], Warszawa 1998. 
23

  Ebenda, S. 6. 
24

  WOJCIECH ROSZKOWSKI: Najnowsza historia Polski 1918-1980 [Die neueste Geschichte 
Polens 1918-1980], Londyn 1989, S. 308. 

25
  KOWALSKI/TULLI (wie Anm. 11), S. 495 f. 
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Ich möchte mich jetzt dieser unter den Euroskeptikern verbreiteten Leidenschaft 
der Weltteilung zuwenden. Man kann sie ohne Zweifel als ihre beliebteste Argumen-
tationsstrategie bezeichnen. 
 
 
Argumentative Schemata oder die Leidenschaft der Welttrennung 
 
Ruth Wodak, die den Ansatz der kritischen Diskursanalyse vertritt, zählt in ihrer Ar-
beit über die Stiftung der Nationalidentität im heutigen Österreich26 den Mechanismus 
der Inklusion und der Exklusion bestimmter Personen zu bestimmten Gruppen zu den 
relevantesten Strategien der Konstruktion kollektiver Identität. Sehr ähnlich schreibt 
darüber Frederik Barth, ein Anthropologe, der sich mit Fragen der Ethnizität befasst. 
Er bemerkt, dass trotz eines Personen- und Ideenaustauschs zwischen ethnischen 
Gruppen relativ stabile Grenzen existieren. Nach seiner Meinung besteht die Teilung 
in Gruppen im Wesentlichen in Prozessen der Inklusion und der Exklusion.27 

Maßgeblich für das Denken der Euroskeptiker ist das politische Denken der sich 
als „national“ definierenden Parteien und Gruppierungen. Bei ihnen hat die Bildung 
der Opposition wir – sie und das Bild des Feindes der polnischen Nation eine lange 
Tradition. Jarosław Tomasiewicz hat diesen Komplex analysiert: 

„[…] die Tradition der Endecja vererbte ihren Epigonen drei Feinde der katholischen pol-
nischen Nation: die Deutschen, die Juden und das Freimaurertum. Vereinfacht gesagt, war 
der Ursprung des Konflikts mit den Deutschen die Geopolitik – zwei benachbarte Nationen 
rivalisierten um dasselbe Land und den Geist seiner Bewohner. Der polnisch-jüdische Kon-
flikt hatte von Anfang an eine ökonomische Grundlage, obwohl er später mit moralisch-
religiösen Gründen gerechtfertigt wurde (mit dem Antagonismus von jüdischer und katho-
lischer Ethik). Das Freimaurertum kämpfte mit dem Polentum aus ideologischen Grün-
den – es ging ihm um die Revolution, die Vernichtung der Nation, die Zerstörung der Kir-
che. In dieser Vision war die Linke kein selbstständiges Subjekt – sie war nur ein Instru-
ment in den Händen der Polenfeinde, vor allem des Freimaurertums.“

28
 

Die Hauptlinie der Teilung, die die Euroskeptiker konstruieren, verläuft zwischen 
den Polen, die sehr oft als die echten Europäer bezeichnet werden, und den Nicht-
Polen. Mit anderen Worten, zwischen wahren und unwahren Polen. Die EU-Gegner 
treffen jedoch weitere Unterscheidungen. Sie konstruieren eine eigenartige Klassifi-
kation der „Fremden“, unter denen man die inneren Fremden (die Offenen und die 
Verborgenen) und die äußeren Fremden (die Nahen und die Weiten) unterscheiden 
kann. Sergiusz Kowalski und Magdalena Tulli, Kritiker der Euroskeptiker, haben die-
se Klassenbildung beschrieben. Danach leben in Polen in den Augen der Euroskepti-
ker neben den Fremden, die sich als Polen ausgeben (die verborgenen Innenfremden), 
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  Vgl.: Zur diskursiven Konstruktion nationaler Identität, hrsg. von RUTH WODAK u.a., 
Frankfurt a.M. 1997. 

27
  FREDERIK BARTH: Introduction, in: Ethnic Groups and Boundaries. The Social Organi-

zation of Culture Difference, hrsg. von DEMS., Boston 1969. 
28

  JAROSŁAW TOMASIEWICZ: Ugrupowania neoendeckie w III Rzeczypospolitej [Die Gruppie-
rungen der Neo-Endecja in der Dritten Republik], Toruń 2003, S. 340. 
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auch ethnische und religiöse Minderheiten, unter anderem Ukrainer, Weißrussen, 
Litauer, Deutsche, Juden, Orthodoxe und Protestanten. Zusammen bilden sie eine grö-
ßere Gruppe der Innenfeinde, die sehr gefährlich ist, weil sie innerhalb der Gemein-
schaft existiert. Die nächste Kategorie sind die nahen Außenfremden, unsere Nach-
barn – die Deutschen –, unsere historischen Unterdrücker, aber auch die Russen und 
die östlichen, die einst uns untergebenen, primitiven, brutalen, verräterischen Völker. 
Die weiteren Außenfremden bilden Westeuropa, die Europäische Union und Brüssel. 
Die Hauptgefährdung durch sie ist das schlechte moralische Vorbild und die zuneh-
mende ökonomische Ausbeutung.29 

Es scheint, dass Roman Giertych im TV-Spot der „Liga der Polnischen Familien“ 
(Liga Polskich Rodzin) eben an diese Innenfremden denkt. Er schreibt: „Sie haben 
Medien, sie haben Geld, sie haben Banken, sie haben die Geheimdienste, aber sie 
gewinnen nicht die Nation. Es lebe Polen!“ Dieses Zitat suggeriert, dass diejenigen, 
die Geld und Medien besitzen, nicht zur Nation gehören und mit ihr kämpfen. In der 
Kampagne berichtete man auch viel über eine Bedrohung von Seiten der offenen 
Innenfeinde. 

Dem antideutschen Charakter der Kampagne könnte man einen ganzen Beitrag 
widmen, weil die Deutschen die deutlichsten Fremden sind. Sie sind sowohl offene 
Innenfeinde (die deutsche Minderheit) als auch Außenfremde – die Nahen als Polens 
Nachbarn und die Weiten als Mitglied der EU.30 Mehrmals erscheint in der Kampagne 
der Euroskeptiker das Motiv der deutschen Bedrohung. Zum Beispiel wurde im TV-
Spot der „Katholisch-Nationalen Bewegung“ (Ruch Katolicko-Narodowy) eine Aus-
sage von Kanzler Schröder, die den Polen gegenüber abgeneigt schien, mit dem Kom-
mentar versehen: „Kanzler Schröder verspricht den Deutschen unsere Westgebiete. 
Und das alles passiert zu einer Zeit, da wir noch ein selbstständiger Staat sind, nicht 
von ihnen abhängig sind.“ 

Eine andere „Gefährdung“, die in diesem Diskurs gern angeführt wird, sind die 
Juden und ihr vermeintliches Verlangen, den Polen die jüdischen Vorkriegsvermögen 
abzunehmen. Das wurde im TV-Spot von Leszek Bubel sehr deutlich dargestellt. Man 
kann hinzufügen, dass Leszek Bubel als der führende Antisemit in Polen gilt. Der 
Hauptheld seiner Werbung ist ein in einer Stadt spazierender Jude. Von seiner ethni-
schen und religiösen Zugehörigkeit zeugen sein Aussehen, seine Kleidung und sein 
spezifischer Akzent. Er erzählt: „Vor dem Krieg gehörten 30 Prozent der Häuser in 
diesem Land uns. Jetzt verhindert das polnische Recht sehr wirksam die Rückgabe 
unserer Vermögen. Wir glauben, dass es sich bald ändert. Nach dem Beitritt Polens 
zur Europäischen Union können wir unsere Häuser zurückbekommen. Deswegen 
sagen wir am 7. und 8. Juni ‚Ja zur Europäischen Union‘.“ 

Während er diese Worte ausspricht, legt er gleichzeitig seine Hand auf die Fen-
sterbank eines Hauses. Es findet sich in diesem TV-Spot auch ein Bezug auf den pol-
nischen Katholizismus und den uralten Antagonismus zwischen Katholizismus und 
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Judentum. Denn man kann eine auf denselben Straßen spazierende Familie bemerken, 
deren Tochter ein weißes Kleid, wie zur Erstkommunion, trägt.  

Mit der Suggestion einer Bedrohung wirbt auch die „Liga der Polnischen Fami-
lien“. Man kann dort viele Hinweise auf den Wert der Familie und das in der polni-
schen Kultur besonders wichtige Symbol des Brotes finden. Die Darstellung der die 
Mahlzeit vorbereitenden (und das Brot teilenden) Frau in Begleitung der Kinder ist 
ebenfalls sehr bedeutsam. Dieses Bild kann man als universale Vorstellung der Hei-
mat betrachten. Die Darstellung der Mutter, der Mutter mit Kindern oder seltener der 
Schwester ist mit der Aufforderung der Söhne und Brüder zum Kampf um ihre Ehre 
verbunden.31 
 
 
Der Polonozentrismus der Euroskeptiker 
 
Am Ende dieses Artikels, der gewiß nur Schlaglichter auf die euroskeptische Kam-
pagne werfen konnte, möchte ich das Phänomen des Polonozentrismus hervorheben, 
das in der Kampagne der EU-Gegner eine besondere Rolle spielt. Polen steht für sie 
im Zentrum des Interesses aller Nationen, auf Polen konzentrieren sich die Gedanken 
und die Pläne der ganzen Welt. Diesem Schema zufolge wollen die Deutschen, folgt 
man dem Material der „Katholisch-Nationalen Bewegung“, Polen die Westgebiete 
abnehmen, Frankreich und Präsident Chirac die Polen demütigen und „Brüssel“ sie  
ökonomisch ausbeuten. Es sei hervorgehoben, dass solche Argumentationsmuster und 
auch viele andere in diesem Artikel erwähnten Phänomene keine polnischen Beson-
derheiten sind. Sie sind universal und für viele nationalistische Ideologien charakteri-
stisch. Phantasien über die Besonderheit der eigenen Nation kann man Ivan Čolović 
zufolge auch in der serbischen Nationalmythologie finden.32 Die walisischen Natio-
nalisten behaupten dagegen, dass ihre Nation als die einzige den Fall des römischen 
Imperiums überdauerte und deshalb der einzige Erbe der griechisch-römischen Zivili-
sation ist.33 

