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PREFAZIONE

Ferdinand Ebner si ¢ auto-compreso come un pensatore reli-
gioso al punto di additare «nella parola e nell’istanza di fede che
¢ data con la parola il perno di tutta la nostra vita spirituale». Il
suo pensiero — come egli piu volte afferma — ha due punti decisivi
d’appoggio: il linguaggio e la parola di Cristo. La pneumatologia
del pensatore austriaco, tuttavia, non si lascia ridurre alla relazione
Io-Tu in senso verticale, ovvero esclusivamente rivolta al Tu divino.
Il suo pensiero ¢ piuttosto una potente riflessione sull’origine della
parola, sul Logos che abbraccia 1’essere nella sua totalita. Inoltre
Ebner, al di 1a dei possibili limiti di una privatistica filosofia della
relazione lo-Tu, ¢ stato anche un sensibile indagatore del proprio
tempo e, in particolare, della prima guerra mondiale.

Il punto di partenza della prima fase pneumatologica di Ebner
decolla proprio in piena guerra mondiale, a partire dal 1917. Essa
¢ rappresentata dal fenomeno del linguaggio o, piu precisamente,
dal dialogo vivente in cui un rapporto personale tra lo e Tu per
un verso viene presupposto, per 1’altro stabilito. L’autocoscienza
umana, come Ebner tenta di dimostrare, non ¢ concepibile nelle
sue recondite profondita come un ‘per sé pre-riflessivo’ ovvero
come un’istanza trascendentale, non oggettivabile e percio chiusa
alle sollecitazioni del linguaggio, che si contrappone come totalita
al mondo: ’autocoscienza si fonda piuttosto sull’essere-appellati
attraverso I’origine di tutto I’essere, vale a dire sulla relazione con il
Logos divino, che da sempre sta a fondamento della socializzazione
umana mediata linguisticamente. Ebner cio¢ — questa potrebbe
essere I’intuizione centrale della sua ‘pneumatologia’ — interpreta
la costituzione dell’lo nella sua relazione all’origine divina alla
luce dell’““attualita personale” del linguaggio umano. Si tratta di
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un passaggio dalla fenomenologia del dialogo interpersonale alla
riflessione sulla parola, che fonda il rapporto tra colui che parla e
colui che viene interpellato, fra 1’lo e il Tu.

Che prospettive si aprono, allora, per il campo della politica a
partire da una simile interpretazione orientata in senso religioso
dell’interpersonalita umana? Ebner evita indubbiamente una delle
insidie che piu frequentemente ¢ sottesa alla filosofia dialogica,
cio¢ la trasposizione immediata delle relazioni interumane lo-Tu
ai rapporti sociali. Semmai, per il filosofo austriaco, la pneumato-
logia orientata in senso religioso diventa il punto di partenza per
una critica cristiano-profetica della catastrofe della prima guerra
mondiale. Con alcuni (pochi) contemporanei, Ebner condivide la
visione per cui la prima guerra mondiale non ha rappresentato sol-
tanto il crollo di forme politiche ormai improponibili dal versante
politico, e anche da quello morale, ma soprattutto la «bancarotta
culturale e spirituale dell’uomo europeoy.

La «bancarotta culturale e spirituale» dell’Europa in quella
guerra ha molte cause ma una su tutte ¢ di particolare rilievo per
Ebner. La caduta della parola divenuta chiacchiera nel giornalismo
parolaio, xenofobo e nazionalista. A ci0 si aggiunge la ‘menzogna’
di una cultura ‘cristiana’, che ha accettato di benedire i cannoni di
tutte le armate contrapposte. Un cristianesimo che, abusato, diventa
il sostrato ideologico dei cosiddetti ‘popoli cristiani’.

Infine I’entusiasmo con cui i popoli europei si sono improvvisa-
mente gettati in una guerra gigantesca, secondo Ebner, deve essere
«compreso come un suicidio collettivo», che non ha precedenti
nella storia.

Ebner con la sua umile filosofia della parola, del dialogo e
dell’incontro rimarra cosi immune dalle trionfanti filosofie della
guerra nazionalistiche, che invece lambiranno o addirittura ver-
ranno fatte proprie dai filosofi rispettati come Husserl e Scheler
cosi come da molti raffinati intellettuali e scrittori.

A questa posizione controcorrente ¢ dedicato il presente volu-
me. [ saggi in esso raccolti sono il frutto di un confronto diretto
tra studiosi italiani ed austriaci sulla figura di Ebner e sui suoi
rapporti con gli sconvolgimenti della Prima Guerra Mondiale. Tale
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confronto ¢ avvenuto in seno a un progetto finanziato nell’anno
2018 dall’Europaregion EUREGIO Tirol Siidtirol Trentino/Tirolo
Alto Adige Trentino, dal titolo «/m Lérm des Krieges war das Wort
verloreny. Der (un)politische Ferdinand Ebner/«Nel fragore della
guerra la parola ando perdutay». Ferdinand Ebner (im)politico.
Il progetto ha visto come soggetti partecipanti il Dipartimento
di Lettere e Filosofia dell’Universita degli Studi di Trento (nella
posizione di project leader, con responsabile Silvano Zucal), il
Brenner Archiv della Leopold-Franzens-Universitdt di Innsbruck
(rappresentato da Ulrike Tanzer) e la Facolta di Economia della
Freie Universitidt Bozen/Libera Universita di Bolzano (nella per-
sona di Ivo De Gennaro).

Il progetto dedicato a Ebner ha concretizzato in almeno due
modi lo spirito di collaborazione transfrontaliera che anima
I’operato dell’Europaregion EUREGIO Tirol Siidtirol Trentino/
Tirolo Alto Adige Trentino. In quanto iniziativa a supporto della
mobilita interna all’EUREGIO, il progetto ha promosso la diretta
partecipazione di studenti e docenti delle istituzioni universitarie
sopra menzionate a tre seminari congiunti, tenutisi rispettivamente
a Innsbruck (12 marzo 2018), a Trento (12 aprile 2018) e a Bolza-
no (13 aprile 2018). Dal punto di vista dei contenuti, la scelta del
tema — la figura e I’opera di Ebner nel contesto della Prima Guerra
Mondiale — ha poi consentito a studiosi e partecipanti di discutere
in maniera spontanea ¢ immediata di eventi dalla portata decisiva
per I’assetto attuale dell’Europa e del’EUREGIO.

I saggi qui contenuti hanno dunque avuto origine in un’atmo-
sfera di grande apertura culturale e linguistica — uno spirito che
si € cercato di mantenere il piu possibile nella presente pubbli-
cazione (anche tramite la scelta di lasciare nella lingua originale
i contributi redatti in tedesco). Lasciando al lettore il confronto
diretto con i testi, ci limitiamo qui a indicare alcuni dei contenuti
che essi affrontano. Il saggio di Silvano Zucal ¢ dedicato alla
lettura data da Ebner all’evento bellico, che si intreccia a rifles-
sioni sul tema della parola e del suo smarrimento. Il contributo di
Krzysztof Skorulski, sempre legato all’interpretazione ebneriana
della guerra, si concentra poi sull’aspetto prettamente filosofico



10 Prefazione

del rapporto di Ebner con il pensiero idealista. Nunzio Bombaci
mette in luce la posizione estremamente critica assunta da Ebner
nei confronti dell’atteggiamento che la Chiesa cattolica tenne di
fronte alla Prima guerra Mondiale. L’articolo di Markus Ender
prende invece le mosse dall’epistolario di Ebner, e in particolare
dalle lettere tra quest’ultimo e Ludwig von Ficker, in particolare
sul tema dei diritti umani. Il saggio di Marco Viscomi ¢ dedicato al
decadimento spirituale dell’uomo nella crisi del primo Novecento
e poi negli sconvolgimenti della guerra. A un confronto tra figure
¢ dedicato invece il saggio di Anton Unterkircher, che propone un
confronto tra Ferdinand Ebner e lo scrittore e filosofo bolzanino
Carl Dallago. Il contributo di Alberto Anelli ¢ dedicato a sviluppare
possibili linee di confronto tra la fenomenologia di Heidegger e la
riflessione di Ebner, visto qui come rappresentante del pensiero
dialogico. Erich Hamberger si concentra invece sulla possibilita di
leggere la modernita e la sua crisi in chiave antropologica, come
un teatro di guerra che investe I’'uomo fin nella sua interiorita. I
saggio di Sergio Fabio Berardini mette in luce, in maniera puntuale,
I’importanza della figura di Seren Kierkegaard nella genesi del
pensiero di Ferdinand Ebner (anche in rapporto al tema della guer-
ra). Mauro Nobile propone invece un confronto tra due posizioni,
quella di Ebner e quella di Max Scheler, che rappresentano forse
gli estremi opposti dell’atteggiamento che un intellettuale possa
assumere nei confronti della guerra. Il contributo di Francesco
Ghia propone un affondo critico dedicato al clima culturale della
Germania di inizio Novecento, condotto tramite il confronto tra
Ebner e la figura di Theodor Haecker. Ad un confronto ¢ dedica-
to anche il saggio di Milena Mariani, che offre precisi spunti di
riflessione sul tema della parola in Ebner e nel teologo luterano
Friedrich Gogarten. Negli ultimi tre contributi, il tema della guerra
viene affrontato in maniera meno direttamente legata alle tematiche
ebneriane. Hans Weichselbaum si concentra sul rapporto con la
guerra del poeta simbolista austriaco Georg Trakl. Il contributo di
Arturo Larcati affronta il tema dell’irredentismo dannunziano e
delle critiche che ad esso rivolse Stefan Zweig. Il saggio di Omar
Brino, infine, affronta in maniera documentata 1’intreccio tematico
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tra cattolicesimo, modernita e guerra nei pensatori italiani Giovanni
Semeria e Agostino Gemelli.

In qualita di curatori, il nostro piu sentito ringraziamento va
all’Europaregion EUREGIO Tirol Siidtirol Trentino/Tirolo Alto
Adige Trentino per aver finanziato il progetto «/m Lédrm des Krieges
war das Wort verloren». Der (un)politische Ferdinand Ebner/«Nel
fragore della guerra la parola ando perdutay». Ferdinand Ebner
(im)politico; alle tre istituzioni accademiche partner del progetto
— il Dipartimento di Lettere e Filosofia dell’Universita degli Studi
di Trento, il Brenner Archiv della Leopold-Franzens-Universitdt di
Innsbruck e la Facolta di Economia della Freie Universitdt Bozen/
Libera Universita di Bolzano; ai relatori e agli studenti che hanno
preso parte attiva ai seminari e, infine, al Dipartimento di Lettere
e Filosofia per il finanziamento del presente volume.

Carlo Brentari-Silvano Zucal






SILVANO ZUCAL

QUALE ‘PAROLA’ ANDO PERDUTA NEL FRAGORE BELLICO
(1M LARM DES KRIEGES)?

Premessa

Il tema oggetto del mio contributo ¢ molto ampio e coinvolge
due aspetti fondamentali: la lettura da parte di Ebner dell’evento
bellico e, a ci0 intrinsecamente connesso, il tema della parola e del
suo smarrimento allorché essa venne sovrastata dal fragore della
guerra. Mi concentrero, per cogliere questi due aspetti tra loro
intrecciati, sui sei saggi cristologici, apparsi progressivamente su
«Der Brenner» a partire dal 1920 fino al 1926. Questa concentra-
zione ‘cristologica’ ¢ spiegata da Ebner stesso proprio in relazione
all’evento della guerra. Il profilo della rivista, fondata e diretta da
Ludwig von Ficker, non poteva piu permettersi, a suo dire, un orien-
tamento editoriale di carattere ‘estetico’. La guerra aveva travolto
tutto, ’'uomo europeo attraversa una drammatica crisi spirituale:
il nuovo assetto del «Brenner» avrebbe dovuto seguire i moniti
di Karl Kraus e di Theodor Haecker e il suo personale contributo
‘cristologico’ andava espressamente in tale direzione. Scrive non
a caso il pensatore austriaco nel suo Nachwort zur Mitarbeit am
«Brennery (Poscritto alla collaborazione al «Brennery) scritto
nell’agosto del 1927 e che costituisce, di fatto, I’epilogo alla sua
collaborazione con la rivista di Innsbruck:

Allorché — dopo un’interruzione di quattro anni imposta dalla miseria della
guerra, la cui causa ¢ la piu profonda e il cui terribile decorso ¢ tale da sma-
scherare del tutto I’umanita europea — una guerra che, piu di ogni altra mai,
doveva essere avversa a qualsiasi impresa spirituale (ci sarebbero poi la parola
e I’azione di Karl Kraus [a rammentarcelo]) — nell’ottobre 1919 il «Brenner»
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inizio a riapparire. E riapparve sotto I’impressione suscitata dalla guerra stessa,
I’impressione sconvolgente di quella messa a nudo, spudorata e sfrenata, di un
genere umano depauperato moralmente e spiritualmente, ma anche preparato dal
contributo di Theodor Haecker in atto gia prima della guerra; il «Brenner» si era
sostanzialmente allontanato dalla sua precedente attitudine orientata soprattutto
in senso ‘estetico’, e aveva trovato il suo significato e il suo compito nel porre
«il cristianesimo nel punto centrale della sua riflessione». Si inserivano in tale
compito — come una parte, almeno secondo 1’autore, non del tutto inessenziale
del suo adempimento — i sei saggi cristologici.!

1. «Moratoria del cristianesimo in trincea»

La guerra ha precipitato I’ Austria e I’Europa tutta in una vera e
propria «notte dello spirito», in una scomparsa delle «stelle del cielo
d’Europa» (singolare questa profezia ebneriana che, nell’eclissi
d’Europa determinata dalla guerra, immaginava gia, per contrasto
e a rovescio, quella che sara la futura bandiera europea), ma so-
prattutto e su tutto ha mostrato, con tragica evidenza, I’impotenza
del cristianesimo a bloccare quella ‘inutile strage’ e ad apparire
come in stato di sospensione secondo la celebre diagnosi di Karl
Kraus. Scrive Ebner:

In quella ‘notte’ che, al tempo in cui era piombata sull’uomo occidentale,
forse non fu sentita da nessuno cosi profondamente come da Karl Kraus, quale
notte dello spirito, spegnersi di ogni luce, scomparsa di tutte le stelle del cielo
di Europa; in quella notte fu coniata da lui una parola che probabilmente sulle
prime dovrebbe sconcertare ogni uomo che comprenda per sé il cristianesimo
ancora come un valore della nostra vita umana, a cui esso si rappresenta per sé,
e anzi in quanto comprende in sé questa pretesa, come il valore assoluto, accanto
al quale tutti gli altri valori vitali sono ridotti al livello di cid che ¢ relativo; tale
parola, anzi, dovrebbe apparire a lui come non vera. Va da sé, comunque, che
Kraus aveva ragione a dire che dalla Guerra Mondiale fu deciso che il cristiane-
simo era troppo debole per impedirla, aveva ragione in quanto aveva davanti agli
occhi un cristianesimo, che dinanzi a tutte quelle croci e immagini sacre, lanci di
mortaretti ¢ musica per ottoni volta alla venerazione del venerabile, paramenti
sacerdotali e fanciulle vestite di bianco, dinanzi a tutti quei motti biblici e alla

"'F. Ebner, Nachwort zur Mitarbeit am «Brenner» (agosto 1927), in Id.,
Fragmente, Aufsdtze, Aphorismen. Zu einer Pneumatologie des Wortes, Schrif-
ten, vol. 1, a cura di F. Seyr, Kosel, Miinchen 1963, pp. 574-641, trad. it. di N.
Bombaci, Poscritto alla collaborazione al «Brenner», in F. Ebner, La realta di
Cristo, Morcelliana, Brescia 2017, pp. 167-224, qui p. 167.



Quale ‘parola’ ando perduta nel fragore bellico (im Lédrm des Krieges)? 15

sollecitudine per gli affari, dinanzi a tutto quel patriottismo chiassoso e all’en-
tusiasmo per la guerra non vedeva mai la realta di Cristo né avrebbe mai potuto
vederla. E va da sé pure che la guerra — quasi nessun’altra espressione designava
la mancanza di spirito del suo tempo come quella di moratoria del cristianesimo
in trincea — era probabilmente una prova contro questo cristianesimo, che Kraus
vedeva nella sua debolezza, tale da non impedirla.

Appare in certo modo clamoroso, per Ebner, che solo Kraus
abbia colto la perdita della parola e la corruzione del linguaggio
con slogan e frasi fatte, che ha portato dritto al ruggito fragoroso
dei mortai:

L’uomo ha tradito la parola consegnandola allo spirito della menzogna e
doveva, per servirsi di essa al fine di annientare tutta ’'umanita, corromperla.
La corruzione del linguaggio va mano nella mano con la decadenza spirituale
dell’vomo. Che per quella corruzione, soprattutto nella misura in cui ¢ un’e-
spressione di questa decadenza, all’interno dell’area geografica di lingua tedesca
nessun altro se non «uno di razza estranea» (Rassefremder) [ovvero Kraus]
abbia gli occhi per vedere e abbia le orecchie per udire la dissonanza, la quale
era abbastanza forte per coprire il ruggito dei mortai e le urla di dolore di una
umanita tormentata e che tuttavia non sembra stata udita da nessuno come da
quell’“uno’; che soltanto questo ‘uno’ — il quale non ¢ tedesco, ma che mostra
piu venerazione per il vero spirito tedesco rispetto a tutti coloro che, ancora ieri
e oggi e forse pure ancora domani, pongono il loro unico orgoglio nell’essere
tedeschi — ha la forza d’animo e la potenza della parola per aprire gli occhi e
le orecchie a un’umanita, fattasi cieca nella luce della sua scienza e sorda nel
frastuono delle sue conquiste tecniche, a cio che in realta accade nella profondita
di questo mondo, nel quale noi oggi viviamo.>

Fallimento totale del cristianesimo europeo di fronte alla guerra?
Si, almeno per quanto riguarda il cristianesimo delle chiese, non
per quelle poche eccezioni di autentici pacifisti, che hanno osato
essere cristiani dell’Evangelo anche nella temperie della grande
guerra. E che poi si ergeranno, inevitabilmente, a giudici di tutti
coloro, sacerdoti in primis, che con la guerra si erano compromessi
addirittura in modo blasfemo con la benedizione delle armi. Lo

2 Ivi, p. 180.

3 F. Ebner, Glossen zum Introitus des Johannesevangeliums, «Der Brenner»
n. 8 (meta gennaio), fasc. VI (1921), pp. 563-589, trad. it. di N. Bombaci, Glosse
al Prologo del Vangelo di Giovanni, in 1d., La realta di Cristo, pp. 21-47, qui
pp- 44-45.
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chiarisce puntualmente in questo efficace passaggio: non c’¢ stata
una totale «moratoria o sospensione del cristianesimo in trincea»
solo e allorché qualcuno, eccezione indubbiamente solitaria e
controcorrente, «vede la realta di Cristo e la reca in sé, vivente,
allorché continua ad avere effetto in lui e nell’'umanita salvata da
essa; ovvero il cristianesimo, ad esempio, di quel semplice artigiano
ungherese che si fece uccidere anziché prendere in mano un’arma
e usarla contro il suo sconosciuto prossimo; cristianesimo che,
d’altronde, non impedi la guerra ma, nella sua passione coraggiosa
fino al sacrificio divenne tribunale, certamente non considerato dal
mondo, nei confronti di tutti coloro che preferivano le tenebre alla
luce, poiché le loro opere erano malvagie (Gv 3,19) e coloro che,
quali sacerdoti di Cristo e annunciatori della parola di Dio, bene-
divano le armi; un cristianesimo che se fosse stato presente nella
realta della vita dell’'uomo occidentale, proprio fin dal principio
non avrebbe permesso affatto che si giungesse a quella configu-
razione (Gestaltung) dei rapporti di vita proprio dell’Europa, le
cui conseguenze che non si potevano evitare, una volta che essa
si fosse data, dovevano essere proprio gli orrori della guerra».*

Non ¢ quindi, per Ebner, il cristianesimo in s¢ ad essere giu-
dicato da quella guerra combattuta in modo fratricida in terre che
si dicono-dicevano cristiane, ma ad essere sotto accusa ¢ quel
cristianesimo fasullo e ipocrita, che utilizza sconsideratamente i
segni anche piu cari del cristianesimo (come la croce) per trasfe-
rirli nel vortice della guerra. E non bastera chiamare in causa, per
discolparsi, da parte dei cattolici austriaci (o italiani) la Riforma
o da parte dei cristiani in genere il bolscevismo o il disordine
spirituale del presente. Una caccia al colpevole per nascondere il
fallimento spirituale manifesto. Scrive Ebner:

Non é il cristianesimo ad essere giudicato dalla guerra, ma lo é un genere
umano (Menschheit), che ha avuto I’ardire di imbellettare la sua vita, che non
e per nulla cristiana, con i segni del cristianesimo. Forse esso [...] dovette at-
traversare in quel momento forse non percepibile, necessariamente e per la sua
salvezza, questa catastrofe morale; forse esso, sempre ancora cieco alla vera luce
della vita, sempre ancora in balia degli effetti illusori della sua cultura andata in

41d., Poscritto alla collaborazione al «Brennery, pp. 180-181.
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rovina, deve attraversare una catastrofe ancora piu grande — i popoli che ancora
tendono sempre alla guerra hanno gia pronte le bombe a gas [oggi diremmo le
bombe nucleari] — affinché giunga, alla fine, sin 1a dove Dio vuole che giunga
I’uomo. Adesso deve essere diventata gia quasi una moda in certi circoli catto-
lici rendere responsabile, in ultima analisi, la Riforma per la Guerra Mondiale,
considerata insieme ai fenomeni che ne sono conseguiti, innanzitutto per lo
spettro minaccioso del bolscevismo proveniente dalla Russia, per il profondo
«désordre du coeur del presentey, prima e dopo la guerra.

2. La guerra come [’«abisso di inumana storia umanay: la notte
dell’Europa

La guerra ha lasciato gli esseri europei come dei sopravvissuti e
come dei protagonisti di una pace non vera, non effettiva, che sara
inevitabilmente foriera di una nuova possibile guerra. Anche su
questo punto Ebner ¢ terribilmente lucido e profetico. La guerra,
questo «abisso di inumana storia umana» ha portato a una «notte
dell’Europay, che non permette alcuna concessione ad ogni forma
di romanticismo o di nostalgia retrospettiva: «Noi, sopravvissuti
alla guerra europea, e contemporanei e compagni nella sventura di
una pace la quale, se non € un crimine, non ¢ comunque nient’altro
che una malattia, una malattia come la pace dalla quale, come un
bubbone purulento, era sorta la guerra; noi, le cui vie attraverso
questo mondo vengono sbarrate nella luce terrena dei nostri giorni,
passo dopo passo, da coloro che sono ciechi a causa della guerra e
da coloro che sono ciechi alla pace nel mezzo della notte dell ’Eu-
ropa, noi siamo ammoniti abbastanza energicamente del fatto che
nel nostro tempo ¢ finito in modo inappellabile ogni romanticismo;
e non ci rende per nulla pii, né puo rendere piu pia I’'umanita, il
volgere uno sguardo retrospettivo, pieno di malinconia, alla pia
innocenza di altri giorni».°

La crisi spirituale dell’Europa ¢ data dalla sua diserzione spi-
rituale, dal suo allontanamento dal messaggio autentico di Cristo:

5 .
Ivi, p. 181.
®F. Ebner, Argernis der Representation, «Der Brenner» VII (1922), n. 2 (fine
autunno), pp. 209-225, trad. it. di N. Bombaci, Lo scandalo della rappresenta-
zione, in Id., La realta di Cristo, pp. 109-122, qui pp. 109-110.
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«Chi valuta quanto 1I’Europa dopo questa guerra, e proprio solo
dopo questa pace sia lontana dall’‘irruzione dello spirito’’? Quanto
sia lontana, oppure — chi lo sa? — quanto vicina ad esso? Un anno
prima che scoppiasse la guerra, nel suo scritto su Kierkegaard e la
filosofia dell’interiorita® — che oggi ha la stessa validita di allora
0, se possibile, ancora maggiore — Theodor Haecker annotava: “In
verita, non vi ¢ alcun altro problema europeo se non la vita dello
spirito e la sua irruzione”. Ma lo spirito irrompera nell’istante in
cui I’uomo europeo stara nuovamente dinanzi al problema Cristo.
E cio avverra, in qualsiasi modo si svolga il corso delle cose in
Europa».’

3. La guerra come fine dell equivoco della «cultura cristiana»

Cio che la guerra, con il suo fragore, ha travolto piu di ogni altra
cosa ¢ la cosiddetta «cultura cristiana». Essa ha determinato, per
Ebner, un equivoco letale: confondere la croce e il suo potente signi-
ficato con I’ombra di una croce stilizzata e meramente funzionale
all’appartenenza identitaria a un popolo o a una nazione. Cio finisce
con il produrre ogni forma di nazionalismo e di sciovinismo: essi
stanno o cadono se ¢ in gioco o meno 1’autenticita di quel segno
di contraddizione radicale che ¢ rappresentato proprio dalla croce.
Cosi infatti afferma il pensatore austriaco: «Non restera pietra su
pietra: cio era detto del tempio di Salomone [...]. L’espressione
vale anche riguardo a quella cultura che si era posta per quasi due
millenni sotto il segno e all’ombra della Croce; dispiegandosi,
tuttavia, piu in quest’ombra che in quel segno [...]. Noi uomini,
all’inizio del ventesimo secolo, abbiamo vissuto nel nostro corpo
e nella nostra anima il suo crollo nella guerra [...]. Tuttavia, dalle
rovine di questa cultura ‘cristiana’ che ¢ crollata — e, proprio in

7 «Durchbruch des Geistes».

8 Cfr. Th. Haecker, Soren Kierkegaard und die Philosophie der Innerlichkeit,
Schreiber, Miinchen 1913.

°F. Ebner, Die Christusfrage, «Der Brenner» VII (1922), n. 2 (fine autunno),
pp. 3-62, trad. it. di N. Bombaci, /] problema Cristo, in 1d., La realta di Cristo,
pp. 63-107, qui p. 62.
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quanto voleva essere una cultura cristiana, comprendeva in sé un
equivoco, che condusse, a partire dal suo interno, alla sua disso-
luzione — si leva la Croce. E possibile che da molti questo non
sia ancora percepito. Dagli sciovinisti della nazione».'® Solo che,
ribadisce Ebner con fermezza e radicalita, «lo spirito del cristia-
nesimo ¢ incompatibile [...] con il militarismo, incompatibile con
I’egoismo nazionale, sia questo un egoismo economico, politico
o culturaley.!

Ci troviamo di fronte alle macerie della cosiddetta «cultura cri-
stiana» perché ancora prima del conflitto bellico si ¢ determinato
un conflitto interiore tra «sogno dello spirito» e «realta dello spi-
rito». Il «sogno dello spirito» ha vinto e ci0 ha portato alla guerra,
all’odio anti-ebraico e ora, nel dopoguerra, alla virtualizzazione
dell’evento cristologico:

Sotto le macerie di questa cultura ‘cristiana’ crollata, il cui profondo errore
era la confusione tra sogno e realta dello spirito, nella quale essa ando in rovina,
della cultura che aveva posto la croce stilizzata, le sue frasi fatte e la sua gestualita
al servizio della potenze di questa guerra e adesso, a causa della guerra, ¢ stata
portata al punto tale da credere forse segretamente di dover vedere la sua unica
salvezza nel disperato accomodamento di un pogrom contro gli ebrei; sotto le
macerie di tale cultura noi avvertiamo come cio che millenovecento anni fa
accadde sul Golgota venga reso sensazionalismo da cinematografo. Si tratta di
un sintomo essenziale. Poiché ¢ proprio alla fine della cultura ‘cristiana’, che
stanno il cinema e la stampa, [questi strumenti, sintomi e indizi del rinnegamento,
del tradimento e dell’abbandono della parola, e dello spirito che ¢ nella parola],
quali forze onnipotenti della [nostra] vita che ha perduto lo spirito.'

Con amara ironia Ebner riferisce come davvero paradigmatico
un episodio in cui la croce ¢ utilizzata addirittura come arma di
contusione:

Certamente guesta cristianita permette ancora che le si dia pure a intendere
alla fine — alla sua fine — che lo stesso Cristo non prendesse sul serio le proprie
parole [...]. All’interno della Chiesa il cui spirito non proibisce a uno dei suoi

191d., Das Kreuz und die Glaubensforderung, «Der Brenner» VI (1920), n. 3
(meta febbraio), pp. 200-215, trad. it. di N. Bombaci, La croce e ['interpellanza
della fede, in 1d., La realta di Cristo, pp. 5-20, qui p. 5.

1 Id., Poscritto alla collaborazione al «Brennery, p. 195.

121d., La croce e Uinterpellanza della fede, p. 18.
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sacerdoti di dire effettivamente, in un discorso pubblico, che nel Discorso della
Montagna Cristo abbia parlato quale retore — e non quale esperto di casistica
(Kasuist) — a cui appartenevano figure del discorso, e pure iperboli retoriche ed
espressioni drastiche, che dovrebbero essere comprese e ricondotte alla giusta
misura da ogni uomo ragionevole; si era nella primavera 1915, quindi in guerra
e, si potra obiettare, «ne ¢ passato di tempo»; ancora, tale spirito non impedi,
pure durante la guerra, a un semplice cappuccino e curato di campagna tirolese
di dimostrare ai suoi Standschiitzen che una croce si potrebbe impiegare pure
come arma di sfondamento (si trattava di una croce di potenza rispettabile, ri-
feriva I’imperial regio generale Oskar von SchieBler al compiaciuto quotidiano
cristiano di Vienna).'?

Il male da cui ¢ dunque afflitto I’'uomo europeo ¢ I’esito tragi-
co di un cristianesimo insieme misconosciuto e frainteso che nel
mentre predica amore in realta non si ritrae dalla violenza:

Il male di cui I’'uomo europeo ¢ malato risale a quasi due millenni fa. Questo
mondo cristiano-germanico, la cui fine gloriosa fu la Guerra Mondiale, si edi-
fico sul fondamento e sul terreno insidioso di un cristianesimo misconosciuto
nella sua essenza. Per due millenni la sua cultura si adopero per avere a che
fare con Cristo, ma questi stesso non ha nulla a che fare con quella cultura. [...]
Quanto spesso non fu profanato questo nome nel corso di questa storia cristiana
e quanto spesso non lo fu nel modo inumano e non cristiano! Essi parlavano e
parlano di Dio che ¢ I’Amore, essi predicavano e predicano dell’amore di Dio,
che sacrifico sulla Croce il Figlio unigenito per la redenzione degli uomini. Ma
allora comprendono realmente — e la loro vita testimonia questa comprensione
— che I’amore dell’uomo ¢ disposizione originaria, che questi soltanto per tale
disposizione ¢, in confronto alle altre creature della natura, «1’animale di mi-
nore valorey, in virtu di tale disposizione viene al mondo piu indifeso di quasi
tutti gli animali e rimane indifeso, assegnato per anni al sostegno e all’aiuto da
parte di altri; che proprio tale inferiorita biologica, 1’essere indifeso proprio del
bambino, lo deve educare all’amore, e che dunque lo si puo educare ad esso
soltanto mediante 1’amore?'*

4. Dov’era Dio nella violenza della guerra mondiale fratricida?

Dopo una tragedia come quella della guerra mondiale fratri-
cida, la domanda che si eleva ¢ sempre la stessa: dov’era Dio

31d., Die Wirklichkeit Christi, «Der Brenner» X (1926), n. 10 (autunno),
pp. 3-53, trad. it. di N. Bombaci, La realta di Cristo, in 1d., La realta di Cristo,
pp. 122-165, qui p. 143.

