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Editorial

Mit unserer Zeitschrift espero (Neue Folge) treten wir ein für den wertschät-
zenden Austausch und das kreative Miteinander der unterschiedlichen anar-
chistischen Strömungen. Im Bewusstsein, dass es unzählige Wege gibt, Anar-
chie zu leben und weiterzuentwickeln, wollen wir Diskussionsräume öffnen
für  einen  pragmatisch  ausgerichteten,  offenen und  hoffnungsfrohen  Anar-
chismus ohne Adjektive.

Als wir im Frühjahr 2020 die erste reguläre Ausgabe unserer Zeitschrift
redaktionell  vorbereiteten,  steuerte  die  Corona-Pandemie  gerade  auf  ihren
ersten globalen Höhepunkt zu. Zu diesem Zeitpunkt war bereits klar, dass die
Menschheit mit der Verbreitung des Corona-Virus eine ihrer großen histori-
schen Pandemien durchlebt, vergleichbar nur noch mit der Pest im Mittelalter
oder mit der Spanischen Grippe zum Ende des Ersten Weltkrieges.

Genauso wie die globale Klimakrise stellt auch Corona unsere hergebrach-
te Lebensweise und unsere Anschauungen radikal  in Frage.  Nicht  nur die
herrschende Politik und die bestehenden Wirtschaftssysteme stehen auf dem
Prüfstand, sondern auch wir Libertäre mit unseren traditionellen anarchisti-
schen Ideen und Konzepten.

Welche  Antworten  hat  der  zeitgenössische  Anarchismus  auf  die  von
Corona hervorgerufenen Problemlagen? Das hat  auf  internationaler  Ebene
einen regen Diskurs angestoßen, an dem auch wir uns beteiligen. Im Januar
2021 veröffentlichten wir die zweite Ausgabe unserer Zeitschrift als ein Spe-
cial  zum Thema: „Die Corona-Krise  und die  Anarchie“  mit  Beiträgen von
David Graeber,  Noam Chomsky,  Roel  van Duijn u.a.  bekannten libertären
Autoren. Bislang wurde dieses Corona-Special  über 7.000 Mal von unserer
Homepage heruntergeladen. Eine erfreuliche Resonanz auf ein Thema, das
uns sicher noch lange begleiten wird, auch wenn zumindest hierzulande end-
lich auch wieder Licht am Ende des Corona-Tunnels erkennbar wird.

Passend zu den nun wieder möglich werdenden Urlaubsaktivitäten prä-
sentieren  wir  unsere  aktuelle  Sommerausgabe  als  eine  virtuelle  Weltreise
durch Raum und Zeit. Sie führt uns u.a. nach Belarus und Belgien, ins Bur-
genland, nach Frankreich, in die Niederlande, nach Russland, in die Schweiz
und nach Zentralafrika. Verbindende Klammer dieser Streifzüge ist die Suche
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nach aktuellen Ansätzen zur Wiederbelebung libertärer Ideen und Aktivitä-
ten. Herausgekommen ist eine thematische Mischung, die – wie wir meinen –
gerade  dadurch  inspirierend  wirkt,  dass  sie  Vergegenwärtigungen  histori-
scher Praxis und Theoriebildung systematisch mit Konzepten für zeitgemäßes
anarchistisches Handeln verknüpft.

Anthropologische Perspektiven auf gelebte Anarchie stehen neben grund-
sätzlichen Überlegungen zum Verhältnis von Anarchismus und Recht. Sozialge-
schichtliche Analysen revolutionärer Tendenzen verbinden sich mit einer gegen-
wartsbezogenen Aufarbeitung historischer Jahrestage (Pariser Kommune 1871 /
Der Aufstand von Kronstadt  1921).  Auf  einer exemplarischen Ebene werden
Momente für ein libertäres Ökologieverständnis genauso solide herausgearbeitet
wie die Möglichkeiten einer spezifisch anarchistischen Praxis bildender Kunst.
Ein Resümee über Wurzeln und Tragweite des in den 1960er Jahren als sozia-
le Bewegung neu erstandenen Anarchismus leitet über in tagesaktuelle Ana-
lysen aus libertärer Sicht (Belarus / Der Sturm auf das Washingtoner Capitol).
In insgesamt sechs Rezensionen werden aktuelle  Buchtitel  besprochen,  die
wir unseren Leser*innen gerne ans Herz legen möchten. Mit einem Nachruf
auf Lutz Roemheld (1937-2021) verneigen wir uns zum Abschluss dieser Aus-
gabe vor einem bedeutenden Anarchismus-Forscher.

Schließlich  möchten wir  uns  ganz besonders  bei  unseren  Autoren und
allen anderen Menschen bedanken, ohne deren Hilfsbereitschaft und Einsatz
die Herausgabe dieser Zeitschrift gar nicht möglich wäre.

Wir wünschen einen erholsamen Sommer und eine anregende Lektüre!

Das espero-Redaktionskollektiv:
Markus Henning, Jochen Knoblauch, Rolf Raasch und Jochen Schmück
in Berlin, Frankfurt am Main und Potsdam

Wenn Du das Projekt einer kostenlos erscheinenden undog-
matisch-libertären  Zeitschrift  unterstützen  möchtest,  dann

kannst Du das durch eine Spende für espero über das gemeinnützige Spendenportal
betterplace.org tun.  Eingehende Spenden werden ausschließlich  zur Deckung der
dem  Projekt  entstehenden  Sachkosten  (wie  Satz  und  Layout,  Web-Provider-
gebühren, Übersetzungen usw.) verwendet.
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Das Volk des Waldes 
Die gelebte Anarchie der Mbuti in Zentralafrika

Von Jochen Schmück

Prolog

Wenn Sie einen Pygmäen fragen, warum sein Volk keine Häupt-
linge,  keine  Gesetzgeber,  keine  Ratsmitglieder  oder  Führer  hat,
wird er auf eine irritierende Weise schlicht antworten: „Weil wir
das Volk des Waldes sind.“ Der Wald, der große Lebensspender, ist
der einzige Maßstab, nach dem alle Handlungen und Gedanken be-
urteilt werden; er ist der Häuptling, der Gesetzgeber,  der Führer
und der letzte Schiedsrichter.
Colin M. Turnbull, in: The Forest People 1

Als „Volk des Waldes“ verstehen sie sich selbst, weil ihnen der Wald alles
bietet, was sie zum Leben benötigen. Die Mbuti-Pygmäen sind ein urzeitliches
Volk von Sammlern und Jägern, das tief im Herzen Afrikas, im Ituri-Regen-
waldgebiet des Kongo-Beckens lebt. Ihre Kultur ist auf ein Leben in Symbiose
mit der Natur abgestimmt. Als Einzelner oder Einzelne kann man im Regen-
wald nicht lange überleben. Das Leben im Wald erfordert Kooperationsbereit-
schaft und solidarisches Verhalten, um in ihm als Gruppe zu überleben. Tat-
sächlich ermöglichte der Wald mit seinen reichen Ressourcen den Mbuti über
Jahrtausende hinweg weit mehr als das bloße Überleben. So stand und steht
ihnen (sofern sie noch ihre traditionelle Lebensweise führen) außer der Zeit,
die sie für das Sammeln und Jagen von Nahrung aufbringen müssen, relativ
viel Freizeit zur Verfügung, die sie auf eine agile Art kulturell und sozial zu
nutzen wissen.

1  Colin Turnbull:  The Forest People. A Study of the Pygmies in Congo, New York: Simon &
Schuster, 1962, p.125 (Übers. aus d. Engl. v. Verf.). Eine deutsche Übersetzung dieses Werkes er-
schien 1966 unter dem Titel  Molimo. Drei Jahre unter den Pygmäen im Verlag der Deutschen
Buchgemeinschaft (Darmstadt, Berlin u. Wien).
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Anthropolog*innen bezeichnen die egalitären Gesellschaftsordnungen der
vorstaatlichen oder staatsablehnenden Kulturen wie die der Mbuti als Kultur
der  gelebten oder  regulierten Anarchie, und sie meinen damit nicht (wie es
die negative Auslegung des Anarchie-Begriffs nahelegt) eine Gesellschaft im
Zustand von Chaos und Gewalt. Vielmehr meinen sie damit Gesellschaften,
die in ihren ökonomischen, sozialen und politischen Systemen egalitär ausge-
richtet sind, also Gesellschaften, in denen es keine sozialen Ränge oder Klas-
sen gibt. Die Gesellschaft der Mbuti ist zudem eine sehr mobile Gesellschaft,
in der sich die Menschen ständig zu neuen Gruppen zusammenschließen und
die einzelnen Gruppenmitglieder über große persönliche Freiheiten verfügen,
ein Umstand, der vielleicht die große Lebensfreude begründen mag, die in fast
allen ihren Aktivitäten zum Vorschein kommt.

Es gibt sicherlich keinen Mangel an Literatur, in der die Anarchie sowohl
aus anthropologischer als auch aus sozialphilosophischer Perspektive heraus
als ein Modell einer herrschaftsfreien und solidarischen Gesellschaft beschrie-
ben wird. Über die sozialphilosophische Interpretation des Anarchiebegriffs
begründete sich gegen Mitte des 19. Jahrhunderts der moderne Anarchismus.
Deutlich überschaubarer ist dagegen das Angebot an Literatur, in der die vom
modernen  Anarchismus  angestrebte  Anarchie  in  ihren  konkreten  sozialen
Erscheinungsformen und politischen Funktionsweisen beschrieben wird. Die-
ses Manko des Anarchismus ist verständlich, denn historisch betrachtet gab
es seit Entstehung der organisierten anarchistischen Bewegung nur wenige
Gelegenheiten,  in  denen  die  Anarchistinnen  und  Anarchisten  die  Chance
hatten, die von ihnen angestrebte Anarchie gesellschaftlich und politisch in
Ansätzen zu realisieren.2

Der deutsche Ethnologe und Soziologe Christian Sigrist, der den Begriff
regulierte Anarchie in den sozialwissenschaftlichen Diskurs eingebracht hat,
sah sich durch seine Erforschung der akephalen (wörtlich: „kopflosen“ im Sin-
ne von herrschaftsfreien) Stammesgesellschaften in Afrika in der libertären

2  Zwar gab es seit dem Aufstand der Pariser Kommune 1871 kaum eine sozialrevolutionäre Er-
hebung auf der Welt, für die sich nicht auch eine mehr oder weniger deutliche Präsenz von An-
archist*innen nachweisen ließe. Aber die organisierten anarchistischen und verwandten libertä-
ren Bewegungen haben in nur wenigen Fällen, so in der russischen Revolution, speziell in der
Ukraine in den Jahren 1917-1921, sowie in der Spanischen Revolution in den Jahren 1936-1939,
Gelegenheit gehabt, ihre anarchistischen Theorien für eine Zeit lang auch praktisch umzusetzen.
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Auffassung bestätigt, „dass das Zusammenhandeln von Menschen auch ohne
herrschaftliche Organisation möglich ist, dass öffentliche Ordnung auch ohne
Unterordnung unter öffentliche Gewalten gehalten werden kann“3. Die Anar-
chie, von der die Anthropolog*innen reden, war nach Auffassung des kanadi-
schen Anthropologen Harold Barclay als soziale Organisationsform kein sel-
tenes Phänomen in der Geschichte der Menschheit,  sondern „im Gegenteil
eine durchaus verbreitete Form von Gemeinwesen oder politischer Organisa-
tion“, die „für nahezu die gesamte menschliche Geschichte charakteristisch“
gewesen ist.4 Staaten als Einrichtungen einer institutionalisierten Zentralge-
walt, die über Zwangsmittel verfügen, um ihren Machtanspruch durchzuset-
zen, gibt es erst seit vier- bis fünftausend Jahren, während die Menschheitsge-
schichte rund zwei Millionen Jahre umfasst.  Die Anarchie ist  dementspre-
chend nicht nur die älteste Gesellschaftsform der Menschen, sondern es ist
auch die,  welche sich am längsten bewährt  hat.  Grund genug,  sich dieses
uralte  „Erfolgsmodell“  der  sozialen  Organisation  der  Menschheit  einmal
näher anzuschauen.

Sicher, der Blick auf die Kultur der gelebten Anarchie der Mbuti ist ein
Blick  zurück  in  eine  frühe  vorsteinzeitliche  Epoche  in  der  Geschichte  der
Menschheit. Der Verfasser stützt sich in seiner Beschreibung der Mbuti und
der mit ihnen verwandten afrikanischen Pygmäenvölker auf die zum Thema
vorliegende anthropologische Forschungsliteratur, in der die Lebensweise der
indigenen  Waldbewohner  in  ihren  traditionellen  Formen  dargestellt  wird.
Doch auch am Ituri ist die Zeit nicht stehen geblieben, und so hat die Welt
der Mbuti seit den 1970er Jahren einen radikalen Wandel erlebt, auf den ich
am Schluss meines Aufsatzes noch näher eingehen werde. 

Die traditionelle Kultur der Mbuti mag uns eine Vorstellung davon ver-
mitteln, wie gelebte Anarchie im wirklichen Leben funktioniert. Damit soll
kein  rückwärtsgewandter  Paleo-Anarchismus  propagiert  werden.  Vielmehr
möchte der Verfasser mit seinem Beitrag aufzeigen, wie sich die traditionellen
anarchischen Prinzipien und Methoden der sozialen Organisation der Mbuti

3  Christian Sigrist: Regulierte Anarchie. Untersuchungen zum Fehlen und zur Entstehung poli-
tischer Herrschaft in  segmentären Gesellschaften Afrikas,  Münster LIT-Verlag,  2005 (4.  erw.
Aufl.), S. 16.
4  Harold Barclay:  Völker ohne Regierung. Eine Anthropologie der Anarchie, Berlin: Libertad
Verlag (= Edition Schwarze Kirschen; 6), 1985, S. 9.
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auch heute  noch in  unserer  modernen  Zivilisation sinnvoll  nutzen  lassen.
Zugegebenermaßen ist dies ein libertäres Anliegen.