Das Denken in diesen Kategorien hat auch in Polen eine lange Tradition. Der  
Größenwahn des Adels erschien Janusz Tazbir zufolge bereits im 17. Jahrhundert: 
„[...] der vereinte Eurozentrismus lokalisierte die Polen beinahe an der Spitze der 
Weltnationen. Wenn die europäischen Bewohner in vielerlei Hinsicht (politisch, 
kulturell, religiös) die Bevölkerung von Afrika, Amerika oder Asien übertrafen und 
die Polen höher als die anderen europäischen Nationen standen, bedeutete das, dass 

                                                           
31

  Siehe: KRZYSZTOF JASKUŁOWSKI, MAGDALENA PARUS-JASKUŁOWSKA: Nacjonalistyczne 
konstrukcje płci. Przypadek polski [Die nationalistische Konstruktion des Geschlechts.  
Das polnische Beispiel], in: Zrozumieć płeć. Studia interdyscyplinarne, hrsg. von ALICJA 

KUCZYŃSKA und ELśBIETA DZIKOWSKA, Wrocław 2004, S. 119-130. 
32

  IVAN ČOLOVIĆ: Polityka symboli [Politik der Symbole], Kraków 2001. 
33

  KRZYSZTOF JASKUŁOWSKI: Mityczne przestrzenie nacjonalizmu. Historia i mit w walijskiej 
ideologii narodowej [Mythische Dimensionen des Nationalismus. Die Geschichte und der 
Mythos in der nationalen Ideologie in Wales], Toruń 2003. 
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sie die Elite der Elite waren. Sie waren die auserwählte Nation, die den in jeder Hin-
sicht besten Teil der Welt bewohnt.“34 

Insofern stehen die Euroskeptiker Polens in einer doppelten Tradition: der des 
Messianismus, des Mythos der polnischen Auserwähltheit, und der des Nationalis-
mus. Ohne die Bekanntheit dieses Mythos, aber auch der in der Kampagne insgesamt 
verwendeten Mytheme, wären die Europa-Skeptiker nicht verstanden worden: Es ge-
nügte, bestimmte Mytheme wie auch Stereotypen anzudeuten, um Assoziationen bei 
den Wählern hervorzurufen. Dies weist einerseits auf die Wirksamkeit von politi-
schen Mythen auch in demokratischen Systemen hin. Die Wahlkampf-Spots zeigen 
andererseits aber auch deutlich, wie wirksam moderne Massenkommunikationsmittel 
für die Vermittlung von politischen Mythen sind. 

                                                           
34

  TAZBIR, W pogoni za Europą (wie Anm. 24 ), S. 5 f. 
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Überlegungen zu einer Typologisierung von politischen 
Mythen aus historiographischer Sicht – ein Versuch1 

von 

Heidi  H e i n - K i r c h e r  
 
 
 
 
 
Ist ein Mythos mit einem Pudding zu vergleichen? Der fast inflationäre Gebrauch des 
Begriffs „Mythos“ – auch von Wissenschaftlern, die sonst gerne zu terminologischen 
Haarspaltereien neigen – legt dies nahe. Alles, was wissenschaftlich, d.h. empirisch, 
nicht eindeutig zu belegen ist, aber auch das, was von den Realitäten, den „Fakten“, 
abgegrenzt werden soll, wird als „Mythos“ bezeichnet. Daher wird der Begriff My-
thos aufgeweicht und dehnbar – halt zu einem Pudding – gemacht.  

Somit hat Yves Bizeul in seinem den Band einleitenden Beitrag Recht, einen My-
thos aus der Sicht eines Wissenschaftlers als den „berühmten Pudding, der sich nicht 
an die Wand nageln lässt“2 zu charakterisieren, um aber gleichzeitig darauf aufmerk-
sam zu machen, dass politische Mythen nichtsdestotrotz von Wissenschaftlern unter-
sucht werden müssen.  

Dies ist die Aufgabe historisch-kulturwissenschaftlicher Mythosforschung, die sich 
unter dem Eindruck neuerer kulturwissenschaftlicher konstruktivistischer Ansätze ent-
wickelt, aber bislang weder eine auf umfangreichen Studien basierende umfassende 
Theorie noch eine Typologie hervorgebracht hat. Die existierenden philosophischen 
und soziologisch-politologischen Texte reichen hierfür genauso wenig aus wie die 
bisher erschienenen Einzelstudien, so dass die in dem Band zusammengetragenen Tex-
te hierzu einen weiteren, hoffentlich heftigen Impuls geben sollen.3 

Wie jeder Pudding aus grundsätzlich gleichen Grundstoffen besteht, die je nach 
Rezept in einem unterschiedlichen Maße zusammen gerührt und mit spezifischen Ge-
schmacksstoffen zu einem einzigartigen Geschmack vermixt werden, so besteht auch 
                                                           
1 Diese Überlegungen basieren auf HEIDI HEIN: Historische Mythosforschung, in: Digitales 

Handbuch zur Geschichte und Kultur Russlands und Osteuropas. Themen und Methoden. 
URL: www.vifaost.de/geschichte/handbuch (17.1.2006), DIES.: Historische Kultforschung, 
ebenda, sowie DIES.: Historische Mythos- und Kultforschung. Thesen zu Definition, Ver-
mittlung, Inhalten und Funktionen von historischen Mythen und Kulten, in: Mythos 2 
(2006), S. 30, 45, und führen diese fort. 

2 YVES BIZEUL: Politische Mythen, in diesem Band, S. 3-14, hier S. 3. 
3 Zum Stand der historischen Mythosforschung: HEIDI HEIN (unter Mitwirkung von Katja 

Ludwig): Texte zu politischen Mythen in Europa. Eine Bibliographie zur historisch-poli-
tischen Mythosforschung 1994-2004, in: Mythos 2 (2006), S. 227-230, siehe auch die an-
hängenden Bibliographien über politische Mythen und Kulte in Ostmittel, Südost- und Ost-
europa: HEIN, Mythosforschung (wie Anm. 1), und HEIN, Kultforschung (wie Anm. 1). 
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ein politischer Mythos aus analysierbaren, gleichen Bestandteilen, deren Ausprägung 
und inhaltliche Nuancierung vom jeweiligen Kontext abhängig ist. Daher gilt bei den 
folgenden Überlegungen, das ‚Rezept‘, also die Definition, die ,Grundstoffe‘, die we-
sentlichen Bestandteile, und die spezifischen ,Geschmacksträger‘, also die mythische 
Narration, zu erörtern, um zu einer Typisierung von politischen Mythen zu kommen: 
Zunächst wird der Begriff des politischen Mythos kurz definiert, dann werden die 
Grundmotive bzw. -aussagen vorgestellt, um daraus dann abschließend die Grundfunk-
tionen von politischen Mythen herleiten zu können.  
 
 
Definition des politischen Mythos 
 
Generell kann man, im Gegensatz zur umgangssprachlichen Verwendung des Be-
griffs, unter Mythos zunächst eine sinnstiftende Erzählung auffassen, die Unbekann-
tes bzw. schwer Erklärliches mit Bekanntem erklären will. Daher sah schon der Philo-
soph und Begründer der modernen Mythosforschung, Ernst Cassirer, im Mythos 
einen geistigen Bezugsrahmen, weil mythisches Denken auf einem Raster apriori-
scher Prämissen beruht. Insofern unterscheiden sich religiöse und politische Mythen 
nicht, jedoch unterscheiden sie sich in ihrer ,Reichweite‘, in ihrem Anspruch. Beide 
inszenieren den „ewigen Kampf zwischen dem Guten und dem Bösen“.4 Im Gegen-
satz zum religiösen Mythos ist der politische Mythos jedoch primär darauf ausgerich-
tet, einer Gesellschaft in der Gegenwart Orientierung zu verschaffen; es fehlt die trans-
zendente Komponente, die wesentlich für einen religiösen Mythos ist. Dies schließt 
jedoch nicht aus, dass ein religiöser Mythos, etwa der des „Gelobten Landes“, auch 
als politischer Mythos genutzt werden und wirken kann.  

Politische Mythen sind als ein Produkt bestimmter politischer Vorstellungen zu 
verstehen, die historisch und damit veränderlich sind. Einen politischen Mythos kann 
man daher definieren als eine emotional aufgeladene Narration, die bestimmte histori-
sche Sachverhalte „mythisch liest“5, also die Wirklichkeit nicht den Tatsachen gemäß, 
sondern in einer selektiven und stereotypisierten Weise interpretiert und ihr auf diese 
Weise einen Schein von Historizität gibt. Sie sind daher „Erzählungen, die auf das po-
litisch-soziale Geschehen gemünzt sind und diesem Geschehen eine spezifische Be-
deutung verleihen“.6 Damit werden diese Sachverhalte so interpretiert, dass andere 
von der mythischen Narration vernachlässigt oder ,übersehen‘ werden. Dies führt zur 
Glorifizierung dieses Ereignisses oder dieser Leistung, so dass man einen Mythos als 
eine Leistungsschau bzw. als Erzählung über eine Meisterleistung verstehen kann. 
                                                           
4 YVES BIZEUL: Theorien der politischen Mythen, in: Politische Mythen und Rituale in 

Deutschland, Frankreich und Polen, Berlin 2000, S. 17. 
5 Jean Pouillon spricht von einer „mythischen Lesart der Wirklichkeit“ (JEAN POULLION: Die 

mythische Funktion, in: Mythos ohne Illusion, hrsg. von CLAUDE LÉVI-STRAUSS u.a., 
Frankfurt a.M. 1984, S. 68-83, hier S. 69). 