141d., Poscritto alla collaborazione al «Brenner», p. 182.
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nella violenza di quella guerra? Una domanda che rinvia quindi
all’impotenza del cristianesimo. Questa pero, sottolinea Ebner, &
solo I’«impotenza mondana» del cristianesimo che non ha potuto
evitare la guerra: «In questo mondo macchiato di sangue, coperto
di ignominia, dell’Occidente cristiano noi vediamo lo spirito del
cristianesimo condannato all’impotenza. Ma guardiamoci dal
comprendere in modo sbagliato questa impotenza. Consideriamo
che in esso la Croce viene nuovamente eretta sul Golgota, e cio ¢
ancora sempre per gli uomini, come ai tempi di Paolo, una follia
e un segno di scandalo. Ma beato & chi non si scandalizza di me, >
ha detto Cristo. Non fraintendiamo I’impotenza mondana del cri-
stianesimo, che non ha potuto evitare la guerra. Mai 'uomo puo
comprendere il rapporto di Dio con il male nel mondo. Ogni spe-
culazione filosofica e teologica al riguardo ¢ saccenteria dell’uomo
e presunzione nell’ozio della sua vita spirituale. E cosi intendiamo
anche il rapporto di Dio con la guerra. [...] Non fraintendiamo
I’impotenza del cristianesimo in questo mondo dell’Occidente
cristiano e della guerra. Il suo senso ultimo si esprime in quella
frase di Pascal che ¢ stata gia richiamata da Theodor Haecker nella
Postfazione alla Kritik der Gegenwart di Kierkegaard, in quella
frase che non solo ¢ profonda, ma anche tremenda nella sua pro-
fondita: Jésus sera en agonie jusqu’a la fin du monde: il ne faut
pas dormir pendant ce temps-1a‘»."”

5. La guerra: 'uomo occidentale é spiritualmente in rovina

La guerra ha mostrato, per Ebner, il volto dell’'uomo occidentale
ormai totalmente alla deriva spirituale, con il suo fasullo ottimismo
legato alle dottrine scientifiche evoluzionistiche, che vengono
trasposte su un terreno non proprio, con scienza e tecnica che non
schiodano ma anzi imprigionano alla «banalita del quotidiano»:

B Cfr. Mt 11,6 e Lc 7,23.

16 «Gesu sara in agonia fino alla fine del mondo; non bisogna dormire du-
rante questo tempo»: B. Pascal, I/ mistero di Gesu in 1d., Pensieri, Ed. Paoline,
Cinisello Balsamo (MI) 1987, p. 309.

'7F. Ebner, La croce e linterpellanza della fede, pp. 19-20.



22 Silvano Zucal

«Costoro non vedono che I’'uomo occidentale ¢ gia spiritualmen-
te in rovina, che gia da molto tempo, dal giorno in cui Goethe
chiuse gli occhi, tutta questa cultura non era piu nient’altro che
I’allontanamento da ogni cultura e I’intima paralisi di ogni energia
culturale. Si tratta di tutta la cultura ‘moderna’ con i suoi monisti,
wagneriani e impressionisti, con il suo ottimismo evoluzionistico,
reso ora abbastanza dubbio dalla guerra, con la sua scienza che
considera senz’altro la banalita del quotidiano — che ¢ all’imme-
diata superficie della vita e della morte — come la segreta verita e
come il principio ultimo di ogni essere e vivere, con la sua tecnica,
senza la quale la guerra d’Europa non sarebbe potuta diventare
cio che ¢ stata per I’Europay.'® L’uomo europeo ¢ vittima del suo
modo di concepire la vita ormai totalmente in chiave economica
e totalmente succube nella sua frenesia del profitto. Da questo si
¢ generata la tragedia della guerra che ha condotto a fare dell’Eu-
ropa il «locale notturno» dell’umanita: «L’ordinamento della vita
e dell’economia dell’uomo europeo, dal cui grembo infausto fu
generata la guerra — tuttavia non per assestare ad esso il colpo
mortale che potesse liberare nuovamente ’'uomo dalla stretta
devastante dei suoi valori vitali e spirituali, ma per lasciare che si
sfogasse sul resto dei beni che ci ¢ rimasto dopo la guerra, nella
follia cieca nei confronti del futuro, propria di un’ultima orgia in
questo “locale notturno” dell’umanita che I’Europa si ¢ resa —,
tale ordinamento permette che tra le deiezioni del corpo di una
generazione, che per sua colpa si ¢ impoverita di pane e di spirito
ed ¢ ancora ricca soltanto di frasi fatte e della menzogna di carta
del denaro, ¢ il suo saziarsi, entri in scena lo spettro di una brama
di profitto inumanax. '

6. Mai piu guerra

In questo contesto viene un appello, una ricerca di fuoruscita,
un tentativo di pace che deve decollare da un’istanza stringente:

18 Ivi, pp. 5-6.
19 E. Ebner, Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, p. 46.
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«Mai piu guerra». Ma tutto questo non pud non considerare che
quest’istanza assoluta fara grande fatica a farsi strada in virtu
dell’accecamento spirituale che affligge la societa e la cultura occi-
dentali con il capitalismo sfrenato e lo spirito borghese e bottegaio,
che le caratterizza. Il tono di Ebner diventa in questo caso solenne:

Noi, i membri di una societa umana il cui ordinamento estremamente
immorale mira innanzitutto a consentire a coloro che guadagnano denaro [...]
di concludere affari e di porre al sicuro i loro profitti; tutto il resto, inoltre, si
svolge soltanto in conformita a cio; noi, noi che abbiamo vissuto I’ultima guerra
del mondo euro-americano con tutti i suoi orrori al fronte e nelle retrovie, con
tutta I’inconcepibile disumanita delle sue armi di lotta, materiali e spirituali, con
tutta la sua menzogna, calunnia e ipocrisia, dall’una e dall’altra parte; noi che
abbiamo vissuto, sopravvivendo ad essa, la pazzia dei suoi trattati di pace, noi
contemporanei e spesso compagni di sventura di un esercito di invalidi di guerra,
e che di fronte al nostro passato e al nostro futuro prodotto al massimo grado
da eccidi con il gas, sentiamo come sia giustificata, ormai senza alcun dubbio,
la parola d’ordine «Mai piu guerra»: noi non possiamo pit, né ci ¢ permesso,
permanere piu a lungo in un accecamento che ci sottrarrebbe agli occhi il fatto
che I’intera cultura occidentale, gia da molto tempo erosa e svuotata dallo spi-
rito della borghesia e del capitalismo cieco a tutti i valori della vita, dopo avere
condotto a termine il suo processo di decomposizione nel giornalismo, ¢ com-
pletamente crollata in quest’ultima catastrofe morale. I pochi che, negli ultimi
secoli e oggi, vivevano in una relazione originaria con i valori della cultura e
di una vita veramente umana in questo mondo di commercianti e di tecnici, di
banche e di stampa, vacillavano, stranieri senza patria in esso, attraversandolo
come alienati. Certo, i commedianti e gli abili artefici giungono alla fama e
all’onore, e naturalmente al denaro. E dopo che questo mondo della rovina cul-
turale ha trovato il suo critico inappellabile in Karl Kraus, chi vorrebbe ancora
sprecare parole su di esso??’

7. La parola perduta

Quale parola ando perduta nel fragore della guerra? Quella pa-
rola che ha smarrito il proprio profilo spirituale e il proprio timbro
cristologico, che erano stati proposti da Ebner nei Frammenti pneu-
matologici e ora vengono ribaditi nei sei saggi cristologici: «Nei
Fragmente, cosi come in questi saggi, |’effettiva realta spirituale
— si comprenda qui I’espressione “realta eftettiva” (Wirklichkeit)
nella sua etimologia, in quanto deriva dal verbo ‘avere effetto’

2 1d., La realta di Cristo (saggio), pp. 145-146.
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(wirken) — viene vista nella sua realta ‘oggettiva’ nel linguaggio
(nella “Parola”) e in Cristo (che ¢ la “Parola”, la Parola che era
in principio). Il linguaggio (la parola) e il Cristo — nella loro
‘oggettivita’ — sono pero anche le potenze dalle quali ’effettiva
realta spirituale nella sua ‘soggettivita’ viene ‘posta’ nell’'uomo:
mediante quello nell’universalmente umano, mediante questi nel
senso peculiarmente cristiano. (Ogni vita spirituale, ogni realta
del Tu, tutto il cristianesimo ¢ nell’espressione apocrifa di Gesu:
“Dove sono due essi non sono senza Dio, e dove € uno solo, i0 vi
dico, io sono presso di lui”)».?!

Questo, grazie alla parola, ¢ per Ebner, il vero «fatto della vita
spirituale [che ha come] punto di partenza non 1’ /o "in quanto tale,
ma il ‘rapporto al 7i’ essenziale ed esistenziale [...] per I’Jo»,?* per
il suo sorgere, per il suo venire alla luce, per la sua stessa sussi-
stenza. L’ /o lascia dunque davvero comprendere ‘oggettivamente’
sé (e non ‘soggettivamente’ come nella proposizione «lo sono»
frutto di un delirio auto-affermativo ovvero quello che il filosofo
chiama le «fanfaronate della Ichheit-‘iita’»??) e lascia cogliere cid
che davvero esso ¢, soltanto a partire dal linguaggio autentico: dalla
parola. E a partire da Cristo-parola. La realta di Cristo ¢ raggiungi-
bile solo per la fede, che nel suo fondamento primo e ultimo ¢ fede
nella parola.?* La parola ¢ il «portatore oggettivoy della relazione
lo-Tu. Cristo disse di se stesso: «lo sono la verita» e «la verita &
nella parola, nel legame tra 1’Jo e il 7u. [...] La relazione dell’Jo
al Tu ha nella parola il suo veicolo ‘oggettivo’. [E] una via che
conduce al Logos del Vangelo di Giovanni, alla Parola che era in
principio».?® Con efficace sintesi, in un passaggio, Ebner condensa
il suo pensiero fondamentale e fondante: «Nella parola — quale
“veicolo oggettivo del rapporto tra I’fo e il Tu”— ¢ la realta della
vita spirituale, la parola ¢ il fondamento spirituale della vita ‘posto’
da Dio, non soltanto della vita umana, ma di ogni vita ed essere

211d., Poscritto alla collaborazione al «Brenner», pp. 170-171.
2 Tvi, p. 171.

2 Ibidem.

24 Cfr. ivi, p. 179.

2 Ivi, p. 173.
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in generale, poiché mediante la Parola che era in principio tutto ¢
venuto all’essere. E la parola, in cui lo spirito e la vita sono reali
e veritieri, la parola data umanamente quale fatto spirituale — la
Parola che era in principio e che si ¢ fatta carne — ¢ anche qualcosa
che attesta in se stessa la sua verita e realta.» *°

La parola ha una genesi spirituale, ¢ sempre orientata alla re-
lazione e non va mai confusa con una parola inventata per quanto
poeticamente originale. Senza «fiducia nella parola» autentica e
orientata all’incontro, non ¢’¢ — sottolinea Ebner — possibilita di re-
lazione alcuna né in ambito familiare, né nel rapporto uomo-donna,
né in quello professionale e neppure in quello politico-statuale.
Fiducia nella «parola detta» e non in quella scritta:

La continuita (Bestand) dell’esistenza umana nel mondo, a partire dalla
relazione del figlio con i genitori e di costoro con quegli, dalla relazione
dell’uomo con la donna, comprendendo in sé quella dell’amico con 1’amico,
oltre ogni modalita, primitiva o complessa, di cooperazione nel lavoro e di
comunita di vita e di interesse, fino alla struttura dello Stato con le sue leggi e i
suoi strumenti di potere volti a costringere al loro adempimento, tale continuita
ha quale fondamento la fiducia nella parola; in nessun modo, tuttavia, soltanto
nella parola che si ha nero su bianco, la cui validita ¢ nella vita del diritto e che
la legge garantisce, ma in quella detta e, anche qui, non soltanto in quella detta
davanti ai testimoni ai quali ci si puo richiamare dinanzi alla legge. Questa fi-
ducia nella parola, in cui il carattere personale dell’uomo sta di fronte a quello
all’altro nell’immediatezza spirituale e si apre a questi, cosicché nell’appello
alla fiducia rivolto a una parte, come pure, dall’altra parte, nella disponibilita
ad avere fiducia o nel sapere di essere stato investito da questo appello, ognuna
delle due ¢ proprio cio che rende possibile la pura relazione umana.

Cosa diventa una comunita umana senza una tale fiducia nella
parola? Un luogo di conflitti a tutti i livelli fino al conflitto barbaro
per eccellenza costituito dalla guerra: «Si provi solo a immaginare
una comunita umana in cui la fiducia nella parola fosse scompar-
sa fino agli ultimi residui; gli vomini starebbero 1’uno di fronte
all’altro non come uomini, ma peggio delle bestie selvatiche. Ora,
questa fiducia nella quale I’'uomo vede posta la sua intera esistenza
nel senso umano e spirituale, scaturisce dall’attualita della parola

26 Tvi, p. 186.
2T F. Ebner, Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, pp. 31-32.
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che essa ¢, mediante la quale la parola produce una intima rela-
zione tra colui che parla e colui al quale essa si rivolge, e produce
il “rapporto dell’Io nell’uomo al Tu”».28

Cosi era del resto la parola di Cristo che ha in sé questo marchio
strutturalmente fiduciale e dialogico: «Chi riesce a inabissarsi
nell’origine spirituale di una parola, ascoltandola, e innanzitutto
chi in essa puo comprendere rettamente se stesso, allorché si sente
interpellato nella profondita del suo cuore da questa parola, non
scambiera mai una parola inventata poeticamente con una parola
detta realmente un tempo, sebbene la creazione di quella possa
anche avere in sé il marchio, fortemente inciso, dell’intuizione
piu geniale. Nella parola di Cristo da una attestazione di sé una
potenza spirituale della parola, la potenza spirituale per parlare
all’uvomo ‘concreto’, che solo nell’attualita di una vita realmente
umana puo avvertire una parola proferita; e se la parola di un
qualche uomo nel mondo ha la stessa potenza, allora essa proviene
certamente da parte di uno da cui parla in modo vivo lo spirito
del cristianesimo».?’ Ove si fugga da questa realta spirituale della
parola, I’esito inesorabile sara quello che, con efficace neologismo,
Ebner qualifichera come Icheinsamkeit ovvero «autosolipsismo
dell’Joy», reso tale dall’interiore «chiusura dinanzi al Tuy» divino e
umano, dalla «sordita dell’orecchio spirituale», che piu non ode
la Parola divina e quella autenticamente umana su di essa ritmata.
Non avremo piu allora una «parola vivente» come parola nell’at-
tualita personale del suo venire detta da un «/o concreto» a un
«Tu concretoy.>® Avremo invece un «sogno dello spiritoy» sognato
nell’ «autosolipsismo dell’Jo» in cui si persiste ostinatamente e da
cui I’Jo non intende uscir fuori.

Nella parola giace il mistero dello Spirito e la sua rivelazione
di cui nulla sa il mero lettore di una «lettera morta». Egli rimane
totalmente incapace di rendersi effettivamente «uditore della
parola» e poi «facitore» d’essa nell’amore.’! L’uomo, grazie alla

28 Ivi, p. 32.

2 F. Ebner, La Croce e linterpellanza della fede, p. 10.
30 1d., Poscritto alla collaborazione al «Brennery, p. 191.
3 Cfr. ivi, p. 173
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parola, fuoriesce dal mutismo della Natura e non per semplice dato
d’evoluzione, ma come evento spirituale, che lo rende appunto
«uditore» e «facitore» della parola. L’uomo parla autenticamente
perché «ha la parolay — come affermava gia Max Scheler — e grazie
ad essa in lui ¢’¢€ «la coscienza di sé nel suo carattere umano, il
cui senso ultimo e il cui contenuto puo essere sempre soltanto la
coscienza di essere uomoy.*? La parola non & perd in alcun modo
«un semplice accessorio umano all’essere»: essa ¢ da Dio. Cer-
tamente la lingua, che 'uomo parla poiché «ha la parola» e che
pure il Cristo ha parlato ¢ qualcosa di umano e di imperfetto ma in
essa si manifesta il fatto che «la parola ¢& il divino»™ e del divino
ha in sé la potenza. L’uomo pero ne ha smarrito questa potenza
donatagli, si ¢ «chiuso alla potenza della Parola che dischiude»** e
puo recuperare tale potenza verbale solo grazie al Cristo.>> Grazie
alla dimensione cristologica della parola che si ¢ data all’'uomo
fino alla croce e lo ha riabilitato a parlare. Scrive infatti Ebner:

Nonostante il Prologo del Vangelo di Giovanni, finora I’uomo non ha quasi
per nulla considerato che dallo spirito del cristianesimo si riversa una luce sul
dato di fatto che I’uomo, in mezzo a una Natura muta ¢ 1’unico essere che parla.
Egli ha la parola, ma non dalla Natura — sebbene cid possa pur sempre essere
contestato dalla scienza del nostro tempo e dalla filosofia che si atteggia come
monismo nella sua fede cieca nell’onnipotenza dell’evoluzione — ma dallo spirito.
Ed egli ha nella parola I’essere spirituale della sua esistenza, e nella meditazione
sul fatto di avere la parola — tramite il quale egli ¢ il «facitore della parola» e suo
«uditore», ma questo ¢ prima di quello — la meditazione sul suo essere uomo e il
suo rapporto con Dio. Poiché la parola ¢ da Dio. Ma cio che ¢ posto dalla parola
in lui, nell’essere spirituale e nella interpellanza di una vita spirituale, trova solo
nello spirito del cristianesimo il suo compimento. Nella parola ¢ la vita dello
spirito, come appello e compimento. E questa parola della interpellanza e del
compimento, dell’ethos e della grazia, della Legge e della redenzione, ¢ Cristo.
L’uomo ha la vita del suo spirito nella sua fede nella parola. Questa fede nella
parola ¢ nel suo ultimo fondamento la fede in Cristo. E la fede in Cristo non
¢ niente altro che la fede nella parola di lui, la fede nella parola in cui I’'uomo
crede in Dio. Cristo non espresse soltanto la parola di Dio, come un profeta,
come un veggente pieno dello spirito di Dio. Egli stesso era ed ¢ la Parola che

32 F. Ebner, I problema Cristo, p. 78.

3 1vi, p. 85.

3 Ivi, p. 94.

35 Cfr. F. Ebner, Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, p. 2.
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¢ da Dio ed era [in principio], nel creare (schaffend) I’uomo, e si ¢ fatta carne
ed ha abitato in mezzo a noi.

La luce della vita trova la propria luce solo nella parola.’” Come
la luce ¢ il medium di cio che ¢ fisico, cosi la parola lo ¢ del vedere
spirituale, del sentire interiore e del ‘percepire’. Come la luce ren-
de visibili le cose fisiche, cosi nella parola sono ‘obiettivamente’
percepibili le realta spirituali Io-Tu.*®

Luce della parola che ¢ stata annunciata in «quella parola che,
allorché fu detta in questo mondo, aveva annunciato se stessa come
il “lieto messaggio” [ma] una vita ecclesiale durata per secoli ci
ha da molto tempo condotti cosi lontano che oramai quasi non
comprendiamo piu il senso della parola euangélion e i sacerdoti
di tale Chiesa, 1 predicatori ufficiali della parola di Dio, sembrano
essere gli ultimi che possano o vogliano rendere a noi questo senso
nuovamente vivente e percepibilex.*

Se si oltrepassa quello che Ebner chiama il cristianesimo cor-
rente del «cristiano chiesastico» (Der Kirchenchrist) e «quanto piu
ci approssimeremo nuovamente alla nostra percezione di Cristo,
alla percezione della luce della nostra vita, della realta umana del
Cristo, tanto piu pure vedremo in essa la possibilita nuova, defi-
nitiva della vita umana, la promessa divina di quella vita che Dio
pose nella Parola che era in principio allorché, creando 1’'uomo,
disse a lui: “Io sono e mediante me tu sei”; I’'uomo la comprende
nel donarsi della sua anima: “Tu sei, ¢ mediante Te io sono”, ¢ la
coglie tanto piu profondamente quanto piu egli, rimanendo nella
parola di Cristo e riconoscendo la verita della sua vita (Gv 8,31-32),
realizza umanamente e nel suo rapporto con 1’altro uomo il rapporto
del suo /o al Tu, nel quale Dio ha posto la sua vita spirituale».*’

Questa ¢ la vera grazia della parola. L’ «avere-la parola» ¢ la
grazia*! ed & una «grazia ontologica». Ebner lo afferma anche come

301d., La Croce e I'interpellanza della fede, pp. 10-11.

371d., Poscritto alla collaborazione al «Brennery, p. 180.

38 1d., Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, p. 36.

31d., Poscritto alla collaborazione al «Brennery, p.- 183.

40 Ivi, p. 199.

41 Cfr. F. Ebner, Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, p. 30.
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una cifra autobiografica ma non per questo non universalizzabile:
«Dinanzi a Dio il pensatore diviene pensatore e meditatore della
parola,*? e lo ¢ della grazia dell essere, che nella sua pienezza &
nella parola».** Cio fa si che si possa comprendere I’intera esistenza
umana come grazia: «Il senso ¢ in questo: che I’'uvomo comprenda
la sua esistenza come grazia, in ogni istante della sua vita qui in
questo mondo, in ogni sofferenza e miseria (e qui irrompe la gioia
dell’essere, nonostante ogni sofferenza e ogni miseria [...]); che
egli la comprenda come la grazia della parola e nella parola».**
Non ¢ facile reggere questa visione: «Per sostenere questo pensiero
senza scandalo e innanzitutto sostenerlo ‘esistendo’, il che € cio
che conta, ci vuole una facolta dello spirito, che ¢ la grazia. Ma la
grazia della nostra vita, della nostra vita spirituale nel senso divino
e in quello umano, il pit umano, 1’abbiamo nella Parola che nella
divinita della sua origine ¢ la rivelazione di Dio, “che nessuno ha
mai visto”.* E nella parola come nell’amore, nell’altro aspetto della
nostra vita spirituale, il ‘rapporto dell’Io al Tu’, quale espressione
dell’essere posto e costituito, proprio dello spirituale nell’uomo,
da un rapporto con qualcosa di spirituale al di fuori di lui; e, anzi,
il rapporto con Dio nella sua realta (Realitdt) non € nient’altro che
il rapporto dell’uomo nella ‘iita’ (Ichhaftigkeit) della sua esistenza
con il “Tu concreto’».*®

8. Restitutio in integrum della parola

Cosa dovrebbe fare 'uomo europeo, che ha smarrito la parola e
la sua valenza e potenza dialogiche? Dovrebbe ritrovare il «senso
per la parola (Sinn des Wortes)» nella configurazione interiore
della propria vita, in specie il senso per la Parola che era in prin-
cipio, riposto in lui da questa parola e a lui rivelato.*” Dovrebbe

4 «Der Denker vor Gott wird zum Denker und Bedenker des Wortesy.
43 E. Ebner, 1l problema Cristo, p. 97.

# Ivi, p. 90.

4 Cfr. Gv 1,18.

46 F. Ebner, Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, p. 24.

47 Cfr. 1d., Poscritto alla collaborazione al «Brennery, p. 187.
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soprattutto ritrovare la «parola giusta» che dice relazione e amore
tra 1’To e il Tu.*® In gioco ¢ quella che Ebner chiama efficacemente
restituito in integrum della parola: «E quindi la restituito in inte-
grum della parola ¢ il compito spirituale, forse I’ultimo, dell’uomo
europeo. Nella soluzione di quel problema, che perd comprende
in sé I’abbandonare completamente I’ostinazione della nostra vita
smarrita, la sua esistenza ulteriore, dopo questa guerra e questa
pace, ha il suo senso, ed una volta che egli lo abbia risolto, puo
allora — quando vuole Dio, non prima — ritirarsi dallo scenario che
¢ suo nella storia e cedere con fiducia il ruolo che finora ¢ stato
suo nel corso degli eventi ai mongoli oppure ai negri, o a chiunque
ancora Dio chiamera tra i popoli della terra a camminare nella luce
della parola, finché verra la notte in cui nessuno potra operare».*
Il destino e la salvezza dell’Europa sono di tipo spirituale e legate
all’incrocio di fede e di parola: «Nello spirituale, 1’Europa non
puo avere alcun altro futuro se non allorché I’interpellanza della
fede di Cristo stia dinanzi all’'uomo nell’attualita personale della
parola e venga di nuovo percepita universalmente e da ciascuno in
modo personale».’® Per Ebner, dalla luce che promana da questa
parola, un giorno, il giorno della cui venuta nessun uomo sa, sara
rivelato il senso primo e ultimo di tutta la storia.’!

4 Cfr. 1d., Lo scandalo della rappresentazione, p. 117.
1d., La realta di Cristo (saggio), p. 152.

S91d., 11 problema Cristo, p. 107.

SUCtr. 1d., La Croce e Uinterpellanza della fede, p. 6.



KRZYSZTOF SKORULSKI

KRIEG ALS BEWEIS DER UNMOGLICHKEIT IDEALISTISCHEN
DENKENS — F. EBNERS KRIEGSUBERLEGUNGEN

Nicht ohne Grund schreiben Hans Joas und Wolfgang Knobl
in ihrem Buch Kriegsverdrdngung, dass in den meisten Theorien
der Gesellschaft der Krieg weitgehend ausgespart bleibt, obwohl
er den Hintergrund ihrer Bildung darstellt.! Er passt offenbar
nicht ins System, welches normalerweise nach gewissen Ideen
aufgebaut wird. Der Krieg in seiner Grausamkeit zeugt gegen die
Theorien, die diese Grenzerfahrung nicht iiberstehen. Man muss
zwar zugeben, dass wihrend des Krieges viele Philosophen (auch
so bekannte wie Georg Simmel, Max Scheler oder Henri Bergson)
zur Feder als Waffe greifen, die Werke aber, welche dabei entste-
hen, sind zumeist ideologisch und emotional gepréigt und tragen
dem Krieg in seiner ganzen Breite die Rechnung nicht. Sie treffen
nicht die Realitit —auch die «geistige Realitdt» also laut Ebner das
«reale Ich» direkt. Es wird gedacht in den Kategorien von Nation,
Gruppe, Verbiindeten oder sogar in den Erfolgen, Dramas, Hand-
lungen usw. — kurz gesagt, alles, was ein «ideales» Leben fristet
und bei Ebner «Idealismus» heif3t.

1. Was ist fiir Ebner Idealismus?

Was ist also fiir Ebner Idealismus? Nicht so der objektive,
sondern der subjektive Idealismus ist bei ihm gemeint. Als Be-

'Vel. H. Joas, W. Knobl, Kriegsverdringung. Ein Problem in der Geschichte
der Sozialtheorie, Frankfurt a.M.: Suhrkamp 2008, S. 9.
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zugspunkt gilt also nicht so sehr Platon, aber auch nicht Fich-
te-Shelling-Hegel, sondern etwas von Kant und viel mehr von
Otto Weiniger, oder vielleicht am meisten der «frithe Ebner».
Ebner selbst erlebte namlich eine idealistische Periode, die durch
sein Werk «Ethik und Leben: Fragmente einer Metaphysik der
individuellen Existenz» charakterisiert ist. Ab 1916 ist es bei ihm
aber mit dem Idealismus vorbei, und die Idealismuskritik beginnt.
Er schreibt im 1918 dariiber:

Es ist mir jetzt auch klar geworden, warum meine Metaphysik der individu-
ellen Existenz mifilingen mufte. Vor vier Jahren verstand ich den Sinn dieses
MiBlingens nicht. Ich erlebte es nur als den Zusammenbruch meiner geistigen
Existenz. Diese ganze Arbeit war noch immer im Idealismus befangen und erfaf3te
das Ich nicht anders als in seiner Icheinsamkeit. Ich habe aber jetzt das wahre
Wesen des Ichs begriffen und bin damit mit einem Schlage tiber den Idealismus
hinausgekommen 1918-07-16.?

Wenn Ebner den «Idealismus» kritisiert, meint er also haupt-
sachlich sein fritheres Denken. Wie versteht er also den Idealismus?
Fangen wir mit der Idee an:

Was ist die Idee? Nicht die gedankliche Erfassung dessen, was in der un-
mittelbar gegebenen Wirklichkeit “ist“, sondern was in ihr sein soll, nicht die
Erfassung eines unmittelbar gegebenen Seins schlechthin, sondern eines “Ge-
forderten® — und hierin eben liegt die Zweideutigkeit.?

Man soll aber bei dieser durchaus ethisch gepragten Definition
nicht {ibersehen, dass der Idealismus nicht blofl eine Weise zu
philosophieren, sondern, streng genommen, eine Lebensweise
ist. Eine Weise, wie man sein Leben gestaltet und es aufbaut, und
das sogar moglicherweise iiber das biologische Leben hinaus ver-
langert. Wie funktioniert sie?

Man verspiirt in sich ein Imperativ (It. Ebner in der Form
«Lebe!») und muss darauf eine Antwort geben. Die Idee ist gerade
die (positive) Antwort darauf. Angetrieben von der Frage nach dem

2F. Ebner, Tagebuch 1918, hrsg. von Mk. Flatscher, R. Hormann, Wien u.a.:
LIT 2014, S.137.

3 F. Ebner, Tagebuch 1916. Fragment aus dem Jahre 1916, hrsg. v. Mk.
Flatscher und R. Hérmann, Wien u.a.: LIT 2007, S. 37.
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Sinn entwerfe ich in mir eine Idee und versuche sie zu realisieren.
Die hochste Idee ist die des Gottlichen. Und in der Idee des Gott-
lichen wird das eigene Leben iiberhoht, der Denkende wird in
ein anderes, «geistiges» Leben umsteigen und so wird er gerettet.

Diese «idealistische Lebensweise», diese Art des Aufbauens
seines geistigen Lebens birgt in sich jedoch Gefahren. «Mit der
Idee ist aber allemal auch die Diskrepanz zwischen ihr und der
Wirklichkeit gegeben» (18.5.1916) und diese Diskrepanz wird der
Mensch niemals los. Die nichste, mit der ersten aber verbundene
Gefahr ist der «Solipsismusy, denn die Idee ist sein eigener, innerer
MaBstab: «Idealismus ist immer in Gefahr, in den Abgrund des
Solipsismus zu versinken. 1916-06-18»* Immer mehr setzt man
auf die Idee und weniger auf die Wirklichkeit: «die Gefahr, die
dem Idealismus immer innewohnt, [ist die der] Wirklichkeitsent-
fremdung und des Sichverlierens im Wahny»,> wobei der Wahn
hier den Verlust des Wirklichkeitskontaktes bedeutet. Das fiihrt
den betroffenen Menschen schlieBlich entweder zur Verzweiflung,
oder zur «Zurlicknahme» seiner Idee.

Und mit dem kommen weitere geistige Haltungen: «Der
Idealismus verfiihrt den menschlichen Geist nur allzu leicht zum
Hochmut».® Sowie: «die letzte Konsequenz des Idealismus Men-
schenverachtung und Lebensentwertung».” Und das sagt einer,
der vorhin genau in der Idee die richtige Antwort auf den Ruf des
Lebens sah. «Idealismus [...] landet und strandet zuletzt immer
an der Klippe der Menschenverachtung».® Aus ihm entstehen alle
menschenverachtenden Ideologien, z.B. «Antifeminismus und
Antisemitismus sind mehr, als man gemeinhin glaubt, Konsequen-
zen des Idealismus».’ Der Idealismus fithrt demnach schlieBlich
genau zum Gegenteil dessen, was er anfangs verspricht.

4 Ebenda, S. 97.
5 Ebenda, S. 37.
® Ebenda, S. 164.
7 Ebenda, S. 174.
$ Ebenda, S. 179.
° Ebenda, S. 196.
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Eigentlich bildet der so verstandene Idealismus «in einer Ver-
quickung [...] mit dem Gefiihl» fiir viele «einen vollkommenen
Ersatz der Religion oder vielmehr diese selbst in ihrem Wesent-
lichen».'? Es erscheint also ein Gegensatz zwischen dem Idealis-
mus und der Religion, welche jener ersetzen will. Man kann also
primér entweder idealistisch oder religios leben, beides geht nicht.

2. Gegensatz Idealismus-Religion

Der Gegensatz zwischen beiden geistigen Existenzweisen be-
schiftigt Ebner eigentlich sein Leben lang. Bereits 1916 schreibt
er in sein Tagebuch:

Idealismus und Religiositét sind die zwei geistigen Potenzen in der Existenz
des Menschen - die sich so zu einander verhalten wie Objektivitidt und Sub-
jektivitat, wie Idee und Personlichkeit, aber auch wie Denken und Leben des
Geistes. Und darum auch wie der Traum von der geistigen Existenz und deren
Wirklichkeit. (1916-10-06)""

Man muss das wahre Gewicht dieser Worte erfassen: es geht
hier, kdnnte man sagen: um «zwei Glauben», um Paradigmen, die
sich gewissermalien gegenseitig ausschlieBen. Man kann nur einer
von ihnen Vorzug geben. In diesem Sinne kann man von einem
realen (religiosen) und einen idealen (asthetisches, ethisches u.a.)
Ich reden. Die Bestimmung dieses jeweiligen Ich ist moglich durch
das, worauf es sich bezieht: Idee oder ein reales Du.