1. Wer sind die Mbuti?

Die Mbuti gelten heute ebenso wie die Angehörigen anderer indigener Ethni-
en den meisten modernen Menschen in Afrika als „primitive Eingeborene“,
als ein Volk, das man bedauern muss, weil es eine solch zurückgebliebene
Existenz als ein Volk von Waldmenschen führt. Noch vor rund hundert Jah-
ren wurden in Europa und in den USA in „Menschenzoos“ Pygmäen sogar als
„Affenmenschen“ oder als „Halbaffen“ zur Schau gestellt.5

Im Folgenden wollen wir uns näher anschauen, was es mit diesem „Volk
des Waldes“ auf sich hat. Die Pygmäenvölker Zentralafrikas unterteilen sich
in vier Hauptgruppen, die jeweils unterschiedliche ethnische Gruppen umfas-
sen6:

5  Inspiriert von den Ideen des Darwinismus wurden ab Mitte des 19. Jahrhunderts und noch bis
1940 vor allem in Großbritannien, Nordamerika, Kontinentaleuropa und Japan Tausende von
Menschen mit  oder  ohne ihre Zustimmung in „Menschenzoos“ ausgestellt.  International  be-
kannt wurde der tragische Fall von Ota Benga, der vermutlich dem Volk der Mbuti angehörte
und im Jahr 1904 mit vier anderen Pygmäen im Kongo von einem Sklavenhändler erworben
wurde, um als „lebendes Exponat“ im anthropologischen Teil der Weltausstellung in St. Louis/
USA gezeigt zu werden. Zwei Jahre später wurde Benga im Affenhaus des Bronx-Zoos von New
York zur Schau gestellt. Diese erniedrigende Präsentation von Oto Benga als „Affenmensch“
musste aufgrund massiver Proteste afroamerikanischer baptistischer Geistlicher bald beendet
werden. Danach lebte Benga eine Zeitlang in einem Waisenheim für farbige Waisen in Brook-
lyn. 1910 siedelte er um nach Lynchburg in Virginia, wo er ein theologisches Priesterseminar
und das College besuchte. Diese Art von Beschäftigung interessierte ihn nicht sonderlich. Viel
lieber verbrachte er seine Zeit mit dem Herumstreifen mit Pfeil und Bogen in den nahegelege-
nen Wäldern. Eine Zeitlang arbeitete er noch in einer Tabakfabrik, doch es gelang ihm nicht,
sich in der modernen Zivilisation der USA einzuleben, und eine Rückkehr in seine alte Heimat,
den Regenwald im Kongo, blieb ihm verwehrt. Verzweifelt vor Heimweh beging Ota Benga am
20. März 1916 im Alter von 32 Jahren mit einem Revolver Selbstmord.
6  Die  folgenden  Angaben  nach:  Distribution  and  Numbers  of  Pygmies  in  Central  African
Forests, in: PLOS ONE (San Francisco), January 6 / 2016, p. 2. Für die einzelnen Gruppen und
Untergruppen der hier aufgelisteten Pygmäen-Völker ist eine Vielzahl unterschiedlicher Namen
bekannt. Der Verfasser hat sich für die Verwendung der in der internationalen Pygmäen-For-
schung verwendeten Namen entschieden.
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1. eine östliche Gruppe, die Mbuti (Efe, Asua, Sua und Kango), die im nord-
östlichsten Teil des zentralafrikanischen Gürtels in der Region des Ituri-
Regenwaldes und des Viktoriasees leben und Bantu- bzw. zentralsudane-
sische Sprachen sprechen.

2. eine westliche Gruppe, bestehend aus den Gyeli, Bongo, Kola und Zimba,
die die Wälder am Atlantik bewohnen.

3. die BaYaka (Aka, Luma, Mikaya, Mbendjele, Ngombe und Baka), die die
Wälder  westlich  des  Kongo-Flusses  in  Richtung  der  Atlantikküste
bewohnen und Bantu- sowie ubangische Sprachen sprechen.

4. Die Twa (Tua, Toa, Cwa, Boone, Langi, Chua und andere), die östlich des
Kongo-Flusses  bis  nach  Burundi  und  Ruanda  leben  und  eine  große
sprachliche Vielfalt aufweisen.

Die sprachliche Vielfalt der Pygmäenvölker Zentralafrikas ist das Ergebnis
der Übernahme der Sprachen der an den Rändern des Regenwaldes siedeln-
den Bantu-, Sudan- oder ubangisch-sprachigen Bauernvölker, mit denen sie in
den letzten Jahrhunderten in Kontakt kamen. Zwischen den einzelnen Grup-
pen der Pygmäenvölker gibt es zwar einige Unterschiede – so wird z. B. die
Jagd von einigen mit Netzen und von anderen mit Pfeil und Bogen oder mit
Speeren durchgeführt –, aber insgesamt überwiegen doch die Gemeinsamkei-
ten in Bezug auf das Gemeinwesen, das Familienleben, die Rituale und Bräu-
che sowie in den formalisierten Beziehungen zu den in ihrer Nähe siedelnden
Bauernvölkern. Deshalb wird in diesem Aufsatz außer der Forschungslitera-
tur über die Mbuti gelegentlich auch die Literatur über andere in ihrer Kultur
mit ihnen verwandten Pygmäenvölker berücksichtigt.

Wie alle afrikanischen Pygmäenvölker gehören die Mbuti zu den ältesten
noch lebenden Populationen des neuzeitlichen Menschen.7 Es gibt sie noch
heute,  diese  zurückgezogen  im Regenwald  nomadisierenden  Gruppen  von
kleinwüchsigen Waldmenschen,  die  weiterhin  versuchen,  im Einklang mit

7  Nach Ansicht des deutschen Verhaltensforschers Armin Heymer, der ab 1972 Feldforschungen
zur Öko-Ethologie der Efe-Pygmäen im Ituri-Regenwald betrieben hat, entstammen die afrika-
nischen Pygmäenvölker der sog. Sapiens-Altschicht, der auch die im südlichen Afrika lebenden
Völker der San („Buschleute“) und die Völker der Khoikhoi („Hottentotten“) zugerechnet wer-
den. Vgl. Armin Heymer: Die Pygmäen. Menschenforschung im afrikanischen Regenwald. Ge-
schichte,  Evolution,  Soziologie,  Ökologie,  Ethologie,  Akkulturation,  Zukunft, München:  Paul
List, 1995, S. 184-187.
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ihrer natürlichen Umwelt ihre vorsteinzeitliche Lebensweise und Kultur zu
pflegen. Jüngeren Schätzungen zufolge leben heute noch zwischen 100.000 bis
350.000 dieser Ureinwohner auf dem Territorium der Demokratischen Repu-
blik Kongo, einige optimistische Schätzungen gehen sogar von einer Bevölke-
rungszahl von bis zu 600.000 aus.8 Doch wie alle am Rande der modernen
Zivilisation lebenden „Naturvölker“ sind auch diese allgemein als  Pygmäen
bekannten Völker durch die anhaltende Zerstörung des äquatorialen Regen-
waldes und das Vordringen von Brandrodung und Wanderfeldbau9 betreiben-
den Hackbauerkulturen stark in ihrer Existenz gefährdet. Es ist absehbar, dass
mit dem Niedergang ihrer natürlichen Umwelt, den Wäldern, auch ihre ein-
zigartige Kultur ihrem Ende entgegengeht.

Die ältesten Quellen, in denen von den afrikanischen Pygmäen berichtet
wird, stammen aus dem alten Ägypten.10 Bereits in der 1. Dynastie des ägypti-
schen Pharaonentums (um 3000 v. u. Z. [v. Chr.]) finden sich auf Grabbildern
Darstellungen von „Zwergen“, bei denen es sich offensichtlich um Pygmäen
aus dem zentralafrikanischen Regenwald handelt.  Und in  einem Brief  des
ägyptischen Pharaos Pepi II. (6. Dynastie, 23. Jahrhundert v. u. Z.) wird von
einer  Handelsexpedition  berichtet,  die  aus  dem Reich  Jam (dem heutigen
Sudan)  einen „Zwerg des  Gottestanzes“  mitbrachte,  bei  dem es sich allem
Anschein nach um einen Pygmäen handelte. In der Folgezeit, in der Antike,
im Mittelalter und in der Frühen Neuzeit,  wurde der Begriff „Pygmäe“ zur
Bezeichnung von mythischen Fabelvölkern benutzt, die angeblich in Afrika
oder in Asien lebten.

8  Zahlenangabe nach:  Distribution and Numbers of Pygmies in Central African Forests (vgl.
Anm. 6), p. 12.; sowie nach: World Bank: Democratic Republic of Congo: Strategic Framework
for the Preparation of a Pygmy Development Program, Report, No. 51108-ZR, December 2009,
p. 6 u. 19.
9  Unter Wanderfeldbau (shifting cultivation) versteht man eine überwiegend in den Tropen und
Subtropen verbreitete Form der Landwirtschaft, bei der agrarische Kulturflächen durch Brandro-
dung von Waldgebieten gewonnen werden, bei der gleichzeitig eine Düngung des Bodens durch
Asche erfolgt. Nach der Brandrodung ist eine Nutzung dieser agrarischen Kulturflächen nur ein
bis maximal vier Jahre möglich. Anschließend müssen neue Anbauflächen erneut durch Brand-
rodung gewonnen werden.
10  Vgl.  Armin Heymer:  Der  etho-kulturelle  Werdegang  apotropäischer  Verflechtungen  von
Pygmäen, Chondrodystrophen und Zwergenfiguren, in:  Saeculum, Nr. 44 (1993), bes. S. 123–
152.
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Es war der deutsche Botaniker und Afrikaforscher  Georg Schweinfurth
(1836-1925), der um 1870 auf seiner Expedition durch Afrika das Volk der
Aka entdeckte und über diese in seinem 1874 erschienenem Buch Im Herzen
von Afrika 

11 berichtete. Damit bestätigte er die bis dahin von den Wissen-
schaften angezweifelte Existenz der afrikanischen Pygmäen und erhob deren
Kleinwuchs als vermeintliches „Rassemerkmal“ zum ethnografischen Faktum.
In der Folgezeit bürgerte es sich schließlich ein, den aus der antiken Mytholo-
gie  stammenden Begriff  „Pygmäe“  als  Sammelbezeichnung  für  die  in  den
Regenwäldern Zentralafrikas lebenden Völker der kleinwüchsigen Waldmen-
schen zu verwenden. 

Doch die  Verwendung  eines  Begriffes  als  Sammelbezeichnung für  ver-
schiedenartige Ethnien,  deren einziges gemeinsames Merkmal  ihre geringe
Körpergröße  ist,  ist  sicher  nicht  unproblematisch.  Insbesondere  auch  des-
wegen, weil die unter diesem Begriff berücksichtigten Völker sich selber nicht
als ethnische Einheit betrachten, vielmehr verwenden sie – wie die Mbuti –
eigene Namen zur Bezeichnung ihrer Völker, dem auch der Verfasser dieses
Beitrages weitgehend folgen möchte.

In  den  Jahren  zwischen  1929  bis  1954  unternahm  der  österreichische
katholische Priester und Anthropologe Paul Schebesta (1887-1967) vier For-
schungsreisen an den Ituri, wo er die Mbuti für die anthropologische und eth-
nografische Forschung entdeckte und in der Folgezeit in zahlreichen Werken
ihre Lebensweise dokumentierte. Ebenso wie vor ihm auch schon Schwein-
furth war Schebesta der Meinung, dass die Mbuti von den Bantu-Dorfbewoh-
nern und deren landwirtschaftlicher Zusatznahrung abhängig waren, weil sie
ihre Existenz nicht ausschließlich durch Sammeln und Jagen im Regenwald
bestreiten konnten12.  Dass  dies  eine Fehleinschätzung war,  zeigte  ein paar
Jahrzehnte  später  der  britisch-amerikanische  Kulturanthropologe  Colin  M.
Turnbull (1924-1994) auf, der in den 1950er, 1960er und 1970er Jahren die

11  Neudruck: Georg Schweinfurth: Im Herzen Afrikas. Reisen und Entdeckungen im zentralen
Äquatorial-Afrika während der Jahre 1868-1871. Ein Beitrag zur Entdeckungsgeschichte von
Afrika, hrsg. von Reinhard Escher, Leipzig: F. A. Brockhaus, 1986, s. bes. S. 209-223.
12  Vgl. Paul Schebesta:  Die Bambuti-Pygmäen vom Ituri. Ergebnisse zweier Forschungsreisen
zu den Zentralafrikanischen Pygmäen, Brüssel: Librairie Falk, 1938, Bd. 1, S. 88 u. ebd., 1948,
Bd. 2, S. 375 sowie ders.:  Baba wa Bambuti. Vier Fahrten zu den Ituri-Pygmäen,  Mödling b.
Wien: St. Gabriel Verlag, 1957, S. 31f. u. 124f.
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Mbuti eingehend, speziell auch in ihren Beziehungen zu den Bantu-Dorfbe-
wohnern, erforschte13.

Turnbulls  Forschungsergebnisse  machten deutlich,  dass  es  sich  bei  den
Mbuti und der bäuerlichen Bantu-Bevölkerung um zwei eigenständige Kultu-
ren handelte, die zwar in einer gewissen Symbiose miteinander lebten, sich
aber sowohl ideologisch als auch in ihren Sozialstrukturen deutlich vonein-
ander unterscheiden. So sind die Mbuti in erster Linie Waldbewohner, wäh-
rend die Bantu Hackbauern sind, die an den Rändern des Waldes ihre Felder
und Plantagen bestellen.  Zwar erkannte auch Turnbull  den Austausch von
wilden und landwirtschaftlich erzeugten Nahrungsmitteln zwischen den bei-
den Kulturen an, aber er vertrat die Meinung, dass dieser weder regelmäßig
noch für  beide Seiten notwendig gewesen ist.14 Dieser  Sichtweise hat sich
auch die spätere anthropologische und ethnologische Forschung weitgehend
angeschlossen15,  wenngleich sicherlich auch am Ituri  die  Zeit  nicht  stehen
bleibt und bedingt durch die Globalisierung und die Folgen des Klimawandels
inzwischen auch die Kulturen der Mbuti und ihrer dörflichen Bantu-Nachbarn
einen deutlichen Wandel erleben, der neue ökonomische, politische und kul-
turelle  Realitäten schafft.  Heute leben die  meisten Mbuti,  so  wie auch die
übrigen indigenen Völker Afrikas, in ausgesprochen prekären Verhältnissen,
auf die ich zum Schluss meines Beitrages noch näher eingehen werde.