6 FRANK BECKER: Begriff und Bedeutung des politischen Mythos, in: Was heißt Kulturge-
schichte des Politischen?, hrsg. von BARBARA STOLLBERG-RILINGER, Berlin 2005, S. 129-
148, hier S. 131. 
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Einen politischen Mythos kann man daher insgesamt definieren als „ideologically 
marked narrative which purports to give a true account of a set of past, present, or 
predicted political events and which is accepted as valid in its essentials by a social 
group“.7  

Da auf diese Weise die Vergangenheit zumindest sehr stark idealisiert wird, ba-
siert sie auf einer ,gemachten, erfundenen Erinnerung‘. Durch seine semantische 
Struktur kann der Mythos einem erheblichen Deutungswandel, d.h. einem Wandel der 
Interpretation der Vergangenheit, unterliegen, sodass er in geänderten gesellschaftli-
chen Kontexten auch seine Funktionen wechseln kann. Typisch für dieses Phänomen 
ist etwa der Skanderbeg-Mythos im 20. Jahrhundert in Albanien, der in diesem Band 
von Andreas Hemming thematisiert wird.  

Dabei ist für den politischen Mythos charakteristisch, dass er sich durch kompri-
mierte, mitreißende Bilder bzw. Erzählungen auszeichnet, die letztlich eine Beglaubi-
gung der grundlegenden Werte, Ideen und Verhaltensweisen der den Mythos tragen-
den jeweiligen Gruppe darstellen, weil er die historischen Vorgänge aus ihrer Sicht 
und in ihrem Sinne deutet.8 Das Repertoire politischer Mythen bildet damit eine ,Lei-
stungsschau‘ der Gesellschaft, behandeln sie Helden, so sind sie eine Heroengalerie 
der communio. Das Mythenrepertoire kann man daher als Memoiren einer Gruppe 
bzw. Gesellschaft charakterisieren, weil sie nur das hervorheben, was für diese wich-
tig und konstitutiv ist. Politische Mythen stellen damit besondere Erinnerungsorte im 
historischen Gedächtnis einer Gesellschaft dar, da sie eine besondere Leistung hervor-
heben.9 Sie sind wichtige Generatoren für eine Sinngebung und Orientierung von na-
tionalen und nicht-nationalen Gesellschaften. Darin liegt die Kraft und Bedeutung 
von politischen Mythen für moderne Gesellschaften, denen in einer säkularisierten 
Welt ihre Orientierungs- und Sinngebungsmöglichkeiten fehlen und die durch Mythen 
die Kosten der Rationalisierung kompensieren müssen. Ohne diese Ordnungsfunktion 
kann kein politisches Gemeinwesen auskommen, denn Mythen stellen in einer säku-
larisierten Welt einen Religionsersatz dar. Mythen sind daher zentrale Elemente po-
litischer Kultur, da sie Kommunikation und Anschließbarkeit in komplexen gesell-
schaftlichen Strukturen sicherstellen.10 

Politische Mythen gehören daher zu den wichtigen Bestandteilen des Politischen. 
Sie sind jedoch als zugleich intellektuelle und emotionale Konstrukte von Utopien 
und Ideologien zu unterscheiden, wie Yves Bizeul in seinem Beitrag ausführt.11 Ob-
wohl Mythos und Utopie ähnliche Funktionen erfüllen, unterscheiden sie sich vor 
                                                           
7 CHRISTOPHER FLOOD: Political Myth. A Theoretical Introduction, New York u.a. 1996,  

S. 44. 
8 ANDREAS DÖRNER: Politischer Mythos und symbolische Politik. Sinnstiftung durch symbo-

lische Formen am Beispiel des Hermannmythos, Opladen 1995, S. 23. 
9 Vgl. zu den „Erinnerungsorten“, auf die an dieser Stelle nicht weiter eingegangen werden 

kann: Les lieux de mémoire, 3 Bde., hrsg. von PIERRE NORA, Paris 1997. 
10 KATRIN MAYER: Mythos und Monument. Die Sprache der Denkmäler im Gründungs-

mythos des italienischen Nationalstaats 1870-1915, Köln 2004, S. 18, 25. 
11 Vgl. zum Folgenden die detaillierteren Ausführungen in diesem Band: BIZEUL, Mythen 

(wie Anm. 2). 
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allem darin, dass ein Mythos weniger in der Lage ist, eine konkrete Orientierung für 
die Zukunft zu vermitteln, weil er diese im Gegensatz zur Utopie nicht detailliert dar-
stellt. Darüber hinaus wird die Utopie im Kopf eines Denkers oder auf dem Papier 
entwickelt, während der Mythos durch „kollektive Arbeit“12 entsteht. Bei jenem geht 
es nicht um den Entwurf einer künftigen idealen Gesellschaft, wie etwa bei der 
Marx’schen Utopie des Kommunismus, sondern darum, für die communio Kräfte zu 
mobilisieren. Der Unterschied zur Ideologie liegt für den Mythos darin, dass er im 
Gegensatz zu jener nicht nach außen gerichtet ist und die Ideologie subjektive Interes-
sen verfolgt. Er kann jedoch von der Ideologie genutzt werden, um sich von einem 
Gegner oder Feind abzugrenzen bzw. diese Abgrenzung verstehbar zu machen. Insge-
samt steht bei einem politischen Mythos also die historische Erinnerung im Mittel-
punkt, von der dann die Funktionen abgeleitet werden. 
 
 
Grundmotive und -aussagen politischer Mythen13 
 
Vorbemerkung: Vergleicht man politische Mythen untereinander, so stellt man fest, 
dass es zahlreiche Ähnlichkeiten gibt und dass aufgrund der allgemeinen Struktur von 
politischen Mythen die mythische Narration gewissen Grundmustern folgt, deren spe-
zifische Ausgestaltung dann von dem spezifischen historischen, gesellschaftlichen, 
politischen und weltanschaulichen Kontext abhängig ist. Diese Grundmuster gilt es 
im Folgenden aufzuspüren.  

Die bisherigen Überlegungen zu politischen Mythen weisen in der Regel immer 
nur auf bestimmte Motive und Aussagen derselben hin, ohne dass sie in einer Ge-
samtschau präsentiert und analysiert werden. Es ist jedoch festzuhalten, dass man 
einige charakteristische Grundmotive und -aussagen in allen politischen Mythen fin-
den kann, die in inhaltlicher Hinsicht im Folgenden systematisiert nach verschiedenen 
Kategorien und aus verschiedener Perspektive dargestellt werden.  

Das Mythenrepertoire einer Gesellschaft besteht aus zahlreichen politischen My-
then, die sich wiederum aus mehreren kleinen Mythen bzw. Mythemen zusammenset-
zen14, einzeln vorkommen, sich aber auch gegenseitig ergänzen und verstärken kön-
nen. Dieses Mythenrepertoire ist virulent vorhanden und kann nach Bedarf besonders 
aktiviert werden. Häufig bilden politische Mythen ein sich gegenseitig ergänzendes 
„Mosaik“, wodurch sich auch bestimmte Nuancen ergeben und bestimmte Funktionen 
besonders in den Vordergrund treten. 

Allgemein lässt sich sagen, dass sich ein politischer Mythos auf politische Ak-
teure, Handlungen, Institutionen oder sogar die Gesellschaftsordnung insgesamt be-

                                                           
12 Ebenda, S. 9. 
13 Zu den folgenden Überlegungen: GEORGE SCHÖPFLIN: The Functions of Myth and a 

Taxonomy of Myths, in: Myth and Nationhood, hrsg. von GEOFFREY HOSKING und 
GEORGE SCHÖPFLIN, London 1997, S. 19-35, hier S. 28-35, untergliedert und benennt die 
Mythen in unterschiedlicher Weise. 

14 BIZEUL, Theorien (wie Anm. 4), S. 17. 
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ziehen kann.15 Die erste Ebene der Kategorisierung behandelt das Thema des Mythos, 
das handelnde Subjekt im Mythos, also das, was er beschreibt:  

Hier lassen sich Personen- und Ereignismythen, Raum- und auch Zeitmythen fin-
den. Innerhalb der Personenmythen gibt es noch insofern Unterschiede, ob sie eine 
lebende, schon verstorbene, eine legendäre Person oder gar ein Personenkollektiv wie 
den „Unbekannten Soldaten“ behandeln. Hierbei stellt der Mythos um eine lebende 
Persönlichkeit insofern einen Sonderfall dar, als er die Zeitgeschichte und Gegenwart 
interpretierend darstellt, indem die verehrte Persönlichkeit als „Geschichte machend“ 
beschrieben wird. Bei Personenmythen wird die Geschichte personalisiert, die histori-
sche Entwicklung wird auf das Handeln der mythisch verklärten Persönlichkeit hin 
ausgerichtet und entsprechend interpretiert. Durch die Berufung auf solche durch den 
Mythos als Heroen verklärten und idealisierten Persönlichkeiten wird eine historische 
Tradition geschaffen und/oder eine (fiktive) historische Kontinuität hergestellt und 
dadurch das bisher Erreichte in spezifischer Weise verklärt. Die historische Perspek-
tive bzw. das Geschichtsbild wird dadurch verengt, so dass andere konkurrierende 
Personen und/oder Entwicklungen im Geschichtsbild keinen Platz haben. Ist dies ein 
Mythos, der sich komplementär zu einem anderen verhält, so wird die durch den My-
thos vermittelte Leistung so interpretiert, dass sie inhaltlich den Erfordernissen des zu 
ergänzenden Mythos entspricht. Häufig stehen dabei die Personenmythen in einem 
Zusammenhang mit der herrschenden Ideologie, mit anderen politischen Mythen und 
Kulten. Besonders deutlich wird dies etwa bei dem Aleksandr-Nevskij-Mythos, der 
eine spezifische Ausprägung im Zusammenhang mit dem Stalinismus während des 
„Großen Vaterländischen Krieges“ erhielt, oder bei dem Mythos um Ivan IV. Groz-
ny16, der ebenfalls entsprechend ausgebaut wurde. Die mythisch verklärten Persön-
lichkeiten werden als Staatsgründer bzw. Gründer der Bewegung verklärt, wie etwa 
Bismarck als Reichsgründer und Atatürk als Gründer der Türkei dargestellt werden, 
wodurch sie häufig zum Symbol werden, so wie Hitler seit 1933 das „neue Deutsch-
land“ symbolisierte. Durch ihre historische, jedoch mythisch überhöhte Leistung wer-
den sie zum „Lehrer“ der Gesellschaft, zum „Vater“, „Führer“ stilisiert, so dass sie 
zum Vor- und Leitbild werden. Personenkollektive werden dagegen vor allem dann 
mythisch überehrt, wenn sie zur – aus Sicht des Mythos – positiven Weiterentwick-
lung von politischen Bewegungen und Staaten beigetragen haben, wenn sie sich für 
diese geopfert haben. Hierzu gehört etwa die Totenverehrung von Gefallenen für das 
eigene Vaterland. Neben dem Heldenmotiv steht hierbei das des Opfers bzw. Märty-
rers im Vordergrund.  