Wir haben bereits erldutert, wie der Idealismus beim einsamen
Ich «funktioniert». Wie «funktioniert» denn eigentlich Religiosi-
tdat? Und was ist fiir Ebner eigentlich Religion, dass er von dem
religidsen als dem realen Ich sprechen kann?

Eine Vorbemerkung: der Grund der Religion liegt fiir Ebner in
der Tatsache der Sprache («des Wortes»), und diese existiert um
den Willen des Verhiltnisses des realen Ich zum Du. Die Religion
ist eben diese Bezichung. Wenn wir die alte Religionsdefinition
anschauen, die von religare ausgeht, ist Ebners Ansicht eigentlich

10 Ebenda, S. 193f.
' Ebenda, S. 162.
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nichts Auflergewohnliches. Die Neuheit liegt wohl in der Beto-
nung auf das «Reale», die «geistige Realitity bzw. «Realitdten».
Das reale Ich bezieht sich auf das reale Du, Du Gottes, wahr-
nehmbar aber nur im menschlichen Du. Daher gibt es fiir Ebner
nicht Religionen, sondern nur eine einzige Religion, und diese ist
Christentum. (Auch wenn diese Einschédtzung anmaBend klingt, ist
sie nicht ganz absurd, wenn wir andere Religionstypen ansehen:
Islam — Unterwerfung unters Gesetz, Ostliche oder «mystische»
Religionen — Auflosung oder Verschmelzung des Ich oder auch
mogliche Einbildung. Keine von ihnen entspricht dem Ich-Du
Modell, eher dem Traum vom Geist ...).

Die religiose oder reale Lebensweise «funktioniert» demnéachst
s0, dass mein Ich (die Ansprechbarkeit in mir) von einem Du auf3er-
halb meines Geistes mit Wort angesprochen und zuerst zu seinem
Du wird, und somit der «Durchbruch des Geistes» geschieht.
Anders gesagt, die vom Anfang an vorhandene «Anlage» auf ein
Geistiges auller mir wird also direkt realisiert. Man braucht so keine
(gedachte) Idee mehr, um zu kommunizieren, vielmehr braucht man
das Wort und die Liebe. Der ganze Idealismus féllt damit flach. Mit
Wort und Liebe wird eine Beziehung (das Verhéltnis) aufgebaut.
Wir haben hier also einen wahren Gegensatz zwischen den beiden
«geistigen Potenzen», welcher sich im Gegensatz Idee-Wort zeigt:
Idee kommt von innen — Wort von aullen, Idee trennt — Wort ver-
bindet, Idee ist immer entfernt von der Realitdt — Wort trifft sie.

3. Vom Idealismus zum Realismus des Geistes

In den Uberlegungen bzgl. Religion und Idealismus ist es klar
geworden, dass Ebner um den Ubergang von dem Idealismus des
Geistes zum Realismus des Geistes kimpft: « Wem es ernst ist um
die geistige Bedeutung der menschlichen Existenz, der muf3 zuletzt
sogar auch dem Idealismus den Krieg erkliren».'?

Sein Hauptvergleich dazu ist in dieser Zeit der «Traum vom
Geiste»: im Idealismus triumt man nur vom Geist, man hat ihn

12 F Ebner, Tagebuch 1917, S. 11.
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womdglich nie richtig erlebt. Wenn man einen Nachttraum trdumt,
kann man aber aufwachen. Aufwachen bedeutet, dass man ab jetzt
seinen Traum — angesichts der Realitét — einerseits fiir nichtig hélt,
andererseits durch seine Deutung etwas iiber sich selbst erfahren
kann. Bei Wachtraum kann auch von einer Erfiillung des Traums
sprechen, welche dann in dem Verhéltnis zum realen Du geschieht.
Hier konnte man —im Sinne der Traumdeutung Freuds und Ebners
selbst — auch von der Kompensation reden die der Traum leistet,
ohne das eigentliche Sehnsucht zu erfiillen.

Der Krieg mit seiner Griueltaten miisste laut Ebner den Men-
schen wachriitteln, so wie ein besonders arger Alptraum durch
nervose Zuckungen schlielich das Aufwachen bewirkt. Man kann
aus dem Traum unterschiedlich erwachen: zum geistigen Leben
aber auch zur Verzweiflung und Nihilismus. Da gibt man lieber
nicht zu, dass man schon wach ist, wenn die Wirklichkeit noch
schlimmer ist als der Traum.

Demnéchst, um richtig aufzuwachen braucht man einen Bezug
zur Wirklichkeit und genauer zur geistigen Realitét. Diesen bietet
das Wort Gottes in Jesus Christus, z.B. schon in den schriftlichen
Evangelien. Die Bergpredigt, (bes. die Seligpreisungen) (oder
die «Lehre vom Reich Gottes»'?) wenn sie Achtung und Liebe
vor dem realen Menschen fordert, steht genau im Gegensatz zum
Idealismus, zu irgendwelchen Ideen.

[1916-12-13] Der Idealismus vermag dem Menschen niemals den Weg zu
zeigen, auf dem das Ich in ihm zum Du im andern Menschen findet. Er landet
und strandet zuletzt immer an der Klippe der Menschenverachtung. Hierin schon,
daf3 die Lehre Jesu die Menschenliebe fordert, zeigt sich, wie sie ihrem ganzen
Geiste nach die Uberwindung des Idealismus bedeutet.'*

Die Frage ist, ob der Leser oder Horer dieser Worte bereits durch
blof3es Lesen aufwacht, oder sich erst von dem dahinterstehenden
Du ansprechen lédsst. Es kann auch ein Du sein im notleidenden
Menschen:

13 Ebenda, S. 147.
14 Ebenda, S. 179.
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Gott ist uns im Menschen nahe, den wir, aus unsrer Icheinsamkeit heraustre-
tend, zum wahren Du unsres Ichs machen, was selbstverstdndlich nicht heif3t, ihn
in seiner Menschlichkeit als Gott schlechthin ansehen. Was ihr dem Geringsten
meiner Briider getan habt, habt ihr mir getan, heiBt es im Evangelium. "

Die Uberwindung des Idealismus, das Aufwachen aus dem
Traum vom Geiste, geschieht also indem das Ich aus der Ichein-
samkeit tritt, zum gottlichen und zugleich menschlichen Du hin.

4. Idealismus und Ideologie

Kann das «Ich» aber ununterbrochen in dem Verhiltnis zum
Du existieren? Vor allem in der Welt? Ist der Idealismus also nicht
etwas doch dem Menschen Unentbehrliches? Ebner hat hier selbst
Zweifel: «Die Menschheit erwachend aus ihrem Traum vom Geis-
te: das ist der endgiiltige Zusammenbruch des Idealismus — ohne
ihn aber kann sie nicht in der Welt existiere (1917-07-05)».'® Der
Schliissel zum Verstandnis der Situation liegt wohl im Ausdruck
«in der Welt existieren»: das heif3t erstens mit Bezug zu den Dingen
und zweitens als «Generationy, also als Gruppe. Der Idealismus
wire in diesem Sinne auch das, was die Identitét der Gruppe bildet,
also ihre Ideologie und wie sie sich zum «Auferhalby bezieht, also
aufalle Félle nicht nach dem Ich-Du Modell. Wir haben vorhin von
der Idee als etwas selbst konzipierten gesprochen. Spéter sieht er
auch, dass sie genauso von auflen kommen kann, vom «Genie» liber
die Gruppe. Der Idealismus nimmt also Gestalt von Ideologie an.

Interessant ist es, dass Ebner nur von Ich und Du als geistigen
Realitédten redet und nicht von « Wir». Dieses « Wir» wiirde sicher
eine gesonderte Beschreibung verdienen. Man kann generell sa-
gen dass Ebner in diesem Punkt recht streng ist, im Unterschied
zu den weniger kritischen Denkern, z.B. zum Rosenzweig (der
im «Volk» Gottes eine Moglichkeit des Wir sieht ohne es so zu

IS F. Ebner, Das Wort und die geistigen Realitditen. Pneumatologische Frag-
mente, Hrsg. von R. Hérmann, Wien u.a.: LIT 2009, S. 142.

16 B Ebner, Tagebuch 1917, hrsg. von Mt. Flatscher, R. Hérmann, Wien
u.a.: LIT 2011, S. 108.
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nennen) oder Buber, der von einer «sich aus der Beziehung auf-
bauenden Gemeinschaft»!” redet). Es ist zwar auch bei ihm eine
Gemeinschaft im Geiste zugelassen (wie seinerzeit Silvano Zucal
zeigte), aber moglicherweise soll man Ebners Vorstellung so weiter
fithren, dass das «Wir» an die Generation (bei Buber wire es die
«Massierung beziehungsloser Mensch-Einheiten»'®) anspielt, also
eine Ideologie voraussetzt. Ein «Wir» ist aber niemals blof} eine
Summe der individuell-dialogischen «Ichsy». Eine Gruppe existiert
ja nicht ohne gemeinsame Normen und Wertvorstellungen. Das
entstehende Wir erzeugt aber unmittelbar ein Ihr. Es ist schon
ein Unterschied zwischen den beiden Beziehungen Ich-Du und
Wir-Ihr. Man konnte sagen, die eine ist eine Beziehung zwischen
Menschen, die andere — zwischen Ideologien inklusive ihrer Tré-
ger, die eine beruht auf EinschlieBung (Ich und Du), die andere
auf AusschlieBung (Wir gegen Thr). Denken wir an das Motto der
franzosischen Revolution: «Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit —
oder Tod». Das erste fiir unsere Gruppe (Wir), das zweite fiir die
anderen (Ihr). Wieder sehen wir also einen tiefen Widerspruch:
die Idee prasentiert sich als etwas Universales, etwas fiir alle, aber
diese Universalitit erfahrt sofort ihre Grenzen, wenn man einem
Anderen neben sich begegnet. Idee kennt auch kein Pardon und
kein Dialog, sondern ein «Entweder-Oder», so wie bei den Para-
digmen, entweder vernichten oder vernichtet werden, sich-durch-
setzen oder zuriickgezogen werden. Und da die Idee in den Kopfen
der Mitglieder der Gegenpartei existiert und an ihnen ablesbar ist
(Althusser), miissen gegebenfalls diese vernichtet werden.

Dass die Ideologie undialogisch ist (vielleicht hochstens diplo-
matisch) hingt moglicherweise mit ihrer Einstellung zur Wahrheit
und Wirklichkeit. Um einen Dialog zu fiihren, miisste man bereits
einen Bezug zur Wirklichkeit haben. Wenn beide diesen Zugang
haben, konnen sie diskutieren, welcher Zugang néher zur Wirk-
lichkeit fiihrt, oder sogar im Dialog einen noch besseren Weg zur
Wirklichkeit finden. Eine «reine», «ideale» Idee verachtet aber

7M. Buber, Ich und Du, S. 102f.
8 Ivi, S. 103.
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die Wirklichkeit, denn sie gibt ihr eben vor, wie diese werden soll.
Somit fehlt womdglich dieser Bezug oder wird unterschitzt So wie
Ebner notiert: «9. Médrz 1917 Der Nationalismus und Patriotismus
ist imstande, die Menschen so blind zu machen, dal3 sie es nicht
einmal gewahr werden, wenn die Welt untergeht».'’

5. Idealismus zusammengefasst

Versuchen wir jetzt, die Kriegsiiberlegungen Ebner iiber den
Idealismus zusammenzufassen. Man konnte meinen, dass sie von
dem verbreiteten Bild abweichen, aber wer weil3, ob nicht gerade
er seinen Kern trifft Der Idealismus kommt demnéchst auf ver-
schiedenen Gebieten zum Vorschein, die sich aber oft verbinden.
Uberall entwirft man Ideen und versucht sie zu verwirklichen,
alleine oder in Gruppen.

Einerseits kann die Fortschrittsfrage idealistisch beantwortet
werden: durch Wissenschaftsglaubigkeit oder den Glauben an die
Technik, an den Fortschritt. Diesen Glauben kennen wir generell
als den Modernismus —und nach dem Aufwachen aus diesem kam
Postmodernismus.

Idealismus gibt es auch in Bezug auf die soziale Frage — in der
Form von Bolschewismus, Kapitalismus, Sozialdemokratie.

Genauso ist es mit der Gruppen und nationalen Frage: Auf-
bau des Nationalbewusstseins, Kampf der Nationen, Kampf der
Klassen usw.

Das Gleiche betrifft schlielich die Frage nach dem Christen-
tum: Ob das Christentum blof} eine Kultur ist, oder zumindest wie
eine Kultur funktionieren kann, d.h. ob sie einem Erlgsung bringen
kann {iber den K6pfen der Einzelnen ohne Einzelentscheidung, blof3
durch Zugehorigkeit zur Gruppe. Eine christliche Kultur wire eine
idealistische Antwort auf diese Frage. Aber wir wissen: fiir Ebner
ist die «christliche Kultur» nicht gleich Christentum.

YE Ebner, Schriften, B.2 Notizen, Tagebiicher, Lebenserinnerungen, Miin-
chen: Kosel 1963, S. 411.
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Bemerken wir: Sie alle verlangen nach Glauben — einem ge-
wissen Glauben, sind nicht die Frage des Wissens, sondern des
Willens und der Entscheidung. Deswegen kann man sie als parallel
zu der Religion (Christentum als Verhéltnis Ich-Du) betrachten.

Sie haben noch eine gemeinsame Eigenschaft: sie sind geistig
gesehen «Traum» und nicht Wirklichkeit. Sie mogen eine Quelle
der Kraft sein (es geht ja einem gut, wenn «meine Leute» — mein
FuBballklub, meine Partei, meine Heimat usw. — Erfolg haben)
oder eine Art Erlosung versprechen, aber sie bringen sie nicht
wirklich. Sie konnen mein Bediirfnis nur momentan kompensie-
ren und ertrdglicher machen. Sie alle — als Ideen — sind durch den
Gap zwischen Idee und Wirklichkeit charakterisiert und bei der
Begegnung mit der Wirklichkeit clasht es. Mit der Ausnahme der
«christlichen Kultur»: sie ist nicht nur Traum, sondern auch Liige.

6. Und nun zum Krieg

Und somit sind wir eigentlich schon beim Krieg angelangt,
konkret beim ersten Weltkrieg. Ebner erlebt den Krieg mit, so
wie alle anderen — korperlich und seelisch, sogar auch ideologisch
aber er sucht seine Griinde (zumindest ab 1916) auf der Ebene des
Geistigen. Alle tibrige Kritik des Krieges, die wir bei ihm finden,
ist der einen untergeordnet. Geht es ihm aber um den Geist im
Sinne des Idealismus oder des geistigen Realismus? Eigentlich
verbindet sich hier beides.

Zuerst schauen wir uns den Geist im Sinne von der Idee an.
Dass im Grunde die Ideen den Krieg fiihren, findet Ebner in einem
Pressebericht bestitigt, obwohl sein Verfasser wahrscheinlich nicht
um die Tragweite seiner Formulierung wusste:

Der Feldmarschall Erzherzog Friedrich ist zum Ehrendoktor der Philosophie
der Lemberger Universitidt promoviert worden. Der Promotor Professor Dr.
Bronislav Ritter v. Dembinski sagte unter anderem in seiner Ansprache: «Dieser
Weltkrieg ist letzten Endes doch ein Kampf der Ideen und Weltanschauungen»
[1916-05-11].2°

20 F. Ebner, Tagebuch 1916, S. 64.
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Als solche «Ideen» werden wahrscheinlich auch nationale
Klischees verstanden, die nationale Identitét starken sollen. Z.B.
haben sich die Vertreter der Zentralméchte eher mit Kultur (und
insgesamt «Geist») und die Engldnder mit Handel/Kapitalismus
identifiziert. Auf der Seite der West-Alliierten wurden hingegen
die eigenen mit Freiheit/Liberalismus und die Deutschen mit Mili-
tarismus gleichgesetzt. Solche «Ideen» kann man als Kampfmittel
im Konflikt der nationalen Interessen ansehen.

Wie soll dieser Kampf der Ideen ausgehen? Setzt sich etwa ein-
fach die bessere/stérkere Idee, bzw. solche, die stiarkere Trager hat,
durch? Fiir Ebner, der «tiefer» zu schauen versucht, verlaufen die
Fronten auf der geistigen Ebene anders: «Der europdische Mensch
kdampft gegen die eigene Kultur» zumindest so wie sie im 19. Jh
geformt wurde. Das hat folgende Konsequenzen:

1. Die Verwirrung der Ideenwelt. Bereits 27-02-1916 schreibt
er in sein Tagebuch: «Und wer konnte denn daran zweifeln, dal
der Krieg eine Verwirrung unsrer moralischen Vorstellungen, Be-
griffe und Ideen und Richtungslinien hervorrief?».%!

2. Der Zusammenbruch des ganzen Systems, der bisherigen
Kultur: «Der Krieg ist tatsdchlich nichts anderes als ein Prozef3
der Selbstauflosung dessen, was man die abendldndische Kultur
des 19. Jahrhunderts (was aber niemals wirklich eine Kultur be-
deutete) nennen konntey.?

3. Im Rahmen dieser Selbstvernichtung wird sowohl der «kapi-
talistische Geist», als auch die Sozialdemokratie usw. betroffen.?

Zusammenfassend konnte man sogar sagen, dass sich fiir
Ebner die Idee selbst, und zwar jegliche Idee, die das Leben
der Menschen im Frieden gestaltet hat, sich als solche aufldst.
Sie soll ja universal sein und Ordnung bringen, aber sie bewirkt
gerade das Gegenteil, sobald sie auf die Wirklichkeit trifft. Wenn
sie gegeniiber dem Wirklichen ihre Universalitdt betont; bringt
sie groffte Unordnung und Grauel. Die Idee kompromittiert sich

2 Ebenda, S. 15.
22 Ebenda, S. 80.
2 Ebenda.
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im Krieg endgiiltig. Der Krieg miisste also der Beweis sein, dass
man im Idealismus keine Wirklichkeitserkenntnis und kein im
Sinne der Ethik «Gutes» zu erwarten hat. «Die Greuelhaftigkeit
und ungeheure ethische Bedenklichkeit des Krieges, iiber die uns
seine warmsten Fiirsprecher mit ihrer Ethik und ihrem Ethos des
Krieges niemals hinwegtiuschen diirfen»?* miisste das letzte Wort
iiber Idealismus gesprochen haben. Der Geist als Idee, also als
Traum — ist also passé.

Diese Kompromittierung des «traumenden» Geistes miisste
aber umso mehr den wachen zum Vorschein bringen. Die Rolle des
Krieges besteht also darin, dem einzelnen Menschen die Augen zu
offnen, «den Vorhang vor dem Abgrund wegreif3en, iber dem die
Existenz des Einzelnen innerlich aufgebaut ist».>* Dieser — geistig
gesehen — Abgrund ist wohl der Idealismus, die Ideologie, die dem
einzelnen eine Erlosung verspricht, und ihn zugleich auf Irrwege
fiihrt. So wie beim Traumwandler — der direkt vor dem Abgrund
aufwacht und seine reale Lage sieht. Man kann die aufweckende
Wirkung des Krieges auch im Sinne der Kierkegaard’schen reductio
ad pristinum verstehen, und zwar als «Todesbereitschaft in jedem
einzelnen Augenblicke des Lebens, durchdrungen sein von ihr bis
in das Innerste und in die letzten Tiefen der Seele hinaby.?

Dieses Aufwachen 16st aber erst den eigentlichen geistigen
Kampf aus, um zu den geistigen Realitdten zu kommen, denn das
Erwachen allein erledigt die Sache nicht. «[1916-06-22] Sollte es
am Ende nicht so kommen miissen, dafl auf den jetzigen Krieg eine
Zeit folgt, in der ein ungeheurer ‘Weltkrieg’ des Geistes entbrennt,
gegen den der Weltkrieg der Waffen trotz seiner Furchtbarkeit und
Greuelhaftigkeit ein Kinderspiel ist???»?” Wie gesagt, wenn man
nichts von den geistigen Realititen weill, wird das Aufwachen
zum Alptraum: man téuscht lieber vor, dass man weiter traumt
oder wacht zur Verzweiflung auf.

%4 Ebenda, S. 82.
25 Ebenda.

26 Ebenda, S. 46.
27 Ebenda, S. 110.
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Hier hat aber das Christentum eine Rolle zu spielen. Dieses
Erwachen und diese «fiirchterlichsten Kimpfe des Geistes» haben
ndmlich mit Christentum (im Sinne des Verhéltnisses Ich-Du, nicht
unbedingt mit Kirche) zu tun, mit dem «Problem seiner Endgiiltig-
keit». Es gibt ja auch «eine philosophische und eine religise, eine
heidnische und eine christliche Todesbereitschaft».?® Der weg-
gerissene «Vorhang iiber dem Abgrund» verdeckte ndmlich nicht
nur den Abgrund, sondern auch jenes Verhéltnis zum Géttlichen.

Darum ist Ebner besonders kritisch gegeniiber jeglichen Ver-
suchen, das Christentum zu ideologisieren. Hier konnen wir unter-
schiedliche Grade unterscheiden. Am schlimmsten ist es mit der
Kriegsideologie: «Die religiose Verwirrung setzt eben damit ein,
dall man den Menschen einzureden bestrebt ist, die christliche
Gesinnung gehore zum guten Soldaten und fordere seine Wehr-
haftigkeit, oder umgekehrt die soldatische Losschlagebereitschaft
gehore mit zu den christlichen Tugenden und vollende die Christ-
lichkeit eines Menschen... [1916-04-25]».%°

Die Rede von der «christlichen Kultury, die man wieder ein-
fithren soll, oder von dem «Moratorium des Christentums im
Schiitzengraben» getfillt Ebner ebenso nicht. Auch diese kann man
als Ideologisierung des Christentums kritisch ansehen: Ein solches
Moratorium dauert fiir Ebner schon mindestens seit dem Kaiser
Konstantin dem GrofB3en. «Christentum im Sinn von Ideologie» ist
Mitschuld an dem Krieg. Entweder also gehort «das Evangelium
[...] in den Schiitzengraben, weitaus mehr als der Faust»*® oder
hat es iiberhaupt keinen Sinn.

Auch die Ideologisierung des Evangeliums im Sinne einer
pazifistischen Ideologie sieht Ebner kritisch an, obwohl sicher
weniger kritisch als ihr Gegenteil: «[1916-05-15] Es ist moglich,
daB diejenigen, die aus dem Geiste der Evangelien nicht nur die
ethische Forderung nach der ideellen Verwerfung aller Kriege
ableiten wollen, sondern auch nach deren praktischer Unmdoglich-

28 Ebenda, S. 46.
29 F. Ebner, Tagebuch 1916, S. 48.
30 Ebenda.
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machung durch die konsequente Verweigerung jeglicher Kriegs-
dienstleistung, in einem Millverstindnisse gegeniiber diesem
Geiste befangen sind».>!

7. Der Beweis und seine Wirkung

Ebner muss aber zum Schluss des Krieges zugeben, dass
seine Hoffnungen auf ein groBBes Erwachen nicht erfiillt wurden.
«28.11.18 Sprung in ein Kaffeehaus, um die Arbeiterzeitung zu
lesen. In was 10st sich fiir die europdische Menschheit zuletzt das
Erlebnis dieses Krieges auf? In ein politisches Parteigezanke. Nein,
fiir die Generation gibt es keine geistige Besinnung auf sich selbst.
Die Menschheit geht an ihrer Politik, d.i. an ihrer Geistlosigkeit
zugrunde».>?

Oder auch: «15. Februar 1919 Hat der Krieg einen Eindruck
auf die Menschheit des Abendlandes gemacht? Gewill — einen
politischen und wirtschaftlichen. Reiche gingen in Triimmer,
Throne stiirzten und wir wurden arm. Von einem anderen Eindruck
jedoch bemerkt man so viel wie nichts. Es hat sich eigentlich auch
gar nicht viel in der Auffassung der bisherigen politischen und
wirtschaftlichen Lebensordnung, die doch den Krieg verursachte,
gednderty.

«Parteigezénke» als Folge der Einstellung der kriegerischen
Handlungen. Es wird das Gleiche fortgesetzt auf der Staats-inneren
Ebene. Der Mensch als Mitglied der Generation will den Beweis
der Unmoglichkeit des Idealismus gar nicht annehmen. Warum
eigentlich? Man muss auch zugeben, dass diese Hoffnung auf das
Erwachen ganzer Generationen eigentlich widerspriichlich war: das
wirde bedeuten, dass sie sich als soziale Verbiande auflésen. Der
idealistische/ideologische Mensch denkt gar nicht rational. Aber die
Hoffnung auf das Erwachen vieler Einzelmenschen kénnte man als
realistisch betrachten — sonst wire z.B. die Dialogphilosophie nicht

31 Ebenda, S. 68.
32 F. Ebner, Tagebuch 1918, S. 194.
3 F. Ebner, Schriften, Band 2, S. 429.
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entstanden. Das wird natiirlich kaum in Zeitungen vermerkt. Das
Bemiihen Ebners konnte man als «Entpolitisierung» des einzelnen
Menschen bezeichnen. Er selbst beschreibt es folgend:

Die Demokratisierung ist die Politisierung der Massen. Da muf3 im Leben
der abendldndischen Menschheit eine Gegenbewegung einsetzen; nicht eine
antidemokratische, aber eine antipolitische, eine Gegenbewegung, deren Sinn
die Entpolitisierung nicht der Masse, aber jedes einzelnen Menschen ist. Dort,
wo diese Gegenbewegung einsetzt, dort wird die «Durchbruchsstelle» des
Geistes sein.**

Die Aufgewachten sind dann aus der Generation und ihrer
Politik entwurzelt. Da stellt sich tiberhaupt die Frage nach der
Moglichkeit des Erwachens von groBeren Menschenmengen zum
geistigen Leben, oder anders gesagt, nach einer positiven Alterna-
tive fiir den Idealismus im sozialen Leben. Ist das was Ebner will,
nicht iiberhaupt utopisch? Muss sein Ansatz nicht rein kritisch,
«negativ» bleiben, und den positiven Teil eher der subjektiven,
individuellen Beziehung iiberlassen? Er fragt selbst danach:

Kann aber ein Mensch sein ganzes inneres Heil, um einen landldufigen Aus-
druck zu gebrauchen, auf Jesus setzen, solange sich seine Existenz in der Welt
nicht innerlich total aus dem Leben der Generation entwurzelt hat? 1917-11-25.3°

Was heil3t hier iiberhaupt «entwurzeln»? Rein etymologisch:
meine Wurzel woanders schlagen, nicht mehr im Leben der Gene-
ration. Durch meine Wurzel beziehe ich aber meine Nahrung, also
das Leben, die geistigen Kréfte, und diese werden so beschaffen,
wie der Grund, in dem die Wurzeln bleiben. Sich entwurzeln
heif3t also nicht mehr meine Energie, Freude, Motivation von den
Ideen der Generation zu schopfen und nicht einmal darauf ange-
wiesen zu sein — das ist iibrigens moglich, wenn man eine andere
Lebensquelle hat. Wo? Ebner schreibt vom Menschen, «dessen
ganze Menschlichkeit in die Tatsache des Wortes so tief hinein-
gewurzelt ist, dall man mit ebenso vielem Rechte behaupten kann
und es muB3, er wurde durch das Wort, die Sprache, das, was er ist,

34 F. Ebner, Tagebuch 1918, S. 181.
35 F. Ebner, Tagebuch 1917, S. 182,
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ein Mensch».’® Meine geistige Kraft muss ich von irgendwoher
beziehen, also kann sie wohl aus der «Tatsache des Wortesy, aus
dem Verhéltnis zum Du kommen.

Diese Frage nach den Quellen des Lebens und der Energie ver-
bindet sich mit der Suche nach dem Sinn und der Identitét, auf die
wir hier aus Platzgriinden nicht genauer eingehen konnen. Jedoch,
wie Ebner schreibt: «[1918-07-16] Man soll nicht den Sinn seiner
Existenz in ithrem Verhiltnis zum Leben der Generation suchen.
Es ist das Geistige im Menschen, was nach einem Sinn des Lebens
fragt».3” Bemerken wir nur kurz, dass «das Wort», das Verhiltnis
zum Du auch — oder vielleicht sogar vor allem — den Sinn und
die Identitét bietet. Ich beziehe meine Identitdt nicht mehr aus
der Zugehorigkeit zu einer Idee oder Gruppe, sondern aus dem
Angesprochensein durch ein reales Du.

Trotz dieser Ansdtze miissen wir hier die Frage nach einer
«positiveny Alternative fiir den Idealismus weitgehend unbehandelt
lassen — sie wiirde den Rahmen dieses Artikels sprengen.

8. Folgen fiir heute

Als Nachbemerkung kommen wir noch zum Buch von Joas
und Knobl zuriick. Heute noch sind Kriegstheorien in Diskussion,
die auf der auf Kant zurtickgefiihrten These vom «demokratischen
Frieden» beruhen:*® Heutzutage funktioniert sie in der Form: «De-
mokratien fithren miteinander nie Krieg» — also es soll Demokratie
verbreitet werden. Wenn aber die Wirklichkeit dem Prinzip trotzt,
wird hier prazisiert, z.B. wird es von der «liberalen Demokratie»
geredet: nur die «Liberalen» diirfen als demokratisch gelten, alle
anderen nicht. Man kann vermuten, dass wenn diese auch noch in
Wirklichkeit Krieg fiihren, wird nach anderen Kriterien gesucht.

36 F. Ebner, Das Wort und die geistigen Realititen, S. 22.

37 F. Ebner, Tagebuch 1918, S. 136.

38 ygl. H. Joas, W. Knébl, S. 292f. In seinem Werk Zum ewigen Frieden
(1795) argumentiert Kant, dass die Republik, die damals neu aufkommende
Staatsform, als vom Volk kontrolliert, kein Interesse an aggressiven Hand-
lungen hétten.
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Das klingt irgendwie nach dem Motto der franzosischen Revolu-
tion. Irgendwie verfallen wir also wieder in den Idealismus, also
in die Ideologie.

Idealistisch zu denken — ist das also angesichts des Krieges
moglich? Idee als etwas scheinbar universales (objektive Idealisten
denken ja, dass Ideen eine objektive Existenz haben, wie Ebner
selbst bemerkt) erlebt doch ihre Grenzen in der Begegnung mit
dem Anderen, der kein Mittrager meiner Ideologie ist. Der Krieg
wire die duflerste Form dieser Grenzerfahrung, dieser miisste den
Menschen aufriitteln aus dem Traum vom Geiste — welcher in der
Idee getrdumt wird. Die innere Grenzerfahrung — in einem ganz
anderen Sinne als die heutige Diskussion iiber Staatsgrenzen — ver-
teidige ich also meine inneren Grenzen oder lasse den Anderen
von aullen einwirken?






NUNZzIO BOMBACI

BENEDIRE I CANNONI?
EBNER VERSUS LA CHIESA DI FRONTE ALLA GRANDE GUERRA

Chi vuol vivere una vita dello spirito deve essere preparato
a diventare un senza patria.1

1. Dinanzi alla guerra. 1l cristiano versus il nazionalista

La netta condanna della Prima Guerra Mondiale da parte di
Ferdinand Ebner ¢ attestata in modo irrefragabile dai suoi scritti.
Il conflitto rende ancora piu drammatica all’autore la percezione
della propria estraneita alle idee correnti, del proprio isolamento’
dalla grande maggioranza degli intellettuali europei coevi. Inoltre,
I"attitudine bellicista assunta da buona parte dei cristiani e dei loro
pastori vale ad accentuare i toni critici del pensatore austriaco
nei confronti delle confessioni cristiane, e segnatamente della
Chiesa cattolica. E appena il caso di dire che la sua critica resta
ben lontana dagli strali di quella corrosiva, destruente, condotta

UF. Ebner, Parola e amore. Dal Diario 1916/17. Aforismi 1931, Rusconi,
Milano 1998 (1% ed. 1983), p. 46. Ed. tedesca: Wort und Liebe. Aphorismen, in
Schriften I, Kosel Verlag, Miinchen 1963-1965.