2. Der Wald als Lebensraum

Nach dem Amazonas ist der Regenwald im Kongo-Becken das zweitgrößte
Regenwaldgebiet der Welt. Er wird auch als die grüne Lunge Afrikas bezeich-
net, und in der Tat leistet er einen wesentlichen Beitrag zur Eindämmung der
globalen Klimaerwärmung. Der Ituri-Regenwald, in dem die Mbuti leben, ist

13  Siehe hierzu besonders seine zwei Werke: Wayward Servants: The Two Worlds of the Afri-
can Pygmies,  Garden City, New Jersey: Natural History Press, 1965 und  The Mbuti Pygmies:
Change and Adaptation, New York u.a.: Holt Rinehart & Winston, 1983.
14  Vgl. Turnbull: The Forest People (vgl. Anm. 1), pp. 18-19.
15 Vgl. z.B. Peter Weidkuhn:  Rechtmäßige Revolte bei Buschmännern und Pygmäen. Eine reli-
gionsethnologische Kritik der politischen Soziologie des abweichenden Verhaltens. Mit einem
Essay: Dreiunddreißig Jahre später. Rechtmäßige Revolten heute (2004), Norderstedt: Books on
Demand GmbH, 2004, S.129 f.
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eine Welt im Dämmerlicht, in der die Sonne durch das dichte Blätterdach der
bis zu 50 Meter hoch aufragenden Baumriesen nur stark gefiltert hindurch-
dringt, wodurch es im Wald schattig, kühl und feucht ist. Die durchschnittli-
chen Temperaturen liegen im Regenwald am Tag zwischen 25° bis 32° und bei
Nacht zwischen 15° und 20°, die Luftfeuchtigkeit beträgt zwischen 77% und
99%. Bis in die 1950er Jahre herrschte im Ituri-Regenwald fast das ganze Jahr
über eine mehr oder weniger intensive Regenzeit. Bedingt durch den Klima-
wandel begann sich jedoch bereits in den 1970er Jahren auch das Wetter am
Ituri zu ändern, so dass es von da ab starke jahreszeitliche Schwankungen
gab. Nun gab es in der zweiten Jahreshälfte eine bis Oktober reichende Tro-
ckenzeit und eine weitere Trockenzeit im Januar und Februar.16

Über  Jahrtausende  haben die  Mbuti  ihre  Lebensform als  Sammler  und
Jäger kaum verändert. Als Nomaden ziehen sie in kleinen, sich in Größe und
Zusammensetzung häufig verändernden Gruppen durch den Ituri-Regenwald.
Während der Urwald den in seinen Randgebieten siedelnden Bantu-sprachi-
gen Hackbauernvölker als ein bedrohlicher Ort erscheint, der von bösen Geis-
tern bewohnt wird, verehren die Mbuti ihn als eine elterliche Gottheit, denn
der  Wald  versorgt  sie  mit  allem,  was  sie  zum  Leben  brauchen.  Deshalb
bezeichnen sie sich selber als bamiki bandura, was „Kinder des Waldes“ heißt.

Aus  Baumschösslingen  und  kleinen  Ästen,  in  die  große  Blätter  zum
Schutz gegen den Regen schindelförmig eingeflochten werden, bauen sie ihre
kuppelförmigen Zweighütten. Diese Hütten bewohnen sie nur ein bis zwei
Monate, bis sie in ein anderes Lager in einer anderen Gegend des Waldes zie-
hen, wo die Jagd und das Sammeln vielversprechender sind. Der Großteil des
Lebens der Mbuti spielt sich im Freien ab. Es gibt also in ihrem Leben nur
wenig Privatsphäre, was ein entsprechend hohes Maß an gegenseitiger Tole-
ranz erfordert.

Ein Schweiflager der Mbuti umfasst durchschnittlich 10 bis 25 Haushalte,
die  sich nach Kernfamilien (Vater,  Mutter und ihre Kinder),  aufgeteilt  auf
mehrere,  sich  kreisförmig  gegenüberliegende  Hütten,  verteilen.  Die  Größe
der  Lager  schwankt  im Zyklus  der  Jahreszeiten.17 In  Zeiten,  in  denen die

16  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 98-101.
17  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), p. 129 sowie Mit-
suo Ichikawa:  The Residential Groups of the Mbuti Pygmies (Diss., Kyoto University),  Senri
African Studies, Vol. 1, 1979, pp. 13-15.
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Netzjagd betrieben wird, erreichen die Lager der Mbuti ihre größte Ausdeh-
nung  und  zählen  bis  zu dreißig  Haushalte.  In  der  Honigsaison,  wenn die
Netzjagd  aufgegeben  wird,  teilt  sich  die  Gruppe  in  kleine  Segmente  von
jeweils zwei, drei Haushalten, die überwiegend sammelnd durch den Wald
schweifen.

Fast alle Dinge, die sie für ihr Leben im Wald benötigen, wie ihre Jagdnet-
ze, Bogen und Pfeile, Speere, Körbe, Taschen, aber auch ihre Kleidung und
ihre Medizin, stellen die Mbuti aus Pflanzenmaterialien her, die sie im Wald
vorfinden. Für die Kleidung verwenden sie traditionellerweise Baumrinde, die
sie mit Pflanzenfarben kunstvoll verzieren.

Der  Ituri-Regenwald  ist  die  Heimat  zahlreicher  Tiere  wie  Affen  (u. a.
Gorillas, Schimpansen, Bonobos, Stummelaffen), Gazellen, Antilopen, Wald-
büffel, Okapi, Waldelefanten und Schlangen, von denen viele giftig sind. Ver-
steckt im Unterholz des Waldes leben Igel, Schuppentiere und Stachelschwei-
ne.  Des  Weiteren  gibt  es  unzählige  Insektenarten,  wie  rote  und  schwarze
Ameisen und Termiten. Letztere stehen auf dem Speiseplan der Mbuti, ebenso
wie Heuschrecken, Grillen und Käfer, wie der Goliath- und Palmbohrkäfer.
Als besondere Delikatesse gelten die Engerlinge der großen Käferarten des
Regenwaldes, die aus morschen Baumstämmen herausgeschabt und in Phry-
nium-Blättern gewickelt  nach Hause getragen werden, wo sie entweder in
Wasser gekocht oder in einem Blätterpaket direkt über dem Feuer geschmort
werden.

Die Jagd erfolgt überwiegend auf kleinere Tiere wie Waldantilopen (wie
z. B. den Blauducker, der in etwa die Größe eines ausgewachsenen Feldhasen
hat), aber auch auf Vögel und Reptilien. In den Jagdmethoden unterscheiden
sich die einzelnen Gruppen der Mbuti und auch die der übrigen Pygmäenvöl-
ker.18 Im Osten, in den bergigeren Regionen des Waldes, jagten sie haupt-
sächlich mit Pfeil und Bogen. Im Westen und in den zentralen Waldregionen
betrieben sie die Netzjagd. Im Norden gab es eine kleinere Mbuti-Population,
die hauptsächlich Speere für die Jagd benutzten.

Die Jagd mit Pfeil  und Bogen wird überwiegend von einzelnen Jägern,
gelegentlich in Begleitung eines Jagdhundes,  durchgeführt.  Um Affen oder
Vögel zu töten, werden die Pfeile mit Pfeilgiften präpariert. Bei der eher selte-

18  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 16-17.
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nen Großwildjagd auf Büffel oder Elefanten werden dagegen Speere einge-
setzt. Die Netzjagd wird in Gruppen durchgeführt. Dabei werden 10 bis 30
aus Lianenfasern angefertigte Netze zu einem Halbkreis zusammenknüpft, in
denen sich die Beutetiere verfangen sollen. Die eigentliche Jagd erfolgt als
Treibjagd, bei der Frauen und Kinder die aufgeschreckten Tiere in die Netze
treiben, wo sie dann von den Jägern mit Speeren und Keulen getötet werden.

Die Jagdethik der Mbuti erlaubt es nicht, dass mehr Tiere getötet werden,
als  für  die  unmittelbare  tägliche  Nahrungsversorgung  notwendig  ist.  Das
Töten selbst betrachten die Mbuti als eine „Entweihung“ des Waldes, als eine
moralische Schuld, die sie auf sich geladen haben. Um das Sakrileg des Tötens
zu verringern, praktizieren sie ein Ritual, bei dem den Kindern, die das heilige
Jagdfeuer am Morgen vor der Jagd entzünden, eine wichtige Rolle zukommt19

(ich komme später noch einmal darauf zurück).
Wie sehr die Mbuti bei ihrer traditionellen Jagd darauf achten, dass keines

der Tiere des Waldes Gefahr läuft, überjagt zu werden, das macht auch die
Tatsache deutlich,  dass es im tiefen Inneren des Waldes ein größeres von
allen Mbuti-Gruppen respektiertes „Niemandsland“ gibt, in dem die Jagd ver-
boten ist. Das verschafft allen Arten, die in Gefahr sind, überjagt zu werden,
eine Zuflucht, und es zeigt auch, dass sich die Mbuti ihrer Verantwortung für
den Schutz der Tierwelt nicht nur bewusst sind, sondern dass sie auch ent-
sprechende Regelungen entwickelt haben, die diesen Schutz auch praktisch
gewährleisten. So lehnten sie es auch über lange Zeit hinweg entschieden ab,
für die Jagd Gewehre als wesentlich effizientere Jagdwaffen zu benutzen, mit
denen sie in kürzerer Zeit wesentlich mehr Wild hätten erjagen können. Der
Wald bot ihnen jederzeit genug an Nahrung, die durch die traditionelle Art
des Sammelns und Jagens erlangt werden konnte. Überschüsse an Naturpro-
dukten machen nicht nur wegen des tropischen Klimas keinen Sinn, sondern
das Horten von Nahrung wird von den Mbuti auch als eine Sünde betrachtet.
Ihre nomadische Lebensweise verhindert bzw. erschwert die Entstehung von
Privateigentum,  und  aufgrund  der  notwendigerweise  kooperativen Techni-
ken, die für die Beschaffung von Nahrung erforderlich waren, hat das soziale
Wohl gegenüber dem individuellen Wohl den Vorrang.

19  Vgl. Ebenda, pp. 41-43.
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Während die traditionelle Subsistenzwirtschaft der Mbuti die dauerhafte
Erhaltung der natürlichen Ressourcen sicherstellt, werden sie durch die auf
der  Brandrodung  basierende  Wirtschaftsweise der benachbarten sesshaften
Hackbauern zunehmend gefährdet.

Fast täglich gehen die Mbuti auf Nahrungssuche in den Wald, wobei das
Sammeln überwiegend von den Frauen und Mädchen, aber nicht ausschließ-
lich von ihnen, durchgeführt wird. So lange wie sich die Mbuti durch Sam-
meln und Jagen nur um ihren eigenen Nahrungserwerb kümmerten und dabei
die reichhaltigen Ressourcen des Waldes nutzen konnten, stand ihnen relativ
viel „Freizeit“ zur Verfügung. Darin unterschieden sie sich nicht von anderen
Wildbeuter-Kulturen auf der Welt, die der US-amerikanische Sozialanthropo-
loge Marshall Sahlins deshalb 1968 auch als „ursprüngliche Überflussgesell-
schaften“ bezeichnete.20

Bis Anfang der 1970er Jahre jagten die Mbuti laut Colin M. Turnbull nur
dann, wenn sie keine Nahrung für diesen Tag hatten. Das führte dazu, dass
sie nur an etwa fünf Tagen in der Woche jagten, und das auch nur für etwa
vier Stunden pro Tag.21 Armin Heymer, der die Lebensweise der Efe-Mbuti in
den 1970er Jahren erforschte, bezifferte die Zeit,  die für das Sammeln von
pflanzlicher Nahrung benötigt wurde, auf 3-4 Stunden täglich. Für das Sam-
meln und Jagen im Wald benötigten sie etwa 33% ihrer Gesamtzeit. 22 Den
Rest der Zeit verbrachten sie mit der Zubereitung der Speisen, dem Herstellen
oder Reparieren der Netze und anderer Werkzeuge und Gegenstände des täg-

20  Die Mehrheit der Anthropologen der damaligen Zeit vertrat dagegen die Auffassung, dass die
noch existierenden Sammler- und Jäger-Gesellschaften auf Grund der widrigen Umstände, in
denen sie leben mussten, keine Chance hatten, „Kultur“ zu entwickeln. Verantwortlich dafür sei
die technologische Inkompetenz dieser Völker, so dass sie ständig von Hunger bedroht seien und
permanent arbeiten müssten, um ihr Überleben zu sichern. Sahlins kritisierte diese Auffassung
als das klassische „neolithische Vorurteil“, das einzig und allein darauf abzielte, diesen Gesell -
schaften ihren Lebensraum einzuschränken. Demgegenüber vertrat er die Auffassung, dass sich
Wildbeuter-Gesellschaften, statt den durch industrielle Produktion unbegrenzten Bedürfnissen
der Menschen nachzujagen, den „Zen-Weg“ zum Wohlstand gewählt haben: Indem sie ihre Be-
dürfnisse einschränkten, konnten sie im Überfluss leben und somit volle Befriedigung bei gerin-
gem Energieaufwand erreichen. Vgl. Marshall Sahlins: Notes on the original affluent society, in:
Man the Hunter, ed. by Richard B. Lee and Irven DeVore, London u. New York: Routledge, 1968,
pp. 85-89. 
21  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), p. 129.
22  Vgl. Heymer: Die Pygmäen (vgl. Anm. 7), S. 236 f.
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lichen Bedarfs,  aber auch mit dem, was Heymer die „soziale Körperpflege“
nennt, also der Pflege der sozialen Beziehungen durch Plaudern, dem Spielen
und dem Schmusen mit den Kleinkindern,  das gegenseitige Schminken der
Frauen und Mädchen usw. 