Jedes Ereignis kann grundsätzlich mythisch interpretiert werden, sofern es als 
zentral für die den jeweiligen Mythos tragende Gesellschaft empfunden wird und es 
der Aufgabe einer „Leistungsschau“ gerecht wird. Dies sind in der Regel weder Pro-
                                                           
15 BECKER (wie Anm. 6), S. 131. 
16 Hierzu: FRIEDHOF SCHENK: Aleksandr Nevskij. Heiliger – Fürst – Nationalheld. Eine Erin-

nerungsfigur im russischen kulturellen Gedächtnis (1263-2000), Köln u.a. 2004, und 
MAUREEN PERRIE: Nationalism and History. The Cult of Ivan the Terrible in Stalin’s 
Russia, in: Russian Nationalism. Past and Present, hrsg. von GEOFFREY HOSKING u.a., 
London 1998, S. 107-127. 
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zesse noch problemlos verlaufende Ereignisse, sondern vielmehr starke Zäsuren und 
Wendepunkte in der Geschichte, die durch den Mythos auf ein punktuelles Ereignis 
zurückgeführt werden. Im Sinne dieser Leistungsschau haben sie einen eher mar-
tialischen und heldenhaften Charakter, zumal sie häufig noch mit einem Heldenmy-
thos verbunden werden. Hierbei lassen sich vor allem Kriegs- und Schlachtenmythen 
sowie Revolutionsmythen als Hauptmotiv von Ereignismythen feststellen. Welche 
anderen Ereignisse sonst können heldenhaftes Handeln, das sich als Zäsur erweist, be-
schreiben?  

Raummythen basieren auf bestimmten territorialen Vorstellungen, die wiederum 
durch Raummythen in der jeweiligen Gesellschaft verankert werden und die in spezi-
fischer Weise der Produktion von „vorgestellten Räumen“17 dienen. Sie finden sich 
vor allem dort, wo der (eigene) Raum ,abgesteckt‘, definiert werden soll, wo also Ge-
biete beansprucht werden, deren Besitz gerechtfertigt und verteidigt werden muss. 
Letztlich wird daher das eigene Territorium sakralisiert.18 Daher beschreiben Raum-
mythen vor allem (umstrittene) Grenzgebiete und Bilder von der Grenze, so dass 
keine anderen Mythen derart helfen, die (fehlende) räumliche Kontur einer Gesell-
schaft ,auszubessern‘ wie Raummythen. Dies wird beispielsweise in der literarischen 
„mythischen Raumvermessung“ schlesischer Landschaften deutlich, die durch Antje 
Johanning analysiert wird. Typische Raummythen sind daher die antemurale-Mythen, 
die man in zahlreichen europäischen Grenzregionen findet: Finnland als Bollwerk 
gegen den Kommunismus in den 1930er Jahren, Polen als antemurale christianitatis 
etc. Dass mit der antemurale-Funktion nicht nur eine bloße Grenze oder Grenzregion 
gemeint ist, sondern zugleich eine Kultur- und Zivilisationgrenze, macht der Beitrag 
von Olaf Mertelsmann deutlich: Die Region Iduuna (Narva) wurde als Zivilisations-
grenze der westlichen, katholisch geprägten Kultur zur russischen Orthodoxie ver-
standen. Ein anderer, aber nichtsdestoweniger typischer Raummythos ist der von der 
„blutenden Grenze“ in Oberschlesien. Wie Juliane Haubold-Stolle zeigt, wurde der 
Mythos Oberschlesien gezielt für revisionistische Forderungen in der Zwischenkriegs-
zeit eingesetzt. Am Beispiel der mythischen Verklärung Oberschlesiens und an den 
antemurale-Mythen wird deutlich, dass Raummythen häufig nicht nur auf den ver-
klärten Raum, sondern auch auf dort stattgefundene Ereignisse rekurrieren, sodass der 
durch den Mythos imaginierte Raum und das mythisierte historische Handeln im 
Sinne der historischen Leistungsschau zu einem Ganzen, einem Raummythos, ver-
schmolzen werden.  

In ähnlicher Weise funktionieren auch Zeit-Mythen, die ein „goldenes“ oder „sil-
bernes“ Zeitalter überhöhen und eine dortige Blüte der Kultur etc. als konstitutiv für 
die jeweilige Gesellschaft darstellen. Auch hier wird wie beim Raummythos der 
Raum einerseits als eine Phase in der Entwicklung der eigenen Gesellschaft besonders 

                                                           
17 PETER HASLINGER, KLAUS HOLZ: Selbstbild und Territorium. Dimensionen von Identität 

und Alterität, in: Regionale und nationale Identitäten. Wechselwirkungen und Spannungs-
felder im Zeitalter moderner Staatlichkeit, hrsg. von PETER HASLINGER, Würzburg 2000,  
S. 15-40, hier S. 31. 

18 SCHÖPFLIN (wie Anm. 13), S. 28 f. 
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hervorgehoben, andererseits mit einem glorifizierten Handeln zu einem Zeit-Mythos 
verschmolzen und als besondere historische Leistung dargestellt. Ein „Goldenes Zeit-
alter“ wird damit als besonders verdichtete, intensive und ex post als fehlerlose Ent-
wicklung im Sinne der Leistungsschau am Mythos interpretiert, es wird als Vorbild 
für das weitere Handeln der Gesellschaft stilisiert, was etwa beim polnischen Mythos 
vom „Goldenen Zeitalter“ des 16. Jahrhunderts sehr deutlich wird, zumal in jener Zeit 
das polnisch-litauische Reich zu seiner größten Machtstellung aufgestiegen war.  

Institutionen dagegen werden kaum mythisch verklärt, und wenn, dann geschieht 
dies in der Regel nur im Verbund bzw. als Ergänzung anderer Mythen. Typisch ist 
etwa die Verklärung der ,Partei‘, sei es der NSDAP oder der KPdSU: „Die Partei kann 
alles“. Da es sich letztlich um Personifizierungen handelt, solch mythische Überhö-
hung nie allein steht, kann man solche Erzählungen besser als Mythem denn als 
Mythos bezeichnen. 

Von einer anderen Ebene aus betrachtet, unterscheidet sich die ,Geschichte‘ poli-
tischer Mythen. Es gibt Gründungs- und Ursprungsmythen sowie Mythen der Kathar-
sis und der Beglaubigung. Der politische Gründungsmythos bildet jedoch eine alle 
anderen ,Geschichten‘ umfassende Kategorie, da er vom „Ursprung einer politischen 
Ära und/oder eines abgegrenzten politischen Raumes“19 und damit einer politischen 
Gemeinschaft kündet. Damit behandelt ein Gründungs- oder Ursprungsmythos nicht 
irgendeine Persönlichkeit, ein Ereignis oder einen Raum, sondern die Person, die nach 
dem Mythos den grundlegenden Beitrag zur Entstehung des Gemeinwesens geleistet 
hat, das Schlüsselereignis, das zu dessen Gründung führte, oder den Raum, der we-
sentlich für die Definition des eigenen Territoriums ist. Da jeder Mythos in seinem 
Kern über den Sinn und damit das Entstehen einer Gemeinschaft berichtet, ist letzt-
lich jeder als Gründungsmythos zu sehen.  

Eine weitere Kategorie bilden die Mythen der Katharsis, die letztlich auch über ein 
spezifisches Gründungsereignis, eine ,Reinigung‘ der Gesellschaft, berichten. Ein sol-
cher Mythos der Katharsis ist neben dem Mythos der Vertreibung etwa der von Malte 
Thiessen beschriebene Hamburg-Mythos nach 1945. Durch eine Urkatastrophe wie 
im Falle Hamburgs wurde die Gesellschaft geläutert und gewann neue Kraft.  

Beglaubigungsmythen bestätigen das Handeln der Herrschenden.20 Typisch für 
diese Kategorie sind mythische Narrationen über den technischen Fortschritt, die Par-
tei etc. in den sozialistischen Systemen, um die Leitideen und die Ideologie, letztlich 
damit auch den Führungsanspruch Stalins, zu untermauern. Sie zeigen, dass die Herr-
schenden auf dem richtigen Wege sind.  

Mythen der Verklärung stilisieren dagegen Verlorenes, erniedrigende, traumati-
sche Ereignisse und Opfer, ohne jedoch daraus weiterreichende politische Forderun-
gen abzuleiten. In der Regel geht es hierum um eine Identitätsstiftung, um ein Nach-

                                                           
19 YVES BIZEUL, Mythen (wie Anm. 2), S. 4 
20 DIETER LANGEWIESCHE: Krieg im Mythenarsenal europäischer Nationen und der USA. 

Überlegungen zur Wirkungsmacht politischer Mythen, in: Der Krieg in den Gründungs-
mythen europäischer Nationen und der USA, hrsg. von NIKOLAUS BUSCHMANN und DIE-
TER LANGEWIESCHE, Frankfurt a.M. 2003, S. 13-22, hier S. 15. 
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trauern, wie der Galizien-Mythos nach 191821 und der Kresy-Mythos nach 1945, 
durch den, wie Jerzy Kochanowski erläutert, die verlorenen polnischen Ostgebiete zu 
einem Arkadien stilisiert wurden, ohne dass ihr Besitz jedoch zurückgefordert und 
weiterreichende territoriale Forderungen davon abgeleitet würden.  