2 Con riguardo al significato che per Ebner assume la guerra nella temperie
storica e culturale europea, vedi: S. Zucal, Ferdinand Ebner e la guerra, in [
filosofi dinanzi alla Grande Guerra 1914-1918, «Humanitas», 6 (2015), pp.
952-964.

3 Gia prima della guerra, nei Diari I’autore scrive di considerarsi un «uomo
predestinato all’isolamento, pur non essendo in grado di sopportarlo davvero
bene» (F. Ebner, Tagebiicher, 28 aprile 1912, nel secondo dei tre volumi delle
Schriften, ed. F. Seyr, Kosel Verlag, Miinchen 1963-1965, p. 565).
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contro il cristianesimo e la Chiesa cattolica da intellettuali quali
Carl Dallago e Karl Kraus.

Nel 1922 quest’ultimo pubblica, dopo diversi anni dall’inizio
della stesura, il dramma Die letzten Tage der Menschheit* E,
questa, un’opera che si presta piu alla lettura che alla rappresenta-
zione. In Italia ¢ stata messa in scena nel 1990 da Luca Ronconi al
Lingotto di Torino. Anche le scene oggi fruibili nel web attestano
come durante la guerra il sovrapporsi dei commenti giornalistici,
del gridare degli strilloni per le strade e del rumore assordante delle
stamperie dei giornali rendano impossibile I’ascolto di qualsivoglia
parola che parli di pace ed instauri un dialogo autentico tra uomo e
uomo. Si comprende allora come la celebre condanna dell’«inutile
strage» da parte di Benedetto XV nella Lettera ai Capi dei Popoli
Belligeranti, del primo agosto 1917, non trovi un’accoglienza
molto favorevole all’interno di una parte significativa del clero
e il laicato cattolico.” E non mancano le risposte polemiche, tra
cui la piu eclatante proviene dal domenicano Antonin-Dalmace
Sertillanges, prestigioso teologo e filosofo nonché fautore del
neotomismo. Il 10 dicembre 1917 il religioso giunge ad afferma-
re — in pubblico e, anzi, all’interno della chiesa parigina di Sainte
Madeleine — di non potere assentire alla pace auspicata dalle parole
accorate del Pontefice. L’unica pace che Sertillanges (nazionalista
piu che cristiano?) accetta ¢ quella che comporta la sconfitta della
Germania, in quanto soltanto essa ¢ fondata «sul diritto». Come
osserva Ebner, 1 cristiani dell’epoca pregano per la vittoria del

4 K. Kraus, Die letzten Tage der Menschheit, Die Fackel Verlag, Wien und
Leipzig 1922; tr. it. E. Braun - M. Carpitella, Gli ultimi giorni dell umanita,
Adelphi, Milano 1980, 1996.

3 Non si rende giustizia a papa Giacomo della Chiesa allorché, come spesso
avviene, lo si ricorda soltanto come il Papa che pronuncio questa espressione.
Va posta in rilievo I’opera da lui svolta per dare soccorso ai feriti e alle popo-
lazioni vittime delle devastazioni belliche nonché i tentativi esperiti per le vie
diplomatiche, purtroppo inefficaci, volti a promuovere un accordo delle Potenze
in guerra, tale da rispettare il principio di nazionalita nella determinazione delle
nuove frontiere tra gli Stati. L atteggiamento imparziale del Pontefice contribui
comunque a corroborare 1’autorita della Chiesa nel dopoguerra. Riguardo a
Giacomo della Chiesa, vedi J.F. Pollard, Il Papa sconosciuto. Benedetto XV
(1914-1922) e la ricerca della pace, San Paolo, Cinisello Balsamo 2001.
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proprio Paese, piuttosto che per I’affermazione della giustizia.
E Sertillanges esprime in modo esemplare la disinvoltura con la
quale 1 credenti identificano la causa della giustizia con la vittoria
della rispettiva Nazione.

All’inizio della Grande Guerra, ’adesione senza riserve di
molti cristiani (dell’una e dell’altra parte del conflitto) alla ‘nobile
causa della difesa della Patria’ riesce ad occultare nella coscienza
di molti la pur evidente incompatibilita tra lo spirito del Vangelo
e I’apologia del conflitto, posta in atto con tutte le modalita di
comunicazione dell’epoca. Anche la maggioranza del clero, dai
sacerdoti ai vescovi, si dimostra partecipe — con 1 discorsi, gli
scritti, ma anche ‘per fatti concludenti’ e omissioni altrettanto si-
gnificative — di un nazionalismo seducente quanto arrogante, fonte
di una mentalita bellicista quasi onnipervasiva e tale da legittimare
la benedizione delle bandiere e delle armi.® Si comprende quindi
come il riconoscimento dell’obiezione di coscienza da parte di
un cristiano non possa ancora trovare spazio in tale contesto reli-
gioso e storico. D’altronde, nel Novecento tra 1 primi obiettori di
coscienza i cattolici sono meno numerosi dei cristiani riformati e
dei Testimoni di Geova.

Per quanto riguarda in particolare 1’Italia, il tormentato pro-
cesso che condurra a riconoscere il pieno diritto all’obiezione di
coscienza non vedra la Chiesa cattolica tra i suoi promotori. Tut-
tavia, il singolare im-politico Ebner legittima proprio il rifiuto di
imbracciare il fucile per ragioni di coscienza. Egli ammira quindi «il
cristianesimo del semplice artigiano ungherese che si fece uccidere
anziché prendere in mano un’arma e usarla contro il suo prossimo
sconosciuto».’ Per converso, la Chiesa non ha nulla da eccepire se

6 «[...] die, die als Priester Christi und Verkiindiger des Wortes Gottes, die
Waffen segneten»: F. Ebner Nachwort zur Mitarbeiten am «Brenner», in Die
Wirklichkeit Christi, Schriften I, p. 589; Poscritto alla collaborazione al « Bren-
ner», in La realta di Cristo, Morcelliana, Brescia 2017, p. 181 («coloro che, quali
sacerdoti di Cristo e annunciatori della parola di Dio, benedicevano le armiy).

7 «[...] das Christentum jenes schlichten ungarischen Handwerkers zum
Beispiel, der sich lieber erschieBen lieB, als eine Waffe zur Hand zu nehmen und
gegen seinen unbekannten Nachsten zu gebrauchen»: Nachwort zur Mitarbeit
am «Brennery, p. 589; Poscritto alla collaborazione al «Brenner», p. 181.
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quegli viene giustiziato quale disertore. Senza alcun conflitto di
coscienza, quasi tutto il laicato e il clero cattolico concordano nel
ritenere ‘disertore’ un cristiano che, secondo il filosofo, intende
soltanto osservare sine glossa 1 precetti evangelici.

Un intellettuale outsider come Ebner non si lascia ammaliare
dal nazionalismo che affascina, perlomeno all’inizio del conflit-
to, anche filosofi di rango, tra i quali Max Scheler® ed Edmund
Husserl.” Nel fragore dei cannoni, che cosa ‘rappresentano’ ormai
coloro che egli stesso, Karl Kraus e Carl Dallago denominano
Reprdsentanten di una fede che dovrebbe essere antitetica alla
guerra ¢ alla retorica che la promuove? Se Ebner constata con
profondo rammarico la defezione dal loro compito, Carl Dallago
— suo antagonista nonché operaio della prima ora del «Brenner»
— rinviene agevolmente nel bellicismo di gran parte della Chiesa
cattolica ulteriori motivi di sarcasmo nei confronti dell’«ulcera
romanay (rémische Geschwiir).'?

In effetti, i documenti dei vescovi dell’epoca inducono a pensare
che essi fossero innanzitutto ferventi nazionalisti e, in secondo
luogo, tiepidi cristiani o, forse, cristiani nella misura in cui lo
consentiva 1’adesione acritica alla retorica bellica. D’altronde, la
Chiesa cattolica rende istituzionale in modo definitivo il proprio
rapporto con gli eserciti, inviando alcune migliaia di cappellani tra
le truppe, per confortare i soldati e amministrare loro i sacramenti.
I cappellani che, senza alcun sussulto della coscienza, incitano i
soldati ad attaccare il nemico con ogni mezzo sono tra i bersagli
della polemica di Ebner. Sono ancora piu numerosi i sacerdoti € i
religiosi reclutati e inviati al fronte. Alcuni di loro si distinguono
per il coraggio e il carisma nei confronti dei commilitoni. Altri
religiosi esprimono il loro profondo disagio nel dover uccidere il

8 C. Brentari, La guerra, i valori e la vita organica. Attorno allo scritto di
Scheler Der Genius des Krieges und der deutsche Krieg, in Filosofi dinanzi alla
Grande guerra, cit., pp. 917-928.

M. Nobile, Husserl e la prima guerra mondiale, ivi, pp. 832-853.

19Vedi: P. Tomasi, Comprendere |'Assoluto o essere afferrati dall Assoluto,
in S. Zucal e L. Bertolini (edd) Carl Dallago. Il grande inconoscente, Brescia
2006, pp. 365-392.
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nemico per difendere la Patria, ma ben pochi di loro esprimono
una netta condanna della guerra che si fondi sui principi evangelici.

2. Il dopoguerra. Lo Spirito vs ['Ungeist dell’Europa

In sintesi, e a costo di indulgere a una certa schematizzazione,
si possono ascrivere le considerazioni di Ebner sul primo conflitto
mondiale e — in una prospettiva piu ampia, sulla guerra — ai se-
guenti nuclei tematici: la temperie culturale che prepara il terreno
alla Grande Guerra; il significato spirituale del conflitto, in quanto
prova per I’uomo europeo; la netta critica della posizione assunta
dal ‘mondo cristiano’, e in particolare dalla Chiesa cattolica, nei
confronti del conflitto; 1’esito della guerra per I’Europa, in termini
di devastazione, fallimento e ‘bancarotta’ spirituale del Continente;
il carattere paradossale della cultura del dopoguerra, nell’aggra-
varsi dello Sprachverfall, del ‘degrado della parola’ attestato dal
linguaggio dei giornali e dell’'uomo comune nonché dal successo di
quel cinema che presume di poter ‘rappresentare’ la Passione;!! le
chances di salvezza dell’uomo europeo poste in luce dal conflitto
stesso: 1’adesione alla Chiesa o la risposta all’interpellanza che
promana dalla Croce?

Prendiamo qui in considerazione quanto Ebner scrive sul
conflitto a guerra conclusa, durante gli anni Venti, nella raccolta
Die Wirklichkeit Christi'? e nel saggio Versuch eines Ausblicks in
die Zukunft."® La raccolta in parola comprende sei articoli pub-
blicati nella rivista «Der Brenner» tra il 1920 e il 1926 nonché un
Nachwort. E significativo che in queste opere, allorché ’autore
propone delle digressioni pitt 0 meno ampie riguardanti la guerra,
dai suoi prodromi sino alle sue conseguenze, la sintassi rifletta piu
che altrove il convulso e tormentato procedere del suo pensiero.

" Al riguardo ¢ particolarmente significativo il breve saggio Argernis der
Reprdsentation in Die Wirklichkeit Christi; nell’edizione it., Lo scandalo della
rappresentazione, in La realta di Cristo...

121d., Die Wirklichkeit Christi, Schriften I, pp. 381-641.

B 1d., Versuch eines Ausblicks in die Zukunft, pp. 717-908; Proviamo a
guardare al futuro, Morcelliana, Brescia 2009.
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Pertanto, in queste pagine il periodare del filosofo, spesso gia al-
quanto arduo, si rende ancora piu complesso e accidentato nel suo
ricorso a una ipotassi condotta all’estremo. Talora la comprensione
del testo richiede una lettura attenta, che permetta di percepire il
filo conduttore di un discorso ampio ma rinserrato in una sola,
lunghissima, proposizione.

Il Versuch ¢ un ampio saggio redatto da Ebner tra la primavera
e ’autunno del 1929. Nelle parole dell’autore, si tratta di un’ope-
ra nuova piu che una mera rielaborazione dei Pneumatologiche
Fragmente'* e compendia la riflessione pneumatologica elaborata
a partire proprio dal periodo bellico. In particolare, il biennio 1916-
1917 ¢ molto rilevante nell’itinerario intellettuale e spirituale del
filosofo, sebbene egli avverta piu intensamente che nell’anteguerra
il disagio causatogli dalle ricorrenti crisi depressive e, inoltre, della
penuria di beni essenziali provocata dal conflitto. Queste circo-
stanze sono attestate, tra I’altro, dal serrato carteggio con I’amica
Luise Karpischek, la quale si prodiga — ultra petita — nell’aiutare

14 In effetti, nel decennio intercorso tra i due saggi, Ebner ha ampliato
I’ambito delle sue letture e ha approfondito lo studio di autori cui si & ac-
costato gia negli anni della sua formazione, come testimonia la ricchezza
dei riferimenti testuali a scritti non solo di filosofi, ma anche di scienziati
coevi. Se nei Fragmente 1 suoi interlocutori piu significativi sono Platone,
Pascal, Kant, Goethe, Hamann, Herder, von Humboldt, Kierkegaard, Scheler
e Weininger, nel Versuch risultano citati, oltre questi autori, filosofi quali
Ludwig Feuerbach, Melchior Palagyi ed Edward Spranger, psicologi quali
Wilhelm Wundt e Alfred Adler, teologi come Friedrich Gogarten, scienziati
quali Wilhlem Fliess, William Hanna Thomson, Ernst Haeckel, Rudolf Allers
e Hermann Klaatsch, filologi come Karl Abel, Bertold Delbriick, Max Miiller
e Lazarus Salomon Geiger. Di particolare interesse il frequente riferimento,
per lo pit in chiave nettamente polemica, alla Sprachkritik, ossia alla critica
del linguaggio, di matrice naturalistica, proposta da Fritz Mauthner. Inoltre,
nelle pagine dell’opera che evidenziano le consonanze con gli altri ‘dialogici’
tedeschi, Ebner riporta, talora ampiamente, alcuni passi tratti dalle opere di
Martin Buber, Franz Rosenzweig e Friedrich Gogarten.

L’Ebner del Versuch rivolge uno sguardo retrospettivo alla sua ricerca e
tenta di esplicitare alcuni nodi cruciali del suo pensiero, al fine di prevenire i
fraintendimenti in cui possono incorrere i suoi lettori, avendo gia constatato,
peraltro, che il saggio pubblicato nel 1921 talvolta non ¢ stato compreso nel
suo sensus plenior da parte dei critici. L’autore stesso ammette che il pensie-
ro espresso nei Fragmente avrebbe meritato una presentazione piu chiara.
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il filosofo sul piano morale e materiale, inviandogli di frequente
beni di prima necessita e dolciumi. Ebner, pertanto, vive in prima
persona le piu elementari difficolta quotidiane apportate dalla
guerra ai cittadini viennesi di modesta condizione economica. Egli
stesso ricorda che in seguito, nell’inverno 1923/1924, allorché
in Germania il tasso d’inflazione era altissimo, le famiglie degli
operai soffrivano la fame e il freddo, mentre le ragazze della buona
borghesia cattolica fruivano di tutti i comfort offerti dai collegi
gestiti dai religiosi. A giudizio dei cattolici ben sazi, anche questo
rientrerebbe nell’ordine «voluto da Diow. '

Per I’autore, il conflitto ha segnato il culmine delle nefaste con-
seguenze dello ‘spirito insulso’—dello Ungeist — che in Europa ha
informato le piu rilevanti espressioni della cultura e della scienza
del XIX secolo. Ancora, agli occhi dei sopravvissuti la guerra ha
smentito, e nel modo piu tragico, la fiducia dell’uomo europeo nel
progresso continuo e indefinito dell’Occidente, concludendosi con
un fallimento che accomuna le nazioni che vi hanno partecipato, i
‘vincitori’ come i vinti. Per Ebner, soltanto un intellettuale — e uno
che non ¢ neppure tedesco — ha compreso la gravita della deca-
denza europea, della disfatta spirituale del Continente. Quell’uno
¢ il boemo Karl Kraus. Leggiamo:

E significativo che soltanto questo ‘uno’— il quale non ¢ tedesco, ma mostra
piu venerazione per il vero spirito tedesco rispetto a tutti coloro che, ancora ieri
e oggi o forse pure ancora domani, pongono il loro unico orgoglio nell’essere
tedeschi — abbia la forza d’animo e la potenza della parola per aprire gli occhi
e le orecchie a un’umanita fattasi cieca nella luce della sua scienza e sorda nel
frastuono delle sue conquiste tecniche, a cio che in realta accade nella profondita
di questo mondo nel quale oggi ormai viviamo.'®

15 «[...] von Gott gewollten Ordnung» (F. Ebner Die Wirklichkeit Christi,
nella omonima raccolta, pp. 544-545; La realta di Cristo, p. 142).

16 «[...] daB dieser eine nur, der kein Deutscher ist, aber mehr Ehrfurcht vor
dem wahren deutschen Geiste zeigt, als alle die zusammen, die gestern noch
und heute und vielleicht morgen auch noch ihren einzigen Stolz darein setzen,
Deutsche von heute zu sein, den Mut des Herzens und die Gewalt des Wortes
hat, einer im Licht ihrer Wissenschaft blind- und in Larm ihrer technischen Er-
rungenschaften taubgewordenen Menschheit Augen und Ohren aufzutun fiir das,
was sich eigentlich im Grunde dieser Welt, in der wir nun einmal leben, zutrdgt»
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I Trattati firmati a Versailles nel 1919 non hanno dischiuso ai
popoli europei un periodo di vera pace e, anzi, i pesantissimi oneri
da essi imposti ai paesi sconfitti hanno esasperato il risentimento
gia manifestatosi al loro interno e tale da preludere al revanscismo
tedesco. L’iniquita dei Trattati di pace, dunque, favorira I’insorgere
di nuovi conflitti nell’arco di pochi decenni. I1 piu illustre profeta
di questo rischio ¢ 1’economista John Maynard Keynes, autore
del saggio The Economic Consequences of the Peace.'” Va detto,
comunque, che negli scritti qui presi in esame Ebner, pur rilevando
le atrocita della guerra e la precarieta della ‘pace’ susseguente, non
fa alcun riferimento esplicito a quei Trattati.

Inoltre, negli anni della guerra il divario tra poveri e ricchi si €
accentuato e, come osserva ’autore, si rivela altrettanto intollera-
bile nel periodo successivo, allorché la questione sociale appare
quanto mai cogente e puo aprire la strada alle forze rivoluzionarie di
opposte matrici ideologiche che si vanno organizzando in Europa,
soprattutto nei paesi di lingua tedesca. L’Ebner dei saggi cristo-
logici condanna con toni inequivocabili anche il capitalismo, in
quanto svilisce la vita umana e sollecita tanti suoi contemporanei a
servire Mammona, «dio del sudiciume.'® Per I’autore, un’Europa
immemore dello Spirito potra essere conquistata dall’‘americani-
smo’ capitalista, oppure dal bolscevismo o, ancora, dalle dottrine
dell’Oriente (lo «spirito mongoloy).

La morte precoce ha impedito al pensatore austriaco di cono-
scere tutti 1 regimi totalitari sorti dalle ideologie del XIX secolo.
Ha solo potuto avere dai quotidiani notizia delle vicende italiane
nei primi anni del fascismo. Si tratta del periodo in cui buona par-
te del clero si schiera con il regime o, per lo meno, si adegua ad

(Id., Glossen zum Introitus des Johannesevangeliums, in Die Wirklichkeit Christi,
p. 429; Glosse al Prologo del Vangelo di Giovanni, in La realta di Cristo, p. 45).

17 J.M. Keynes, The Economic Consequences of the Peace, Harcourt, Brace
and Howe, New York 1919; ed. it.: Le conseguenze economiche della pace,
Adelphi, Milano 2007; ed. tedesca: Krieg und Frieden. Die wirtschlaftige Konse-
quenzen des Vertrags von Versailles, Berenberg Verlag, Berlin 2006.

18 «Dreck des Goldes» (F. Ebner, Die Christusfrage, in Die Wirklichkeit
Christi, p. 503; Il problema Cristo, in La realta di Cristo, p. 105).
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esso. Quale exemplum di questo atteggiamento, Ebner menziona
il vescovo filofascista di Amalfi'® e condanna altresi la decisione
di Pio XI di sottoscrivere i Patti Lateranensi con lo Stato fasci-
sta, ‘dimenticando’ le violenze ordinate da Mussolini anche nei
confronti dei cattolici.?’ L’autore morira — riconciliandosi con la
Chiesa — proprio nel periodo in cui papa Ratti manifesta 1 primi
segni di critica nei confronti di Mussolini.

Ebner, pertanto, non puo assistere all’ascesa al potere di Hitler
in Germania, né all’avvento del franchismo in Spagna. Probabil-
mente, riguardo al regime sovietico puo leggere solo scarne notizie
sui giornali dell’epoca. La morte gli risparmia la constatazione del
concretissimum di un totalitarismo che non ha precedenti nella
storia e delle violenze che esso ha compiuto. Il filosofo austriaco
ravvisa nelle ideologie che le fondano delle mere ‘astrazioni’,
le quali tuttavia potranno tradursi tragicamente in realta. Gia al
tempo in cui egli scrive le opposte ideologie hanno conquistano
gli animi di molti, approfittando dell’assenza dello Spirito, ovvero
dell’Ungeist in cui versa la cultura europea del primo Novecen-
to. Per I’autore, dunque, sono astrazioni sia il socialismo®' — da
lui inteso per lo piu in un’accezione ampia, tale da comprendere
anche il comunismo — sia il nazionalismo fascista. Tuttavia, a suo
giudizio, non si puo escludere che il socialismo, su cui convergono
le speranze di milioni di uomini, possa in futuro affrancarsi dal
materialismo e dalla fede inconcussa nella scienza, riconoscendo
la realta dello Spirito.

Nelle forme storiche che Ebner conosce, il socialismo e il fasci-
smo sono entrambi incompatibili con lo Spirito, sebbene la Chiesa

Y'1d., Versuch eines Ausblicks in die Zukunft, p. 727; Proviamo a guardare
al futuro, p. 43. Si tratta di mons. Ercolano Marini (1866-1950), vescovo della
cittadina campana dal 1915 al 1945; manifesto stima per Mussolini sino alla
campagna d’Etiopia. Segnalo la biografia, dall’evidente tono apologetico: A.
Colavolpe, Quasi aquila nell 'infinito: 1’'Uomo, il Pastore, il Teologo, De Luca,
Salerno 2000 e in particolare il cap. Quando il Duce fece le sue guerre, pp.
149-165.

201d, Versuch eines Ausblicks in die Zukunft, p. 728; Proviamo a guardare
al futuro, p. 44.

21 Cfr. 1d, Die Christusfrage, pp. 503-504; Il problema Cristo, pp. 105- 106.
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cattolica — e 1’autore lo rileva con rammarico — veda nel primo
il proprio peggior nemico e manifesti al contempo significative
aperture nei confronti del fascismo italiano, come si € accennato.

3. Quale Kultur? La fede in Cristo vs la ‘cultura cristiana’

Resta vero che, per il Nostro, la Chiesa cattolica ¢ stata ed ¢
ancora la pil autorevole tra tutte le confessioni cristiane. E altret-
tanto vero che quella Chiesa ha trasmesso alle varie generazioni
dei credenti la parola del Vangelo, ancorché essa ne abbia spesso
disatteso la lettera e lo spirito. Il testo dell’Antico e del Nuovo
Testamento ¢ solo in apparenza una «morta lettera». La Parola ¢
sempre viva, sempre in grado di far risuonare la «interpellanza
della fede» — la Glaubensforderung® che si irradia dal Golgota —
nelle orecchie dell’uomo capace di giungere ad essa, dopo averne
rimosso 1’involucro del quale lo rivestito la teologia. Tuttavia,
la sordita spirituale di molti credenti e della Chiesa stessa pianta
ancora una volta la Croce sul Calvario.

Come ogni credente, il pensatore austriaco puo ravvisare nella
Grande Guerra una prova, una purificazione a cui Dio ha assogget-
tato I’umanita macchiatasi di colpe gravissime. E, a suo giudizio,
non si puo escludere che in un prossimo futuro una catastrofe
ancora piu tremenda colpisca un genere umano che perseveri
nell’iniquita. Leggiamo:

Mai I’'uomo pud comprendere il rapporto di Dio con il male nel mondo.
Ogni speculazione filosofica e teologica al riguardo ¢ saccenteria dell’uomo
e presunzione nell’ozio della sua vita spirituale. E cosi intendiamo anche il
rapporto di Dio con la guerra.

Una cosa ¢ certa per noi: la guerra, la colpa dell’uomo occidentale, in quanto
generazione, e del singolo, anche nel suo peccato e nel suo delitto, ¢ uno stru-
mento nella mano di Dio, e in questa € uno strumento profondamente intrecciato

21d., Das Kreuz und die Glaubensforderung, in Die Wirklichkeit Christi,
passim (saggio compreso nella citata edizione italiana della raccolta con il titolo
La Croce e l'interpellanza della fede).
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con la sua colpa, e I'uomo deve espiare tale colpa. Tuttavia, ¢ certo per noi pure
questo: Dio vuole che nessuno vada perduto.??

La critica rivolta da Ebner al mondo cristiano, e segnatamente
alla Chiesa cattolica, costituisce il tema principale dell’Introdu-
zione al Versuch e si riscontra altresi in varie pagine dei saggi
cristologici. Per converso, nelle due opere i riferimenti alle Chiese
evangeliche sono sporadici, ma sufficienti ad attestare 1’atteg-
giamento tendenzialmente equanime nei confronti delle diverse
confessioni del cristianesimo. L’autore ritiene che la Riforma non
abbia tutta la responsabilita attribuitale dalla Chiesa e da alcuni
intellettuali cattolici’* nella genesi della crisi spirituale dell’Europa
che ha condotto sino alla guerra.?

Va detto, peraltro, che I’autore manifesta una forte perplessita
nei confronti di sintagmi quali ‘mondo cristiano’ e ‘cultura cri-
stiana’. Certo ¢ che per lui quella realta storica europea che si ¢
autocompresa come cultura cristiana ¢ tutt’altro che cristiana. Per
converso, essa ha costituito una grave contraffazione del cristia-
nesimo o, per meglio dire, della fede in Gesu Cristo, inteso nella
sua umanita non meno che nella sua divinita, ovvero nell’integrita
della sua Wirklichkeit, della sua ‘realta effettiva’. Proprio questa

B 1d., La Croce e linterpellanza della fede, p. 19. Das Kreuze und die Glau-
bensforderung, p. 400 («Niemals vermag ein Mensch das Verhéltnis Gottes zum
Bosen in der Welt zu verstehen. Jede philosophische und theologische Spekulation
hiertiber ist menschlicher Vorwitz und Vermessenheit in MiiBiggang seines geis-
tigen Lebens. Und so verstehen wir auch nicht das Verhiltnis Gottes zum Krieg
Eines nur ist uns gewiB3: daf der Krieg die Schuld des abendléndischen Menschen
als Generation und der Einzelne.auch in seiner Siinde und seinem Verbrechen
ein Werkzeug in der Hand Gottes, mit seiner Schuld in diese hineinverflochten
ist und dal der Mensch diese Schuld zu sithnen habe. Und aber auch das ist uns
gewil}: Gott will von keinem, daf3 er verlorengehe»).

24 Si pensi, per citare I’intellettuale pit illustre, al filosofo Jacques Maritain
che, in quegli stessi anni Venti, individua in Lutero uno dei promotori del sog-
gettivismo proprio della cultura europea moderna. Cfr. J. Maritain, Trois réfor-
mateurs. Luther. Descartes. Rousseau, Plon, Paris 1925 : ed. it.: Tre riformatori.
Lutero, Descartes, Rousseau, Morcelliana, Brescia 1928 (il saggio fu tradotto da
Gian Battista Montini, futuro papa Paolo VI; ed. piu recente Morcelliana, 2001).

25 F, Ebner, Nachwort zur Mitarbeit am «Brenner», p. 589; Poscritto alla
collaborazione al «Brennery», p. 181.
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fede e questa realta sono state oscurate dall’egemonia assunta in
Europa dalla sedicente cultura cristiana. Dalle pagine qui consi-
derate non si evince tuttavia — a parere dello scrivente — la piena
plausibilita, per il Nostro, di una cultura realmente cristiana.
Probabilmente, Ebner non crede alla congruenza di tale sintagma,
in quanto esso accosta il sostantivo ‘cultura’ — che designa una
forma di vita, del singolo o di un gruppo umano, prigioniera del
‘sogno dello spirito’ — a un aggettivo ascrivibile in senso proprio
alla realta spirituale autentica. Sembra che per 1’autore non possa
sussistere alcun connubio tra cultura e fede che non si consumi a
scapito di quest’ultima.

In ogni caso, Ebner non ha alcun dubbio nell’affermare che
una cultura autenticamente cristiana non si ¢ mai realizzata nella
storia dell’Europa. Cio che del cristianesimo europeo € comunque
sopravvissuto nella tarda modernita ¢ stato troppo debole per poter
contrastare I’approssimarsi della guerra. Anche al riguardo, I’autore
concorda con Karl Kraus e scrive:

Va da sé, comunque, che Kraus aveva ragione a dire che dalla Guerra
Mondiale fu deciso che il cristianesimo era troppo debole per impedirla, aveva
ragione in quanto aveva davanti agli occhi un cristianesimo che dinanzi a tutte
quelle croci e immagini sacre, lanci di mortaretti e musica per ottoni [...], para-
menti sacerdotali e fanciulle vestite di bianco, dinanzi a tutti quei motti biblici
e alla sollecitudine per gli affari, dinanzi a tutto quel patriottismo chiassoso e
all’entusiasmo per la guerra non vedeva mai la realta di Cristo né avrebbe mai
potuto vederla.®

Per I’autore, se 1’albero si puo giudicare dai suoi frutti, proprio
la ‘cultura cristiana’ europea nelle sue vicissitudini storiche ha
dimostrato tante, troppe volte la sua abissale distanza dallo Spirito,
A partire dall’eta costantiniana la Chiesa ha coltivato I’illusione

201d., Poscritto alla collaborazione al «Brenner», p. 180. «Selbverstandlich
aber hatte Kraus recht zu sagen, durch den Weltkrieg wurde entschieden, daf3
das Christentum zu schwach war, ihn zu verhindern, recht insofern, als er ein
Christentum vor dem Auge hatte, das vor lauter Kreuzen und Heiligenbildern,
Bollerschiefen und Blechmusik [...], priestlerlichen Ornaten und weiflgekleideten
Madchen, vor lauter Bibelspriichen und Geschiftssorgen, vor lauter Patriotismus
und Kriegbegeisterung die Wirklichkeit Christi iiberhaupt sah und niemals ge-
sehen haben konntey» (Nachwort zur Mitarbeit am «Brennery, p. 588).
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di “cristianizzare’ la cultura e le istituzioni politiche. E 1’Ungeist
lo spirito che effettivamente ha informato gran parte della cultura
europea. Invero, si tratta di uno spirito insulso, vacuo, di un Un-
Geist antitetico allo Spirito che soffia dove vuole e prende dimora
in colui che accoglie la Realta di Cristo, rispondendo alla interpel-
lanza della fede che Cristo gli rivolge dalla Croce. Tuttavia, pur
di non rispondere a questo appello, I’'uomo del Novecento giunge
persino a consegnare la Passione di Cristo al «sensazionalismo
cinematografico».?’

Per una carenza di senso storico che rimprovera a se stesso,
I’autore prende in considerazione soprattutto gli ultimi due secoli
della cristianita, in cui quell’ Ungeist ha usurpato quanto mai prima
le prerogative dello Spirito nella storia umana. In effetti, il XIX
secolo ha visto I’apoteosi del proteiforme idealismo che, per Ebner,
¢ il frutto maturo del filone egemone della filosofia occidentale. E,
come egli rileva, proprio la cultura cristiano-germanica ha svolto
un ruolo di primo piano nella genesi di quell’idealismo tedesco che,
in ambito filosofico, costituisce il suo principale bersaglio. I tipo
antropologico che incarna I’idealismo € I’uomo che vive rinserrato
nell’‘autosolipsimo dell’lo’ ovvero nella Icheinsamkeit che, quale
modo difettivo della vita spirituale, puo essere superata dall’'uomo
soltanto in virtu di un evento spirituale: la conversione a Cristo.