Viel Zeit und Sorgfalt verwendeten die Mbuti bei der zumeist in kleinen
Gruppen durchgeführten Herstellung von Kleidung und Jagdwerkzeugen. In
der verbleibenden Freizeit gingen die Mbuti anderen unterhaltsamen Aktivi-
täten nach, an denen sich Kinder und Erwachsene beteiligen konnten.  An
oberster  Stelle  standen  dabei  sicherlich  Tanz,  Musik  und  gemeinsamer
Gesang, für den die kleinwüchsigen Waldbewohner noch heute so berühmt
sind. Dieses in ihren Festen, aber auch im Alltag zum Ausdruck kommende
überschwängliche Temperament der Mbuti  hat  nicht  wenige der mit  ihrer
Erforschung beschäftigten Anthropologen und Ethnologen bisweilen an die
Grenzen ihrer nervlichen Belastbarkeit gebracht. So beklagte sich Paul Sche-
besta: „. . . sie waren gar nicht still und besinnlich, sondern ausgelassen und
schwatzhaft,  vorlaut,  streitsüchtig  und  dem Tanz  leidenschaftlich  ergeben,
Menschen, die dem Augenblick lebten.“23 

Deutlich sympathischer empfand dagegen sein Ordensbruder, der Priester
und Anthropologe Martin Gusinde, die Lebensfreude der Mbuti,  die er wie
folgt beschrieb:

„Die Anstrengungen beim alltäglichen Nahrungserwerb beanspruchen bei weitem
nicht das verfügbare Ausmaß der körperlichen und geistigen Leistungsfähigkeiten
des Einzelnen, weswegen viel Zeit und Kraft in den Dienst der ausgiebigen Belus-
tigungen gestellt werden kann. Was Wunder, wenn unsere Pygmäen sehr ver-
gnügte, weil sorglose und arglose, weil ungefährliche Menschen sind. Trotzdem
sie laut und öffentlich jedwede Beleidigung abwehren, benehmen sie sich unmit-
telbar danach höchst verträglich und ganz allgemein gefügig gegenüber den For-
derungen der Hordengemeinschaft; sie helfen einander aus vorbehaltloser Selbst-
verständlichkeit und fühlen sich im Zusammenleben mehrerer Familien zuverläs-
sig behütet. Diesem Geborgensein entstammt ihre unverwüstliche Heiterkeit und
nimmermüde  Begeisterung für  den  Tanz.  Kaum einen  Abend  beschließen  die
Pygmäen, ohne tanzend sich zu vergnügen, und nicht minder zu jedweder ande-
ren Tagesstunde durchzuckt der Tanzrhythmus dem oder jenem alle zierlichen

23  Paul Schebesta: Bambuti. Die Zwerge vom Kongo, Leipzig: Brockhaus, 1932, S. 145.
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Glieder. Fast dürfte man sagen, dass sie tänzelnd durch das ganze Leben ziehen,
unwandelbar vergnügt und heiter, unbeschwert von Sorgen irgendwelcher Art.“24

In der Tat leben die Mbuti ganz im „Hier und Jetzt“, so wie die meisten
Wildbeuter-Völker dieser Welt. Ihr Zeitgefühl konzentriert sich mehr auf die
Gegenwart  als  auf die  Zukunft  oder  die  Vergangenheit.  Was die  Zukunft
betrifft, so haben sie kein Interesse, etwas zu kontrollieren, das noch nicht
existiert, ebenso wie sie kein Interesse haben, die Natur zu kontrollieren. Die-
se auf die unmittelbare Gegenwart fixierte Einstellung bewirkt, dass sie jeder
Aktivität mit voller mentaler und körperlicher Konzentration nachgehen, das
auch deswegen, weil das Leben in enger Symbiose mit der Natur eine ständi-
ge Konzentration auf das Überleben beansprucht.

Als akami, d. h. als Lärm, den es zu vermeiden gilt, betrachten die Mbuti
Streit, Kummer und Unzufriedenheit. Denn Lärm missfällt dem Wald, wes-
halb – so  ein  Sprichwort  der  Mbuti  – ein  lärmendes  Lager  ein hungriges
Lager ist. Wenn Streit im Lager ausbricht, was bei dem lebhaften Tempera-
ment der Mbuti nicht selten vorkommt, dann wird den Streitenden vorgewor-
fen, dass sie mit ihrem Lärm den Wald erschrecken und Unglück über das
Lager bringen.

Musik ist ein wichtiges Element im Leben der Mbuti.25 Sie wird sowohl
instrumentell  als  auch  vokal  in  vielerlei  Formen  und  zu  allen  möglichen
Anlässen praktiziert. Besonders berühmt sind die Mbuti für ihren polyphonen
Jodelgesang, an dem sich, unabhängig von Alter und Geschlecht, alle Mitglie-
der des Lagers beteiligen können. So wie sie ihr soziales und ökonomisches
Leben egalitär organisieren, so kennt auch ihre Musik keine Hierarchien, wie
sie  für  unsere westliche Musikkultur  typisch ist.  Während sich in unserer

24  Martin Gusinde: Die Kongo-Pygmäen in Geschichte und Gegenwart, in: Nova Acta Leopol-
dina. Abhandlungen der kaiserlich leopoldinisch-carolinisch deutschen Akademie der Naturfor-
scher, Halle (Saale), 1942, Neue Folge, Band 11, Nr. 75, S. 380 f.
25  Zu den Forschern, die die Musik der Pygmäen untersucht haben, gehören u.a. Colin M. Turn -
bull,  der  israelisch-französische  Musikethnologe  Simha  Arom  sowie  der  US-amerikanische
Musikforscher Louis Sarno. Letzterer lebte 25 Jahre unter den Baka-Pygmäen, „heiratete“ eine
Baka-Frau, mit der er zwei Söhne hatte. Sein bewegtes Leben unter den Baka hat er in seinem
Buch Der Gesang des Waldes: Mein Leben bei den Pygmäen (München: Hanser, 1993) beschrie-
ben.
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Musik ein Musiker als Solist von den Begleitstimmen abhebt, teilen die Mbuti
die Melodien ihrer Gesänge auf mehrere Sängerinnen und Sänger auf. Dabei
wechseln sich die Sängerinnen und Sänger in schneller Folge ab, wobei ihr
improvisiert wirkender Gesang festen Regeln folgt: Ein Sänger beginnt, dann
setzen  nach und nach auch alle  übrigen  Anwesenden in  den  Gesang ein,
wobei jeder etwas Anderes singt. Während der oder die eine singt, pausiert
die oder der andere. So entsteht im Zusammenspiel der beteiligten Sänger und
Sängerinnen eine durchgehende, fast pulsierende Melodie, die das Ergebnis
des gemeinschaftlichen Musizierens ist, bei dem die Gruppe über dem Einzel-
nen steht,  was auch Ausdruck  der  egalitären,  nicht-hierarchischen Gesell-
schaftsordnung der Mbuti ist.26 

Neben Tanz und Musik sind Legendenerzählen und Pantomime weitere
Mittel der Freizeitgestaltung. Wie die meisten anderen Freizeitbeschäftigun-
gen der Mbuti finden diese zumeist abends am Lagerfeuer statt. Zwar kon-
sumieren die Mbuti auf ihren Festen gelegentlich auch Alkohol, zumeist als
Palmwein.  Doch  weitaus  verbreiteter  ist  bei  ihnen der  Konsum von Can-
nabis27, das sie sich in Form von Marihuana ebenso wie den Palmwein bei den
Dorfbewohnern besorgen und dieses dann nicht nur auf ihren Festen kon-

26  Der US-amerikanische Journalist und Reiseschriftsteller Paul Raffaele erlebte die anarchische
Musik der Pygmäen bei einem Besuch einer BaYaka-Gruppe und beschrieb ihren „Zauber“ wie
folgt: „Es ist der außergewöhnlichste Klang, den ich je gehört habe, als würden Engel singen. Je -
des Lied ist eine in hoher Tonlage sich entwickelnde Melange aus Trillern und Jodeln, wobei je -
der Pygmäe in die Melodie ein- und auch wieder aussteigt. Der Choral geht in ein Murmeln
über, steigert sich zu wildem Gesang, driftet in ein Flüstern ab und bricht dann in rasendes Ge-
schrei aus. Es ist eine kontrollierte musikalische Anarchie, eine melodische Reflexion der Le-
bensweise  der  BaYaka  im Regenwald.“  Paul  Raffaele:  The Rainforest  Survivors:  Adventures
among today's Stone Age Jungle Tribes, New York: Skyhouse Publishing, 2018, p. 58 (Übers. aus
d. Amerik. v. Verf.).
27  Einer neueren medizin-anthropologischen Untersuchung aus dem Jahr 2015 zufolge konsu-
mierten 70,9% der männlichen Aka-Pygmäen regelmäßig Cannabis, was im Vergleich zu den
westlichen Metropolen einen deutlich größeren Anteil von Kiffern an der Gesamtbevölkerung
ausmacht. Der Cannabiskonsum der Aka-Frauen betrug dagegen nur moderate 6,1%. Vgl. Ed
Hagen: High Prevalence of Cannabis Use Among Aka Foragers of the Congo Basin and Its Pos -
sible Relationship to Helminthiasis, in: American Journal of Human Biology, Volume 28 (Jan./
Feb. 2016), No. 1, pp. 1-11.
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sumieren. So ist bekannt, dass sie gelegentlich auch vor der Jagd kiffen, um
ihre Sinne zu schärfen.28

Wenn sich die Nacht über das Lager legt,  ebben die Aktivitäten seiner
Bewohnerinnen und Bewohner langsam ab, und alle ziehen sich in ihre Hüt-
ten  zurück.  Eine  Weile  hört  man sie  noch  in  ihren  Hütten flüstern,  und
manch frecher Witz macht noch die Runde von Hütte zu Hütte bis die Nacht-
ruhe einkehrt. Die Mbuti sind gutmütige Menschen mit einem ausgeprägten
Sinn für Humor. Ständig machen sie Witze übereinander, aber auch über sich
selbst.  Und bisweilen setzen sie  ihren Humor auch als  ein Instrument der
Bestrafung ein.

3. Geschlechterrollen und Altersgruppen

Wenn es zwei Kategorien gibt, die für die soziale Organisation der menschli-
chen Gesellschaft grundlegend sind, dann sind es die Geschlechterrolle (Gen-
der) und die Altersgruppe. Es gibt nicht wenige Völker auf der Erde, die mehr
als nur zwei Geschlechterrollen kennen29. Die Mbuti gehören nicht dazu, sie
unterscheiden die Geschlechter binär nach Frau und Mann.

Das Geschlecht hat bei den Mbuti allerdings nur eine temporäre Bedeu-
tung. Als Frau existiert frau in der Gesellschaft der Mbuti nur in einer Phase
ihres  Lebens,  nämlich  als  Erwachsene,  also  in  der  Zeit,  in  der  sie  Kinder
gebären kann. Das gleiche Prinzip gilt auch für den Mann, der ebenfalls nur
in der Lebensphase als Erwachsener, in der er Kinder zeugen kann, als Mann
wahrgenommen wird. Die Mbuti sehen das so: Da Kinder und Ältere nicht in
der Lage sind, Kinder zu bekommen, sie aber alles andere ohne Rücksicht auf
ihr Geschlecht gleichermaßen tun können, warum sollte man bei ihnen zwi-
schen dem Geschlecht unterscheiden?

28  Vgl. Casey J. Roulette / Barry S. Hewlett:  Patterns of Cannabis Use among Congo Basin
Hunter-Gatherers, in: Journal of Ethnobiology, Vol. 38 (2018), No. 4, pp. 523-524.
29  So gibt  es  zahlreiche Völker,  die neben den zwei  binären Geschlechtern „männlich“ und
„weiblich“ ein weiteres „drittes“ Transgender-Geschlecht kennen. Das gilt z.B. für die meisten
indigenen Völker in Nordamerika. In einigen Kulturen existieren noch weitere Geschlechter-
rollen, wie bei den Amarete im Hochland von Bolivien, die zehn sozial anerkannte Geschlech-
terrollen kennen.
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Frauen genießen bei den Mbuti gesellschaftlich eine besondere Wertschät-
zung, die darauf basiert, dass sie neues menschliches Leben gebären können,
was sie nach ihrer Weltanschauung eng mit dem Wald, „dem Vater und der
Mutter“  der  Mbuti,  verbindet.  Im  Interesse  einer  guten  Partnerschaft  der
Geschlechter teilen jedoch die Frauen dieses Privileg mit den Männern, indem
diese als „männliche Mütter“ eigene Erfahrungen im Muttersein machen kön-
nen,  sobald das  Kind etwa zwei  Jahre alt  ist.  Eine  pragmatische  egalitäre
Lösung.  Die  Tatsache,  dass  Männer und Frauen sich geschlechtlich unter-
scheiden, bedeutet für die Mbuti nicht, dass die eine unter- oder der andere
übergeordnet ist. Mann und Frau begegnen sich bei ihnen auf Augenhöhe.
Die Rollen von Mann und Frau sind bis auf wenige Ausnahmen praktisch
austauschbar. Bei den alltäglichen Aktivitäten der Mbuti gibt es keine strikte
Arbeitsteilung,  sondern  jede  und  jeder  hilft  dort,  wo  er  oder  sie  gerade
gebraucht wird. Es gibt kein Stigma, das mit bestimmten Tätigkeiten verbun-
den ist. Jede Tätigkeit wird als gleichwertig betrachtet und kann ohne sozia-
len Statusverlust ausgeübt werden. Wenn, dann gibt es nur minimale Unter-
schiede zwischen Frauen und Männern. So beteiligen sich Frauen zwar an der
Jagd, tragen aber niemals Netz oder Axt oder Jagdwaffen wie Speer, Pfeil und
Bogen. Männer beteiligen sich beim Sammeln von Wurzeln, Pilzen und Nüs-
sen, schultern aber keine Körbe, wie es die Frauen tun, wobei sie allerdings
erlegte Beutetiere nach Art der Frauen mit dem Stirnband nach Hause tragen.

Frauen und Männer unterscheiden sich auch in der Art und Weise, wie sie
im Wald sprechen und gehen. Während Männer leise in kleinen Gruppen
oder  alleine  gehen,  gehen  Frauen  in  großen  Gruppen  und  sprechen  oder
jodeln laut, um sicherzustellen, dass sie gefährliche Wildtiere wie Leoparden,
Waldbüffel oder Elefanten nicht überraschen. Selten verbringen die Frauen
ihre Zeit allein. Diese Gemeinschaftlichkeit im Alltag, die bei den Frauen aus-
geprägter als bei den Männern ist, schafft eine starke Solidarität zwischen den
Frauen, die diese auch gelegentlich „politisch“ zu nutzen wissen, um z.B. Ent-
scheidungen im Lager zu beeinflussen. Aber gegen den Widerstand der Män-
ner können die Frauen auch nichts ausrichten. Die „Politik“ der Mbuti ist des-
halb konsensorientiert.