Eine andere Perspektive auf diese „Geschichte“ des politischen Mythos ergibt die 
Möglichkeit, die ,Botschaft‘ der Mythen zu sehen: Sie inszenieren einen Erfolg, Ver-
lust und/oder Opfer. Häufig liegt die inhaltliche Aussage dieser Mythen nahe beiein-
ander, daher kann man einen Opfermythos ebenso als Mythos des Verlustes und zu-
gleich der Katharsis charakterisieren.  

Erfolgs-Mythen behandeln also heldenhafte Taten bzw. Personen, Siege oder son-
stige positive Leistungen. Mythen des Verlustes und Opfermythen behandeln, so 
scheint es zunächst, wie Mythen der Katharsis ,negative‘ Ereignisse. Diese werden 
jedoch auch im Sinne einer historischen Leistungsschau ins Gegenteil verkehrt und 
positiv bewertet: Sie stellen eine (besondere Art von) Meisterleistung der Gesellschaft 
dar, da aus ihnen, so die Interpretation durch den Mythos, die Gemeinschaft letztlich 
gestärkt herausgeht. Mythen des Verlustes beschreiben einen für eine Gesellschaft 
empfundenen wichtigen Verlust, etwa von Gebieten. Ein solcher Verlust-Mythos ist 
etwa der polnische Kresy-Mythos, wie ihn Werner Benecke beschreibt, oder der von 
Hans Henning Hahn thematisierte Vertreibungs-Mythos. Opfermythen sind häufig an-
zutreffende Phänomene, um in einer besonders ausweglosen Lage die Gemeinschaft 
zusammenzuschweißen. Deutlich wird dies etwa im polnischen Messianismus des 19. 
Jahrhunderts, der das geteilte Polen als Christus der Völker darstellt. Ohne den impli-
ziert vorhandenen polnischen Opfermythos wäre auch die Heftigkeit der polnischen 
Reaktionen in der sog. Jedwabne-Debatte nicht zu erklären gewesen.  

Die spezifischen „Stoffe“, die grundlegenden Motive politischer Mythen müssen 
dem Publikum bekannt sein, damit die jeweilige Interpretation durch den Mythos 
auch rezipiert werden kann. Erst dann kann jedes Glied der Gemeinschaft mit Bewun-
derung nachvollziehen, mitleiden. Um so bedeutender ist, dass politische Mythen fest 
in der jeweiligen Gesellschaft verankert werden. 

Aufgrund der Notwendigkeit bekannt zu sein, aber auch aufgrund der unten zu be-
schreibenden Funktionen bieten sich heldenhafte, erfolgreiche Taten bzw. deren Voll-
strecker an, also als glorifizierte historische Leistung dargestellte Motive wie uner-
wartete Siege und starke Zäsuren, charismatische Persönlichkeiten – damit der My-
thos verstanden werden kann, basiert er auf ,einheimischen‘, in der Gesellschaft be-
kannten Motiven, Ereignissen bzw. Personen. Dafür sind Themen aus der eigenen 
Vergangenheit der jeweiligen Gemeinschaft prädestiniert, der serbische Kosovo-My-
thos etwa kann nur in der serbischen Gesellschaft rezipiert werden.  

Einen weiteren wichtigen Fundus für Themen bietet die Bibel, während Motive 
aus der antiken Mythologie kaum und wenn überhaupt nur als Metapher auftauchen. 
Es ist bei den biblischen Mythen-Motiven festzustellen, dass sie vor allem bei Mythen 

                                                           
21 DIETLIND HÜCHTKER: Der „Mythos Galizien“. Versuch einer Historisierung, in: Die Natio-

nalisierung von Grenzen. Zur Konstruktion nationaler Identität in sprachlich gemischten 
Grenzregionen, hrsg. von MICHAEL G. MÜLLER und ROLF PETRI, Marburg 2002, S. 81-108. 
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des Verlustes, Opfermythen bzw. bei Mythen der Katharsis verwendet werden. Wie 
Hans Henning Hahn zeigt, basiert der Vertreibungs-Mythos auf biblischen Motiven, 
die mit einer politischen Umdeutung versehen werden. Gleiches gilt etwa für den 
„Mythos des gelobten Landes“, der nicht allein vom Zionismus aufgegriffen wurde, 
und für den politischen Messianismus.  
 
 
Grundlegende Vermittlungsformen von Mythen 
 
Vorbemerkung: Da durch die mythische Narration die Gemeinschaft nicht nur Zu-
hörer/Leser, sondern zugleich auch Autor ,ihrer‘ Geschichte, des Mythos wird, indem 
nur die Erzählung eine Vielzahl von in der Vergangenheit und Gegenwart zerstreuten 
Sinngebungen verbinden kann, stellen die Vermittlungsformen des Mythos zugleich 
seine Ausdrucksformen dar.  

Wie sehr beides miteinander verbunden ist, lässt sich etwa in der politischen Re-
zeption des Nibelungenliedes durch August Wilhelm Schlegel festmachen, die Katja 
Ludwig thematisiert. Um den jeweiligen Bedeutungshorizont zu kennzeichnen, muss 
der Mythos nicht immer vollständig wiedergegeben werden, sondern Mytheme, ein-
zelne Elemente des Mythos, können genügen, um die gesamte Erzählung zu konnotie-
ren, wodurch der Mythos eine hohe Kommunikabilität erhält.22 Jedoch ist das ,Neu-
erzählen‘ des Mythos nicht immer nur ein ,Weitererzählen‘, sondern kann auch einen 
politischen Mythos neu schaffen, indem vorhandene bekannte Motive bzw. Mytheme 
aufgegriffen und abgeändert präsentiert werden. Als Beispiel hierfür kann der von 
Miloslav Szabó thematisierte Mythos von Orient und Okzident bei L’udovít Štúr 
gesehen werden.  

An dieser Stelle stellt sich die Frage nach den wichtigsten Trägern, Förderern und 
„Erfindern“ von politischen Mythen. Da diese als Kommunikationsmittel mit den 
Massen, zu ihrer Mobilisierung dienen, fördern vor allem die eine Bewegung Führen-
den, etwa die wichtigsten Persönlichkeiten einer nationalen Bewegung, und die 
politisch Herrschenden die gezielte Verbreitung politischer Mythen. Hieran wird auch 
deutlich, dass Mythen Objekt der Politik sind, dass Deutungsmacht eingesetzt wird, 
um bestimmte Mythen in den Vordergrund zu Lasten anderer zu schieben.23 

Die Verankerung des Mythos in der communio, d.h. das Bekanntmachen mit dem 
Stoff wie auch die ständige Erneuerung des Wissens um ihn, ist wesentlich für seine 
Wirkungsmächtigkeit: Der politische Mythos muss im kulturellen Gedächtnis, im 
Funktionsgedächtnis24, einer Gesellschaft präsent sein und gegebenenfalls schnell 
aktiviert und abgerufen werden können. Insofern sind Mythen einerseits Medien des 

                                                           
22 BECKER (wie Anm. 6), S. 132. 
23 Ebenda, S. 133. 
24 Dazu ALEIDA ASSMANN: Funktionsgedächtnis und Speichergedächtnis – zwei Modi der 

Erinnerung, in: Generation und Gedächtnis. Erinnerungen und kollektive Identitäten, hrsg. 
von KRISTIN PLATT und MIHRAN DABAG, Opladen 1995, S. 169-185. 
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kollektiven Gedächtnisses, benötigen aber selbst Medien zur Vermittlung ihrer Narra-
tion, wofür die verbale Vermittlung von zentraler Bedeutung ist. 

Dies sind zunächst die Medien, die die Narration wiedergeben, also Schriftmedien, 
aber auch Medien, die visualisieren, und Medien, die Emotionen ansprechen. Es ist 
also wichtig, dass der Mythos sinnlich, visuell und emotional erlebbar gemacht wird, 
dass zugleich Ratio und Emotionen bei den Rezpienten angesprochen werden. 

Für die Verankerung in der communio muss zunächst der Inhalt des Mythos be-
kannt sein: Die Erzählung des Mythos muss jedoch der Zielgruppe entsprechend ver-
mittelt werden. Dies bedeutet, dass sie für unterschiedliche intellektuelle Niveaus wie 
auch für unterschiedliche Altersgruppen und Bildungsschichten anders aufbereitet 
werden muss. Hierzu werden sämtliche Medien wie die Publizistik verwendet, die ein 
Massenpublikum ansprechen. Die Diskussion über die Mythisierung deutscher Kultur 
in der jüdischen österreichischen Publizistik in der Zwischenkriegszeit, die Gabriel 
Eikenberg führt, zeigt hierbei deutlich, welchen Einfluss Publizistik auf die Entwick-
lung mythischer Geschichtsbilder hat. Die mythische Narration wird durch populär-
wissenschaftliche Publikationen ebenso vermittelt wie durch wissenschaftliche. Die 
schöne Literatur ist ebenfalls von hoher Bedeutung – einerseits für die Mythosver-
mittlung, aber andererseits auch für das Entstehen des Mythos. Dies zeigt Janis Augs-
burger etwa am Beispiel Bruno Schulz’, der dem Piłsudski-Mythos erlegen war und 
ihn in seinem Schaffen aufbereitete.  

All diesen Medien ist gemeinsam, dass sie den „Mythos erzählen“ und gleichzeitig 
durch ihre spezifische Wirkungsweise die Emotionen der zu beeinflussenden Massen 
ansprechen. Jedoch ist es, wie Detlef Hofmann ausführt, die nonverbale Erinnerung, 
die sich durch Erzählungen in Form von Bildern etc. einprägt: Daher sind Kunst und 
Musik für die Vermittlung des Mythos von Bedeutung, sie machen die Erzählung 
nach Hoffmann kommunikabel. Die kommunikative Praxis wird darüber hinaus über 
weitere Vermittlungsformen wie Rituale, Symbole und politische Kulte sichergestellt, 
weil durch sie an die Emotionen der Zielgruppe appelliert und der Mythos spürbar, 
erlebbar gemacht und visualisiert wird. 