L’uomo europeo, anziché rispondere all’appello alla fede rivol-
togli da Cristo, spesso ha dato il suo assenso alla pretesa — insidiosa
quanto illegittima — della Chiesa ad avere fede in essa. L’europeo,
pertanto, ha prestato fede a una Chiesa mondanizzata, che non ha
assolto fedelmente la missione di accostare all’'uomo la Realta di
Cristo. Essa ha imposto una fede rivolta non a una Realta, ma ad
affermazioni astratte, raggelate nei dogmi,?® nonché un complesso
di liturgie sontuose e di precetti che non di rado contraddicono il
Vangelo. La parola propria della logica e del linguaggio chiesastico
ha preso il posto della Parola che era in Principio. E ora ¢ il linguag-

2 1d., La Croce e interpellanza della fede, p. 19. Rendo cosi la parola
Kinosensation, a p. 400 di Das Kreuze und die Glaubensforderung.
8 Cfr. Die Christusfrage, p. 457; Il problema Cristo, p. 69.
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gio chiesastico, non la Parola, a legittimare in modo disinvolto la
guerra. Se ¢ lecito ricorrere al linguaggio dei nostri giorni, si puo
dire che in tal modo la Chiesa ha spesso offerto il suo appetibile
endorsement al militarismo delle potenze secolari egemoni.

4. La Chiesa dinanzi alla violenza. Il Vangelo vs la Dottrina

Per secoli, il sintagma ‘guerra giusta’ ha trovato ampio spazio
anche in un linguaggio ecclesiale rescisso dalla Vita e dimentico
dell’intangibilita propria della vita umana. Negli stessi anni in
cui Ebner pubblica i saggi cristologi, Carl Schmitt — autore a lui
estraneo — rileva che, al fine di legittimare il conflitto armato, la
cultura europea ha escogitato una distinzione in cui il pensatore
austriaco avrebbe forse ravvisato un cavillo logico-linguistico:
la distinzione tra il nemico pubblico e quello privato, ovvero tra
hostis e inimicus.* 1l cristiano ¢ esortato dalla Chiesa a perdonare
quest’ultimo, all’interno di una faccenda privata; al contempo, la
Chiesa stessa lo affranca dai suoi scrupoli assicurandogli che puo
combattere e uccidere il primo, come se in costui I’'umanita fosse
del tutto cancellata dal fatto che egli ¢ soltanto ‘il nemico’. E la
retorica patriottica, anch’essa condivisa da tanti ‘rappresentanti’
della Chiesa, ha trovato terreno fertile in questo cristianesimo
sfigurato da un’ideologia che permette di eludere il Vangelo.

Ancora, con riguardo alla distinzione tra la sfera privata, com-
preso I’ambito coniugale, e quella pubblica, Ebner lamenta che
la dottrina della Chiesa sia molto rigorosa per quanto attiene alla
prima, e poco fedele al Vangelo quanto alla seconda. Cosi la Chiesa
interdice qualsivoglia legislazione che legittimi il divorzio. Certo,
per il cristiano il matrimonio ¢ indissolubile, e I’autore non ha nulla
da eccepire al riguardo. Tuttavia, egli ritiene che uno Stato — se
osserva il principio di laicita che Ebner accoglie implicitamen-
te — non possa disporre per legge il divieto del divorzio, ovvero

2 Vd. C. Schmitt, Politische Theologie. Vier Kapitel zur Lehre von der
Souverdnitdt, Duncker & Humblot, Miinchen 1922; Teologia politica, in Le
categorie del ‘politico’, 11 Mulino, Bologna 1972.
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esercitare il suo potere coercitivo in questo ambito. Una legge
contro il divorzio ‘costringerebbe’ anche i coniugi non credenti a
mantenere un vincolo che per loro puo non essere indissolubile.
Invero, I’osservanza della parola di Cristo non dovrebbe essere
imposta da una legge statale anche ai non credenti.*

D’altra parte, secondo Ebner, al di fuori dell’etica matrimo-
niale la dottrina cattolica ¢ alquanto lassista: oltre a legittimare
I’uccisione del nemico, essa permette ai propri fedeli di prestare
giuramento di fedelta alla Patria, dimenticando gli ipsissima verba
di Gesu che ammoniscono a non giurare mai.

All’interno di una Chiesa poco attenta all’etica pubblica, la
violenza ‘si dice in molti modi’, non solo nelle guerre tra Stati,
ma anche nella lotta alle eresie, negli autos da f¢ che Ebner non
manca di menzionare. Qui il fine perseguito ¢ la difesa dell’unita
dei cristiani allorché viene minacciata da molteplici eresie. Da
parte sua, persino agli albori della modernita il braccio secolare
suole prestare volentieri il suo aiuto alla Chiesa, e con tutti gli
strumenti di violenza di cui dispone, quale perverso contraccambio
dell’endorsement surrichiamato.

Nel primo Novecento, la guerra che Ebner stigmatizza altro
non ¢ che il culmine di una Kultur che ha relegato nell’oblio la
Parola in principio della parola e dell’amore di cui ’'uomo ¢ reso
partecipe. Non puod destare sorpresa che da quell’oblio sia sca-
turita una storia violenta come quella europea. Se per il filosofo
austriaco in Europa la ‘cultura cristiano-germanica’ ha oscurato la
fede in Cristo, per Maria Zambrano [’'uomo europeo non ha mai
abbracciato realmente la fede in un Dio misericordioso bensi in
un Dio vendicativo e talmente violento da legittimare ogni forma
di violenza da parte dell’'uomo. E cosi, nelle parole dell’autrice —
che Ebner avrebbe senz’altro sottoscritto — I’Europa ha sofferto
«la massima violenza mai immaginata»’' e ha realizzato, al piu,

30°F. Ebner, Die Wirklichkeit Christi, p. 547; La realta di Cristo, p. 144.

31 M. Zambrano, La violencia europea, pubblicato nel marzo 1941 sulla
rivista «Sur» di Buenos Aires, vol. 10, n. 78, pp. 7-23 e in seguito confluito nel
volume La agonia de Europa (1.a ed Sudamericana, Buenos Aires 1945), il quale
comprende alcuni articoli pubblicati tra il 1940 e il 1944. Ne segnalo le edizioni
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una sua ‘versione’ del cristianesimo. Per la filosofia andalusa, &
plausibile chiedersi se in futuro potra affermarsi un cristianesimo
che sia europeo e, al contempo, autentico cristianesimo.

Se il cristiano delle Crociate, I’ Inquisitore ‘rappresentante’ della
Chiesa o i cristiani di diverse confessioni al tempo delle guerre
di religione avessero potuto disporre anch’essi di mitragliatrici e
gas letali, se ne sarebbero avvalsi, e senza avvertire un minimo
turbamento nella loro coscienza come, al tempo di Ebner, fanno i
generali cattolici ed evangelici mentre per lo piu i ‘rappresentanti’
del cristianesimo tacciono. L’autore rinviene un’ulteriore occasione
di critica alla Chiesa cattolica nel processo di canonizzazione di
Carlo I, ultimo imperatore dell’Austria-Ungheria, al tempo gia
proclamato Venerabile.?? In effetti, nella vita privata egli ¢ stato
senz’altro un cristiano fervente e attento alle esigenze degli umili
ma — come rilevano non pochi storici — nel conflitto ha assunto
alcune decisioni in aperto contrasto con la sua fede. E vero che
durante la guerra I’imperatore ha inviato delle proposte di pace ai
capi delle altre Potenze. D’altra parte, non ¢ improbabile che egli
stesso abbia ordinato alle sue truppe di utilizzare negli attacchi
anche i gas tossici, e comunque non lo ha impedito. Riguardo al
suo ex-sovrano, I’autore ¢ alquanto laconico e non menziona questi
eventi. Tuttavia, da attento lettore dei quotidiani, ¢ probabile che
egli sia al corrente di quanto avviene sul fronte. E dunque plausibile
che le decisioni assunte da Carlo I durante il conflitto alimentino
le sue perplessita circa la statura spirituale dell’imperatore.

In sintest, si puo dire che per Ebner tra la violenza della Grande
Guerra e quella esercitata dalla cristianita medievale e moderna
non sussista una differenza essenziale, bensi nella gravita degli

successive in spagnolo: Mondadori, Madrid 1988; Editorial Trotta, Madrid 2000.
Traduco qui dalla p. 55 di quest’ultima edizione, che tiene conto delle correzioni
e delle modifiche apportate al testo dall’autrice negli ultimi anni della sua vita.
Segnalo I’edizione italiana dell’opera, L agonia dell’Europa, Marsilio, Venezia
1999, che si basa sull’edizione madrilena del 1988, pur apportandovi qualche
modifica. II libro risulta peraltro tradotto in tedesco, con il titolo: Der Verfall
Europas, Turia und Kant, Wien 2004.
32 Giovanni Paolo II ha proclamato Carlo I Beato nel 2004.
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effetti, grazie ai progressi di una tecnica che 1’'uomo utilizza ad
libitum, spesso piu per distruggere che per costruire.

E appena il caso di dire che la critica dell’autore ad una Chiesa
mondanizzata si esplica anche nei confronti della eccessiva cura
dei beni terreni dalla quale essa ¢ irretita. Con una compiaciuta
ironia, Ebner cita al riguardo qualche sapido episodio di cronaca
che ritiene particolarmente significativo.>?

5. L’uomo, la sua ‘decisione’. La fede in Cristo vs la fede nella
Chiesa

Per I’autore del Versuch, Gesu Cristo offre la salvezza all’uomo
angosciato del suo tempo, come di ogni tempo, ma — egli si chiede
— per accogliere la sua Parola ¢ forse necessario rifugiarsi tra le
braccia della Chiesa? Ebner non puo dare una risposta pienamente
affermativa alla domanda poiché, come si ¢ detto, a suo giudizio la
Chiesa stessa non ¢ stata fedele alla missione di comunicare agli
uomini di ogni tempo la Realta di Cristo. Egli scrive:

Questa Chiesa non ha forse da sempre relegato Cristo in una ‘lontananza
metafisica’, tanto che noi della realta terrena e umana di Gesu non sappiamo
proprio nulla se non per sentito dire? Ma ¢ questa la necessita spirituale — e i/
punto di svolta della necessita spirituale — del nostro tempo: che noi percepiamo
nuovamente la realta di Cristo. Quella realta (Wirklichkeit) in cui 1’‘umanita’
di Gesu ci viene incontro, irradiandosi quale luce che illumina, riscalda, dona
la vita. Quella realta in cui si trovano spiritualita e umanita, dopo che il genere
umano aveva sofferto per millenni la funesta scissione tra I’una e 1’altra, im-
poverendosi nella sua umanita, e procedendo per sentieri ingannevoli, oscuri
e spesso inumani, nella sua spiritualitd. Quella realta in cui Dio si é rivelato
all’uomo, in quanto essa ha rivelato a noi I'Uomo.>*

B Cfr.,ad esempio, Die Wirklichkeit Christi, p. 545; La realta di Cristo, p. 142.

34 F. Ebner, Proviamo a guardare al futuro, p. 54 («Hat nicht diese Kirke jeher
Christus in “Metaphaphysische Ferne” entriickt, so weit entriickt, da3 wir von der
Erden- Menschenwirklichkeit Jesu iiberhaupt nicht anders als vom Horensagen
wissen?. Das aber ist die geistige Notwendigkeit — und Wende der geiistigen
Not — unserer Zeit: daf3 wir von die Wirklichkeit Christi wieder wahrnehmen.
Jene Wirklichkeit, in der die “Menschlichkeit” Jesu leuchtendes, warmendes,
lebenspendes Licht uns entgegendes. Jene Wirklichkeit, in der Geistigkeit und
Menschlickeit sich finden, nachdem die Menschheit Jahrtausende lang an der
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Qui Ebner osserva che la parola tedesca Wirklichkeit® —1a cui
area semantica ¢ evidentemente piu ampia rispetto a ‘realta’, e che
meglio si puo rendere con ‘realta effettiva’ — ¢ correlata al verbo
wirken, ‘agire’, ‘avere effetto’. La Realta di Cristo ¢ invero «cio
che porta ad effetto la vita eterna nell’uomoy.>® La realta spirituale
di questi con-cresce insieme alla percezione della Realta di Cristo.

Per ’autore il rivolgersi, dopo secoli di oblio, alla Realta di
Cristo costituisce I’unica via di salvezza per I’'uomo in crisi, affin-
ché si affranchi da quello che, sulla scia di Pascal, egli definisce il
désordre du coeur del suo tempo, I’abisso di male all’origine del
désordre établi, come scrivera solo pochi anni dopo Emmanuel
Mounier.

Di fronte a un disordine di tale gravita Ebner, a differenza di
altri autori coevi, non preconizza 1’avvento di una rivoluzione che
scardini le istituzioni vigenti ed edifichi strutture socio-politiche
inedite, né elabora progetti di societa alternativi al capitalismo
e al bolscevismo, che configurino una sorta di ‘terza via’, quale
ideale regolativo di una prassi politica. La logica sottesa alla pars
destruens della sua lettura della crisi non ¢ certamente di carattere
politico; ancor meno ’autore ¢ in grado di proporre una pars con-
struens ben articolata sul piano socio-istituzionale. Per lui, la forza
che salva quando la crisi raggiunge la massima gravita e cresce
il pericolo dell’annichilimento spirituale dell’'uomo ¢ solo una:
rispondere all’interpellanza della fede che dalla Croce raggiunge
ognuno, ovvero il ri-orientarsi alla Realta di Cristo che la parola

unheilvollen Auseinendersetzung beider, in ihrer Menschlichkeit verkiimmernd
und in ihrer Geistigkeit dunkle und oft unmenschlich Irrwege gehend, gekrankt
hatte. Jene Wirklichkeit, in der Gott dem Menschen sich geoffenbart hat, indem
sie uns den Menschen offenbartex»: Versuch..., p. 734). 1l corsivo ¢ nel testo.

3% Riguardo alla densita semantica della parola Wirklichkeit, cfr. le riflessioni
svolte, evidentemente in un contesto teoretico affatto diverso, in W.Weischedel
Der Gott der Philosophen. Grundlegungen einer Philosophischen Teologie im
Zeitalter des Nihilismus, 1, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1971,
trad. it. I Dio dei filosofi. Fondamenti di una teologia filosofica nell epoca del
nichilismo, 11 Melangolo, Genova 1991, pp. 261-263 (par. 127.1, Verita e realta
dell’esperienza).

36 F. Ebner, Proviamo a guardare al futuro, p. 55 («das ewige Leben im
Menschen Bewirwendesy»: Versuch..., p. 735).
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del Vangelo —non la mediazione ecclesiale — consente di attingere.
Dopo una guerra considerata dalla Chiesa come un evento storico
ineluttabile, ’'uomo europeo ha dinanzi a sé I’alternativa tra ’in-
camminarsi verso 1’insignificanza spirituale e I’oblio della Parola
o il riappropriarsi della valenza salvifica della Parola stessa. Ne
va del futuro stesso dell’Europa.

Per Ferdinand Ebner, il credente non deve preoccuparsi delle
sorti della struttura della Chiesa o della Kultur cristiano-germanica.
Il lieto annuncio si diffondera comunque, e forse sara libero dai
condizionamenti arrecati per secoli dall’una e dall’altra. L’inde-
fettibilita ¢ promessa alla parola del Vangelo, non ¢ prerogativa
di alcuna cultura.






MARKUS ENDER!

«MENSCHENWERT BEGINNT SICH DURCHZUSETZEN»?
REAKTIONEN UND PROVOKATIONEN AUF DEN (UN)POLITISCHEN
FERDINAND EBNER IM SPIEGEL DES GESAMTBRIEFWECHSELS
LUDWIG VON FICKERS

1. Einleitung

Im November 1919 war der Erste Weltkrieg fiir das Deutsche
Reich und die k.u.k-Monarchie verloren, waren die Pariser Vor-
ortvertrage geschlossen und der nationalstaatliche Auflosungs-
prozess, der die iiber 600-jahrige Herrschaft der Habsburger tiber
den «Vielvolkerkerker» (wie das Reich zum Ende hin spottisch
benannt worden war) abgeschlossen. In dieser gesellschaftlichen
Situation, die fiir Osterreich alles andere als zukunftstrichtig er-
schien, gab Ludwig von Ficker dem Brenner-Mitarbeiter Max
von Esterle, der zum Zeitpunkt noch in Kriegsgefangenschaft in
Russland weilte, «die trostliche Versicherung, [...] dal3 trotz der
momentanen Erschwernis der duleren Existenzbedingungen die
Verhiéltnisse bei uns in den besiegten Landern fiir einen geistig
bewegten Menschen keineswegs desolate» seien: «Im Gegenteil:
es rithrt sich allerorten méchtig bei uns, aller politischer Schwindel
hat keine rechte Macht mehr {iber die Herzen, [...]. Menschenwert
beginnt sich durchzusetzen. [...] Kurzum, es ist jetzt eine Lust bei
uns zu leben und zu wirken».?

! Vorliegender Beitrag entstand unter Mitarbeit von Dr. Ingrid Fiirhapter
(Felder-Archiv, Bregenz), wofiir ihr an dieser Stelle herzlich gedankt sei.

2 Ludwig von Ficker an Max von Esterle, [Entwurf?, wahrsch. No-
vember 1919], Forschungsinstitut Brenner-Archiv, Universitit Innsbruck
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Aus dem Zeithorizont der Gegenwart aus betrachtet, wirken
insbesondere die letzten beiden Sétze befremdlich: Was ist damit
gemeint, wenn Ficker, mit deutlicher Referenz auf den paradig-
matischen Ausruf des Renaissance-Gelehrten Ulrich von Hutten,
ein ebensolches Lebensgefiihl fiir eine Zeit propagiert, die nichts
weniger als das genaue Gegenteil der positiven Aufbruchsstim-
mung darstellte, die die Renaissance ausmachte? Und was genau
verbirgt sich hinter dem doch recht mehrdeutig aufzufassenden
Begriff des «Menschenwerts»?

Eine erste Antwort auf diese Fragen mag lauten: Zum einen
wollte Ficker sicherlich Esterle Hoffnung geben, zum andern
wohl auch sich selbst. Fickers Wunschdenken zufolge sollte der
Brenner, der zuletzt 1915 als Jahrbuch erschienen war, zu diesem
Zeitpunkt als «die Zeitschrift der religiosen Erhebung heute bereits
an der Spitze der geistigen Bewegung»® stehen. Carl Dallago und
Theodor Haecker, neben Georg Trakl die beiden Hauptmitarbeiter
vor dem Ersten Weltkrieg, begdnnen sich, so Ficker, «méchtig
durchzusetzen».* Auch zwei neuen Mitarbeitern, dem Tiroler
Dichter Anton Santer sowie Ferdinand Ebner traute Ficker Durch-
setzungsvermdgen auf dem geistigen Terrain zu. Solche Fragen
lassen eine bestimmte geistige Haltung vermuten, die von Auf-
bruchsgedanken geprégt ist. Die Zusammenhénge und die Rolle,
die Ferdinand Ebner dabei gespielt hat, lassen sich — zumindest bis
zu einem gewissen Grad — aus dem Gesamtbriefwechsel Ludwig
von Fickers erschlieBen.’

(im Folgenden mit FIBA abgekiirzt), Nachlass Ludwig von Ficker, Sign.:
041-056-117-002.

3 Ebenda.

* Ebenda.

3 Der Gesamtbriefwechsel Ludwig von Fickers wird im Zuge eines FWEF-
Forschungsprojektes (P 29070-G23) am Innsbrucker Forschungsinstitut
Brenner-Archiv bearbeitet und in Form einer Kommentierten Online-Edition
herausgegeben werden.
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2. Ferdinand Ebner im Spiegel des Gesamtbriefwechsels

Der Gesamtbriefwechsel Ludwig von Fickers umfasst seinen
brieflichen Nachlass, der etwas mehr als 17.000 Korrespondenz-
stiicke (d.h. Briefe, Brief- und Postkarten, Kondolenzschreiben,
Manuskripteinreichungen etc.) zahlt, wovon sich iiber 14.000
Dokumente im Innsbrucker Brenner-Archiv befinden. Von Lud-
wig von Fickers Hand sind etwas mehr als 4.000 Briefe erhalten
geblieben; die urspriingliche Anzahl tatsdchlich gelaufener Briefe
diirfte aber um ein Wesentliches hoher gewesen sein. So hat Ficker
gegeniiber Johann Weisl im Jahre 1966 eine eindrucksvolle Zahl
genannt: «Denn diese Angelegenheit mit meinen Briefen —es sollen
an die dreiBigtausend herum sein, die ich Idiot in meinem Leben
geschrieben habe und die sich, horribile dictu, erhalten haben —
schafft mir mehr Pein als Vergniigen».® Sémtliche zum Zeitpunkt
bekannten Briefe von und an Ludwig von Ficker werden in der im
Entstehen begriffenen digitalen Online-Edition fiir die Forschung
verfligbar sein. Durch die Zusammenfiihrung aller Briefdokumen-
te, die an Ficker gerichtet waren bzw. von ihm selbst stammten,
bietet die Edition einen Pool von vielfiltig ver- und auswertbarem
digitalem Quellenmaterial.

Die Edition basiert auf XML und folgt mit TEI-P5’ einer
Form der digitalen Dokumentenreprisentation, die mittlerweile
als etablierter Goldstandard fiir die Arbeit mit digitalen kultur-
wissenschaftlichen Texten gelten kann.® Erfasst werden fiir jedes
einzelne Korrespondenzstiick grundlegende Metadaten: Sender;
Empfinger, die Provenienz sowie die Archivsignaturen, die eine
eindeutige Identifikation der Digitalisate erlauben. Annotationen

6 Ludwig von Ficker an Johann Weisl, 02.12.1966. FIBA, Sammlung Brief-
wechsel Ludwig von Ficker.

7 https://tei-c.org/guidelines/p5/ (Zugriff am 25.02.2019).

8 Die Edition erfiillt damit jenes «digitale Paradigma», das an moderne
Editorik gelegt wird und im Wesentlichen besagt, dass es sich um kein reines
Digitalisat handelt, sondern sie einen Funktionsumfang aufweist, der mit ana-
logen Mitteln nicht realisierbar ist. Allein der Umfang der Edition wiirde in
gedruckter Form ca. 40 Bande betragen.
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betreffen die Personen- und Ortsnamen sowie samtliche Werk- und
Aufsatztitel; sie werden durch Einzelstellenkommentare erginzt.’

Die Quellenlage fiir die digitale Edition gestaltet sich in Hin-
blick auf die Briefe Ferdinand Ebners an Ludwig von Ficker sehr
gut. Bei den Gegenbriefen ist die Lage anders geartet; konkret
sind sdmtliche Briefe Fickers an Ebner im Original verschollen.
Im Brenner-Archiv sind lediglich Abschriften in Form von Typo-
skripten und Typoskriptdurchschlidgen erhalten geblieben, die als
Vorarbeiten fiir die gedruckte Ausgabe des Ebner-Briefwechsels in
den 1960er Jahren mithilfe der Original-Korrespondenz, die von
Ficker, wie der Briefwechsel zeigt, vertrauensvoll an den Heraus-
geber Franz Seyr ilibergeben worden war, erstellt worden sind.
Hinzu kommt, dass von den urspriinglich verbrieft vorhandenen
90 Korrespondenzstiicken (Karten, Briefe etc.) Fickers an Ebner
nur mehr 59 Stiick, d.h. weniger als zwei Drittel des Originalbe-
standes, vorhanden und editorisch greifbar sind.

Die Abschriften sind als Quellenbasis fiir eine Neu-Edition vor
allem hinsichtlich der von Seyr praktizierten Textkritik zu hinter-
fragen, da ex post nicht mehr eindeutig zu bestimmen ist, welche
Textstufe einen einigermallen zuverldssigen Text bieten konnte
(was insbesondere fiir die verschollenen Briefe von Fickers Hand
gilt). Die maschinschriftlichen Transkripte miissen schlieBlich
noch von den Druckfahnen unterschieden werden, da in beiden
Textstufen Korrekturen, Emendationen und Konjekturen unter-
nommen worden sind, weshalb der Textbestand — mit allen Un-
sicherheiten, die dabei auftreten — in einer Anndherung anhand
verschiedener Textzeugen rekonstruiert werden muss. Dennoch
erdffnet auch dieser aufgrund seiner Uberlieferungspraxis zum
Teil liickenhafte Bestand neue Sichtweisen auf das Netzwerk rund
um Ebner und Ficker.

Kiirzungen und Eingriffe in den Brieftext gehen allerdings
nicht allein auf Entscheidungen des Herausgebers zurtick, sondern

? Die Brenner-Hauptmitarbeiter Carl Dallago, Georg Trakl, Theodor Haecker,
Ferdinand Ebner, Paula Schlier, Hildegard Jone und Ignaz Zangerle werden
dabei prioritdr behandelt.
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miissen in hohem Male auch auf den Einfluss Fickers zuriickge-
filhrt werden, den dieser im Hintergrund ausiibte, wie sich dem
Briefwechsel mit Franz Seyr entnehmen lédsst. So hatte Seyr in
einem Brief an Ficker vom 19.02.1961 seine editorische Richt-
linie dargelegt, nach der er die Edition zu konzipieren gedachte:

Sie stimmen mir gewil} zu, sehr verehrter Herr Professor, wenn ich mir als
herausgeberisches Prinzip vorgenommen habe, was Ebner zur Verdffentlichung
vorgesehen hat, im vollen Wortlaut ohne Anderungen und Abstriche zu veréffent-
lichen. Die Ausgabe soll ja eine wissenschaftliche sein und genau das enthalten,
was Ebner sagen wollte.

Anders ist es freilich mit den Lebenserinnerungen, Tagebiichern und Briefen.
Hier muB, auch nach Ebners eigenem Wunsch, auf darin erwéhnte Personen und
deren Nachkommen Riicksicht genommen werden. '

Ficker stand Seyrs Forderung nach «Riicksichtnahme» positiv
gegeniiber. Der Begriff stellt im Grunde einen Euphemismus dar,
da damit in einem eigentlichen Sinn gemeint war, schwierige Pas-
sagen auszulassen, in denen auf noch lebende Personen referiert
wurde und die z.T. unschone Aussagen enthielten. Ficker bestérkte
Seyr sogar darin, dass die Eingriffe in die Textgestalt der Briefe
angesichts zu erwartender personlicher Komplikationen notwendig
seien. Was hingegen als inhaltliche Dimension unbedingt erhalten
bleiben musste, wurde ebenfalls explizit gemacht:

Natiirlich darf nichts von dem unterschlagen werden, was Ebner tiber die
Kirche, iiber die politischen Verhiltnisse der zwanziger Jahre, iiber die Habs-
burger Monarchie, die Sozialdemokratie und anderes notiert hat; denn das ist
wichtig zur Kennzeichnung der Zeitlage, in der sich ein Denker in Oesterreich
vom Range Ebners damals zurechtfinden mufBte.'!

Letztlich gehe es um einen ganz bestimmten Aspekt, in dem
der Hauptzweck einer Edition von Ebners Briefen und Werken
begriindet sei, nimlich

10 Franz Seyr an Ludwig von Ficker, 19.02.1961. FIBA, Nachlass Ficker,
Sign. 041-041-001-004.

! Ludwig von Ficker an Franz Seyr, 28.02.1962. FIBA, Sammlung FIBA
neu, Sign. 047-002-035-001.
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um die Sichtbarmachung von Ebners Bedeutung und bisher erst fragmen-
tarisch greifbaren Entwicklungsgang als Denker von hdchst betrdchtlichen
Eigenschaften im Orientierungsbilde seiner wie der heutigen Zeit. Darauf, das
spiiren Sie gewil} selbst, miiite Ihr Hauptaugenmerk gerichtet sein; wie auch
darauf, da3 niemand ohne Not zu Schaden kommt, der durch Nichtbeachtung
von Riicksichten, die Ebner selbst gelibt hitte, sich verletzt fithlen konnte.'?

Hier finden sich wieder die eingangs zitierten «Riicksichteny,
die schlieBlich zu beschnittenen Texten gefiihrt haben. Diese Ein-
griffe lassen sich bis zu einem gewissen Grad aus der editorischen
Praxis der Nachkriegszeit heraus erkldren; im Wesentlichen ging
es darum, tiber den Briefwechsel durch gezielte Auswahl (oder
Auslassung) von brieflichen Aussagen ein bestimmtes Bild von
Ebner und seinem geistigen Umfeld zu konstruieren.

Um diesen Konstruktionsprozess sichtbar zu machen, lassen
sich in der digitalen Edition zwei einfache, aber dennoch wirk-
same Jools anwenden, die bei Fragestellungen wie jener nach
der Wahrnehmung des (un)politischen Ebner auf neue Aspekte
verweisen konnnen: zum einen eine allgemeine Stichwortsuche,
zum anderen die Registersuche iiber die [persName]-tags, mit
denen die Personennamen annotiert werden. Erstere funktioniert
standardmiBig, indem Suchbegriffe eingegeben werden und die
Edition danach abgefragt wird. Moglich sind hierbei Suchen so-
wohl in den Brief- als auch in den Meta-Texten, d.h. in simtlichen
Annotationen und Stellenkommentaren. Von besonderer Bedeutung
erscheint aber die Registersuche, da sich hierdurch Verweise auf
annotierte Personennamen in den Briefen zuriickverfolgen lassen.
In der Registersuche werden nicht blof3 die Adressaten erfasst, mit
denen Ficker korrespondiert hat — das ldsst sich bereits aus den
Metadaten der Briefe bestimmen —, sondern sdmtliche Personen-
namen, auf die in den Briefen die Rede fallt. Wird in der Kommu-
nikation zweier Briefpartnerlnnen beispielsweise auf einen Text
von Kierkegaard referiert, scheint die Person Kierkegaard, weil
mit einem /persName]-Attribut versehen, ebenfalls als flir den
Nutzer such- und findbare Entitit auf.

12 Ebenda.
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In der Frage nach «Reaktionen und Provokationen» im Umfeld
des (un)politischen Ebners angesichts zweier Weltkriege zeichnen
sich deutliche Entwicklungslinien ab. Wird im Gesamtbriefwechsel
eine Registersuche zum /persName] «Ebner, Ferdinand» fiir den
Zeitraum zwischen 1919 und 1967 unternommen, lasst sich eine
Tendenz erkennen: Die absolute Haufigkeit, mit der im gesamten
Briefwechsel mit Ficker liber die Person Ebner korrespondiert
wurde, bleibt nicht konstant, sondern verlauft in Form von Wel-
lenbewegungen. Seit den 1920er Jahren nimmt die namentliche
Erwédhnung Ebners jeweils zu Beginn des Nachfolgejahrzehnts in
unterschiedlicher Intensitét rapide zu, um dann wieder abzuflauen.
Man erkennt zudem, dass die Korrespondenz unter Umstdnden
iiberraschende Wege einschligt, d.h. es wird mit anderen Briefpart-
nerinnen und Partnern {iber Ebner gesprochen, als es vordergriindig
den Anschein haben mag. Was die Registersuche vor allem zutage
fordern kann, sind jene Erwdhnungen, die nicht unmittelbar mit
den beiden Korrespondenzpartnerinnen zu tun haben, sondern mit
Dritten gefiihrt werden.