Die Mbuti sind eine der wenigen Gesellschaften auf der Erde, in denen
Männer nur sehr selten Gewalt gegen Frauen anwenden. Bei ihnen sind es
eher die Frauen,  die im Extremfall  Drohungen und Gewalt  gegen Männer
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anwenden, wenn diese sich mal „daneben“ benehmen sollten. Sollte sich doch
einmal ein Mann im ehelichen Streit an seiner Frau vergreifen, so muss er mit
dem kollektiven Widerstand aller anwesenden Frauen des Lagers rechnen, die
mit Knüppeln bewaffnet schnell ihrer bedrängten Geschlechtsgenossin zu Hil-
fe eilen30.

Ihrem natürlichen Lebenszyklus entsprechend unterteilen die Mbuti ihre
Gesellschaft in vier Altersgruppen und zwar in die der Kinder, die der Ju-
gendlichen, die der Erwachsenen und die der Ältesten. Im Laufe ihres Lebens
durchlaufen alle Mbuti gemeinsam mit ihren jeweiligen Altersgenoss*innen
diese  Altersgruppen,  die  über  eine  eigene  gruppeninterne  Kommunikation
und auch über eigene Rituale verfügen.31

Säuglinge und jüngere Kleinkinder gehören bei  den Mbuti  noch keiner
Altersgruppe an. Um sie kümmern sich alle Bewohnerinnen und Bewohner
des Lagers, wodurch diese Jüngsten der Mbuti-Gesellschaft praktisch niemals
allein sind. Vom ersten Lebenstag an werden sie von ihrer Mutter in einem
aus weichgeklopfter Baumrinde oder Bast angefertigten Tragegurt überallhin
mitgenommen. Sollte sich die Mutter doch einmal nicht selber um ihr Baby
oder ihr Kleinkind kümmern können, so finden sich schnell andere Personen
der Lagergruppe, die für sie einspringen, häufig die Großmütter, aber auch
andere erwachsene Frauen, Jugendliche und auch Männer übernehmen gerne
die  Kinderbetreuung.  Die  Kleinkinder  werden  bis  zum dritten  Lebensjahr
gestillt. 

Ab dem zweiten Lebensjahr, wenn die Kinder bereits selbstständig gut lau-
fen können, beteiligen sich auch ihre Väter häufiger an ihrer Betreuung und
führen das Kind auch an feste Nahrung heran. Im Großen und Ganzen ver-

30  Vgl. Jerome Lewis: Play, Music, and Taboo in the Reproduction of an Egalitarian Society, in:
Social Learning and Innovation in Contemporary Hunter-Gatherers. Evolutionary and Ethno-
graphic Perspectives, ed. by Hideaki Terashima and Barry S. Hewlett, Tokyo: Springer, 2016 (=
Replacement of Neanderthals by Modern Humans Series), pp. 155.
31  Colin M. Turnbull bekam bei seiner anthropologischen Feldforschung bei den Mbuti einen
sehr persönlichen Einblick in die bei ihnen existierenden Altersgruppen, da er als Fremder wie
ein Kind von einer kinderlosen Mbuti-Frau adoptiert wurde und quasi im „Schnelldurchlauf“ die
verschiedenen Altersgruppen der Mbuti bis hin zur Altersgruppe der Erwachsenen durchlief und
diese aus der Innenansicht eines Gruppenmitglieds kennenlernte. Vgl. Colin M. Turnbull: Mbuti
Womanhood, in: Woman the Gatherer,  ed. by Frances Dahlberg, New Haven & London: Yale
University Press, 2009, pp. 205-219.
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richten die Väter bei der Betreuung der Kleinkinder die gleichen Aufgaben
wie die Mütter. Der amerikanische Anthropologe Barry S. Hewlett, der die
BaYaka in Zentralafrika erforscht und sich dabei besonders auf die Beziehung
zwischen den Vätern und ihren Kindern32 konzentriert hat, beobachtete sogar,
wie Aka-Väter ihren Kleinkindern zur Beruhigung ihre Brust anboten33. Da
sich beide Elternteile intensiv um die Betreuung ihres Kindes kümmern, lernt
dieses sowohl zu dem weiblichen als auch zu dem männlichen Elternteil Ver-
trauen zu haben.

Dem menschlichen Lebenszyklus entsprechend verfügen die Mbuti über
die folgenden vier Altersgruppen:

1. Die Altersgruppe der Kinder

Ebenso wie die Säuglinge und Kleinkinder werden auch die größeren Kinder
von den Mbuti mit großer Zuneigung behandelt. Aber im Gegensatz zu den
Erstgenannten besitzen sie  bereits große Freiheiten, werden selten bestraft
und  müssen  auch  keine  harte  Arbeit  verrichten.  Aber  sie  beteiligen  sich
bereits  an verschiedenen Gemeinschaftsaktivitäten,  wie dem Sammeln von
Nahrung im Wald oder von Rohstoffen für verschiedene Zwecke wie den Bau
von Hütten, der Herstellung von Rindenstoff und Schnüren, mit denen die
Jagdnetze hergestellt werden.

Im Alter von drei Jahren fangen die Kinder bei den Mbuti an, die Welt auf
eigene Faust zu entdecken, und sie schließen sich den anderen Kindern aus
der gleichen Altersgruppe im  bopi an. Der  bopi ist ein kleines, nur für die
Kinder dieser Altersgruppe eingerichtetes Lager, das meistens ein wenig vom
Hauptlager der Erwachsenen entfernt errichtet wird. Für die Mbuti-Kinder ist
der bopi mehr als nur ein Spielplatz, es ist ihre private Welt, in die sich gele-
gentlich noch einige jüngere Jugendliche hineinwagen. Aber den Erwachse-
nen ist das Betreten des bopis untersagt. Falls doch einmal Erwachsene oder
Ältere es versuchen sollten, weil sie über den Krach der Kinder verärgert sind,

32  Siehe Barry S. Hewlett:  Intimate Fathers: The Nature and Context of Aka Pygmy Paternal
Infant Care, Ann Arbor: The University of Michigan Press, 1991.
33  Vgl. Smadar Reisfeld:  Where fathers mother their babies: A glimpse into the world's most
egalitarian society [Interview mit Barry S. Hewlett], in: Haaretz, 15. August 2013 (online).

32

https://www.haaretz.com/.premium-journey-to-where-fathers-mother-their-babies-1.5321284


der ihre Mittagsruhe stört, dann werden sie von diesen aus dem bopi vertrie-
ben, verspottet und lächerlich gemacht.

Alle im bopi gehören der gleichen Generationsgemeinschaft, der apua'i an,
der  sie  auch  ihr  ganzes  weiteres  Leben  lang  verbunden  bleiben  werden.34

Denn in jeder Altersstufe, angefangen von der Kindheit, über die Jugend, das
Erwachsensein bis ins Alter, ist jeder, der sich in derselben Altersstufe befin-
det, Mitglied in der gleichen apua'i-Gemeinschaft. Egal ob man männlich oder
weiblich ist, Gleichaltrige gehören bei den Mbuti immer derselben apua'i an.
Das bedeutet auch, dass man mit allen, die der gleichen  apua'i angehören,
alles teilt, unabhängig von Verwandtschaft oder Geschlecht.

Außenstehende wie die Dorfbewohner oder Reisende, die mit Pygmäen-
völkern in Kontakt kamen, empfanden das Verhalten der Kinder gegenüber
den Erwachsenen häufig als frech und respektlos. So zitiert Hewlett einen der
Dorfbewohner, der seine Verständnislosigkeit über die „Gleichmacherei“ zwi-
schen den Generationen der  mit  dem Dorf  verbundenen  Aka-Gruppe  wie
folgt äußerte:

„Junge Pygmäen haben keinen Respekt vor ihren Eltern; sie betrachten ihre Väter
als ihre Freunde . . . Man kann gar nicht erkennen, ob sie mit ihren Eltern spre-
chen, weil sie immer nur deren Vornamen benutzen. Einmal war ich in einem
Pygmäenlager, mehrere Leute saßen herum und ein Sohn sagte zu seinem Vater:
‚Etobe, Dir hängt Dein Sack aus dem Lendenschurz‘ und alle fingen an zu lachen.
Kein  Respekt,  nichts  dergleichen . . .  Es  ist  das  pure  Chaos,  weil  es  keinen
Respekt zwischen Vater und Sohn, Mutter und Sohn oder Tochter gibt. Deshalb
haben die Pygmäen einen so schlechten Ruf, den Ruf, zurückgeblieben zu sein.“35

Doch die Kinder haben bei den Mbuti nicht nur Rechte und genießen im
Allgemeinen große Freiheiten, sondern sie lernen auch schon früh Verant-
wortung zu übernehmen. So liegt es in ihrer Verantwortung, dass sie am
Tag, an dem die Mbuti auf die Jagd in den Wald ziehen, das heilige Jagdfeu-
er entzünden, eine Aufgabe, an der sich gelegentlich auch noch die jüngeren

34  Vgl. Turnbull:  The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 44, 56-56 u.
Ders.: Wayward Servants (vgl. Anm. 13), pp. 269-270.
35  Zit. n. Barry S. Hewlett:  The Cultural Nexus of Aka Father-Infant Bonding, in:  Gender in
Cross-Cultural Perspective, ed. by Caroline B. Brettell & Carolyn F. Sargent, New York: Routled-
ge, 2017, p. 29 (Übers. aus d. Engl. v. Verf.).
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 Geschmückte Mbuti-Mädchen, 2010; Quelle: Mbuti: Children of the Forest by Molly Feltner. 
Tribal Trust Foundation, UN.

Mbuti-Kind, 2010; Quelle: Mbuti: Children of the Forest by Molly Feltner. 
Tribal Trust Foundation, UN.
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Jugendlichen beteiligen.  Mit  diesem Ritual  übernehmen die  Kinder  in  der
Gesellschaft der Mbuti bereits in früher Jugend eine reale soziale Verantwor-
tung  für  die  Gemeinschaft,  eine  bedeutende  Verantwortung,  welche  nach
Auffassung der Mbuti für den Erfolg der Jagd entscheidend ist.

Der Tag im Leben eines Mbuti-Kindes ist von spielerischen Aktivitäten
geprägt, die es entweder mit anderen Kindern oder auch mit Erwachsenen
verbringt. Das Spiel ist ein integraler Bestandteil im Leben von Erwachsenen
und Kindern, und das gemeinsame Spielen trägt zu einer verbesserten Eltern-
Kind- und Erwachsenen-Kind-Kommunikation bei. Die Erwachsenen verfü-
gen über ein großes Repertoire an Spielen, mit denen sie den Kindern auch
kulturelles Wissen vermitteln.

2. Die Altersgruppe der Jugendlichen

Spätestens wenn die Mädchen und Jungen in die Pubertät kommen und sie
sich dafür bereit fühlen, wechseln sie von der Kinderwelt des bopi ins Haupt-
lager zu den Erwachsenen. Von diesem Zeitpunkt an übernehmen sie auch
neue Gemeinschaftsaufgaben,  die nach Auffassung von Turnbull  vor allem
„politischer Natur“ sind.36 So wie die Kinder am besten für die heilige Rolle
des Entzündens des Jagdfeuers geeignet sind,  so sind die Jugendlichen am
besten für die „politische Rolle“ geeignet. Noch haben sie den Elan und vor
allem, ihnen gehört die Zukunft. Schon im bopi hatten sie als Kinder gelernt,
Streit zu schlichten, zumeist indem sie die Erwachsenen verspottet hatten. Als
Jugendliche lernen sie,  wie sich Streitigkeiten sowohl  mit  den Mitteln der
pragmatischen Vernunft als auch durch besondere Rituale, wie dem molimo-
Ritual37,  lösen lassen. Das  molimo präsentiert  den „Geist  des Waldes“,  der

36  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 49-54.
37  Das molimo-Ritual wird nach gravierenden Ereignissen, wie dem Tod eines Gruppenmitglie-
des, aber auch bei eskalierenden Konflikten von den männlichen Jugendlichen, die bereits zu Jä-
gern geworden sind, im Lager mit Musik, Tanz und Gesang lautstark zelebriert. Damit wollen
sie den Wald „wecken“, von dem vermutet wird, dass er wohl „schläft“, wenn „seinen Kindern“
Schlimmes  widerfährt.  Das  molimo-Ritual  und  die  gleichnamige  religiöse  Vereinigung  der
männlichen Mbuti wurden von Colin Turnbull eingehend erforscht und in seinen Werken be-
schrieben. Vgl. Turnbull: The Forest People (vgl. Anm. 1), pp. 80-82; Ders.: The Mbuti Pygmies.
Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 44 u. 51-54; Ders.: The Mbuti Pygmies: An Ethno-
graphic Survey (1965),  in:  American Anthropologist,  Hoboken/New Jersey:  Wiley-Blackwell,
Vol. 69 (1967), pp. 243-244.
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durch  das  Ritual  der  Mbuti  in  allen  Zeiten  großer  Krisen  durch  Gesang
beschworen wird.  Damit  dieses Lied vom Wald gehört  wird,  muss es von
einem unverheirateten Jugendlichen intoniert werden, der mit einer Art von
Trompete fast außerirdische Klänge erzeugt, aber auch die Stimmen von Tie-
ren  wie  des  Leoparden  oder  Elefanten  imitiert.  Neben  dem Ritual  ist  das
molimo gleichzeitig eine religiöse Vereinigung der Mbuti, allerdings ohne die
Institution eines Priesters. Sie bleibt nur den Männern vorbehalten, die bereits
durch das Töten eines gejagten Tieres zum Jäger geworden sind.