Rituale sind als nonverbale Paraphrasierung25 von erheblicher Bedeutung für die 
Vermittlung von Mythen. Sie ergänzen als symbolische Handlung in nonverbaler 
Form den Mythos und setzen ihn in eine Handlung um. Und umgekehrt: Ein Mythos 
kann gleichzeitig als eine „Erzählung verstanden werden, die den Ritus erklärt“26, da 
dieser einen sachlichen Zusammenhang sehr konzentriert und interpretierend nonver-
bal darstellt und ihn entsprechend erklärt. So macht der Mythos das Ritual glaubhaft 
und legitimiert es, da er ihm Signifikate zuweist.27 Daher sind Rituale eng mit dem 

                                                           
25 HANS BLUMENBERG: Wirklichkeitsbegriff und Wirkungspotential des Mythos, in: Terror 

und Spiel. Probleme der Mythenrezeption, hrsg. von MANFRED FUHRMANN, München 
1971, S. 11-66, hier S. 35.  

26 SABINE BEHRENBECK: Der Kult um die toten Helden. Nationalsozialistische Mythen, Riten 
und Symbole, Vierow 1998, S. 52. 

27 BIZEUL, Theorien (wie Anm. 4), S. 19. 
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Mythos verknüpft, sind sein „Lebensprinzip“28: Ein Ritual konkretisiert somit einen 
Mythos und vergegenwärtigt das durch den Mythos erzählte Geschehen, wiederholt 
es auf nonverbale Weise. Es macht den Mythos erlebbar, so dass es letztlich als En-
semble von Praktiken den öffentlichen Raum formt. Zugleich sorgt das Ritual für die 
Erhaltung des Mythos, weil es „seine Wiederkehr sichert und ihn in einer konkreten 
wie auch affektiven Form vorführt“.29 Versteht man eine politische Feier als nonver-
bale Umschreibung eines Personenmythos in einer symbolhaften Handlung und als 
Ritualisierung des Mythos, kann dieses Ritual insgesamt als „Ort charismatischer 
Beziehungen“30 gelten, durch das der Mythos der verehrten Persönlichkeit paraphra-
siert und in eine soziale Praxis umgesetzt wird.31 

Rituale sind aber im Gegensatz zu Mythen nicht grundsätzlich wandelbar und 
können nicht in Varianten auftreten, weil sie nur durch immer wiederkehrende identi-
sche Handlungen zu einem zu vollziehenden Symbol werden und die Teilnehmenden 
in die communio einbinden. Politische Rituale werden im öffentlichen Leben als Mas-
senveranstaltung in Form von politischen Feiern praktiziert. Hierbei bieten sich einer-
seits historische Jahrestage (z.B. der 14. Juli in Frankreich) und Jubiläen (z.B. von 
kultisch verehrten Persönlichkeiten) sowie Totengedenktage wie der Volkstrauertag 
in Deutschland an, den Alexandra Kaiser thematisiert hat. 

Da solche Rituale besondere Augenblicke im gesellschaftlichen und öffentlichen 
Leben sind, müssen sie genauestens geplant werden, auch um einen einheitlichen Ab-
lauf in allen Orten des Landes zu ermöglichen. Zudem gehören Filmaufnahmen, Zei-
tungsberichte, Festschriften oder ähnliche Publikationen zum Fest, um den Wirkun-
gen Dauer zu verleihen, aber auch um die Bevölkerung frühzeitig darauf vorzuberei-
ten und einzustimmen. Charakteristisch ist daher ein hohes Maß an Öffentlichkeit mit 
einem hohen Mobilisierungsanspruch, typische Elemente sind ein Gebet oder Motto, 
unter dem das Fest stattfindet, eine Ansprache mit Aussagen über Zielsetzung des 
Festes, Umzüge bzw. Paraden, Musik und Gesang. Da erst der Massencharakter eine 
politische Feier zu einer solchen werden lässt, muss die Bevölkerung gegebenenfalls 
zwangsweise durch die Teilnahme von Schulen, Militär, Betrieben, Vereinigungen 
etc. eingebunden werden.32  

                                                           
28 ERNST CASSIRER: Der Mythos des Staates. Philosophische Grundlagen politischen Verhal-

tens, Frankfurt a.M. 1985, S. 41, vgl. auch BIZEUL, Theorien (wie Anm. 4), S. 19. 
29 Ebenda. 
30 WERNER FREITAG: Der Führermythos im Fest. Festfeuerwerk, NS-Liturgie, Dissens und 

„100% KdF-Stimmung“, in: Das Dritte Reich im Fest. Führermythos, Feierlaune und Ver-
weigerung in Westfalen 1933-1945, hrsg. von DEMS., Bielefeld 1997, S. 11-78, hier S. 16. 

31 Zu politischen Feiern vgl. etwa auch HEIDI HEIN: Der Piłsudski-Kult und seine Bedeutung 
für den polnischen Staat, Marburg 2002, S. 11-12, 214-216; KLAUS H. SCHREINER: Tote – 
Helden – Ahnen. Die rituelle Konstruktion der Nation, in: Historische Anthropologie 9 
(2001), S. 54-77; GERHARD SCHNEIDER: Politische Feste in Hannover (1866-1918). Teil 1: 
Politische Feste der Arbeiter, Hannover 1995. 

32 Richtungsweisend GEORGE L. MOSSE: The Nationalization of the Masses. Political Sym-
bolism and Mass Movements in Germany from the Napoleonic Wars through the Third 
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Eine ebenfalls nonverbale Paraphrasierung wird durch politische Symbole gelei-
stet. Ein solches Symbol gibt in bildhafter, stark verkürzter Weise einen Sach- oder 
Handlungszusammenhang wieder, den es letztlich ersetzt. Es visualisiert also die my-
thische Narration in sehr komprimierter Weise, so dass diese für den Menschen leicht 
einprägsam wird und gleichzeitig eine bestimmte politische Orientierung repräsen-
tiert. Symbole kann man als „Bausteine des Mythos“33 verstehen, da sie als nonver-
bales Mittel zur zwischenmenschlichen Verständigung die emotionale Verstehens-
ebene ansprechen. Im öffentlichen Leben sind sie bewusst eingesetzte Zeichen der 
Wirklichkeitsdeutung und als solche wesentliche Elemente eines „Polysystems“34, 
eines festen Kanons von Symbolen in einer Gesellschaft, der in der Gesellschaft ver-
ankert sein muss, um verstanden werden zu können. Hierzu gibt es zahlreiche politi-
sche Symbole, zu denen neben den ,klassischen‘ auch Denkmäler, Parolen wie „Ein-
heit der Arbeiterklasse“, geographische Symbole wie Städtenamen (z.B. „Karl-Marx-
Stadt“), Namensgebung von Straßen, Institutionen etc. wie „Lenin-Hütte“, symboli-
sche Daten wie der „17. Juni“ sowie Symbolträger wie Münzen, Briefmarken und an-
dere Gebrauchsgegenstände gehören. Gerade letztere zeigen, wie sehr politische Sym-
bole in das Alltagsleben eindringen können: Symbolträger mit einer genauestens defi-
nierten Gebrauchsfunktion – wie etwa Briefmarken oder Münzen – lenken durch 
diese von dem dahinterstehenden Inhalt ab, so dass die symbolisch vermittelten Leit-
vorstellungen unmerklich in scheinbar unpolitische Lebensbereiche hineinwirken, 
weil ihr Gebrauch unvermeidlich ist und auch ideologische Gegner diese benützen 
müssen. 

Ein besonders visuell erlebbares politisches Symbol und zugleich zentrale Erinne-
rungsorte sind Denkmäler. Durch sie wird die im Mythos erzählte würdige Vergan-
genheit erinnert, wobei es bedeutsam ist, dass sie sich an einem Ort befinden, an dem 
sich ein Bezug zum zu Vergegenwärtigenden herstellen lässt. Das Denkmal visuali-
siert daher den Mythos, indem es eine komprimierte, symbolische Abstraktion von 
identitätsstiftenden Interpretationen im Sinne des Mythos ermöglicht. Es ist folglich 
ein gesellschaftlich konstituiertes Symbol einer ,imaginierten Gesellschaft‘, vermittelt 
,erfundene‘ Traditionen in diesem Sinn und immanente Ordnungsprinzipien, zumal es 
durch seine Semantik und formale Gestaltung den Willen seiner Erbauer widerspie-
gelt und ihre politische Vorherrschaft und das Bestreben nach politischer Definitions-
macht demonstriert, wie es das Beispiel Moldava verdeutlicht.35 

Eine besonders sinnliche Form der Vermittlung von politischen Mythen stellen 
politische Kulte dar, die als solche durch ein Abhängigkeitsgeflecht von Mythos, 
Ritualen und Symbolen entstehen, so dass man einen Kult als soziale Praxis politi-
scher Mythen verstehen kann. Vor allem Personenmythen werden durch politische 
                                                                                                                                                 

Reich, 3. Aufl., Ithaca/London 1996; K. WEIS: Ritual, in: Grundbegriffe der Soziologie, 
hrsg. von BERNHARD SCHÄFERS, 5. Aufl., Opladen 1998, S. 286-290. 