3. Reaktionen und Provokationen auf Ebner im Umfeld des
Brenner nach dem Ersten Weltkrieg

Noch bevor er in den Kreis der Brenner-Mitarbeiter eintrat, hatte
Ebner im November 1917, als sich schon abzuzeichnen begann,
dass der Kriegsverlauf nicht mehr zum Positiven beeinflusst wer-
den konnte, in einem Tagebucheintrag das grundsétzliche Movens,
den «Grundzug [s]eines gesamten Denkens» formuliert und diesen
mit einer Polaritét, der «Zweideutigkeit und Doppelsinnigkeit»
des menschlichen Wesens, umrissen. Bezeichnenderweise ist hier
schon von einer «Schuld» die Rede, wenn er ausfiihrt: «Das ist
immer der »natiirliche> Mensch, der glauben kann, dass ihm das
Leben etwas schuldig bleibe, dass er vom Leben etwas zu fordern
habe. Und das ist immer das Geistige im Menschen, das ihm seine
Schuld ans Leben zum Bewusstsein kommen, das ihn sein Leben
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als das von ihm etwas Fordernde erleben ldsst».'* In diesem Sinne
muss auch verstanden werden, dass er an der grundsétzlichen Form
von «Kulturalitity, die das Zeitalter des Weltkrieges ausmacht,
harsche Kritik iibte und einen Entwurf fiir ein strategisches Um-
denken nach dem Ende des Krieges unterbreitete:

Die geistige Aufgabe Europas nach diesem Kriege: die Revision des Kultur-
begriffs. An die Stelle der bisherigen Versuche einer (Kulturphilosophie», seit
Herder etwa, mul} eine entschlossene Kulturkritik treten. Zu einer Kritik der
Kultur gehort wirklich Mut und Entschlossenheit. Die Menschheit wird sich
diese Kritik anfangs wohl nicht recht gefallen lassen wollen. Sie wird sich auf
die Verteidigung ihrer <heiligsten Giiter» verlegen. Das Problem ist freilich unge-
heuer schwierig — vielleicht tatséchlich unlgsbar. Denn da handelt es sich um die
Frage: Wie vermag das Leben der Generation in ein Verhéltnis zu den Realitéten
des geistigen Lebens zu treten? Vermag die Menschheit, die «Generation» also,
aus ihrem Traum vom Geiste zu erwachen? Und kann sie ohne diesen Traum
iiberhaupt existieren? Miissen nicht die eigentlichen Probleme des geistigen
Lebens dem <Individuum» zur Losung iiberlassen bleiben?'*

Ebner verstand sich als diesem System zugehorig und inter-
pretierte seine Rolle bzw. seine Aufgabe ebenfalls dahingehend:

Vielleicht nehme ich wieder ein Stlickchen meiner Aufgabe u. Bestimmung im
Leben wahr, gerade soviel, als es fiir den Augenblick notwendig ist. Und am Ende
gehort es zu dieser Aufgabe, dal3 ich — der Mensch ist ja wirklich der Kriegsschau-
platz des Geistes — den Schauplatz abgeben soll fiir den Kampf, der, wenn es im
Sinn der Sache so liegen sollte, zwischen dem Geist der Kirche u. dem Sinn des
Wortes entbrennt. So hitte ich also zunichst nichts zu sein als dieser Schauplatz.'®

Nachdem Ebner tiber Vermittlung Haeckers ein Mitarbeiter des
Brenner geworden war, erhielt er sofort die Moglichkeit zur Publi-
kation. So veroffentlichte Ficker in rascher Folge im ersten Nach-
kriegs-Brenner das Fragment iiber Weininger'® und im Dezember
1919 das Schlussfragment der Fragmente mit dem Titel Kultur

13F. Ebner, Tugebuch 1917, hg. von Matthias Flatscher u. Richard Hérmann,
Wien 2011, S. 26 [14.01.1917].

14 Ebenda, S. 183 [09.11.1917].

SE. Ebneran Ludwig von Ficker, 13.10.1922. FIBA, Nachlass Ficker, Sign.
041-008-032-005. Hervorhebung d. Verf.

16 F Ebner, Fragment iiber Weininger, «Der Brenner», Folge 6, Heft 1,
Oktober 1919, S. 28-47.
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und Christentum."” Ficker selbst meldete noch vor der Veréffent-
lichung leichte Bedenken an, da die «Schroftheit einer Stelle» zu
«MiBverstdndnissen bei weniger tief eindringenden Lesern Anlaf3
geben» und damit Ebner «dem oberfldchlichen Verdacht einer
gerade im Brenner etwas deplacierten Ironisierung eines Teiles
unserer eigenen Bewegung aussetzen» konnte, so Ficker. Gemeint
war eine Textstelle, in der Ebner in einem einzigen Nebensatz
jene «Kultursurrogisten», «die sich an die Chinesen klammern,
obwohl sie daheim ohnedies mit beiden Beinen wohlversichert
in der Literatur steckeny, erledige. Ficker schien Ebners Passage
von den «Ganzgescheiten dieser Zeity, die «ihre ganze Hoffnung
auf eine Kulturassoziierung des chinesischen Menschen mit dem
europdischen setzen, um das Christentum [...] fiir den Kungfutse
oder Laotse auszutauschen», auch auf Dallago gemiinzt. Dennoch
versicherte er Ebner, dass der Abdruck des Schlussfragments
«eine ziemlich aufwiihlende und nachhaltige Wirkung haben»
und «das Interesse fiir die Buchausgabe des [geplanten] ganzen
Werkes michtig steigern» diirfte.'!® Paradoxer Weise findet sich
dieser Beitrag Ebners im Briefwechsel Fickers jedoch kaum durch
Reaktionen der BriefpartnerInnen ausgezeichnet. Einzig der deut-
sche Literaturhistoriker Friedrich Seebal} duflerte sich dazu. Der
Aufsatz habe, wie dieser an Ficker schreibt, «einen unglaublich
tiefen Eindruck» auf ihn gemacht und verspreche mit jenem aus
dem ersten Heft «ein aullerordentliches Buch» zu werden, dessen
Erscheinen «vielleicht gleich dem Haeckers auf unsere Zeit oder
doch wenigstens auf eine ganze Anzahl Auserwdhlter seinen um-
wilzenden EinfluB8 nicht verfehlen wird». Ebner wirke auf ihn
«dadurch stirker, weil er sich aller Polemik gegen einzelne Ex-
ponenten unserer Tage enthélt, auf deren Bekdmpfung Haecker
soviel Kraft verschwendet, verschwenden mufte».'®

7 F. Ebner, Kultur und Christentum, «Der Brenner», Folge 6, Heft 2, Ende
Dezember 1919, S. 141-160.

18 Ludwig von Ficker an Ferdinand Ebner, 12.12.1919. F. Ebner,
Schriften 111, hg. von Franz Seyr, Miinchen 1965, S. 295.

1 Friedrich SeebaB an Ludwig von Ficker, 16.01.1920. FIBA, Nach-
lass Ficker, Sign. 041-040-032-002.
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Der Beginn der 1920er Jahre war davon dominiert, dass Ficker
seinen Brenner immer intensiver auf die Philosophie Ebners aus-
zurichten begann. Der Erste Weltkrieg hatte bei beiden nachhaltige
Wirkung gezeitigt, und Ficker nahm in Ebners Philosophie jenen
Ansatz wahr, der der verderbten christlichen Welt als Gegenpol
und als Angebot eines alternativen, weil «besseren» Christentums
unterbreitet werden musste.

Der Miinchner Theosoph Heinrich Tiefenbrunner reagierte auf
den Aufsatz Das Kreuz und die Glaubensforderung®® mit einem
Brief an Ficker, in welchem er die grundsétzliche geistig-religidse
Haltung des Brenner hinterfragte.?! Als Reaktion darauf versuchte
Ficker, eine unmittelbare, 6ffentlich im Brenner ausgetragene Pole-
mik zwischen Tiefenbrunner, Dallago und Ebner anzufachen, was
ihm allerdings nicht gelang. Ficker hatte zuvor von Ebner «private
Auslassungen» als zu seiner eigenen Orientierung dienende Behelfe
erbeten. Doch dieser fiihlte sich von Tiefenbrunners Attacke «fast
ebenso wenig wie Dallago beriihrt».??

In diesem Zusammenhang offenbarte Ficker gegeniiber Eb-
ner, dass Dallago in Ebners Art «wohl etwas wie eine orthodoxe
Glaubens-Dozentur» sehe, was dieser im Gegenzug «als ein ein
bifichen arges Miverstéindnis» seitens Dallagos bewertete. Dallago
iibte in seinen Briefen an Ficker immer wieder Kritik an Ebner, er
sprach ihm wahre Religiositit ab.?* Der Aufsatz kam ihm auf eine
gewisse Weise unaufrichtig vor, denn: «So spricht einer nicht, der
Christ dem Herzen nach ist; so ausgekliigelt geht der Christ nicht
zu Werkex.?* Spiter schrieb Dallago an Ficker, dass das dialogische
Prinzip des Ich und Du auf einer Ebene stattfinde, die «wissen-
schaftlich, jedenfalls nicht rein gefiihlsméBigy zu charakterisieren

20 «Der Brenner, 6. Folge, Heft 3, Februar 1920, S. 200-215.

2 Heinrich Tiefenbrunner an Ludwig von Ficker, 10.02.1920. FIBA, Nach-
lass Ficker, Sign. 041-049-011-001.

22 Ferdinand Ebner an Ludwig von Ficker, 07.03.1920. FIBA, Nach-
lass Ficker, Sign. 041-008-026-007.

23 Carl Dallago an Ludwig von Ficker, 11.09.1920. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-006-057-004.

24 Carl Dallago an Ludwig von Ficker, 31.01.1921. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-007-002-001.
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sei. Ebner sei «ausgekliigelt, selbst in seiner Bescheidenheity.?® Er
bezeichnete Ebner mit seinen radikalen Glaubensforderungen als
«spekulativy, als einen «Construktor» mit «lauter intellektuelle[n]
tiichtige[n] Eigenschaften [...]».2°

Dallago verfasste schlieBlich eine Stellungnahme fiir das 9.
Brenner-Heft unter dem Titel Augustinus, Pascal und Kierke-
gaard,*’ die Anfang April 1921 erschien und worin, Ebner zufolge,
«ein Ton horbar wird, der mich als Brennermitarbeiter einfach
unmdglich macht.»*®

Es ist anzunehmen, dass damit jene Textstelle gemeint ist, in der
Dallago Ebner unterstellt, dass dieser dem Geist des Christentums
eine «apodiktisch gestellte Glaubensforderung» mit folgenden
Worten zuschreibe: «Der Geist des Christentums fordert vom
Menschen den Glauben an die Menschwerdung Gottes im Leben
Jesu und es wird keiner ein Christ ohne die innere Erfiillung dieser
Forderung».?” Bedenken duBerte Ficker ein weiteres Mal angesichts
von Ebners Betrachtung Argernis der Reprdsentation,*® erschienen
ebenfalls im Spitherbst 1922, die er als «ein Praludium zu einer
prinzipiellen Untersuchungy» bewertete. Der Eindruck aufihn war,
so Ficker, «ein etwas zwiespéltiger»:

Man kann doch nicht vom Laien und seinen weltlichen Anspriichen mehr
geistiges Verantwortungsgefiihl und religidses Gewissen verlangen als von der
Kirche und den Hiitern der geistlichen Macht! [...] Das Geistliche in seiner Welt-
lichkeit ist immer schuldiger als das Weltliche in seiner Weltlichkeit. Das Pathos
der Anklage gegen dieses ist aber bei Thnen ungleich stirker als gegen jenes.’!

% Carl Dallago an Ludwig von Ficker, 17.02.1921. FIBA, Nachlass Ficker,
Sign. 041-007-002-006.

26 Carl Dallago an Ludwig von Ficker, 24.03.1922. FIBA, Nachlass Ficker,
Sign. 041-007-006-002.

27 C. Dallago, Augustinus, Pascal und Kierkegaard, «Der Brenner», 6. Folge,
Heft 9, April 1921, S. 641-734.

28 Ferdinand Ebner an Ludwig von Ficker, 17.04.1921. FIBA, Nachlass Ficker,
Sign. 041-008-009-003.

2 C. Dallago, Augustinus, Pascal und Kierkegaard, «Der Brenner», 6. Folge,
Heft 9, April 1921, S. 646.

30°F. Ebner, drgernis der Reprisentation, «Der Brenner», 7. Folge, Bd. 2,
Spatherbst 1922, S. 209-225.

3 Ludwig von Ficker an Ferdinand Ebner, 29.09.1922. F. Ebner, Schrifien
111, hg. von Franz Seyr, Miinchen 1965, S. 480.
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Der eigentliche Vorwurf Fickers an Ebner lautete aber, dass
«niemand sich dariiber klar zu werden vermagy, ob er «wirklich
zweifelsfrei auf dem Boden der Kirche» stehe oder nicht: «Denn
das Bekenntnis der eigenen Position ist unerldflich, sobald man
sich gegen Millverstindnisse abzugrenzen sucht. [...] Was wie Vor-
sicht aussieht, wirkt wie Ausflucht und Befangenheit».*? Dies sei
umso dringender in einer Zeit, da sich, so Fickers Einschétzung,
«in der Laienwelt bereits ungleich mehr religioses Gewissen regt»
als in der, wie er sie bezeichnet, «wirklichen Kirche, [...] in einem
Augenblick, da die Kirche Aussicht hat, ein weltlicher Machtfak-
tor zu werden wie vielleicht noch nie!».>* Ficker bezog sich an
dieser Stelle auf den interkonfessionellen Glaubensstreit, der, wie
er Alfred Eichholz gegeniiber bemerkte, «heute in den kirchen-
christlichen Lagern Deutschlands entbrannt ist», und der «zwar
die weltliche Position der romischen Kirche stiarken [werde], aber
in einem Grade, der ihr erst vollends gefihrlich werden kann».*

Ebner musste zugestehen, «dall manches nicht deutlich genug
sich ausspricht». Er sah sich dennoch in der Rolle desjenigen,
der sich des eingangs zitierten «Kriegsschauplatz des Geistes»™
bewusst war und diesen fiir seine Zwecke nutzbar machen konn-
te. Wenn die Auseinandersetzung mit dem Katholizismus als ein
Wagnis anzusehen sei, dann sei, so Ebner, «hiefiir gerade jetzt, wo
die katholische Welle wieder hochgeht, der rechte Zeitpunkt ge-
geben, zu beginnen. Vor drei Jahren noch wire so etwas vom Wind
des Sozialismus u. Bolschewismus wirkungs- u. bedeutungslos
verweht worden. [...]».2% Ebner belieB es nicht bei dieser Kritik,
sondern er weitete sie noch aus: «Ob nun Katholizismus oder Neu-
Buddhismus oder was immer», mithin war fiir den Philosophen

32 Ebenda, S. 481.

33 Ludwig von Ficker an Ferdinand Ebner, 06.10.1922. Ferdinand Ebner,
Schriften I11, hg. von Franz Seyr, Miinchen 1965, S. 487.

3% Ludwig von Ficker an Alfred Eichholz,17.10.1921. FIBA, Sammlung
Briefwechsel Ludwig von Ficker.

35 Ferdinand Ebner an Ludwig von Ficker, 03.10.1922. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-008-032-005.

3¢ Ferdinand Ebner an Ludwig von Ficker, 15.10.1922. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-008-032-006.
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«alles im Vorhinein verdéchtigy, was er «vor Existenzproblemen
u. geistigen Wertungsproblemen versagen» sah: «Am iibelsten ist
es freilich, wenn der (Korpsgeist» die Stellungnahme zu derartigen
Problemen diktiert».?’

Diese Aussagen Ebners zeugen von durchaus politischer Kraft
und stehen im Kontrast zur Mehrzahl der brieflichen Reaktionen,
die ihn weitgehend im Spannungsfeld zwischen Katholizismus,
Protestantismus und Judentum verorten und dort auf seinen An-
teil an der Klidrung des religiosen Problems reduzieren. Obwohl
Ficker diese Rolle Ebners bei der Scheidung der Geister schitzte,
hatte er weiterhin Vorbehalte. Ebners Darstellung sei zwar «aus
eigenstem Erleben gespeist», bleibe aber «wesentlich abstrakt». Die
Glaubensforderung bei Ebner nehme, so Ficker im Februar 1922
an Dallago, «bisweilen geradezu den Aspekt einer fixen Idee»>® an.

Im Dezember 1923 war der buchhéndlerische Misserfolg der
Fragmente fiir Ebner manifest geworden: Nach zwei Jahren war
nicht einmal ein Viertel der Auflage, die vermutlich 2000 Stiick
betragen hatte, verkauft. Da half auch die positive Riickmeldung
Erich Messings an Ficker nichts, in der dieser versicherte: «Es ist
ein prachtvolles Buch! Ich glaube im Ernst, dass Dallago ihm nicht
gerecht wird, wenn auch manche seiner Einwéinde gegen Ebner
richtig sein mogen».>® 1924 lisst sich im Briefwechsel immer
deutlicher ausmachen, dass der Brenner auf eine innere Krise zu-
steuerte. Dies passierte angesichts des drohenden Ausscheidens
Theodor Haeckers, der nicht in demselben Publikationsorgan mit
Dallago erscheinen wollte, welcher die Kirche in einem Beitrag ex-
pressis verbis als «Morderiny tituliert hatte, sowie angesichts eines
geistigen Zusammenbruchs Ebners. Uber diese Entwicklungen in
Sorge geraten, schrieb Ficker an Dallago: «Das sind Ausfille und
Schwierigkeiten so einschneidender Art, dal} sie eine Zeitschrift,

37 Ferdinand Ebner an Ludwig von Ficker, 18.01.1923. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-008-033-002.

38 Ludwig von Ficker an Carl Dallago, 18.02.1923. FIBA, Nachlass Carl
Dallago (2. Erwerbseinheit), Sign. 215-001-022-001.

39 Erich Messing an Ludwig von Ficker, [wahrsch. Anfang 1924]. FIBA,
Nachlass Ficker, Sign. 041-031-018-001.
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deren Physiognomie von den Physiognomien ihrer paar Mitarbeiter
belebt und in Leidenschaft bewegt ist, auf keinen Fall verwinden
und ohne weiteres iiberwinden kann [...]».*

Gegen Mitte der 1920er Jahre geht die Zahl der Bezugnahmen
auf Ebner im Briefnetzwerk in quantitativer Hinsicht merklich
zuriick. Ein Grund dafiir ist unter anderem darin zu suchen, dass
ab Friihjahr 1925 mit Paula Schlier jene Mitarbeiterin zum Bren-
ner gestofen war, die fortan Ebner als Hauptakteur abgeldst und
Ficker dazu bewegt hat, den Brenner inhaltlich sukzessive und
spétestens seit den 1930er Jahren endgiiltig zugunsten ihrer vom
katholischen Mystizismus bestimmten Literatur auszurichten. Das
weibliche Ingenium, das Ficker in der Person Schliers erkannt
zu haben glaubte, trat mit ihrer Literatur, die — insbesondere auf
Bestreben Fickers — zunehmend von einer spiritualistisch-chi-
liastischen Gottesschau geprégt war, an die Stelle der zuvor im
Brenner prominent ausgebreiteten Dialogphilosophie Ferdinand
Ebners. Die statistische Verteilung ebenso wie der genauere Blick
auf die Korrespondenz offenbart aber, dass es diesbeziiglich
einen punktuellen Ausreifler gibt: Die Korrespondenz mit der in
Purkersdorf lebenden Kiinstlerin Hildegard Jone aus den Jahren
zwischen 1927 und 1963 nimmt im Briefwechsel grolen Raum
ein. Insbesondere sind hier 1931 und 1932, d.h. die ersten Jahre
nach Ebners Tod von Bedeutung, da Jone mit Einverstindnis der
Witwe Maria Ebner den Nachlass des Philosophen {ibernommen
hatte und verwaltete.*! Jone war wihrend dieser Zeit offenbar stark
vom Anliegen getrieben, vor der Folie der sich abzeichnenden
politischen Entwicklungen (auch wenn diese im Briefwechsel
kaum jemals explizit zur Sprache kommen) die Veroffentlichung
von Ebner-Texten zu forcieren. So richtet sie im Februar 1932 eine
indirekte Bitte an Ficker:

40 Ludwig von Ficker an Carl Dallago, 14.12.1924. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-056-097-005.

#1'vgl. Hildegard Jone an Ludwig von Ficker, 28.01.1932. FIBA, Nachlass
Ficker, Sign. 041-021-040-005.
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In Ebners Tagebiichern finde ich die Aufzeichnung, daf3 er Thnen die <Kriegs-
tagebiicher> zu lesen gab. Konnen Sie sich dieser Arbeit besinnen? Ebner hat
sie in seinem Testament unter die gezéhlt, die er fiir den Druck vorgesehen hat.
Mir erscheint sie als ungemein bedeutend, eigentlich als das einzige «christliche»
Kriegstagebuch, daf [!] es meines Wissens gibt.*?

Der Antwortbrief Fickers ist nicht iiberliefert, wohl aber der
Folgebrief Jones, aus dem hervorgeht, dass Ficker die Moglichkeit
einer Verdffentlichung der Kriegstagebiicher im «Brenner», wie
es sich Jone vorgestellt hatte, verworfen hatte. [hren Héhepunkt
erreichte die Intensitit, mit der im Briefwechsel Jone-Ficker auf
Ebner rekurriert wird, im Jahr 1932. In nicht weniger als 32 Briefen
fallt die Rede auf den Philosophen. Insbesondere werden dabei die
Veroftentlichungspolitik und (nach 1931) die Kompetenzvertei-
lung beziiglich der addquaten Verwertung des Nachlasses Ebners
diskutiert, wobei Jone mit gro3er Vehemenz argumentiert; Ficker
hingegen blieb eher reserviert und bestirkte nur, was er noch zu
Lebzeiten Ebners im Sommer 1929 befunden hatte, ndmlich dass
Ebner selbst aktiv auf Jone zugehen miisse, wihrend er vermeinte,
«sich’s bei Frau Jone etwas verschiittet zu haben».*?

Doch nicht nur der engere Kreis der Brenner-MitarbeiterInnen,
sondern auch Aufenstehende, wie beispielsweise der Miinchner
Bibliothekar Max Stefl, konnten die Rolle als externe Impulsgeber
einnehmen:

Ubrigens hat mich gerade diese Thre Mitteilung mitveranlaBt, Ferdinand
Ebner um den Abdruck jenes letzten Kapitels seines Werks zu bitten, das Sie in
diesem Heft an letzter Stelle finden. Da erledigt er in einem einzigen Nebensatz
diese Kultursurrogisten, die sich an die Chinesen klammern, obwohl sie daheim
ohnedies mit beiden Beinen wohlversichert in der Literatur stecken. Die Stelle
wird zwar gerade im Brenner zu Mifldeutungen Anlafl geben, aber das macht
nichts. Geistige Offenheit geht iiber alles, und selbst Dallago, der neulich zufallig
hier war, bat mich, nur ja alles gewissenhaft zu bringen.**

42 Hildegard Jone an Ludwig von Ficker, 16.02.1932. FIBA, Nachlass Ficker,
Sign. 041-021-040-007.

43 Ludwig von Ficker an Ferdinand Ebner, 19.07.1929. F. Ebner, Schriften
111, hg. von Franz Seyr, Miinchen 1965, S. 646.

44 Max Stefl an Ludwig von Ficker, 23.12.1919. FIBA, Sammlung Brief-
wechsel Ludwig von Ficker.
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Hier treten deutlich die Vorteile zutage, die eine digitalen Edition
auszeichnen: Max Stefl wird im Personenregister der gedruckten
Ebner-Briefausgabe gar nicht erwéhnt, die Registersuche der digi-
talen Edition zeigt hingegen einen Treffer an. Dieser Umstand ist
in gewisser Weise nachvollziehbar, da sich Ficker nie direkt mit
Ebner tliber Stefl ausgetauscht hat. Die {iber den engen Briefwech-
sel hinausgreifende Analyse macht jedoch eindriicklich offenbar,
welche Bedeutung solche scheinbar «AuBlenstehenden» fiir die
Unterfiitterung eines Diskurses gehabt haben,* der gebiindelt auf
eine Form von ideologischer Zeitkritik abzielte. Obwohl nie ex-
plizit angesprochen, diente Max Stefl fiir Ficker gewissermal3en
als Verbindungsmann zu einer rdumlich getrennten Kulturszene
und damit als Gewadhrsmann, dass seine Sache auch international
in guten Hianden ruhe.

4. Fazit

Schon die wenigen genannten Beispiele geben einen Blick auf
hochkomplexe Netzwerksituationen frei, in die der Briefwechsel
Ficker-Ebner eingebunden ist. Ein gemeinsames Moment stellt da-
bei dar, dass diese vor allem in der Zeit nach dem Ersten Weltkrieg
mit dem Bestreben verschiedenster Korrespondenzpartnerlnnen
einhergehen, Ferdinand Ebner als kulturell relevante Personlich-
keit und seine christlich determinierte Ich-Du-Philosophie im
kulturellen Feld zu etablieren bzw. ihn gegen Anwiirfe von auflen
zu verteidigen und seine Position zu stirken (wie es beispielsweise
im Fall Tiefenbrunner geschehen ist). Der Zukunftsoptimismus,
den Ficker noch im November 1919 durch das Engagement Ebners
verspiirt haben musste und den er Max Esterle kommunizierte,
versuchte er an andere Personlichkeiten des Netzwerks weiterzu-
geben. Ein Blick auf die Haufigkeitsverteilung der Annotationen

45 Ein anderer, dhnlich gelagerter Fall wire z.B. auch in der Person Eberhard
Steinackers auszumachen, der in seinen Briefen zwischen 1934 und 1965 immer
wieder auf Ebner Bezug genommen hat. 1935 existierte der Plan, dass Steinacker
einen Aufsatz fiir den «Brenner» zu Ebner verfassen sollte, es kam aber zu keiner
Veroffentlichung.
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mit dem tag «Ebner, Ferdinand» wie auch die genauere inhaltli-
che Analyse machen sichtbar, dass es im Falle Ebners {iber einen
Zeitraum von beinahe vier Jahrzehnten sogar wiederkehrend zu
Bestrebungen kam, den Philosophen bzw. sein Werk auf die ein-
oder andere Weise zu re-aktivieren, d.h. sinngeméaf immer wieder
«ins Gesprich» zu bringen.

In einer etwas pointierten Schlussfolgerung gesprochen,
demonstriert ein Blick in den Gesamtbriefwechsel, dass in letzter
Konsequenz fiir die Beschiftigung mit dem (un)politischen Ebner
jenes Prinzip zum Tragen kommt, das Michel Foucault 1975 in
seiner Vorlesung am College de France formuliert hat, als er in
einer provokanten Umkehrung des bekannten Ausspruchs Carl
von Clausewitz’ vom «Krieg als Fortsetzung der Politik mit an-
deren Mitteln» postulierte: «Die Politik ist die Fortsetzung des
Krieges mit anderen Mitteln».*® Wenn man sich vergegenwirtigt,
mit welcher Vehemenz — teilweise iiber Jahrzehnte — neben der
Publikationstitigkeit insbesondere auf der Ebene brieflicher Kom-
munikation permanent Versuche unternommen wurden, den Willen
zum Wissen und damit den Willen zur Wahrheit durchzusetzen,
wird deutlich, dass auch die Kulturpolitik dem Primat subliminal-
strategischer Machtausiibung unterworfen ist. Was von Ficker und
seinen BriefpartnerInnen im Briefwechsel praktiziert wurde, stellt
eine Politik der Abgrenzung von anderen Stroémungen und einen
bewussten Versuch dar, durch Einflussnahmen auf Schliissel-
personlichkeiten lenkend in kulturelle Diskurse einzugreifen, um
damit (zum groéBten Teil wissentlich und gewollt, allerdings auch
um den Preis einer Form des kulturellen Elitarismus!) die Deu-
tungshoheit zu erlangen. Weshalb diese Machtpraktiken nicht nur
eindimensional, d.h. gewissermaflen top-down von Ficker als dem
Brenner-Herausgeber ausgehend zu sehen sein sollten, sondern,
ganz im Gegenteil, der Blick insbesondere in synchroner Ebene auf
das Beziehungsgeflecht fallen muss, erklirt einmal mehr Foucault,
denn: «Die Macht ist nicht etwas, was man erwirbt, wegnimmt,

4 M. Foucault, In Verteidigung der Gesellschaft. Vorlesungen am College
de France, Frankfurt/Main 2001, S. 76.
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teilt, was man bewahrt oder verliert; die Macht ist etwas, was sich
von unzéhligen Punkten aus und im Spiel ungleicher und beweg-
licher Beziehungen vollzieht».*’

Die Hoftnung auf eine Verdnderung auf geistigem Gebiet, die
Ficker unmittelbar nach Kriegsende noch gehegt hatte, war mit der
Zeit immer mehr geschwunden. Hans Janowitz hatte 1919 diese
Utopie in einem Brief auf den Punkt gebracht:

Um den «Brenner» herum aber kristallisiert sich deutlich eine geistige Gruppe
reiner und hoher Menschen, — ein Anblick, der heute so marchenhaft ist, wie’s
der Einblick ins Paradies wire. Die Konstellation jener denkenden Gruppe, deren
Weltanschauung jenseits verankert ist, also niemals Gefahr laufen kann, Politik
zu werden, verheif3t sich mir als Symptom eines Unerwarteten, Zeit-Fernen,
hoffnungslos Ersehnten [...].*

Gerade weil, Ficker zufolge, im Brenner der «Geist der all-
deutschen, d.i. der preuBischen Hybris, die den Weltkrieg unmit-
telbar verursacht hat, und die Methode ihrer Kriegsfithrung auf
das leidenschaftlichste bekampft»*® worden seien, erwies sich die
Abgrenzung vom hohlen Pathos der «ldrmenden Umgebung» (der
Journalisten, Literaten, Politiker usw.) durch das Entgegensetzen
eines urspriinglichen Christentums, die Ausrichtung des Denkens
am Leben, die Betonung des Personlichen und Existenziellen,
indirekt als hochst politisch. Insofern kann in der Auseinanderset-
zung mit der weltlichen Position der Kirche auch der unpolitische
Ebner als ebenso politisch interpretiert werden. In der Riickschau
erscheint der historischen und personlichen Entwicklungslinien
freilich fraglich, ob sich fiir Ficker der «Menschenwerty, so wie
er sich ihn nach dem Ersten Weltkrieg imaginiert hat, tatséchlich
durchgesetzt hat. Dass Ficker wie Ebner zumindest den Versuch
unternommen haben, ist ihnen jedoch hoch anzurechnen.

M. Foucault, Sexualitit und Wahrheit. Der Wille zum Wissen, Frankfurt/
Main 1983, S. 94.

*8 Hans Janowitz an Ludwig von Ficker, 02.12.1919. FIBA, Nachlass Ficker,
Sign. 041-020-041-005.

4 Ludwig von Ficker an Emile Priim, 13.05.1920. FIBA, Sammlung Brief-
wechsel Ludwig von Ficker.
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[’IMPEGNO ESISTENZIALE DI UN PENSATORE INATTUALE.
SUL PENSARE (IM)POLITICO DI FERDINAND EBNER

1. Critica storica e crisi della parola

Ferdinand Ebner non risparmia parole di critica infuocata con-
tro la sua contemporaneita di inizio Novecento. Nel suo tentativo
appassionato di guardare al futuro, questo pensatore non si astiene
dal tracciare una serie di accuse molto pesanti alle persone e alla
societa del suo tempo. Quest’insieme di condanne storiche ha
un unico baricentro epocale: lo scoppio, la conduzione e gli esiti
della prima guerra mondiale. Come scrive testualmente Ebner, ¢
esattamente nel fragore di questo specifico conflitto che «la parola
ando perdutay (Im Lirm des Krieges war das Wort verloren).!
Lo smarrimento della parola operato e vissuto dagli esseri umani
prende avvio da un evento storico specifico, a partire dal quale
viene diagnosticata da Ebner una progressiva decadenza della
dimensione spirituale dell’uomo. Quello che puo essere tratteg-
giato all’interno della disamina ebneriana contro il primo conflitto
mondiale e ci0 che ne segui, puo essere infatti inteso come un vero
e proprio climax, ascendente nella gravita delle sue implicazioni.