So wie den Männern das molimo als religiöses Ritual und Mittel der Kon-
fliktlösung, aber auch als eine religiöse Vereinigung dient,  so verfügen die
Frauen der Mbuti durch das  elima 

38 über ein eigenes religiöses Ausdrucks-
mittel und eine eigene Vereinigung, die nur den Frauen vorbehalten bleibt. Im
Gegensatz zum molimo-Ritual verlangt jedoch das elima-Ritual in der Regel
die gemeinsame Teilnahme von Frauen und Männern sowohl im Gesang als
auch im Tanz. Als Vereinigung dient das elima dazu, Frauen mit unterschied-
lichen  Hintergründen  als  Gruppe  zusammenzuführen.  Gleichzeitig  werden
aber durch das elima auch die gemeinsamen Werte beider Geschlechter aner-
kannt, die so als eine geeinte Gruppe der Frauen und Männer in Beziehung
zur Außenwelt, dem Wald und dem Dorf, treten.

Eines der wichtigsten Elemente des  elima ist die Initiation des pubertie-
renden Mädchens zur Frau. Wenn ein Mädchen ihre erste Menstruation hat,
wird dieses Ereignis mit einem ausschweifenden elima-Fest gefeiert, bei dem
das Mädchen und einige  seiner  Freundinnen im Mittelpunkt der Aufmerk-
samkeit stehen. Diese beziehen eine spezielle  elima-Hütte, vor der sich vor
allem die männlichen Jugendlichen auf „Brautschau“ (häufig solche aus ande-
ren Jagdgruppen der umliegenden Jagdgebiete) in der Hoffnung versammeln,
Zutritt zu den Mädchen in der elima-Hütte zu bekommen. In die Hütte jedoch
können nur die Jungs und Männer gelangen, die von den Mädchen auser-
wählt wurden, was diese ihnen auf eine etwas brachiale Weise zu verstehen
geben, indem sie ihre Favoriten mit einer Peitsche durch den Wald jagen.
Nachdem die Mädchen wieder in die Hütte zurückgekehrt sind, wird diese
jedoch noch von den Müttern und anderen Frauen des Lagers bewacht, die

38  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 44-46, 51, 54-
56.
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jeden  Mann  mit  Peitschenhieben  und  Steinwürfen  daran  zu  hindern  ver-
suchen, in die Hütte zu gelangen. Zwar können sich auch verheiratete Män-
ner an diesem Kampf um die „Eroberung“ der elima-Hütte beteiligen, aber für
die jüngeren Männer ist die Beteiligung am  elima eine Prestigefrage, denn
wer sich von ihnen nicht daran beteiligt, wird schnell zum Gegenstand des
Spottes seiner Altersgenossen. Erst wenn ein junger Mann es geschafft hat,
sich  den Weg  in  die  elima-Hütte zu  seiner  „Angebeteten“  freizukämpfen,
wird er  bei  den Mbuti  als  heiratsfähiger  Mann angesehen.  Als  Belohnung
winkt demjenigen Mann, dem es gelingt, sich Zutritt zur elima-Hütte zu ver-
schaffen, eine Liebesnacht mit einer der jungen Frauen, sofern er bei dieser
auch auf Gegenliebe stößt.

Weit mehr als nur eine gemeinsam erlebte Initiation der jungen Männer
und jungen Frauen zur Aufnahme in die Altersklasse der Erwachsenen zu
sein,  wird  durch  das  elima die  Opposition  und  das  Konfliktpotential  von
männlich und weiblich öffentlich anerkannt. In der Pubertät entdecken die
Jugendlichen, dass das Ideal der seit ihrer Kindheit bestehenden Generations-
gemeinschaft  des  apua'i, das  bislang  für  die  Gleichheit  mit  allen  anderen
Gleichaltrigen gesorgt hat, nun nicht mehr möglich ist. Die Pubertät wird so
für die Jugendlichen zu einer Zeit des Wandels und der Unsicherheit. Durch
das elima bringen die Mbuti diesen Konflikt an die Öffentlichkeit, so wie sie
in Krisenzeiten immer Rituale nutzen,  um Konflikte öffentlich zu machen,
und der Konflikt, der sie am meisten beschäftigt, ist die Opposition zwischen
Frau und Mann.

3. Die Altersgruppe der Erwachsenen 

Die Altersgruppe der Erwachsenen ist diejenige Altersgruppe, die durch ihre
Fähigkeit, für Nachkommen zu sorgen, den Fortbestand der Mbuti garantiert,
und es liegt auch in ihrer Verantwortung, die wirtschaftlichen Grundlagen für
die Existenz der Gruppe zu schaffen. Dadurch nehmen die Erwachsenen eine
elementar wichtige Position im Sozialgefüge der Mbuti-Gesellschaft ein, die
unter anderen Umständen schnell  zu einer  Tendenz der  Beherrschung der
Gesellschaft durch die Erwachsenen werden könnte. Dieses politische Kon-
fliktpotential,  das mit  dieser Altersgruppe verbunden ist,  bewirkt,  dass  die
Erwachsenen von den Jugendlichen als die lästigsten Mitglieder des Lagers
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empfunden werden. Und die Jugendlichen lassen dies die Erwachsenen durch
Spott und nicht selten auch durch offene Kritik spüren.

Allgemein wird die Zeit  des Erwachsenenseins von den Mbuti  als eine
Zeit des akami angesehen, worunter die Mbuti störenden Lärm und Konflikte
verstehen. Und es ist vor allem die Altersgruppe der Erwachsenen, in denen
es zu störenden Konflikten kommt, die den sozialen Frieden  (ekimi)  gefähr-
den,  sei  es  nun  durch einen Streit  zwischen einem Ehepaar,  das  es  nicht
schafft, seinen Konflikt alleine zu lösen, und mit seinem Gezänk allen auf die
Nerven geht, sei es durch Streitigkeiten bei der Verteilung der Jagdbeute. Die-
sen „Lärm“ im Sinne von akami versuchen die Mbuti möglichst zu vermeiden,
weil er für die Jagd schädlich ist, indem er sowohl die Tiere des Waldes als
auch die Mitmenschen im Lager gleichermaßen stört, was Hunger zur Folge
hat, was dann zu noch mehr Streit führt. Die Jagd selbst, das Töten der Beu-
tetiere, wird als  akami  betrachtet, und es sind die Erwachsenen, die in dem
Dilemma gefangen sind,  akami  zu schaffen, um bei der Jagd erfolgreich zu
sein.

Da der von den Erwachsenen ausgehende akami seine Wurzeln häufig in
dem Spannungs- und Konfliktverhältnis zwischen Mann und Frau hat, haben
die  Mbuti  auch für  diesen Bereich spezielle  Rituale  entwickelt,  um diesen
Konflikt öffentlich sichtbar zu machen und mögliche Lösungen aufzuzeigen.
So spielen zum Beispiel die Erwachsenen eine Art von Tauziehen39, bei dem
am Anfang die Männer auf der einen Seite und die Frauen auf der anderen
Seite des Seils stehen, für das eine starke Liane verwendet wird. Was erst wie
ein Spiel aussieht, wird schnell als ein Ritual erkennbar, das darauf abzielt,
dass  keine Seite gewinnt. Denn sobald sich abzeichnet, dass die Männer zu
gewinnen drohen, verlässt einer der Männer das Ende der Männerreihe und
läuft  zu  den  Frauen  über,  um sich  mit  imitierter  weiblicher  Stimme über
deren Weiblichkeit lustig zu machen. Wenn nun die Frauen zu gewinnen dro-
hen, läuft eine der Frauen zu den Männern über, um sich dort mit imitierter
tiefer  Männerstimme  über  die  Männlichkeit  lustig  zu  machen.  Jeder  der
Erwachsenen, der die Seiten wechselt, versucht alle anderen im Lächerlich-
machen des anderen Geschlechts zu übertreffen. Wenn schließlich fast alle

39  Vgl. Turnbull:  The Mbuti Pygmies: Change and Adption (vgl. Anm. 13), pp. 46-47; Ders.:
Wayward Servants (vgl. Anm. 13), p. 171; Ders.: Mbuti Womanhood (vgl. Anm. 31), p. 216. 
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die Seiten und dadurch symbolisch auch die Geschlechter gewechselt haben,
endet dieser rituelle Kampf zumeist in einem allgemeinen großen Gelächter.
Keine der beiden Seiten gewinnt, beide haben die Harmonie der Gleichheit
der  Geschlechter  wiederhergestellt,  und  jeder  und  jede  lernt  die  über  den
Kampf der Geschlechter hinausreichende Lektion, dass es in der egalitären
Gesellschaft der Mbuti keinen Wettbewerb mit Siegern und Verlierern geben
sollte.

4. Die Altersgruppe der Ältesten

In der Gesellschaft der Mbuti hat jede Altersgruppe eine für den Zusammen-
halt und die Entwicklung der Gruppe wichtige Funktion zu erfüllen, so auch
die Altersgruppe der Älteren bzw. der Ältesten. Während die Kinder für das
heilige Jagdfeuer verantwortlich sind, das der rituellen Reinigung der Jäger
dient, die Jugendlichen die Kontrolle über die „politische Arena“ ausüben, die
Erwachsenen mit den wichtigen wirtschaftlichen Aufgaben,  wie dem Sam-
meln von Nahrung und der Jagd, in Anspruch genommen werden, kümmern
sich die Ältesten um die Sozialisierung der jüngsten Mitglieder der Gruppe.
Wenn der Großteil der Erwachsenen und Jugendlichen tagsüber im Wald ist,
um dort Nahrung zu sammeln und Wildtiere zu jagen, bleiben die Ältesten
meistens im Lager und kümmern sich um die kleinen Kinder, mit denen sie
spielen und diese dadurch auf eine vergnügliche Art und Weise in ihr Leben
als Mbuti einführen. So spielen sie mit den Kindern beispielsweise Jagdszenen
nach und erzählen ihnen Geschichten aus ihrem Leben im Wald, die den jun-
gen Mbuti Respekt für die Werte des Waldes vermitteln.

Zumeist gibt es in jeder Schweifgruppe der Mbuti einen von allen Grup-
penmitgliedern respektierten  mangésé, d.h. Ältesten oder „Großen“, der die
Gruppe nach außen hin vertritt. Außenstehende wie die Dorfbewohner oder
die Expeditionsleiter der frühen Forschungsreisen in Zentralafrika haben den
mangésé der Mbuti häufig mit so einer Art „Pygmäen-Häuptling“ verwech-
selt, weil er die Person war, der sie bei ihrem Besuch im Lager meistens vor-
gestellt wurden. Dadurch kam es immer wieder auch zu „Missverständnissen“
und Konflikten, nämlich dann, wenn sie mit einem mangésé eine Abmachung
getroffen hatten,  die  nicht  von  allen  Mitgliedern  der  übrigen  Alters-  und
Geschlechtergruppen anerkannt wurde. Denn die Mbuti haben in fast jeder
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Altersgruppe und/oder Geschlechtergruppe einen oder eine mangésé, die sich
um die speziellen Interessen der Mitglieder ihrer Gruppe kümmern. Niemand
hat bei ihnen das Recht, Dinge im Namen von anderen zu entscheiden, nicht
einmal der Lagerälteste, der den meisten Respekt seiner Gruppenmitglieder
genießt. Auch er kann Entscheidungen seiner Gruppe nur dank seines per-
sönlichen Charismas und seiner Fähigkeit, einen Konsens herzustellen, her-
beiführen.

Neben der Sozialisierung der Kinder und Jugendlichen ist die wichtigste
Funktion der Ältesten ihre Rolle als Mediator und Schlichter bei Streitigkei-
ten. Die Mbuti besitzen eine recht ausgereifte Streitkultur, und wann immer
ein Streit – zumeist unter den Erwachsenen – aufflammt und nicht von den
Streitenden selbst beigelegt werden kann, sind es neben den Jugendlichen vor
allem die Ältesten, die sich um eine friedliche Beilegung des Streites küm-
mern. Während die Jugendlichen vor allem mit dem Mittel des Spotts, aber
auch  durch  das  von  ihnen  durchgeführte  nächtliche  molimo-Ritual  die
Erwachsenen von ihrem Streit abzubringen versuchen, appellieren die Ältes-
ten eher an den Wert des  ekemi, des Friedens, und versuchen den Konflikt
auf eine rationale und pragmatische Weise zu lösen, indem sie vergleichbare
Präzedenzfälle  und deren Lösungen aufzeigen.  Hilft  auch das nichts,  dann
tritt einer der Ältesten, zumeist der, welcher in seiner Lagergruppe das größte
Ansehen genießt, in die Mitte des Lagers und kritisiert namentlich einzelne
Personen.  Um dabei  jedoch die  von ihm genannten Personen,  die  für  den
Streit verantwortlich sind, nicht zu sehr an den öffentlichen „Pranger“ zu stel-
len und dadurch aus der Gruppe auszugrenzen, mildert der Älteste dabei seine
Kritik oft mit spitzfindigem Humor oder offenem Spott ein wenig ab, was in
den meisten Fällen ausreicht, um den Streit in friedliche Bahnen zu lenken
und einer Lösung zuzuführen.

4. Die egalitäre Ökonomie

Die Mbuti gehören zu den Wildbeutergesellschaften, deren Ökonomie auf den
unmittelbaren Verbrauch der durch Sammeln oder Jagen im Wald beschafften
Naturprodukte angelegt ist. Im Gegensatz zu diesem Wirtschaftssystem gibt
es andere Wildbeuterkulturen, die (wie z.B. die Inuit in den arktischen Regio-
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nen oder  die  Kwakiutl  in Nordamerika)  eine Ökonomie betreiben,  die  auf
einen eher verzögerten Verbrauch der durch Sammeln, Jagd und andere wirt-
schaftliche Aktivitäten gewonnenen Naturprodukte angelegt ist. Der britische
Anthropologe James Woodburn bezeichnet diese zwei unterschiedlichen für
Wildbeuterkulturen charakteristischen Wirtschaftsweisen im Fall der Mbuti
als  ein  Immediate-Return-System,  und  im  Fall  der  Inuit  nennt  er  es  das
Delayed-Return System.40 Diese zwei Wirtschaftssysteme unterscheiden sich
wie folgt: 

 Im Immediate-Return-System erhalten die Menschen einen direkten und
unmittelbaren Ertrag aus ihrer Arbeit. Sie sammeln oder gehen auf die
Jagd, und die dabei erlangte Nahrung wird noch am gleichen Tag oder in
den  unmittelbar  darauffolgenden  Tagen  verzehrt.  Die  Nahrung  wird
weder aufwendig verarbeitet noch gelagert. Es werden nur relativ ein-
fache, tragbare und leicht herzustellende und austauschbare Werkzeuge
und Jagdwaffen benutzt. Die Arbeit ist nicht in dem Maße spezialisiert,
als dass die Gruppenmitglieder von Spezialisten abhängig wären, um ihre
Grundbedürfnisse zu befriedigen.