33 FRIEDRICH W. DOUCET: Im Banne des Mythos, Gütersloh 1982, S. 94. 
34 ETAMAR EVEN-ZOHAR: Polysystem Theory, in: Poetics Today 1 (1979), S. 43. 
35 Zum Denkmal vgl. ebenda; CHARLOTTE TACKE: Denkmal im sozialen Raum. Nationale 

Symbole in Deutschland und Frankreich im 19. Jahrhundert, Göttingen 1995, vgl. auch 
HEIN, Piłsudski-Kult (wie Anm. 31), S. 178 ff.  
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Kulte vermittelt, weil man unter diesen eine politisch motivierte, säkulare und stark 
ritualisierte und institutionalisierte Form der Verehrung versteht, wobei die konkreten 
Vermittlungs- und Ausdrucksformen phänomenologisch religiösen Kulten entspre-
chen. Politische Kulte sind aber nicht immer als bloßer Religionsersatz anzusehen, 
weil die Religion trotz vielschichtiger Säkularisationsprozesse eine bedeutende Rolle 
spielen kann36; andererseits können sie auch der Sakralisierung einer an sich säku-
laren Ideologie dienen. Durch keine andere Vermittlungsform wird derart intensiv an 
die Emotionen der Teilnehmenden appelliert und werden die emotionalen und sozia-
len Grundbedürfnisse einer Gesellschaft befriedigt, indem sie in das Geschehen ein-
gebunden werden. Durch die Allgegenwärtigkeit der verehrten Person, etwa wie der 
von Andreas Hemming skizzierte Skanderbeg und Stalin, die durch ihre Vermitt-
lungsformen hergestellt wird, sollen politische Kulte alle Mitglieder der Zielgruppe, 
d.h. in der Regel die gesamte Gesellschaft, erreichen.37  

Mythen stellen die inhaltliche Grundlage eines Personenkultes dar, da die verehrte 
charismatische Gestalt bzw. ihre erbrachten historischen Leistungen glorifiziert bzw. 
uminterpretiert, dann monumentalisiert und schließlich vollkommen mythisiert wer-
den38, indem die historische Entwicklung personalisiert und allein auf die Person 
fixiert dargestellt wird. Bei politischen Kulten erscheint daher die verehrte, mythisch 
überhöhte Persönlichkeit als charismatische Gestalt, deren Regierungsgewalt nach 
Max Weber zu den drei Idealtypen39 legitimer Herrschaft gehört. 

Insgesamt sind alle Vermittlungsformen Medien, die die Massen ansprechen, um 
die mythische Narration auf möglichst vielfältige Weise zu verankern bzw. zu popula-
risieren; insofern spielt die Propaganda eine wichtige Rolle bei der Mythenvermitt-
lung. Darüber hinaus sind die Vermittlungsformen auch an der Mythenbildung be-
teiligt. Nicola Hille zeigt dies am Beispiel sowjetischer Plakate in der Frühphase der 
Sowjetunion, da gerade durch sie die Aufbaumythen des Sozialismus propagiert wur-
den. Gleiches gilt etwa auch für die Historiographie. Sie kann nicht nur Mythen de-
konstruieren, sondern trägt – wahrscheinlich in erheblich größerem Umfang – auch 
zur Mythenproduktion und vor allem zur Mythenverbreitung und -stärkung bei. Dies 
zeigt etwa das Beispiel der polnischen und deutschen Historiographie der Zwischen-
kriegsgeschichte, deren wichtigster Beitrag zum nationalen Mythos darin bestand, wie 
Stefan Guth erläutert, ihn salonfähig gemacht zu haben. 
 

                                                           
36 RUDOLF HERNEGGER: Der Mensch auf der Suche nach Identität. Kulturanthropologische 

Studien über Totemismus, Mythos, Religion, Bonn 1978, vor allem S. 54-57, 74 ff. Siehe 
auch HEIN, Piłsudski-Kult (wie Anm. 31), S. 5 f. 

37 E.A. REES: Leader Cults. Varieties, Preconditions and Functions, in: The Leader Cult in 
Communist Dictatorships. Stalin and the Eastern Bloc, hrsg. von BÉLA APÓR u.a., New 
York 2004, S. 3-28. 

38 REINHARD LÖHMANN: Der Stalinmythos. Studien zur Sozialgeschichte des Personenkultes 
in der Sowjetunion (1929-1935), Münster 1990, S. 10 ff. 

39 Grundlegend MAX WEBER: Die drei reinen Typen der legitimen Herrschaft, in: DERS.: Ge-
sammelte Aufsätze zur Wissenschaftslehre, hrsg. von JOHANENS WINCKELMANN, Tübingen 
1988, S. 475-488. 
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Die Grundfunktionen von politischen Mythen40 
 
Vorbemerkung: Da sich jedoch die menschlichen Prädispositionen in Bezug auf Emo-
tionen und Identitätsbildung nicht unterscheiden, verfügen alle Menschen und damit 
alle Glieder einer Gesellschaft über eine grundsätzliche Empfänglichkeit für politi-
sche Mythen. Insofern sind auch die Grundfunktionen gleich, die je nach Kontext 
nuanciert in unterschiedlicher Stärke zum Tragen kommen.  

Insgesamt lässt sich feststellen, dass Gesellschaften über ein ganzes Mythenre-
pertoire verfügen. Häufig bilden die Mythen ein Mosaik, indem sie aufeinander auf-
bauen und sich gegenseitig ergänzen. Sie behandeln die spezifisch interpretierten 
Meisterleistungen ihrer Gesellschaft, die in irgendeiner Form als Gründungsakt zu 
verstehen sind. Sie sind daher in erster Linie ihre Sinngeneratoren, da sie immer in 
irgendeiner Form über ihre Entstehung und Entwicklung berichten: Ein politischer 
Mythos ist daher ein „narrative[s] Sinngebilde mit einem kollektiven, auf das grund-
legende Ordnungsproblem sozialer Verbände bezogenen Wirkungspotential“41. Damit 
vermögen sie den an ihnen Teilhabenden Orientierung zu geben, so dass jedes po-
litische Gemeinwesen diese Ordnungsfunktion benötigt; nur in diesem Sinne ist das 
rituelle Gedenken etwa des Volkstrauertags in der Bundesrepublik Deutschland zu 
sehen. Jede communio schafft sich daher seine Mythen; dass dies auch für demokra-
tische Gesellschaften gilt, zeigt Alexandra Kaiser in ihrem Beitrag über den Volks-
trauertag. 

Da politische Mythen historische Leistungen behandeln, beeinflussen sie das hi-
storische Bewusstsein und damit das kollektive Gedächtnis der sie tragenden Gesell-
schaft; aufgrund ihrer Erzählstruktur weisen sie jedoch immer einen Gegenwarts-
bezug auf, weil sie die Entstehung und Entwicklung der sie erzählenden Gesellschaft 
erklären und auf diese Weise in erheblichem Maße zur Identitätsbildung beitragen. 
Unter kollektiver Identität wird jenes Bild verstanden, das eine Gruppe von sich auf-
baut und mit dem sich deren Mitglieder identifizieren, so dass kollektive Identität eine 
Diskursformation ist, die auf einer Teilhabe am gemeinsamen Wissen und an einem 
gemeinsamen Gedächtnis beruht. Der von János Bak angesprochene fehlgeschlagene 
Messianismus in Ungarn zeigt deutlich, wie wichtig die kommunikative Praxis von 
politischen Mythen für die kollektive Identität ist, denn dieser Mythos konnte nicht in 
der ungarischen Nationalgesellschaft des 19. Jahrhunderts verankert werden, weil er 
es nicht vermochte, die Gegenwart durch den Mythos stimmig zu erklären und das 
ungarische nationale Bewusstsein zu stärken. 

Im politischen Mythos als verfestigtem Geschichtsbild wird im kollektiven Ge-
dächtnis das hervorgehoben, was die Gesellschaft für existenziell notwendig hält, da 
die Mythen historische Vorgänge erklären und deuten und damit die grundlegenden 
Ideen, Werte und Verhaltensweise der Gesellschaft beglaubigen sollen. Dadurch wir-
ken sie als „means for standardization and of storage of information“.42 Durch die 

                                                           
40 Siehe dazu insbesondere SCHÖPFLIN (wie Anm. 13), S. 22-28. 
41 BIZEUL, Theorien (wie Anm. 4), S. 12. 
42 SCHÖPFLIN (wie Anm. 13), S. 20. 
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notwendigerweise im kollektiven Gedächtnis verankerten Mythen schafft sich die je-
weilige Gesellschaft also ein Selbstbild, das von Publizisten und anderen „Mythenma-
chern“ aufgegriffen werden kann, um mit Selbst- und Fremdbildern zu kommunizie-
ren. Ein Beispiel für dieses Aufgreifen von Mythen, ja letztlich dafür, dass jedes Indi-
viduum in den Kontext der Wirkungsmächtigkeit von politischen Mythen eingebun-
den ist, stellt nach den Erläuterungen Annika Friebergs der polnische Publizist Stani-
sław Stomma dar. 

Persönliche wie kollektive Identitätsbildung kann jedoch nur erfolgen, wenn zu-
gleich eine Abgrenzung nach außen stattfindet. Alterität wird durch Mythen geschaf-
fen, indem sie kennzeichnen und deutlich machen, wer zur Gruppe gehört (und dem 
Mythos folgt) und wer nicht: Mythen schaffen immer den Gegensatz zwischen ,gut‘ 
(,eigen‘/,selbst‘) und ,böse‘ („die anderen“). Nach innen werden durch Mythen Ge-
gensätze zugleich mediatisiert und ein Gemeinschaftsglauben im Sinne des kollek-
tiven Gedächtnisses aktiviert werden.43 Diese Funktion von politischen Mythen wird 
etwa in der bulgarischen Abgrenzung zwischen „uns“ und dem „Islam“ deutlich, die 
Marina Liakova vorstellt. Jenseits von nationalen Gesellschaften kann man diese 
Funktion genauso finden; in diesem Sinne etwa wurden die Mythen um die Freiheits-
helden Kościuszko und Garibaldi zur Bildung einer „Wir-Identität“ der „europäischen 
Liberalen“ des 19. Jahrhunderts genutzt. 

Diese Funktion bedingt daher die der Selbstdarstellung nach innen, also in die Ge-
sellschaft hinein, aber ebenso nach außen, also über die eigene Gesellschaft hinaus, 
um sich von anderen abzugrenzen. Eine Außenwirkung politischer Mythen ist wiede-
rum nur selten gegeben. Das Beispiel des Mythos von dem polnischen Freiheitskämp-
fer Tadeusz Kościuszko, das Anna Kochanowska-Nieborak anführt, gehört sicherlich 
zu den Beispielen historischer Mythen, die außerhalb der eigenen nationalen Gesell-
schaft gewirkt haben: Er beeinflusste nicht nur das Fremdbild, in diesem Fall das Po-
lenbild in Meyers Konservationslexika des 19. Jahrhunderts, sondern auch die Identi-
tät einer übernationalen „Wir-Gruppe“, nämlich der der europäischen Liberalen. 