Se il punto di partenza della critica ebneriana si lascia facilmente
individuare nello scontro scoppiato tra 1’Austria-Ungheria ¢ la
Russia nel luglio del 1914 e conclusosi ufficialmente nel gennaio
del 1919 con I’'umiliazione e la morte degli Imperi Centrali, cio

VE. Ebner, Versuch eines Ausblicks in die Zukunft, in Schriften I, Késel-Verlag
KG, Miinchen 1963, pp. 719-908; trad. it. di N. Bombaci, Proviamo a guardare
al futuro, Morcelliana, Brescia 2009, p. 40. Da ora abbreviato in VAZ.
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su cui si sofferma Ebner nelle sue accuse possiede dei caratteri
ancora piu precisi. In primo luogo, infatti, il pensatore si scaglia
contro quelle che furono le colpe dei cattolici durante quel conflit-
to.2 Cio contro cui viene puntato il dito non ¢ soltanto la condotta
bellica dei cristiani, essenzialmente paragonabile a quella di tutti
quanti i soldati — di ogni tempo e di qualsiasi fazione — obbligati a
massacrare per non essere a loro volta uccisi, ma ancor piu la giu-
stificazione che gli uomini di chiesa diedero al conflitto.> La croce,
osserva Ebner, veniva utilizzata come un vero e proprio strumento
di lotta, mentre coloro che si impegnavano in prima persona nelle
trincee erano alleggeriti nella loro responsabilita personale da una
moratoria disposta dalle autorita ecclesiastiche.* La prima guerra
mondiale, come evento storico in cui fallisce definitivamente
I’Europa cristiana, insieme alla condotta personale di tutti coloro
che si dicevano ‘cristiani’, indistinguibili nelle atroci nefandezze
del conflitto, hanno significato «la bancarotta culturale e morale

2 Queste colpe non vengono additate semplicemente nell’ improprio intento
di costituire una ‘cultura’ cristiana, prima ancora di impegnarsi a vivere il
messaggio annunciato e incarnato dal Cristo, ma si mostrano ben piu evidenti nel
collasso della civilta occidentale, realizzatosi appunto durante la Grande Guerra.
Questo specifico ordine di colpevolezza spirituale e storica dei cristiani viene
rintracciato da Ebner non solo nel modo, a suo dire, quasi grottesco ed effimero
di relazione dei fedeli al Cristo, ma ancor piu nel difficile compito a venire di
ritornare all’originarieta del messaggio cristiano. Cft. F. Ebner, Die Wirklichkeit
Christi, in Werke I, hrsg. F. Seyr, Kosel-Verlag KG, Miinchen, 1963-1965, pp.
381-641; trad. it. di N. Bombaci, La realta di Cristo, Morcelliana, Brescia 2017,
pp. 110, 120-126, 137-148, 153. Da ora abbreviato in WC.

3 «Non & il cristianesimo — scrive Ebner — ad essere giudicato dalla guerra, ma
lo € un genere umano che ha avuto I’ardire di imbellettare la sua vita, che non ¢
per nulla cristiana, con i segni del cristianesimo. [...] Il male di cui I"'uomo europeo
¢ malato risale a quasi due millenni fa. Questo mondo cristiano-germanico, la
cui fine gloriosa fu la Guerra Mondiale, si edifico sul fondamento e sul terreno
insidioso di un cristianesimo misconosciuto nella sua essenza. Per due millenni
la sua cultura si adopero per avere a che fare con Cristo, ma questi stesso non
ha nulla a che fare con quella cultura» (ivi, pp. 181-182). Da cio deriva il fatto
che, sebbene la Chiesa cattolica si prodigo per tutti questi secoli nel preservare e
tramandare I’annuncio del Cristo, sempre a giudizio di Ebner, fondamentalmente
essa non si preoccupo di vivificare ogni volta la stessa lettera di quel messaggio,
conducendolo all’alienazione e all’oblio. Cfr. ivi, pp. 123-126.

4 Cfr. VAZ, p. 41.
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dell’uomo europeo (den kulturellen und moralischen Bankrott des
europdischen Menschen)».’

Cio che segui alla Grande Guerra, poi, non fu meno grave.
L’affermazione della violenza fascista e il deviare dei legittimi e
profondi intenti socialisti delle masse verso I’ideologia comunista
portarono alla definitiva sostituzione della dimensione spirituale
dell’umano con il piti becero materialismo.® La critica del cattolico
Ebner si rivolge qui contro i concordati che la Chiesa stipulo pit o
meno tacitamente con il fascismo, come nel caso dei Patti Latera-
nensi dell’ 11 febbraio 1929.7 L’accusa del pensatore colpisce perd
ancora piu in profondita, 1i dove osserva che tanto il capitalismo,
quanto il materialismo storico di fatta sovietica non portano ad altro
che ad un «vuoto spirituale» (Ungeisf), in cui I’'unica cosa ricercata
e pretesa dall’uomo ¢ il pane terreno.® Nella riduzione dell’umanita
a suoi soli bisogni fisici, viene obliata la dimensione piu propria
di ogni singolo essere umano, vale a dire la propria spiritualita e il
fatto che in quest’ultima I’umano trovi sia compimento esistenziale
che realizzazione ultima. Tanto lo squadrismo fascista con la sua
selvaggia brutalita, quanto la pretesa marxista che riduce tutto il

S 1vi, p. 42.

¢ Cfr. WC, pp. 105-107.

7 Cfr. VAZ, pp. 43-45.

8 Cfr. ivi, pp. 45-49. E qui rinvenibile quella stessa critica magistralmente
rappresentata da Dostoevskij nei Fratelli Karamazov, nella leggenda del Grande
Inquisitore e nel dialogo immaginato tra questo personaggio e Cristo, al quale
vengono rinfacciate — in senso utilitaristico e affatto spirituale — le ragioni del
pane terreno contro il fine ultimo del pane celeste. Cfr. M. Dostoevskij, 7
fratelli Karamazov, trad. it. di A. Poliedro, Garzanti, Milano 1979, vol. I, pp.
263-282. Oltre a questo rimando letterario, va ulteriormente sottolineato il
linguaggio del quale si avvale Ebner per apostrofare la logica materialistica
del pane terreno. Il termine impiegato dal pensatore, tradotto in italiano con un
neutro “vuoto spirituale”, forse non da ragione della cifra stilistica con la quale
si ha qui a che fare, vale a dire ‘Ungeist’. In quest’ultimo termine, infatti, si
esprime qualcosa di molto pit incisivo della semplice assenza della dimensione
spirituale, all’interno di un contesto che privilegia e assolutizza 1’elemento
materiale dell’esistenza. Cio di cui si sta facendo portavoce Ebner, criticando
la dimensione materialista e anti-cristiana della riduzione dell’esistenza alla
pura empiria, ¢ infatti I’identificazione di questo stesso atteggiamento con il
contraddittorio dello spirito, cio¢ il non-spirito, 1’anti-spirito, appunto I’ Un-geist.
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reale alla materialita, limitano al ‘cervello’ e allo ‘stomaco’ ¢io che
invece, sostiene Ebner, dovrebbe essere fatto proprio del ‘cuore’.’
Un riferimento, quest’ultimo, che non deve essere affatto inteso
in senso romantico, ma secondo un’attenta etimologia biblica, per
la quale il cuore ¢ la sede della decisione e dell’intenzione, dei
moventi iniziali e delle aspirazioni ultime.'® Vale a dire: quella
dimensione unitaria che puo essere richiamata nell’antica accezio-

ne medievale di mens, quale unita di esse, nosse e velle, " honché

9 Cfr. VAZ, p. 52. E lecito inferire che tale rimando al ‘cuore’ possa avere, nella
sua matrice filosofica ebneriana, un correlativo al testo di Feuerbach Grundsdtze
der Philosophie der Zukunft, essenziale per Ebner. Tuttavia, ¢ imprescindibile
osservare come la matrice piu propria di questa accezione del cuore, che mantiene
in sé ascendenze bibliche e paoline, sia molto piu coerentemente riferibile agli
studi svolti da Ebner su Pascal. E infatti in riferimento a quest’ultimo, piti che
alla complessiva dottrina di Feuerbach, assolutamente materialistica e — in certo
senso — impermeabile alla sensibilita di Ebner, che va a mio avviso riscoperto
il valore speculativo delle ‘ragioni’ del cuore sulla facolta umana di raziocinio.
Cfr. L. Feuerbach, Grundsdtze der Philosophie der Zukunft, in Scmtliche Werke,
Band II: Philosophische Kritiken und Grundsdtze, Wigand, Leipzig 1846, pp.
269-346, trad. it. di L. Basile, Principi della filosofia dell avvenire, Orthotes,
Napoli-Salerno 2016, pp. 67-76; B. Pascal, Pensées sur la religion et sur quelques
autres sujets, Guillaume Desprez, Editions Rencontre, Paris 1670, trad. it. di P.
Serini, Einaudi, Torino 1967, pp. 58-59 [ed. fr. 277-278].

10Cfr. R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, Nuovo Grande Commentario
Biblico, Queriniana, Brescia 2002, pp. 58-69, 152-165.

'E questa la tradizione di pensiero alla quale mi sembra opportuno ricondurre
lariflessione di Ebner. Egli mi pare cio¢ ispirato, pitt 0 meno implicitamente, dalla
sensibilita platonico-agostiniana che risale attraverso il platonismo medioevale,
individuabile in Bonaventura da Bagnoregio e in Cusano, fino alla piu recente
contemporaneita. Vale a dire: sino alla scuola neo-bonaventuriana e alla sua
radice intimamente francescana. Un’origine, questa, sulla traccia della quale
trova ragion d’essere anche il taglio teoretico del presente contributo. Cfr. T.
Moretti-Costanzi, La filosofia pura (1959), in Opere, a cura di E. Mirri ¢ M.
Moschini, Bompiani, Milano 2009, pp. 375-411; E. Mirri, La nuova scuola
bonaventuriana bolognese, in Pensare il medesimo. Raccolta di saggi, a cura
di F. Valori ¢ M. Moschini, Editrici Scientifiche Italiane, Napoli 2006, pp.
157-169; E. Mirri, Il pensiero di Teodorico Moretti-Costanzi come un nuovo
bonaventurismo, in ivi, pp. 671-683; S. Zucal, Ferdinand Ebner. La «nostalgia»
della parola, Morcelliana, Brescia 1999, p. 46.
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secondo la terminologia moderna di ‘spirito’, I’antico mvedpa da
cui deriva il termine ebneriano di ‘pneumatologia’.'?

E proprio questa dimensione originaria dell’umano che ando
perduta nella prima guerra mondiale. In virtu dello smarrimento
della parola — intesa quale istanza autenticante I’umano alla sua
pitl profonda verita'® — I’intera realta spirituale dell’uomo ando da
allora dispersa. E tale erramento epocale si riflette, sempre secondo
la diagnosi ebneriana, fino ad oggi nella tecnica e nel giornalismo.'*
Riguardo alla prima, il pensatore austriaco rimanda a Baudelaire e
alla sua osservazione profetica per la quale «noi periremo nelle cose
grazie alle quali abbiamo creduto di vivere. La meccanica sara cosi
americanizzata per noi, che abbiamo esaurito in noi il progresso di
tutto lo spiritualex».'> Come a dire che lo spirituale perisce in quella
stessa dimensione, in cui si era finora ritenuto che ogni tensione
umana potesse vivere e crescere, cio¢ nella dimensione materiale e
utilitarista della tecnica.'® Questa decadenza della vitalita spirituale

12 Cfr. A.K. Wucherer-Huldenfeld, La peumatologia della parola. La
riscoperta autodidattica della comprensione storico-salvifica della Trinita da
parte di Ferdinand Ebner,in S. Zucal, A. Bertoldi (ed.), La filosofia della parola
di Ferdinand Ebner. Atti del convegno internazionale, Trento, 1-3 dicembre
1998, Morcelliana, Brescia 1999, pp. 27-40.

13 Non ¢ infatti la semplice dimensione sensoriale ed esperienziale della
vista o dell’udito, né la capacita umana di raziocinio cio che rende propriamente
I’uomo cio che egli si dice essere. Piuttosto, a ritenere di Ebner, ¢ solo la parola
che ha reso sin dal principio, creandolo, e continuamente, nello spazio della sua
esistenza individuale e personale, ogni essere umano un uomo Vero € proprio.
Cfr. VAZ, pp. 134-138. Si veda anche F. Ebner, Das Wort und die geistigen
Realititen. Pneumatologische Fragmente, Brenner Verlag, Innsbruck 1921; a
curadi S. Zucal, trad. it. di P. Renner, La parola e le realta spirituali. Frammenti
pneumatologici, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo [MI] 1998, pp. 207-209,
268, 328-329. Da ora abbreviato in PF.

4 Cfr. WC, pp. 116-120.

15VAZ, p. 50. Come osservato in una nota critica inserita dal curatore della
traduzione ebneriana, il riferimento originale a Baudelaire si legge nell’opera
postuma del 1887 intitolata Mon coeur mis a nu. Journal intime. Cft. ibidem,
nota 13.

16 Con questa critica alla tecnica, Ebner si incontra in maniera affatto
insolita con la riflessione heideggeriana sul medesimo argomento. Le posizioni
speculative e non meramente etiche di Heidegger riguardo alla tecnica sembrano
riecheggiare della critica ebneriana all’impiego sconsiderato dei ritrovati
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dell’'umano va di pari passo alla mortificazione del linguaggio
operata per mezzo della volgarizzazione gergale della stampa. Tale
critica di Ebner alla dimensione giornalistica rappresenta un topos
che attraversa una buona parte delle sue pagine di protesta contro
la societa di inizio Novecento.!” Tali passaggi mantengono perd
intatto un unico nucleo di riflessione: per Ebner, nel giornalismo
si manifesta il sintomo piu lampante della totale perdizione della
parola, la quale va smarrita non solo negli accadimenti storici, ma
ancor piu nella riduzione della parola a mero strumento di veicolo
concettuale.'® Infatti, la parola va perduta quando di essa viene
smarrito il senso piu originariamente spirituale. Quando la parola
smette di essere intesa secondo ’essenza spirituale che a essa
pertiene, quella stessa realta spirituale che la parola ¢ viene persa
dall’essere umano. In definitiva, cido che ando perduto durante e
proprio a partire dalla prima guerra mondiale fu esattamente la
realta spirituale degli esseri umani incarnata dalla parola.

2. L’inattualita come movente e scopo

Certamente, la critica ebneriana al suo tempo non manca di un
fondamento storico e politico. E lampante, infatti, come lo sce-

tecnologici e alle implicazioni ontologiche che risiedono tanto nel loro utilizzo
inconsapevole, quanto nella loro sostanza metafisica. I due filosofi si ritrovano
quindi nel formulare - Ebner qualche decennio prima di Heidegger - una critica
al modo tecnico che I’essere umano adotta esistendo e percependosi in rapporto
al problema del senso e del fondamento. Vale a dire: in relazione a quella che,
per Heidegger, ¢ la domanda fondamentale sull’essere e che, per Ebner, consiste
nell’impegno pneumatologico al dialogo dell’io con il Tu divino e con il tu del
fratello. Riguardo al filosofo di Messkirch, si veda M. Heidegger, Bremer und
Freiburger Vortrige, Gesamtausgabe, Band 79, ed. P. Jaeger, Frankfurt a.M.
1994; trad. it. di G. Gurisatti, Conferenze di Brema e Friburgo, Adelphi, Milano
2002, pp. 21-95. Per quanto attiene ad Ebner, invece, cfr. VAZ, p. 50.

7 Emblematico mi pare perd il rimando allo specifico luogo di WC, p. 18.

18 E questa la deiezione della parola a morto segno grafico, osservata dalla
distinzione ebneriana tra Worte e Wérter. Cfr. PF, pp. 215-219; VAZ, p. 115. Si
veda anche F. Ebner, Wort und Liebe. Tagebuch 1916/1917. Aphorismen 1931,1in
Schriften I, hrsg. F. Seyr, Kosel-Verlag KG, Miinchen 1963, pp. 19-73,909-1013;
acuradi E. Ducci e P. Rossano, Parola e Amore. Dal Diario 1916-1917. Aforismi
1931, Rusconi, Milano 1983, pp. 126, 141-142. Da ora abbreviato in TuA.
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nario della prima guerra mondiale sia lo sfondo imprescindibile,
sul quale si muovono tutte le accuse articolate da Ebner che, del
resto, si riferisce quasi costantemente ad interlocutori specifici,
spesso chiamandoli per nome e cognome.'® La collaborazione
intellettuale ed editoriale prestata da questo pensatore alla rivista
Der Brenner ha quindi la funzione di un impegno politico e, ancora
piu radicalmente, di un dovere spirituale rivolto ad una piu intima
speranza. Cio che in effetti si mostra essere il movente essenziale
della critica ebneriana alla propria storia non ¢ un interesse po-
litico o di partito, ma la fiducia in un futuro che veda finalmente
il risveglio dell’Occidente alla propria vita spirituale.?’ Un ride-
starsi allo spirito, cio€, che superi la «decadenza del linguaggio»
(Sprachverfall),?' compiutasi durante I’evento storico della prima
guerra mondiale, e che ritorni a guardare alla realta spirituale su-
prema che ¢ la parola. Infatti — non si stanca di sostenere Ebner
nelle sue argomentazioni — € soltanto nel ritorno all’unita di parola
e amore che 1’essere umano puo confidare di poter realizzare se
stesso nella relazione spirituale Io-Tu.?

Se, dunque, la modalita con cui Ebner configura la sua critica
non puo che rivestirsi di una dimensione politica, il senso piu pro-

19°Si pensi, ad esempio, alle invettive scagliate da Ebner nel suo saggio
Argernis der Representation contro le formule di teatralizzazione e di
rappresentazione cinematografica dei fatti evangelici. Cfr. WC, pp. 109-122;
M. Farina, L ’Argernis der Representation (Lo scandalo della rappresentazione).
L’ecclesiologia di Ferdinand Ebner, in S. Zucal, A. Bertoldi (ed.), La filosofia
della parola di Ferdinand Ebner, pp. 299-306.

20 Cfr. VAZ, pp. 333-334.

21 Cfr. ivi, p. 42.

22 «La parola e 1’amore, questi “veicoli del rapporto tra I’Io e il Tu”, nei
quali ¢ la realta della vita spirituale, — scrive Ebner — sono nel loro fondamento
ultimo, in Dio, una cosa sola. Cio che, in Dio, ¢ detto della parola, vale allo
stesso modo per I’amore; e vale il reciproco. In principio era la Parola, questo
vuol dire pure: in principio era I’Amore. E: Dio ¢ I’Amore, questo vuol dire
pure: Dio ¢ la Parola. Nell’'uomo amore e parola si dividono 1’uno dall’altra. [...]
Entrambi, I’amore nella sua realta, che non ¢ autoinganno dell’To autosolipsistico
né riflesso di sé proprio dell’lo, e la parola come la potenza personale dello
spirito, chiamano I’uomo destandolo alla realta, entrambi li possiamo avere solo
in Cristo, nella nostra fede in lui e nella nostra decisione (Entschlossenheit) per
la fede, di seguirloy (WC, p. 155).
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fondo delle sue parole sirivela tuttavia essenzialmente impolitico.
Infatti, non solo cio che sostanzialmente interessa ad Ebner risulta
essere una dimensione che supera la politica e la storia, per guardare
alla realta eterna della parola, ma cio che ultimamente muove il
pensatore nella sua disamina ¢ quello stesso interesse spirituale
che lo porta a ricondurre I’intera sua produzione, e finanche la
sua stessa esistenza, alla dimensione pneumatologica. Paradossal-
mente, quindi, Ebner ¢ stato un pensatore politico soltanto perché
intrinsecamente impolitico: se infatti il suo interesse spirituale non
lo avesse mosso verso un impegno editoriale e di riflessione rivolto
ai suoi contemporanei, probabilmente la riservata e complessa esi-
stenza di quel maestro di scuola elementare sarebbe rimasta chiusa
nelle segrete della foresta austriaca. Se Ebner, cio¢, non fosse stato
il pensatore impolitico che si interessa della storia solo perché in
essa vede un riflesso temporale dell’eterno, probabilmente questo
stesso uomo non avrebbe mai assunto posizioni di critica politica
e storica. E verosimile ipotizzare che egli se ne sarebbe sempli-
cemente disinteressato, dedicandosi al suo lavoro e lottando con
i fantasmi della propria psiche fragile ¢ profondamente turbata.?’

Ebner ¢ quindi un pensatore indubbiamente impolitico: sia per
I’iniziale movente che lo sospinse nell’agone editoriale e culturale
della sua epoca,? sia per lo sviluppo di una meditazione che guarda
incessantemente alle realta spirituali ultime riverberanti in ogni
singola esistenza e presenza contingenti,? sia ancora per I’intera
conduzione di una vita addormentata nel mistero evangelico e in at-
tesa del premio promesso da Cristo.?® In virtu di tutto cio, possiamo
affermare che il carattere impolitico di un contributo come quello
ebneriano affonda le sue radici nel tratto essenzialmente inattuale
del pensiero sulla parola.?’ E infatti facendosi portavoce del pensare
che coincide con la parola e che vede in essa la medesima realta

23 Per un’approfondita, efficace e agevole biografia di Ferdinand Ebner, non
si puo prescindere dal rimando a S. Zucal, Ferdinand Ebner, pp. 17-75.

24 Cfr. TuA, pp. 149-170.

25 Cfr. ivi, pp. 55-62.

26 Cfr. ivi, pp. 97-103, 171-188.

2T Cfr. S. Zucal, Ferdinand Ebner, pp. 10-11, 255.
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che ¢ ’amore, che gli scritti del filosofo austriaco risuonano della
dimensione originaria e inattuale dell’essere. Con questa specifica
parola di provenienza tedesca ‘unzeitgemdfs’, ‘inattuale’, ‘non
misurato dal tempo’, mi sembra possibile chiarificare il senso nel
quale I’impegno storico-politico di Ebner possieda una sostanza
ultimamente filosofico-inattuale, cio¢ rivolta a quell’unitario do-
mandare speculativo che insistentemente interroga il fondamento,
I’origine, il principio.

‘Inattuale’ non ¢ semplicemente cio che non rientra nell’attualita
di una moda o di un uso. Una cosa non si dice ‘inattuale’ per il
semplice fatto di non trovarsi presente innanzi a noi nel momento
in cui ne parliamo o ne vorremmo usare. Questa aggettivazione
non si riferisce soltanto a cio che non si trova nel tempo presente,
ma attiene a tutto cio che in generale non cade nella dimensione
temporale. Si dice inattuale cio che infatti non ¢ misurato dal tempo,
in quanto non ¢ racchiudibile nella misurazione stessa di cio che si
dice temporale.?® ‘In-attuale’ ¢ infatti, per definizione, il non-tem-
porale, quel contraddittorio del tempo che si lascia chiamare anche
eternita. Il senso dell’inattualita non si esplicita quindi secondo
un criterio storicistico, ma si qualifica in opposizione a cio che si
dice attuale nel tempo e nella storia.?’ Cio che filosoficamente si
riconosce come inattuale «¢ veramente un superamento del tem-
po, o meglio, un superamento di quella situazione di ‘modernita’
cui non si contrappone 1“antichita’, ma I’“altezza’».>° L’inattuale
non ragiona secondo i termini del prima e del poi, dell’antico e
del moderno, cio¢ né in base alla misurazione storico-temporale e
fisicalistica calcolata dall’uomo (Aristotele),?! né avvalendosi delle
categorizzazioni epocali imposte dalla storiografia. L’inattuale
¢, piuttosto, un superamento sviluppato nella coscienza singola
dell’uomo che, pur continuando ad esistere in una maniera tempo-

28 Cfr. E. Mirri, La metafisica nel Nietzsche, Edizioni ALFA, Bologna
1961, pp. 75-88.

2 Cfr. T. Moretti-Costanzi, Meditazioni inattuali sull essere e il senso della
vita (1953), in Opere, pp. 174-183.

30E. Mirri, La metafisica nel Nietzsche, p. 17.

3L Cfr. Aristotele, Fisica, Bompiani, Milano 2011, 219 a-b.
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rale, finita e mortale, si eleva all’altezza di un rapporto eterno col
principio. Una relazione che, adottando il linguaggio ebneriano,
si potrebbe definire come domanda di senso rivolta al Tu divino,
nonché quale continuo bisogno di autenticazione dell’io nell’in-
contro profondo con ogni altro tu umano.*

L’indigenza a partire dalla quale 1’Io nell’'uomo riconosce la
propria mancanza spirituale e si volge al Tu divino, muovendosi
attraverso la relazione con il tu umano e incontrando Dio in ogni
uomo con il quale I’Io entra in rapporto, rappresenta il punto di
partenza di questo risveglio spirituale.?® Il discernimento attuato
dalla coscienza nell’lo consente a questo di superare la propria
chiusura, tutta presa dal sogno immaginato stando nel mondo e
dinanzi al tu. Un sogno posto in essere al solo scopo di fuggire
via tanto dal proprio s¢, quanto dall’altro uomo.** Questo io, che
si rende finalmente capace del risveglio di s¢ a se stesso, in nome
e in grazia dell’apertura al tu, incarnato dall’unita dell’amore e
della parola tanto in Dio quanto nel prossimo, assurge alla propria
autenticitd. E questa la dimensione dell’inattuale che precede e
che fonda sia il carattere impolitico della riflessione ebneriana, sia
I’insieme sfaccettato delle critiche storiche e politiche mosse dal
pensatore austriaco alla sua ormai tramontata contemporaneita.
L’inattualita che conferisce valore alla meditazione ebneriana €,
in qualche modo, la stessa che porta Nietzsche a parlare di uno
tiber,un super dell’umano. Un elemento, quest’ultimo, che ¢ tanto
irriducibile alla sola dimensione cronachistica della realta, quanto

32 Cfr. PF, pp. 192-194, 328-330.

33 Sull’importanza del tu umano in Ebner, secondario solo in ordine
cronologico e fondativo, ma non in senso sostanziale e di compimento
dell’essenza umana dell’io e della relazione di questo al tu, cfr. VAZ, pp. 223-
225; TuA, pp. 55-60. Per un apporto critico alla tematica, si vedano F. Scharl,
Dialogo e pensiero itinerante. Dal viandante di itinerari lontani al viandante di
un itinerario prossimo al Tu, in S. Zucal, A. Bertoldi (edd.), La filosofia della
parola di Ferdinand Ebner, pp. 271-295; M.D. Nakajima, Sein-Wort-Liebe. Die
trinitarische Konsequenz des Ebnerschen Denkens,in W. Methlagl, P. Kampits,
C. Konig, F.J. Brandfellner (edd.), Gegen den Traum vom Geist. Beitrige zum
Symposion Gablitz 1981, O. Miiller Verlag, Salzburg 1985, pp. 147-153.

3% Cfr. VAZ, pp. 190-194.
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libero da qualsivoglia determinazione astratta dell’io, sia essa di na-
tura idealistico-trascendentale, storico materialistica, ideologica o
idolatrica di sorta.* La dimensione dalla quale parla 1’elevazione di
coscienza dell’oltreuomo nietzscheano attiene alla stessa categoria
dell’inattualita, verso la quale si innalza ogni pensare propriamente
filosofico. E questo il pensare speculativo collocandosi sul quale
anche la meditazione di Ferdinand Ebner assume la veste di una
proposta teoretica originaria e degna d’attenzione. Essa orienta e fa
rivolgere verso ogni espressione storica dell’eterno, il quale parla
nell’essere umano e attraverso il rapporto vivente tra gli uomini e
le donne fattivamente esistenti.

Per poter chiarificare ulteriormente questa considerazione
appena enunciata, si inquadrino come di seguito i casi specifici
delle due concezioni chiave della proposta ebneriana, vale a dire
la parola e I’amore.*® In Ebner, per un verso, la parola non coin-
cide con la professione apofantica di vocaboli, né con qualcosa
come una conversazione o un atto locutorio. La parola piuttosto,
sostiene Ebner riecheggiando con forza I’incipit del Vangelo di san

3511 cristiano Ebner si incontra con il ‘distruttore’ Nietzsche su questo
concetto dell’inattualita. Esso non viene solo condiviso implicitamente dai
due autori in ordine al suo utilizzo letterario, cosa questa di netta ascendenza
nietzscheana pit che ebneriana. Ancor di pit, quel termine chiave indica verso
la comprensione coscienziale del super, dello iiber, a cui attiene il discorso
— diremmo con Ebner — pneumatologico sull’io che torna ad essere capace
di cogliere ’istanza spirituale della parola e, cosi, si pone in dialogo con il
Tu divino e con il tu umano. In tal senso, si pud tornare a ripensare il modo
in cui Nietzsche risulti ‘demolitore’ di cerco tipo di cristianesimo, quello
cioé piu moralistico e metafisico-astraente, ma forse anche tale da doversi
ogni volta riscoprire nelle sue radici spiritualmente piu profonde. Radici
certo affatto cristiane, eppure in tensione verso una dimensione originaria
che nulla ha da invidiare ai maggiori teoreti di tradizione cristiana, tra i quali
non pud non annoverarsi anche lo stesso Ebner. Cfr. T. Moretti-Costanzi,
1l cristianesimo in Nietzsche (1953), in Opere, pp. 2700-2703; E. Mirri, La
metafisica nel Nietzsche, pp. 90-92, 126-127, 138-141.

36 Cfr. P. Kampits, Der Sprachdenker Ferdinand Ebner, in W. Methlagl, P.
Kampits, C. Konig, F.J. Brandfellner (edd.), Gegen den Traum vom Geist, pp.
88-96.
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Giovanni, ¢ da e in principio, in quanto & in se stessa il principio.’’

La parola non si lascia ridurre alla sola dimensione dell’‘inizio’
del tempo, in quanto essa va colta come fondamento e origine
dell’intera realta; basamento eterno di qualsiasi temporale che
si dia ad essere. Dal canto suo, invece, I’amore viene inteso da
Ebner non quale affezione, sensualita o romanticismo.*® L’amore,
parimenti alla parola, indica in Ebner il fondamento su cui si erge
la dialogica degli esistenti. Vale a dire: gli uomini in dialogo tra
loro, le singole persone in rapporto con Dio, 1 viventi in relazione
al mondo, inteso quest’ultimo sia nella sua interezza che nelle sue
parti. Insomma, questi due poli originali della parola e dell’amore
concorrono nell’individuazione dell’unitaria fondazione della
realta, la quale ¢ originaria, in senso dialettico filosofico, e auten-
ticante, qualora venga compresa nel suo valore dialogico.** Tale

37 «La parola ¢ “posizione della vita spirituale”: questo ‘senso’[...] & attinto
dall’essenza della parola stessa, nella realta della dedizione alla parola, € in questo
senso si puo comprendere ogni frase del Prologo del Vangelo di Giovanni. In
principio — scrive Ebner parafrasando nei termini della sua proposta meditativa
i primi versetti dell’incipit giovanneo — era la vita spirituale nella sua realta, la
posizione dell’lo nella relazione con il Tu. Questa vita spirituale, la posizione
dell’essere spirituale, era presso Dio e Dio era la vita spirituale. Tutto cio che
¢, ¢ stato fatto mediante questa ‘posizione’ e senza di questa nulla ¢ stato fatto
di cio che ¢ stato fatto. In essa era la vita ¢ la vita era la luce degli uomini. La
luce dell’uomo ¢ nella parola. Mediante la parola la coscienza, quale dato di
fatto della vita naturale, ¢ stata rischiarata divenendo autocoscienza, quale fatto
dell’essere spirituale. Mediante la parola 1’Io giunse alla coscienza, la coscienza
all’To. Nella parola ¢ la luce dello spirito e percio la conoscenza della vita™. [...]
La parola e la luce nella coscienza umana. La luce risplende nelle tenebre della
nostra vita, della nostra filosofia, della nostra scienza» (VAZ, pp. 144-145).

38 Per un approfondimento diretto, sviluppato dalla voce dello stesso Ebner
a proposito del suo studio su Weininger, fino al superamento delle posizioni
materialiste, sessiste e razziste di quest’ultimo, si vedano PF, pp. 268 nota 14,
288-290,341-348; VAZ, p. 273. Per la critica sulla medesima questione, si vedano
N. Bombaci, La pneumatologia di Ebner: un appello a «guardare al futuroy,
in VAZ, pp. 321-322; D. Eckert, Der gespiegelte Spiegel. Sexualphilosophie
und Subjekttheorie bei Otto Weininger und Ferdinand Ebner, in W. Methlagl,
P. Kampits, C. Konig, F.J. Brandfellner (edd.), Gegen den Traum vom Geist,
pp- 182-190.

39 Cfr. M. Zanini, Tra parola fondativa e parola ermeneutica. La dialettica
di Ebner nel Diario 1916/17, in S. Zucal, A. Bertoldi (edd.), La filosofia della
parola di Ferdinand Ebner, pp. 79-87.
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duplice dimensione fondamentale dell’inattuale ¢ cid che si agita
all’interno dell’istanza im-politica della meditazione ebneriana.
Una riflessione, questa, che si mostra impegnata nell’esistente
proprio perché aliena dalla logica che limita I’essenziale alla cro-
naca, al transeunte, all’effimero, riconoscendo piuttosto nell’eterno
e nell’imperituro la sorgente di ogni reale.