 Im  Delayed-Return System besitzen dagegen die  Menschen Rechte an
bestimmten wertvollen Gütern, die entweder einen Ertrag bzw. eine Ren-
dite für die im Laufe der Zeit geleistete Arbeit darstellen. Die durch Sam-
meln oder Jagd oder auch durch die Kultivierung wilder Pflanzen sowie
durch die selektive Keulung wilder Herden gewonnenen Nahrungsmittel
und Materialien werden gewöhnlich verarbeitet und in festen Behausun-
gen gelagert. Für die Produktion werden technisch hochwertige Gerät-
schaften und Einrichtungen, wie z.B. Boote, künstliche Wehre oder Bie-
nenstöcke, benutzt, die das Produkt einer aufwendigen Arbeit sind und
die dazu dienen, über Monate oder Jahre hinweg schrittweise einen ver-
zögerten Nahrungsertrag zu erzielen.41

Dieser Unterschied in der Ökonomie der verschiedenen Wildbeuterkultu-
ren  bewirkt  zugleich  auch  Unterschiede  in  ihren  sozialen  und  politischen

40  Vgl. James Woodburn: Egalitarian Societies, in: Man, New Series, Vol. 17, No. 3 (September
1982), bes. pp. 431-451.
41  Vgl. Ebenda, pp. 431-434.
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Strukturen. In einer Gesellschaft wie die der Mbuti, die eine Ökonomie nach
dem Immediate-Return-System betreibt, hat das Teilen und der unmittelbare
Verbrauch der durch Sammeln und Jagen erlangten Naturprodukte die politi-
sche Konsequenz, dass in einer solchen Gesellschaft niemand auf Basis akku-
mulierter Güter Macht und Einfluss auf andere ausüben kann. Natürlich gibt
es individuelle Unterschiede in den Fähigkeiten der einzelnen Gruppenmit-
glieder,  die  zu  unterschiedlichen  Sammel-  oder  Jagderträgen  führen,  aber
ökonomisch egalitäre Gesellschaften sind so organisiert, dass jeder, der mehr
hat, als er momentan verbrauchen kann, zum Teilen mit anderen verpflichtet
ist,  die  weniger  haben.  Das  verhindert  die  Entstehung  von  Eigentum zur
Schaffung von politischen Abhängigkeiten. 

Da in solchen Gesellschaften auch keine langfristigen Produktionsstrategi-
en zur Sicherung der Existenz ihrer Mitglieder erforderlich sind, müssen diese
auch untereinander keine langfristig bindenden Beziehungen eingehen. Dies
schafft persönliche Freiheiten, wie sie sich in Gesellschaften mit langfristig
angelegten Produktionsstrategien nur schlecht realisieren lassen.

Sicherlich  genießen einige  Gruppenmitglieder  (z.B.  die  allgemein aner-
kannte Medizinfrau oder der erfolgreiche Jäger) mehr Prestige als andere Mit-
glieder der Gruppe. Aber Menschen, die mit ihrem know how angeben oder
versuchen, ihre Wünsche oder Ansichten anderen aufzuzwingen, werden bei
den Mbuti gnadenlos verspottet, bekämpft, gemieden und, wenn sie es wirk-
lich darauf anlegen, sogar aus der Gruppe ausgeschlossen, in die Verbannung
geschickt.

Menschen in Gesellschaften, die auf den unmittelbaren Verbrauch ausge-
richtet sind, sind nicht von anderen abhängig, wenn es um den Zugang zu
Nahrung, Land, Ressourcen oder Werkzeugen geht. Es gibt nichts, was sie an
einen Ort bindet, sie sind deshalb sehr mobil. Das gilt insbesondere für die
Mbuti, bei denen nicht nur die einzelne Schweifgruppe alle 2-6 Wochen ihr
Lager im Wald wechselt, sondern ständig verändert sich auch die Zusammen-
setzung der Mitglieder der Gruppe. In den Gruppen der Mbuti ist ein ständi-
ges Kommen und Gehen von Kernfamilien, Paaren und Einzelpersonen, die
sich dem Lager anschließen oder es auch spontan verlassen, was jedoch den
Beziehungen und der Vernetzung der Gruppen untereinander zugutekommt
(aber die Anthropologen,  die  diese Gruppen erforschen wollten,  sicher zur
Verzweiflung brachte).
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Für die Mbuti hat sich diese flexible mobile Lebensweise der Gruppen und
der Individuen in den Gruppen als ein optimales Organisationsmodell erwie-
sen, das auch durch die jahreszeitlichen Schwankungen im Angebot der durch
Sammeln und Jagd zu erlangenden Nahrung beeinflusst wird. Es gibt Zeiten,
in denen es Sinn macht, sich für die Netzjagd zu großen Gruppen zusammen-
zuschließen. In anderen Zeiten ist es eher sinnvoll, sich in kleinen Gruppen
durch den Wald zu bewegen. In jedem Fall bleibt so das soziale Leben für die
Mbuti abwechslungsreich.

Bei den Mbuti wird also kein Druck auf die Menschen ausgeübt, um eine
gemeinschaftlich koordinierte  Produktion von Lebensmitteln zu realisieren.
Stattdessen  werden  die  Menschen dazu angehalten,  das  zu teilen,  was sie
durch Sammeln und Jagen an Naturprodukten erlangt haben. Das bei der Jagd
erbeutete Tier gehört nach altem Gewohnheitsrecht dem Besitzer des Netzes,
in dem es gefangen wurde. Doch die Tradition verpflichtet den Netzbesitzer,
das erbeutete Fleisch großzügig unter allen Teilnehmern der Jagd zu vertei-
len. Gewöhnlich beansprucht der Netzbesitzer für sich eine Keule des Beu-
tetieres sowie die Innereien, die den Mbuti als Delikatesse gelten. Der Jäger,
der das Tier getötet hat, bekommt Hals und Kopf des Tieres. Meistens sind
dies die älteren Männer, die mit ihren Speeren hinter dem Netz in Wartestel-
lung auf die Beute lauern. Wer sonst noch beim Töten des Beutetiers mitge-
holfen hat, erhält ein Stück von der Brust. Ein Hund, der bei der Jagd mitge-
macht hat, würde die Lunge bekommen. Der Rest der Jagdbeute muss nach
alter Tradition gerecht unter allen Anwesenden aufgeteilt werden, sonst ist
das Glück des Jägers ruiniert, was den zukünftigen Erfolg der Jagd und damit
das Wohlergehen des gesamten Lagers gefährdet.

Fleisch macht allerdings nur etwa 25-35 Prozent der Ernährung der Mbuti
aus42, und nicht das gesamte mit ihrer Nahrung aufgenommene tierische Pro-
tein stammt vom Fleisch der im Wald erjagten Tiere. Ergänzt wird ihr Speise-
plan noch durch Schnecken und Engerlinge, Termiten und Ameisen, Larven
und bestimmte Schlangenarten. Zwar wird der  Ituri-Regenwald von zahlrei-
chen Bächen und Flüssen durchzogen, doch Fische machen nur einen sehr
kleinen Teil ihrer Ernährung aus. Es sind meistens die Frauen, die Krabben
und kleine Fische in den seichten Bächen des Waldes mit ihren Händen oder

42  Vgl. Heymer: Die Pygmäen (vgl. Anm. 7), S. 236.
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mit  kleinen  Netzen  fangen.  Der  Großteil  ihrer  Nahrung  ist  pflanzlichen
Ursprungs.  Hier  bietet  ihnen  der  Wald  eine  Fülle  von  Wurzeln,  Gemüse,
Früchten, Nüssen und essbaren Pilzen. Zudem ergänzen die Mbuti ihre im
Wald durch Sammeln und Jagen erlangte Nahrung noch durch Kochbananen,
Süßkartoffeln, Maniok und Erdnüsse, die sie im Tausch von den Dorfbewoh-
nern erwerben.

Da das Wildfleisch den Mbuti auch als Tauschmittel dient, um von den
sesshaften Bantu-Hackbauern Plantagenerzeugnisse,  aber auch andere Pro-
dukte wie Kleidung, Kochtöpfe, Messer und Speerspitzen aus Metall einzutau-
schen, wenden sie vor allem in der Jagdsaison deutlich mehr Zeit für die Jagd
auf,  als  wenn  sie  ausschließlich  für  ihren  eigenen  Nahrungserwerb  jagen
würden.43 Die Produkte, die sie von den Dorfbewohnern im Tausch gegen
Wildfleisch, Honig oder Tagelöhnerarbeit in den Plantagen erhalten, benöti-
gen sie nicht für ihr Überleben. Es sind eher „Luxusartikel“ und Genussmittel
(wie  Palmwein,  Tabak  und Marihuana),  die  ihnen das  Leben  leichter  und
angenehmer  machen.  Nicht  immer  findet  der  Tauschhandel  zwischen  den
Mbuti und den Dorfbewohnern im direkten Tausch von Ware gegen Ware
(Bananen für Wildfleisch) oder Ware gegen Dienstleistung (gebrauchte Klei-
dung für Arbeit in den Plantagen) statt. Häufig bedienen sich die Mbuti auch
ohne zu fragen einfach selber in den Plantagen der Hackbauern, weshalb der
deutsche Ethnologe Stefan Seitz von einer „aneignenden Wirtschaftsweise“44

spricht, die im Kontrast zur produzierenden Wirtschaftsweise der Hackbau-
ern steht.

Die Mbuti verstehen den Tauschhandel mit den Dorfbewohnern nicht als
Austausch einzelner in ihrem Wert gegeneinander aufgerechneter Produkte
oder Dienstleistungen. Ihre Sicht des Tausches ist eher breit und diffus ange-
legt, etwa in dem Sinne von: „Wir geben Euch alles, was wir Euch geben kön-
nen.  Und die  gleiche Freigiebigkeit  erwarten wir auch von Euch“.  Für die
Mbuti ist die „Selbstbedienung“ in den Plantagen der Bauern nur eine andere
Art  des  „Sammelns“  von Nahrung,  wie  sie  sie  aus  ihrem Leben im Wald
gewohnt sind. Für die Bauern dagegen ist diese „Sammeltätigkeit“ der Mbuti

43  Vgl. Mitsuo Ichikawa: An Examination of the Hunting-Dependent Life of the Mbuti Pygmies,
Eastern Zaire, in: African Study Monographs, No. 4 (1983), bes. pp. 61-63.
44  Stefan  Seitz: Die  zentralafrikanischen  Wildbeuterkulturen,  Wiesbaden:  Steiner  Verlag
(= Studien zur Kulturkunde; 45), 1977, S. 4.
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in ihren Plantagen ein ärgerlicher Diebstahl von Schmarotzern. Diese wieder-
um können die ganze Aufregung der Dorfbewohner über den „Diebstahl“ in
den Plantagen nicht verstehen. Für sie wirkt das Verhalten der Bauern direkt
komisch,  und,  wenn  sie  untereinander  sind,  machen  sie  sich  über  das
Geschrei und Gezeter der Bauern wegen des „Diebstahls“ in ihren Plantagen
lustig.

Es ist erstaunlich, dass dieser über Jahrhunderte währende Konflikt zwi-
schen den Mbuti und den Bantu-Bauern niemals in gewaltsame Auseinander-
setzungen, geschweige denn in Krieg eskaliert ist. Möglicherweise gab es die-
se in der frühen Siedlungsphase der Bantu-Bauern im Ituri-Gebiet, einige For-
scher  vermuten  dies  jedenfalls45.  Dies  wäre  zumindest  sehr  ungewöhnlich
gewesen, da es der generellen Gewalt- und Konfliktvermeidungsstrategie der
Mbuti widersprochen hätte. Der friedlichen Koexistenz zwischen den Mbuti
und  den  Dorfbewohnern liegt  eine  ungewöhnliche  politische  Konstruktion
zugrunde. Zum einen stehen sich die Mbuti und die Dorfbewohner als ein-
ander fremde Kulturen zutiefst abweisend gegenüber, gleichzeitig führen sie
aber  eine  ausgewogene  symbiotische  Beziehung  miteinander,  die  auf  die
gegenseitige Befriedigung von Bedürfnissen als auch auf die Erhaltung einer
friedlichen,  sich gegenseitig  akzeptierenden Nachbarschaft  ausgerichtet  ist.
Die Devise dieser friedlichen Koexistenz ist: „Leben und leben lassen“, und
das funktionierte auch über einige Jahrhunderte hinweg recht gut.

Privates und öffentliches Eigentum sind bei den Mbuti unbekannt. Statt-
dessen gilt bei ihnen das Prinzip: Wenn jemand etwas hat, das man braucht,
dann bittet man ihn oder sie einfach darum. Niemand von ihnen würde es
wagen, eine solche Bitte abzuschlagen. Mbuti sind extrem großzügig, d. h. sie
geben alles weg, worum man sie bittet, auch wenn dies dazu führt, dass für
sie selbst nichts übrigbleibt. Aus dieser Praxis und Erfahrung heraus empfin-
den sie das egoistische Verhalten der Dorfbewohner natürlich als sehr selt-
sam.

Das Leben in einer solchen Gesellschaft ist, was den Konsum angeht, wie
das Leben in einem All-Inklusive-Ressort. Alles ist kostenlos. Wenn es etwas

45  So schildert Schebesta einen bewaffneten Aufstand der Mbuti gegen das weitere Vordringen
der Bantu-sprachigen Bauernvölker, der zu Anfang des 19. Jahrhunderts stattgefunden haben
soll und von dem ihm einige der älteren Mbuti berichtet haben. Vgl. Schebesta:  Die Bambuti-
Pygmäen vom Ituri (vgl. Anm. 12), Bd. 2, S. 81-84.
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gibt, was Du brauchst, dann schau Dich um, ob jemand das hat, was Du gera-
de brauchst. Und wenn Du jemanden findest, der das hat, was Du brauchst,
dann frage ihn oder sie, ob Du es haben kannst. Wenn das zum Beispiel ein
Werkzeug ist, dann wird es, wenn Du das Werkzeug nicht mehr brauchst,
nicht lange dauern, bis der nächste kommt und Dich um das Werkzeug bittet.
So wandert das Werkzeug kreuz und quer durch die Gruppe. Nach dem glei-
chen Prinzip teilen die Mitglieder der Gruppe auch ihre Nahrung, niemand
muss bei den Mbuti Hunger leiden.