Insofern geht damit weiterhin die integrative Funktion von Mythen einher, die  
an ihnen Teilhabenden werden zu einer communio, da durch die spezifische, an die 
Emotionen appellierende Wirkungsweise die am Mythos Teilhabenden zusammenge-
schweißt werden. Sie werden für die ,gemeinsame Sache‘ eingenommen, weil ihnen 
der Mythos eine Möglichkeit gibt, sich mit ihr zu identifizieren. Ein Beispiel hierfür 
ist der polnische Europadiskurs im Zuge des Wahlkampfes vor dem Referendum in 
Polen, in dem auch der Gegensatz zwischen den Polen („wir“) und „Europa“ konstru-
iert wurde, den Magdalena Parus-Jaskułowska diskutiert.  

Zu dieser historischen Selbstschau gehört auch eine historische Selbstverortung, 
wozu nicht nur Personen- und Ereignismythen, sondern auch in besonderem Maße 
Raummythen beitragen; ein eindrückliches Beispiel für eine solche historische Selbst-
verortung ist der von Olaf Mertelsmann aufgezeigte Mythos der Region Ida-Virumaa 
(Narva) als Zivilisationsgrenze und Bollwerk. Auf diese Weise werden historische 
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Kontinuitäten geschaffen; gerade hierzu trug die Geschichtswissenschaft, die in ihrem 
jeweiligen historischen und gesellschaftlichen Kontext zu sehen ist, erheblich bei, wie 
etwa das Beispiel des deutsch-böhmischen Historikers Ludwig Schlesinger zeigt, den 
Jonathan Kwan thematisiert. Zahlreiche politische Mythen, die bei den Nationsbil-
dungsprozessen ,erfunden‘ wurden, schufen Traditionen zur mittelalterlichen Ge-
schichte ihres Landes44; eindrücklich zeigt dies etwa das Beispiel des Budapester Pa-
noramas über die „Hereinkunft der Ungarn“, das János Bak ausführlich beschreibt. 
Sie sollen sie bewahren, festigen und fortführen. Diese geschaffenen Kontinuitäten 
und Traditionen vermitteln Leitideen. Daher sind politische Mythen handlungsleitend, 
weil sie die dargestellte, mythisch verklärte historische Leistung als heroisches Vor-
bild darstellen. Dies erklärt etwa auch, warum gerade Personenmythen immer wieder 
als Topos den Helden als Erzieher ihres Volkes darstellen.  

Von diesen grundlegenden identitätsstiftenden, integrativen und legitimatorischen 
Aufgaben von Mythen lassen sich verschiedene weitere Funktionen für den Bereich 
des Politischen ableiten, die alle zur Selbstverortung, -bestätigung und -identitifizie-
rung einer um ihr Ansehen und ihre Geschlossenheit ringenden Gemeinschaft beitra-
gen, und sie wird somit zu gemeinsamen Handlungen animiert.  

Politische Mythen dienen in erster Linie der Legitimation, indem sie entsprechend 
territoriale Ansprüche und Eroberungen, Kriege und sonstige Handlungen rechtfer-
tigen. Dadurch werden diejenigen, die den Mythos ,erfunden‘ haben, ihn propagieren, 
ihn tragen und fördern, vom Glanz der dargestellten Leistung bestrahlt: Die herr-
schaftliche Autorität wird genau begründet. Ihr Handeln wird damit nicht nur für  
die Vergangenheit, sondern auch für die Gegenwart gerechtfertigt. Real existierende 
Machtverhältnisse werden auf diese Weise legitimiert, das soziale Selbstbewusstsein 
wird gestärkt.45  

Diese legitimatorische Wirkung wird auch durch die plebiszitäre und akklamative 
Funktion gerade von politischen Ritualen gefördert. Durch die Teilhabe an ihnen of-
fenbaren sich Loyalitäten; wer am Ritual mitmacht, gehört dazu. Andererseits werden 
durch die Teilnahme von Bevölkerungsmassen die Organisatoren, also in der Regel 
die Machthabenden, in symbolhafter Weise bestätigt.  

Dies führt zu einer weiteren möglichen Funktion, die zeigt, dass Mythen „janus-
köpfig“46 sind. Neben den genannten, als konservativ zu charakterisierenden Funktio-
nen stellt sich eine gewisse emanzipatorische Aufgabe des Mythos, indem durch ihn 
eine sich herausbildende neue Gemeinschaft integriert und gefestigt werden kann. 
Dies ist etwa bei den sich entwickelnden demokratischen Gemeinschaften im 19. 
Jahrhundert festzustellen.  

Darüber hinaus können Mythen zu Bestandteilen und Grundlage von Ideologien 
werden, als deren Essenz, Ersatz, Umschreibung und Erklärung sowie Fundament sie 
dienen. Ganz deutlich wird dies etwa am Beispiel des völkischen Germanen-Mythos, 

                                                           
44 Siehe beispielsweise ausführlich PATRICK J. GEARY: The Myth of Nations. The Medieval 

Origins of Europe, Princeton 2002. 
45 BIZEUL, Theorien (wie Anm. 4), S. 25. 
46 Ebenda, S. 21; zum Weiteren: ebenda, S. 31-35. 
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den Ingo Wiwjorra ausführlich diskutiert, da dieser zu einem wichtigen Bestandteil 
der nationalsozialistischen Ideologie wurde.  

Diese erwähnten Grundfunktionen weisen darauf hin, warum es zu „Konjunk-
turen“ von politischen Mythen kommt. Sie werden vor allem dann in Gesellschaften 
bzw. Systemen benötigt, wenn diese ein Identitäts- und Integrations- sowie ein Legiti-
mationsdefizit haben, das durch Mythen ausgeglichen werden soll. Ein sehr eindring-
liches Beispiel ist hier die junge Republik Moldova, die, wie Vasile Dumbrava erläu-
tert, nach der Ablösung von der Ukraine eine eigene „moldavische“ Identität durch 
die Bildung von historischen Kontinuitäten und Mythen zu schaffen versuchte. 
 
 
Schlussbemerkungen 
 
Insgesamt erweisen sich politische Mythen als Sinngeneratoren konstitutiv für moder-
ne Massengesellschaften, und zwar auch für demokratisch legitimierte Gesellschaften, 
denen auch Integrations- und Identitätsdefizite zu eigen sein können. Beispielsweise 
wird dies in der Gegenüberstellung von „wir“ und „Islam“ in Bulgarien in der Gegen-
wart oder von „Polen“ und „Europa“ in der polnischen Propaganda vor dem EU-Bei-
trittsreferendum deutlich. 

Jedoch ist es schwierig, die Rezeption von Mythen nachzuvollziehen. Es können 
nur durch kulturwissenschaftliche und diskursanalytische Überlegungen Hinweise ge-
funden werden, dass sie rezipiert worden sind, denn wenn Mythen aus den visuellen 
oder verbalen Äußerungen verschwinden, wenn sie auf Unverständnis stoßen, sind sie 
nicht (mehr) im kulturellen Gedächtnis verankert. Es gilt also zunächst aufzuzeigen, 
ob und wie sie (noch) vermittelt werden. Daher ist es für den Mythenforscher notwen-
dig, die jeweilige Verwendungsgeschichte von Mythen und ihre genauen Vermitt-
lungsformen zu analysieren. Tauchen sie immer wieder im historischen Gedächtnis 
auf, werden sie im Sinne der „Arbeit am Mythos“ (Blumenberg) immer wieder abge-
ändert, so ist dies ein deutlicher Hinweis darauf, dass sie von ihren Förderern, in der 
Regel also von den Herrschenden, internalisiert wurden und dass die Zielgruppe, in 
der Regel die Volksmassen, immer noch für sie empfänglich ist. Ein weiteres Indiz 
ist, dass es Gegenerzählungen (die von politischen Gegnern gestreut werden) gibt.  

Grundlegende Aufgabe historischer Mythosforschung ist es daher, die einzelnen 
Mythen und ihre Ausdrucks- und Vermittlungsformen inhaltlich im Verlauf ihrer Ent-
wicklungsgeschichte und ihrer Wirkungsgeschichte nachzuvollziehen. Es ist ebenso 
von Bedeutung, die „Erfinder“ von politischen Mythen bzw. ihre „Verbreiter“ sowie 
ihre Ziele zu analysieren, um auf diese Weise die mit dem politischen Mythos verbun-
denen spezifischen Intentionen zu untersuchen. Durch diese „historische Leistungs-
schau“ bzw. „Meisternarrationen“ werden historische Traditionen und Kontinuitäten 
geschaffen: Daher kann politische Mythosforschung einen wichtigen Beitrag zur Er-
forschung der Entstehung und Entwicklung sowie zum Verständnis von Massenge-
sellschaften, also von Nationen, aber auch von Regionalismen und anderen „imagi-
nierten“ sozialen, nicht-nationalen Großgruppen wie der „sozialistischen Gesellschaft“ 
oder der „europäischen Liberalen“ im 19. Jahrhundert, leisten, zumal politische My-
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then hervorragende Kommunikationsmittel für diese „imaginierten Gemeinschaften“ 
darstellen, in ihnen wirken, durchgesetzt und verstetigt werden. 

Dadurch trägt ihre Erforschung zur Erklärung von historischem Bewusstsein, 
Identität, aber auch von Ideologien und zur Analyse von politischer Kultur und somit 
zum Verständnis von historischen, gesellschaftlichen, politischen und nicht zuletzt 
kulturellen Prozessen bei. Da politische Mythen wirkungsmächtig sind, beeinflussen 
sie historisches Handeln ebenso, wie sie es thematisieren, damit sind sie Subjekt und 
Objekt von Geschichte zugleich: Es gilt daher, ihre Funktionen entsprechend zu analy-
sieren – insofern ist historische, auf einem modernen kulturwissenschaftlichen Instru-
mentarium beruhende Mythosforschung geradezu notwendig, um die Wirkungsmäch-
tigkeit von Mythen nachzuvollziehen, um so die Entwicklung und das Wesen moder-
ner Massengesellschaften verstehen zu helfen, auch wenn ein einzelner politischer 
Mythos aufgrund seiner semantischen veränderlichen Struktur zunächst als ahisto-
risch und unpräzise, als schwer fassbar, halt als „Pudding“, erscheint. 
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