3. Conclusione

Dopo I’iniziale accoglienza riservata ai suoi Frammenti pneu-
matologici, Ebner aveva potuto sviluppare una propria personale
autocritica, che gli consenti di riconoscere lo statuto inattuale
delle sue riflessioni. Dopo aver metabolizzato le critiche mossegli
dall’allora titolare della cattedra di Filosofia all’Universita di Vien-
na, Adolf Stohr, Ebner osserva che il pensiero contenuto in quell’o-
pera del 1921 «avrebbe meritato una migliore presentazione»*’ e
che quindi avesse bisogno di una rielaborazione, tentata nel testo
Versuch eines Ausblicks in die Zukunft (1929). Tanto a proposito
di quel suo primo lavoro, quanto riguardo a questo successivo
riadattamento, Ebner non nasconde 1’impossibilita che entrambi i
due tentativi speculativi abbiano di reggersi in piedi. Il fatto che i
Frammenti siano stati apostrofati come «semplicemente impossi-
bili» da Stohr, infatti, viene riconosciuto da Ebner come un dato
effettivo, il quale deve essere esteso non soltanto ad ogni tentativo
diriproposizione delle medesime tematiche dei Frammenti, quindi
anche all’opera del 1929, ma in generale all’essenza stessa della
meditazione a cui il pensatore austriaco tenta di indicare. «La
questione, comunque, — scrive Ebner — ¢ di vedere se i fatti della
vita spirituale possano essere percepiti all’interno del campo visivo
della psicologia e della filosofia; di tali fatti si parla in questo libro,
e non di idee ingegnose o magari profonde».*! Ebner si rende cioé
conto che né la psicologia, né la filosofia, intese come discipline
accademiche, possono realmente avvedersi dell’istanza inattuale

WOVAZ, p. 35.
4 Ivi, p. 37.
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di cio che viene meditato tanto nei Fragmente, quanto nel Versuch.
L’istanza originaria del pensare inattuale proprio del filosofare,
inteso come attitudine umana al vivere autenticamente la relazione
con se stesso, con gli altri, con la realta tutta e con Dio, non si lascia
sintetizzare in nessuna forma culturale collocabile storicamente e
afferrabile per via di astrazione concettuale.*?

I1 pensiero fondamentale del libro — scrive Ebner riferendosi ai Fragmente
in una modalita che puo essere estesa tranquillamente anche al Versuch, cosi
come ad ogni espressione del pensare inattuale della filosofia —[...] ¢ essenzial-
mente ‘rivoluzionario’ ed ¢ il pensiero pit rivoluzionario che I’umanita avra mai
pensato. Ma non ¢ il mio. E presso colui che ne ¢ I’autore, esso non ¢ neanche
un pensiero, ma una vita — la vita. Tuttavia, da piu di un secolo si ¢ avuta la piu
grande cura affinché non si percepisse il carattere ‘rivoluzionario’, in quanto tale,
di questo pensiero e di questa vita, in modo che esso non potesse piu esplicare
alcun effetto. E questo libro, piu che un tentativo o un contributo, costituisce
un sintomo di come, nonostante tutto, esso venga percepito nuovamente come
il rivoluzionamento del cuore e dello spirito.**

L’opera di Ebner deve essere quindi compresa non sempli-
cemente come una proposta originale, ma come il ritorno all’o-
riginarieta propria del pensare autentico. Un pensare che, come

42 «Ogni cultura — sostiene Ebner — non ¢ stata sinora e non sara altro in
futuro se non un sogno dello spirito, che 1’'uomo sogna nel ‘solipsismo dell’To’
della propria esistenza, lontano dalle realta spirituali della vita» (PF, p. 149).
Cosi come ogni ‘cultura’ impedisce all’essere umano di risvegliarsi alle realta
spirituali dell’io e del tu, allo stesso modo e ancora piu radicalmente avviene
per quella particolare cultura detta ‘cristiana’ che, osserva lapidariamente Ebner
nel testo, «& naturalmente un equivoco, oppure lo € proprio il Cristianesimo,
che pero allora non ¢ la verita della nostra vita. La ‘cultura’ offre, si, alla vita
dell’uomo una forma spirituale, non pero un contenuto spirituale. Il contenuto
rimane infatti la vita ‘naturale’ e non esiste una cultura che non abbia dietro di
sé un vuoto spirituale e non solo biologico» (ivi, p. 376). Il cristianesimo nella
sua essenza, infatti, deve essere inteso non come qualcosa che attenga alla
‘coltivazione’ dell’essere umano, ma al suscitare nell’uomo il risveglio dal sogno
dello spirito posto in essere dalla cultura, al fine di condurre all’esistenziale
decisione per il rapporto personale con Dio e con il prossimo. «La generazione
— osserva conclusivamente Ebner — non puo esistere nel mondo senza il sogno
dello spirito. Non essa si sveglia da tale sogno ma sempre e solo il singolo, e
dove questo si ridesta, li cade la decisione ultima per la sua esistenza: pro o
contro Dio» (ivi, p. 353).

BVAZ, p. 36.
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suggerisce Anselmo d’ Aosta, non riguarda i cogitata propri dell’o-
muncolo affaccendato nelle questioni quotidiane, ma quello stesso
pensare che coincide con I’essere.** Un esistere originariamente
insieme con I’istanza suprema dell’essente, in dialogo con essa.
Un esistere che prende coscienza del proprio dipendere dalla rela-
zione dialogica fondamentale con la parola; un rapporto d’amore
in cui si incontra I’io del singolo col Tu di Dio, che lo chiama
all’esistenza personale, e col tu di tutti gli altri esseri umani, che
continuamente interpellano 1’1o nel processo dialettico di reciproca
appropriazione del sé.** A tale dinamica di ritorno all’originario
rimanda incessantemente il pensiero impolitico dell’inattuale
filosofo che fu Ferdinand Ebner. Alla stessa inattualita, propria di
ogni ritorno dell’umano ai luoghi originari dell’incontro dialogico
con il prossimo e con Dio, appartiene tanto la proposta ebneriana,
quanto la meditazione di ogni speculazione che sappia innalzarsi
alla coscienza della filosofia.

In conclusione, potremmo dire che 1’espressione proferita da
Ebner, per la quale «nel fragore della guerra la parola ando per-
duta», dovrebbe essere modulata nella sua piu profonda matrice
inattuale. La parola non ando perduta soltanto nell’evento storico
della prima guerra mondiale, né si mostra obliata soltanto a parti-
re dalla «bancarotta spirituale» dell’intera Europa in seguito alla
Grande Guerra. Piuttosto, si dovrebbe dire che nel fragore di ogni
singolo conflitto, che chiuda 1’io nel proprio illusorio solipsismo
o che faccia cessare la dinamica dialogica dal suo procedere fon-
dativo e autenticante; in ciascuna guerra materiale e spirituale che
sia, la parola viene ogni volta perduta. Infatti, ogni volta che non &
amore e parola, li vi ¢ fragore, tumulto e guerra, odio. Il carattere
impolitico del pensatore Ferdinand Ebner risiede proprio nella sua
capacita di aver compreso il carattere inattuale di queste affermazio-

4 Cfr. Anselmo, Monologio e Proslogio, a cura di 1. Sciuto, Bompiani,
Milano 2002, pp. 304ss.

4 Cfr. B. Casper, Bediirfen des Anderen und Erfahrung Gottes. Zur
religionsphilosophischen un theologischen Bedeutung des Werkes Ferdinand
Ebners, in W. Methlagl, P. Kampits, C. Konig, F.J. Brandfellner (edd.), Gegen
den Traum vom Geist, pp. 128-139.
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ni, manifestandole nell’insieme della sua proposta filosofica. Una
proposta che, per lui, non consiste nell’originalita di un pensiero
umano, ma nella perpetua riproposizione dell’eterno che parla nel
tempo™® e che, nel caso specifico di una «fede sapientex» capace di
riconoscere 1’eternita che parla nella storia, assume 1’unico nome
di Gesu Cristo.*’

Forse fu proprio per questo riconoscimento della subordinazione
della mente umana alla Sapienza divina, che Ebner non accetto mai
il titolo di “filosofo’.*® La coscienza di non parlare da sé, ma di
essere portavoce del messaggio evangelico del Cristo, non consenti
a questo pensatore di arrogarsi la superbia di confondere la sua
persona con quella di Dio; il proprio meditare individuale con la
rivelazione salvifica contenuta nei Vangeli. Ebner ebbe quindi una
concezione unidirezionale della speculazione teoretica, che egli
confino nell’orizzonte — potremmo dire — dell’ “‘umano, troppo uma-
no’. Unatale prospettiva, tuttavia, avrebbe potuto essere inverata da
una pit ampia visione dello spirito del cristianesimo e dell’impegno
filosofico dell’uomo nel mondo. Una simile determinazione pud
essere realizzata a partire dalla posizione fondamentale, filosofica
e pneumatologica insieme, che perviene a riconoscere non una
chimerica ‘filosofia cristiana’ ma il piu originario cristianesimo-
filosofia. Quest’ultima concezione, argomenta Moretti-Costanzi,

senza bisogno d’aiuti esterni e d’alcun prestito di strumenti né di ricorsi ad
autorita eterogenee, s’afferma in un discorso suo proprio, diretto e vivo, con
I’autorevolezza del proprio sapere, richiamante la ragione, estesa e concreta, al
suo livello. Asceso in questa, oltre la ragione della ‘filosofia’ gia professata, San

46 Cfr. M. Moschini, La domanda filosofica, Carabba, Lanciano 2015, pp.
63-70, 82-89.

471d., Fede sapiente e intellectus fidelis, in T. Moretti-Costanzi, Opere, pp.
LXXI-XCV.

48 Cfr. B. Casper, Das Dialogische Denken. Franz Rosenzweig, Ferdinand
Ebner und Martin Buber, Verlag GmbH, Freiburg-Miinchen 2002, trad. it. di
R. Nanini, /I pensiero dialogico. Franz Rosenzweig, Ferdinand Ebner e Martin
Buber, Morcelliana, Brescia 2009, pp. 266-272; S. Zucal, Lineamenti di pensiero
dialogico, Morcelliana, Brescia 2004, pp.106-111, 137-144.
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Giustino che cristianamente fu filosofo e che quale filosofo fu martire, aveva
potuto, in sostanza, dichiarare: la filosofia ¢ Cristo.®

4T, Moretti-Costanzi, L 'equivoco della ‘filosofia cristiana’e il cristianesimo-
filosofia (1976), in Opere, p. 1321.






ANTON UNTERKIRCHER

CARL DALLAGO UND FERDINAND EBNER

Ich habe bewusst einen Titel gewihlt, der eigentlich nicht passt.
Bei Dallago die Konjunktion «und» zu verwenden, ist prinzipiell
problematisch. Das ist so richtig klar geworden, als wir vom For-
schungsinstitut Brenner-Archiv 2003 gemeinsam mit Kolleginnen
und Kollegen aus Trient in Bozen ein Carl-Dallago-Symposium
veranstaltet haben.! «Dallago und...», das hat in keiner Konstel-
lation tiberzeugend gewirkt und es traten daher zumeist mehr die
Unterschiede und Unvertrdglichkeiten zu Tage. Dallago war ein
extremer Individualist und Einzelgdnger. Auch wenn er selbst
meinte, es giibe eine tiefe inhaltliche Ubereinstimmung, wie etwa
mit Karl Kraus, dann war das ein Missverstindnis seinerseits.
Also: Dallago und Ebner, ein Titel mit einem Widerspruch in sich.
Doch ganz falsch ist er auch wieder nicht, wie ich im Weiteren zu
zeigen versuche.’

Betrachten wir einmal die zwei nebeneinandergestellten
Fotografien: Ebner schickt Ludwig von Ficker sein Foto mit der

! Die Ergebnisse dieser Tagung sind in zwei umfangreichen Binden auf Ita-
lienisch und Deutsch dokumentiert: Carl Dallago: Il grande inconoscente. Hg.
S. Zucal, L. Bertolini. Brescia: Morcelliana 2006 (Filosofia. Nuova serie 37); C.
Dallago: Der grofie Unwissende. Hg. K. Dalla Torre, J. Holzner, P. Renner, A.
Unterkircher, S. Zucal. Innsbruck, Wien, Bozen: Studienverlag 2007; vgl. darin
den Beitrag von A. Bertoldi: Der grofie Konflikt: Carl Dallago und Ferdinand
Ebner, S. 235-245.

2 Vgl. A. Unterkircher: Ich hab gar nichts erreicht. Carl Dallago (1869-
1949). Innsbruck: Studienverlag 2013 (Edition Brenner-Forum 9); das Kapitel
uber Karl Kraus, S. 159-172.

3 Vgl. ebenda das Kapitel iiber Ferdinand Ebner, S. 231-237.
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Bemerkung, dass er, obzwar ungewollt, in seinem «AufBeren den
Anschein eines katholischen Geistlichen» erwecke.* Als Ebner
Dallagos Foto sah, erschien dieser ihm hingegen wie ein Bauer.’
Aber, wenn man genauer hinsieht, dann konnte Dallago mit zu-
gekndpftem Rock und weilem Hemdkragen genauso gut einen
bauerlichen Dorfgeistlichen darstellen. Dass er gar so asketisch
und streng in die Welt blickt, diirfte den Erlebnissen im Ersten
Weltkrieg geschuldet sein. Also eine duferliche Gemeinsamkeit
hat sich schon gefunden: Das Asketische steht beiden ins Gesicht
geschrieben und auch das geistliche Sendungsbewusstsein.

Carl Dallago, 1919 Ferdinand Ebner, 1920

# Ferdinand Ebner an Ludwig von Ficker, 7.3.1920. In: L. von Ficker: Brief-
wechsel Bd. 2, 1914-1925. Hg. 1. Zangerle, W. Methlagl, F. Seyr, A. Unterkircher.
Innsbruck: Haymon 1988, S. 247.

5 Die Geschichte der Fragmente. In: F. Ebner: Notizen, Tagebiicher, Lebens-
erinnerungen. Miinchen: Kosel 1963 (Schriften 2, hg. von Franz Seyr), S. 1088;
F. Ebner: Miihlauer Tagebuch 23.7.-28.8.1920. Hg. M. Seekircher und R. Hor-
mann. Wien [u.a.]: Bohlau 2001, 27.7.1920, S. 10.
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Dallago war das Asketische aber nicht in die Wiege gelegt. Er
entstammte einer begiiterten Kaufmannsfamilie in Bozen (geboren
1869), libernahm das viterliche Geschift, heiratete und hatte 5
Kinder. Im Jahre 1900 sagte er sich vom biirgerlichen Leben los
und lebte seither als freier Schriftsteller. Nach kurzen Aufenthalten
in Innsbruck, Wien und Miinchen, schlug er 1902 in Riva seinen
Wohnsitz auf, wohlgemerkt im italienischsprachigen Teil dieses
Ortes. 1912 baute er sich ein Haus in Nago, das heute noch steht
und an dem eine Gedenktafel angebracht ist. In Varena im Fleimstal
verbrachte Dallago viele Sommer und verlegte nach dem Ersten
Weltkrieg seinen Wohnsitz dort hin. Nachdem er 1926 in einem
«Brenner»-Aufsatz Mussolini scharf kritisiert hatte, ibersiedelte
Dallago aus Angst vor Verfolgung nach Nordtirol, lieB sich zu-
nachst in Barwies, dann in Arzl bei Innsbruck nieder. In Innsbruck
ister 1949 gestorben. Dallago wire also eine Vorzeigefigur fiir die
Europaregion Tirol, die mir immer noch zu viel nur mit Worten
beschworen wird.

In der Gegend um den Gardasee fand Dallago die fiir ihn typi-
sche literarische Ausdrucksform: den kulturkritischen Essay. Darin
nimmt er Stellung zu einer Welt, die er immer mehr dem Verfall
zusteuern sieht. Seine Essays beginnen und enden mit Naturbildern,
dazwischen philosophiert er buchstéblich liber Gott und die Welt.
Insgesamt versucht er Leben und Werk zur Deckung zu bringen, was
freilich nicht ganz einfach ist, weil sich die Fdden zur Welt, zumal
er (wieder) Familie hat, nicht so leicht abschneiden lassen. Zwei
Biicher dieser Schaffenszeit seien hier besonders hervorgehoben,
in denen sein Landschaftsleben — er bezeichnete sich selbst als
Landschaftsmenschen — zum Ausdruck kommt: Geldute der Land-
schaft (1907) und Das Buch der Unsicherheiten (1911), in dem er
zum Schluss kommt, dass die einzige Sicherheit in dieser Welt die
Unsicherheit ist. Inzwischen hatte Ludwig von Ficker fiir Dallago
die Zeitschrift «Der Brenner» gegriindet, um ihm ein Sprachrohr zu
schaffen. Schriftstellerische Erfolge konnte Dallago ndmlich nicht
verbuchen. Immer dringender hétte er Einkiinfte aus seiner schrift-
stellerischen Tétigkeit gebraucht, doch wie hétte die Welt, die er
ablehnte, zumal auch die heftig kritisierte Presse, ihn propagieren
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sollen? Immerhin war «Der Brenner» eine Prisentierbiihne fiir
seinen Lebensentwurf: Er kam in Kontakt mit der kiinstlerischen
Avantgarde der Moderne und stand dabei doch immer merkwiirdig
im Abseits. Spatestens seit Georg Trakl zum «Brenner» kam, war
Dallagos Rolle als Hauptmitarbeiter ernsthaft in Frage gestellt. Da
brach auch schon der Erste Weltkrieg aus. Dallago war als Orts-
kundiger bei den Pionieren in der Ndhe des Gardasees stationiert.
Zu Beginn des Krieges, noch nicht eingeriickt, schuf er eines seiner
wichtigsten Werke: Die Ubertragung des Taoteking von Laotse, die
er als «groBte Friedensarbeit» ansah.® Ohne chinesisch zu konnen
schufer aus drei vorhandenen Ubertragungen seine gefiihlsmiBige
Ubertragung. Er hat dafiir auch von Sinologen Lob bekommen.
Laotse ist flir Dallago eben ein Seelenverwandter und gehort fiir
ihn gleich wie Jesus zu den «Reinen Menschen der Vorzeit», wie
er sie nannte. Sich selber rechnete er selbstverstindlich auch dazu.

Der Krieg selbst hat ihn gebrochen, seinen Lebensentwurf ad
absurdum gefiihrt. Das Foto ist, so wenigstens meine Vermutung,
erst nach der vorzeitigen Riickkehr aus dem Krieg im Sommer 1918
entstanden. Obwohl der Grund der vorzeitigen Entlassung nicht
bekannt ist, so brachte Dallago doch klar zum Ausdruck, dass er
sich seiner Aufgabe immer weniger gewachsen fiihlte.” Hatte er
vor dem Krieg als positives Gegenbild zur Kritik das Naturerleb-
nis, so blieb ihm jetzt nur noch die Kritik {ibrig. Er wurde immer
mehr zu einem Rufer in der Wiiste.

In dieser Phase trat Ferdinand Ebner im «Brenner» auf den Plan.
Wihrend Dallago den zweiten Teil seines Werkes Der grofie Unwis-
sende (1924 als Buch im Brenner-Verlag erschienen) in Folgen im
«Brennery publizierte und darin vor allem die katholische Kirche
fiir die Weltkriegskatastrophe verantwortlich machte, erschienen
daneben Ausziige aus Ebners Das Wort und die geistigen Reali-
tdten. Die darin vermittelte Dialog-Philosophie war ebenfalls ein
Antwortversuch auf den Krieg. Nicht von ungeféhr hat zur selben

6 Carl Dallago an Ludwig von Ficker, 14.10.1912. Nachlass Ludwig von
Ficker, Brenner-Archiv.
" A. Unterkircher: Ich hab gar nichts erreicht, S. 205.
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Zeit auch Martin Buber an seiner Ich-Du-Philosophie gearbeitet.
Ich und Du erschien aber erst 1923, Ebners Buch schon 1921. Es
ist zweifellos Ebners Hauptwerk, bei Dallagos Unwissenden 1ist
— obwohl er selbst daran glaubte — dies in Frage zu stellen. Denn
Dallago vergab diesen Buchtitel ohne alle Ironie. Der «Grof3e Un-
wissende» zeigt sich letztlich eben doch als «GroB3er Wissender».
Und doch haben diese zwei Werke eine Gemeinsamkeit: Fiir beide
ist der Eingang zum Johannesevangelium der Ausgangspunkt. Eb-
ner blieb wortlich dabei: «Im Anfang war das Wort», Dallago sagt:
«Im Anfang war die Vollendungy.® Doch trotz dieses gemeinsamen
Startpunktes, lagen sie in ihren Ansichten weit auseinander.

Ich und Du 25

des anderen im letzten Grunde nichts anderes als mein cigenes
Ich, seine Abschliefung und Ei keit und chinesische Mauer,
ich erlebe mich selber in meiner Icheinsamkeit — ich erlebe das
Ich schlechthin, das einzige Ich, das es gibt.

-

Weil das Gottesverhiltnis ein persénliches ist und sein soll,
kann es nur als das Verhiltnis des Ichs zum Du verstanden wer-
den, der ,ersten” zur ,zweiten Person”, wie man in der Gram-
matik sagt und dabei selbstverstindlich keine Rangordnung zum
Ausdruck bringt. Da nun aber dieses Verhilinis wieder zugleich
auch das der henden" zur ,angesproch Person”, also
die geistige Atmosphiire ist, in der das Wort atmet und lebt, das
Wort aber von Gott kommt und seinem ersten und letzten Sinn
nach im Menschen zu Gott zuriickwill, so ist es auch als die |
geistige Situation der Sprache in der Alktualitit ihres Gespro- .
chenwerdens im letzten Grunde nichts anderes als das Verhilt-
nis des Menschen zu Gott.
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Das Wort und die geistigen Realitéten, S. 25 mit handschriftlichen Bemerkungen

von Carl Dallago.

8 C. Dallago: Der Grofie Unwissende. Innsbruck: Brenner-Verlag 1924, S. 119.
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In Dallagos Bibliothek hat sich Ebners Buch Das Wort und die
geistigen Realititen erhalten.’ Die von Dallago hinterlassenen
Lesespuren lassen die spontane Erregung und das Argernis iiber
manche Passagen deutlich erkennen: etwa Fragezeichen, Anstrei-
chungen und Notizen. Solche Lesespuren finden sich gehduft im
Vorwort, in den Fragmenten 1 bis 3, 14 und 15. Dallago verwendet
ein ganzes Arsenal an negativ konnotierten Eigenschaftswortern:
«aftektierty, «klaglich», «schrecklichy, «banaly, «arrogant». 19 ns-
gesamt vermisst er in der Darstellung die «Demut des Geistesy.!!
Ebner hat in Dallagos Buch Der groffe Unwissende die ihn betref-
fenden Passagen rot angestrichen. Er hat, so konnte man sagen,
buchstiblich rotgesehen. '?

Als Beispiel seien hier Dallagos Lesenotizen auf S. 25 (siehe
Abbildung) wiedergegeben. Rechts oben notiert er: «rein sprachlich
genommen kommt eine Rangordnung zum Ausdruck»; darunter:
«falsch als Gottesverhiltnis des Menschen»; und wieder darunter:
«schon hier ist entscheidend vorgegangen mit der Einstellung des
Wortes als der Sprache, die dem Menschen erst von Gott, aber nicht
mehr wie Gesicht, Gehor u.s.w. gegeben ist; das ist sekundire,
untergeordnete Einstellung. Das richtige Gottesverhiltnis verlangt
die Einstellung des Wortes, das im Anfang war als des Befehls
Gottes, als der einzigen geistigen Realitéty.

Das Geistige im Menschen, Ebner benennt es mit Ich, existiert
nur im Verhiltnis zum Geistigen aufler ihm, im Du und letztlich
ist Gott dieses «wahre Du».'® «Das Ich und das Du, das sind die
geistigen Realititen des Lebensy.'* Zum Ausdruck kommt dieses
Verhiltnis im Wort und in der Liebe: «Das Wort als das ‘objektive’

o F. Ebner: Das Wort und die geistigen Realititen. Pneumatologische Frag-
mente. Innsbruck: Brenner-Verlag 1921, Forschungsinstitut Brenner-Archiyv,
Bibliothek von Carl Dallago, Sign. 215/156.

19 Handschriftliche Notizen in: F. Ebner: Das Wort und die geistigen Reali-
tditen, S. 19,27, 30, 117, 182, 183, 193, 240.

' Ebenda, S. 112.

12 Bibliothek Ferdinand Ebner, Brenner-Archiv, Sign. 1/7.4.4.

13°F. Ebner: Das Wort und die geistigen Realitiiten, S. 17; vgl. die Neuaus-
gabe, hg. R. Hormann: Wien: LIT-Verlag 2009.

14 Ebenda, S. 15.
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und die Liebe als das ‘subjektive Vehikel’ des Verhéltnisses zwi-
schen dem Ich und dem Du gehoren zusammeny.'> In der Liebe
wird das Wort zur Tat,'® etwa in der Néchstenliebe.!” Das Wort
ist von Gott, daher ist auch die Sprache gottlichen Ursprungs und
wurde nicht erst durch die Evolution herausgebildet. Die Abschlie-
Bung des Ichs vom Du bezeichnet Ebner als «Icheinsamkeity, sie
ist fiir ihn nichts anderes als der «Abfall von Gott».'®

Die einzige geistige Realitdt sah Dallago hingegen im Wort,
das der Mensch lebt.!” Das Wort, das im Anfang und bei Gott war,
fand er vollig verschieden von dem Wort, das die Sprache ermog-
licht: Das Gottesverhéltnis kann nicht aus dem Sprachproblem
hergeleitet werden. Das Ich und das Du sind daher keine geistigen
Realititen.?’ Die Sprache verstummt, wo Gott und Mensch geeint
sind, auch die Anrede verschwindet und somit auch die Grenze
zwischen Ich und Du.

Unvereinbar war die Position der beiden auch in der Chris-
tusfrage. «Solange der Mensch die Grenzlinie zwischen dem
Menschlichen u. dem Géttlichen vermischt, versperrt er sich den
Weg zum Glauben»,?! meinte Ebner. Durch «den Glauben an die
Menschwerdung Gottes» werde jedenfalls kein Mensch erldst,
wo der Mensch sich aber von der Weltlichkeit befreie, brauche er
keine Erlosung mehr, konterte Dallago.?

Aber auch wenn Ebner behauptete, dass das Erleben der Schon-
heit der Natur ein «poetisch-dsthetisches Miflverstindnis und an
sich unreligios» sei,”> oder wenn er von einem uniiberbriickbaren

15 Ebenda, S. 51.

16 Ebenda, S. 29.

'" Ebenda, S. 179f.

'8 Ebenda, S. 21.

19 C. Dallago: Der Grofie Unwissende, S. 435.

20 C. Dallago: Eine Auseinandersetzung. In: Der Brenner 7,1, Frithling
1922, S. 192.

2! Tagebucheintrag vom 7.8.1920. In: Miihlauer Tagebuch, S. 28.

22 C. Dallago: Der grofie Unwissende, S. 510.

23 F. Ebner: Das Wort und die geistigen Realitditen, S. 188.
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Gegensatz zwischen Natur und Geist sprach,”* da blieben bei
Dallago nur grof3e Fragezeichen stehen.

Ebner und Dallago trafen sich nie personlich, auch kam es zu
keinem Briefwechsel: Es wurde ein indirekter Briefwechsel tiber
Ficker gefiihrt und die Auseinandersetzung in der Zeitschrift «Der
Brenner» ausgetragen. Dass also in diesem gescheiterten Dialog
Ficker eine bedeutende Rolle zufiel, ist uniibersehbar. Ficker hat
ndmlich seine Zeitschrift als Bithne genutzt, in dem er Dallago,
Ebner und Theodor Hacker (der Ebner zum «Brenner» gebracht
hatte), ihre Auseinandersetzungen offentlich austragen lieB3. Ficker
war hier zugleich Regisseur, Akteur und interessierter Zuschauer.
SchlieBlich hat er sich fiir die Sprachauffassung Ebners und die
katholische Richtung von Haecker entschieden. Dies offenbart sich
spétestens in der neunten «Brenner»-Folge im Jahre 1925. Dallago
trat daher 1926 nicht ganz freiwillig von der «Brenner»-Biihne ab.

Bei genauerem Hinsehen lassen sich bei Dallago und Ebner
wider Erwarten doch auch Gemeinsamkeiten finden. Auf einer
Linie mit Dallago befand sich Ebner in seiner kirchenkritischen
Haltung. Er stellte dem Kirchenchristentum ein existenzielles
Christentum des Einzelnen gegeniiber. Im Argernis der Reprisen-
tation, wie er einen Aufsatz nannte, griff er die AuBerlichkeiten
der Kirche nicht minder scharf an als Dallago.?’> Besonders stor-
ten ihn die kirchlichen Massenaufmérsche bei Kirchentagen und
Prozessionen, der Einsatz des Films in der Glaubensvermittlung,
die Auffiihrung des Jedermann in der Salzburger Kollegienkirche.
Ebner teilte mit Dallago auch die Skepsis gegentiber aller Theolo-
gie und Metaphysik.?® Er war auch feinfiihlig genug zu vermuten,
dass Dallago aus seinen Schriften herausfiihlen konnte, dass sie
von seiner Personlichkeit nicht gedeckt seien.?’” Dies war ndmlich
auch ein (zu hoher) Grundanspruch von Dallago, an dem er letzt-
lich, wie eben auch Ebner, scheitern musste. An einem Beispiel

>4 Ebenda, S. 228.

25 F. Ebner: Argernis der Reprisentation. In: Der Brenner, 7,2, Herbst 1922,
S. 209-225.

26 . Ebner: Das Wort und die geistigen Realitditen, S. 168f.

27 Tagebucheintrag, 14.10.1921. In: F. Ebner: Schrifien, 2, S. 966.
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kann man ersehen, dass das Verhiltnis von Dallago und Ebner auf
einem Missverstindnis beruht. Wahrend Ebner die Icheinsamkeit
als Hindernis auf dem Weg zu Gott sieht, ist es fiir Dallago er-
wartungsgemif3 gerade diese, die ein Aufkommen eines wahren
Gottesverhiltnisses fordert. Doch hier hat Dallago Ebners wirklich
treffenden Begriff «Icheinsamkeit» falsch verstanden.® Wenn sich
Dallago nédmlich in die Einsamkeit der Natur zuriickzieht, sich in
sich hineinversenkt und so zu einem mystischen Gotteserleben
kommt, so stellt er wohl ganz im Sinne von Ebner das dialogische
Verhiltnis zum Du her.

28 C. Dallago: Eine Auseinandersetzung, S. 200.






ALBERTO ANELLI

HEIDEGGER ED EBNER, DUE VOCI DALLE MACERIE DEL
NOVECENTO: L’(IM)POSSIBILE INCONTRO TRA FENOMENOLOGIA
E PENSIERO DIALOGICO

1. La questione

Qualunque approccio che voglia anche solo tentare di istituire
un confronto tra le figure di Ferdinand Ebner e Martin Heidegger
deve fin dall’inizio fare i conti con una serie di difficolta metodo-
logiche. Innanzitutto il problema dei testi. Mentre infatti gli scritti
heideggeriani costituiscono una mole quantitativamente enorme
di materiale, I’opera di Ebner si presenta assai piu ridotta, essendo
buona parte di essa concentrata nei tre grossi volumi editi da Seyr
all’inizio degli anni *60.! Del resto, mentre Heidegger ha potuto
esplicitare il proprio pensiero in quasi sessant’anni di attivita ac-
cademica, Ebner — la cui vita ¢ stata piu breve — ha sempre dovuto
lottare per conquistarsi degli spazi propri, strappando alle sue in-
combenze quotidiane il tempo per stendere le proprie riflessioni,
caratterizzate da uno stile denso, aforistico, talvolta ermetico, in
ogni caso non immediato, riflessioni spesso solo abbozzate, che
esigono al lettore uno sforzo di attenzione 