Freigiebigkeit wird allgemein erwartet, und wer besonders freigiebig ist,
wie z. B. der Jäger, der besonders viel Wild im Wald erlegt und ins Lager zur
allgemeinen  Verteilung  bringt,  kann  nicht  einmal  damit  rechnen,  dass  er
dafür eine besondere Anerkennung der Gruppe erhält. Nein, das Gegenteil ist
der  Fall:  Besonders  erfolgreiche  Jäger  werden  häufig  zur  Zielscheibe  von
Hänseleien und Spott. Manchmal werden sie sogar für ihren Jagderfolg ver-
flucht. Die Mbuti sind, was soziale Dinge betrifft, sehr sensibel. Wenn also die
anderen Jäger der Jagdgruppe wahrnehmen, dass das Lager zu oft von ein und
demselben Jäger versorgt wird, dann verletzt das ihr Gleichheitsgefühl, dann
kommt sozialer  Unmut  bei  ihnen auf.  Der  britische  Anthropologe  Jerome
Lewis, der seit 1993 Feldstudien bei den Twa- und Mbendjele-Pygmäen im
Gebiet des Kongo-Beckens durchführte, erwähnt als Beispiel den Fall eines
erfolgreichen Mbendjele-Jägers, der so besessen von seinen Jagderfolgen war,
dass er trotz mehrmaliger Bitte der Gruppe, doch das Jagen zu reduzieren,
dieses weiter in großem Umfang und mit Erfolg ausführte. Statt ihn als „Gro-
ßen Jäger“ zu feiern, weigerten sich die Frauen des Lagers geschlossen, das
von  ihm erlegte  Wildfleisch  zu  kochen  oder  zu  braten,  woraufhin  dieser
wütend das Lager verließ und sich einer anderen Gruppe von Luma-Pygmäen
anschloss.46

In der Gesellschaft der Mbuti wird jeder ermutigt, nach seinen persönli-
chen Fähigkeiten  zu  teilen.  Aber  wenn Du alt,  körperlich  oder  sonst  wie
behindert bist, und nur selten selber etwas zum Teilen beitragen kannst, dann
schmälert das nicht Deine Ansprüche. Du kannst mit dem gleichen Recht wie
jede und jeder andere der Gruppe, Deinen gerechten Anteil an allem erwar-

46  Vgl. Jerome Lewis: Egalitarian Social Organization: the Case of the Mbendjele BaYaka, in: B.
Hewlett (ed): Congo Basin Hunter-Gatherers. Cultures, History and Biology of African Pygmies,
London u. New York: Routledge, 2014, p. 228.
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ten, was im Lager vorhanden ist. Es gibt Mitglieder in der Gruppe, die allge-
meinen Respekt genießen (wie z.B. die Medizinfrau oder der Lagerälteste),
aber  niemand kann bei  den Mbuti  aufgrund seines Ansehens andere dazu
bringen, sich seiner Meinung anzuschließen oder seiner Forderung sonst wie
nachzukommen. Die Mbuti kennen keine Promis, und sie kennen auch keine
Chefs.

5. Methoden der Entscheidungsfindung

Anders als viele der anderen afrikanischen Gesellschaften kennen die Mbuti
keine Häuptlinge, Chefs oder politischen Führer. Eine Autoritätsperson kann
nur dann Macht über andere ausüben, wenn sie Grundbedürfnisse wie Nah-
rung, Zugang zu Ressourcen oder auch Ehepartner vorenthalten kann. Dies
ist bei den Mbuti nicht möglich. An Stelle eines autoritären politischen Sys-
tems haben sie alternative antiautoritäre Methoden und Mittel zur Aufrecht-
erhaltung der sozialen Ordnung und der kollektiven Entscheidungsfindung
entwickelt. Zwar gibt es auch bei den Mbuti Personen, deren spezielles Wis-
sen und besondere Fähigkeiten, insbesondere in Zeiten der Not, herangezogen
werden, aber diese „Experten“ fungieren nicht als formelle Anführer. Die ein-
zige politische Einheit  ist  bei  ihnen die  Gruppe selbst.  Die Aufteilung der
Gruppe in Altersgruppen und die Verteilung der Verantwortlichkeiten und
Entscheidungsbefugnisse verhindern bei den Mbuti die Zentralisierung von
Macht.

Partizipation und Kooperation bilden das tragende Fundament der Mbuti-
Gruppenkultur.  Entscheidungen  werden  gemeinsam im Konsens  getroffen,
wobei  das  Wohl  der  Gruppe  über  das  eines  einzelnen  Gruppenmitgliedes
gestellt wird. Unter den Mbuti gilt es als geschmacklos, die Aufmerksamkeit
auf die eigenen Aktivitäten zu lenken und mit den eigenen Fähigkeiten anzu-
geben. Wer das macht, der macht sich schnell zur Zielscheibe für den Spott
seiner  Gruppenmitglieder,  der  ein  sehr  effizientes  Mittel  sein  kann,  um
jemanden wieder von seinem „Thron“ herunterzuholen.

Obschon die Gesellschaft der Mbuti in ihrer Einfachheit und scheinbaren
Unorganisiertheit  für  Außenstehende  primitiv  wirken  mag,  wird  sie  von
einem komplexen System informeller  Regeln getragen,  die  es  ihr  ermögli-
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chen, effektiv zu funktionieren. Während ein Übermaß an Regeln und Vor-
schriften in einer Gruppe ein Indikator für eine Vertrauensstörung in die Ent-
scheidungsprozesse  und  Ausdruck  eines  paranoiden Denkens  ist,  zeigt  die
Gesellschaft der Mbuti, wie das Vertrauen in die informellen, von der Gruppe
gemeinsam getragenen Regeln die Entscheidungsprozesse vereinfachen und
beschleunigen kann. 

Für  das  Zusammenleben  der  Mbuti-Gemeinschaft  sind  die  impliziten
informellen Regeln wichtiger  als  explizite  formelle  Regeln,  wie  wir  sie  in
unseren modernen staatlichen Gesellschaften in Gestalt von Vorschriften und
Gesetzen kennen.

Das egalitäre politische System der Mbuti funktioniert deshalb so effektiv,
weil sich die „Führung“ bzw. das Management der Gruppe über die gesamte
Gemeinschaft verteilt, wodurch jeder in die Entscheidungsfindung der Grup-
pe mit einbezogen werden kann. Aber es gibt bei ihnen auch Personen, denen
– wie dem mangésé (Ältesten) – besonderer Respekt entgegengebracht wird,
der aber nicht auf Reichtum oder Status basiert, sondern sich aus ihrem Wis-
sen und ihrer Erfahrung ableitet. Der Status als mangésé ist der eines primus
inter pares („Ersten unter Gleichen“)47. Er verleiht der Person keine Macht,
sondern das Prestige, das auf dem Vertrauen in seine früheren Verdienste
beruht,  weshalb  seine  Meinung  von  den  übrigen  Gruppenmitgliedern
geschätzt und respektiert wird.

Die Stellung als  mangésé ist weder erblich noch ist sie auf Dauer ausge-
richtet.  Sowie  die  Mitglieder  des  Lagers  seinem  Wort  nicht  mehr  Gehör
schenken, oder er versucht, eine ihm nicht zustehende Macht auszuüben, wird

47  Ein vergleichbares System findet sich auch bei den übrigen Pygmäenvölkern. So wurde die
bei  den Mbuti  als  mangésé bekannte Person bei  den BaYaka  kombeti genannt.  Vgl.  Jerome
Lewis: Pygmy hunter-gatherer egalitarian social organization: The case of the Mbendjele BaYa-
ka, in: Hunter-Gatherers of the Congo Basin: Cultures, Histories, and Biology of African Pyg-
mies, ed. by Barry S. Hewlett, New York: Routledge, 2014, pp. 230-231. Die Baka-Pygmäen wie-
derum  nannten  diese  Person  kokoma.  Vgl.  Daisaku  Tsuru:  Diversity  of  Ritual  Spirit
Performances among the Baka Pygmies in Southeastern Cameroon, in:  African Study Mono-
graphs, Suppl.  25  (March  1998),  p.  50-51;  sowie:  Ryszard  Vorbrich:  An  Anthropologist’s
Perspective on Minimal Government. Power and Politics among the Pygmy Peoples (Dep. of
Ethnology and Cultural Anthropology, Adam Mickiewicz University in Poznań/Poland), in: Eth-
nologia Polona, Vol. 31–32 (2010–2011), pp. 147–148.
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er ausgewechselt und durch einen anderen „Alpha-Mann auf Zeit“48 ersetzt.
Wie auch die übrigen Pygmäenvölker haben die Mbuti in fast jeder Alters-
gruppe und/oder Geschlechtergruppe einen oder eine  mangésé, die sich um
die speziellen Interessen der Mitglieder ihrer Gruppe kümmern.

Führungsrollen sind bei den Mbuti stets situationsabhängig, d.h. Mitglie-
der  der Gruppe,  Frauen ebenso wie Männer,  werden aufgrund ihrer aner-
kannten Erfahrungen und Fähigkeiten nur in einem bestimmten Kontext und
temporär als „Autorität“ anerkannt. So kennen die Mbuti einen Jagdhäupt-
ling, der über die meiste Jagderfahrung verfügt und der die Jagaktivitäten der
Gruppe koordiniert. Ist die Jagd vorüber, dann verliert der Jagdhäuptling sei-
ne „Autorität“ und wird zu einem normalen Gruppenmitglied, wird wieder
Gleicher unter Gleichen. Andere genießen einen besonderen Respekt in ihrer
Gruppe  wegen  ihrer  Fähigkeiten bei  der  Schlichtung  von  Konflikten  oder
wegen ihrer  Geschicklichkeit  beim Bau des  Jagdbogens oder  beim Spielen
eines  Musikinstrumentes  oder  wegen  ihrer  diplomatischen  Fähigkeiten  im
Kontakt mit Außenstehenden. Ansehen genießt auch der oder die Heilkundi-
ge, die über ein profundes naturheilkundliches Wissen verfügt.

Jeder an seinem Platz wird in der Gruppe gebraucht und entsprechend
respektiert.  Keinen Platz hingegen hat  die Gesellschaft  der Mbuti  für  eine
Autorität, die auf Zwangsmaßnahmen beruht und die ihren Willen gegen die
Einwände der Mehrheit oder auch die einer Minderheit durchzusetzen ver-
sucht.  Macht  und  Führung  sind  in  der  akephalen  Gesellschaft  der  Mbuti
getrennte Begriffe. Führung ist bei ihnen informell und funktioniert nach dem
Konsensprinzip, d.h. dass ihre „Führer“ nur dann damit rechnen können, dass
man ihren  Vorschlägen  folgt,  wenn diese  auch  in  der  Gruppe  allgemeine
Zustimmung erfahren bzw. sich zumindest kein Widerspruch dagegen regt.

Auch wenn es bei den Mbuti einige Mitglieder gibt, deren Meinung mehr
als die der übrigen Gruppenmitglieder respektiert wird, kann ihre „Autorität“
von jedem Mitglied der Gruppe jederzeit in Frage gestellt werden, sobald die
Partizipation und Kooperation der Gruppe durch sie gefährdet werden. Von
Einzelpersonen,  denen  besonderer  Respekt  entgegengebracht  wird,  wird
erwartet, dass sie sich an eine Reihe von Führungspraktiken halten, die eine
effektive Teamarbeit fördern. Wenn sie dies nicht tun, werden sie von der

48  Heymer: Die Pygmäen (vgl. Anm. 7), S. 111.
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Gruppe an  ihre  Verpflichtung erinnert.  Die  Opposition  gegen  eine  solche
Anmaßung kann sich subtil als Spott artikulieren, aber auch, wenn kein Kon-
sens gefunden werden kann, zu einer Teilung der Gruppe führen.

Gänzlich anders ist dagegen die politische Organisation bei den Bantu-
Dorfbewohnern gestaltet, mit denen die Mbuti in einer quasi symbiotischen
Beziehung leben. Dort gibt es einen richtigen „Häuptling“, dessen Autorität
sich aus seiner Abstammung und seiner Stellung als das ranghöchste Mitglied
des Haupt-Clans ableitet. Im Gegensatz dazu muss bei den Mbuti jeder mit
negativen Sanktionen rechnen, der den Versuch unternimmt, irgendeine Art
von  Befehlsgewalt  über  andere  Mitglieder  der  Gruppe  zu  erlangen,  selbst
wenn dies im Namen des Bantu-Dorfhäuptlings oder einer staatlichen Ver-
waltungsbehörde geschieht. So berichtet Turnbull von einem Fall, bei dem ein
Mitglied einer Mbuti-Gruppe von der nahegelegenen Nationalparkverwaltung
zum „Chef des Pygmées“ ernannt wurde, was für diesen zur Folge hatte, dass
er praktisch aus der Gruppe der Mbuti  verbannt  wurde,  mit der er bisher
zusammengelebt hatte.49

6. Die zwei Lebenswelten der Mbuti

Ungewöhnlich im Vergleich mit anderen Wildbeuterkulturen sind die sym-
biotischen Beziehungen, die die Mbuti mit den in ihrer Nachbarschaft siedeln-
den  Hackbauernkulturen  der  Bantu-sprachigen  Völker  entwickelt  haben.
Dabei  weisen  beide  Kulturen  kaum  Gemeinsamkeiten  auf,  außer  dem
Wunsch nach einer friedlichen Koexistenz, der jedoch gepaart ist mit einer
tiefen Verachtung der jeweils anderen Kultur. Gemeinsam ist beiden Völkern
die Sprache, denn um sich an ihre neuen Nachbarn anzupassen, haben die
Mbuti im Laufe der Jahrhunderte deren Sprache übernommen.

Während die Mbuti das Gebiet des Ituri-Regenwaldes vermutlich schon
seit ca. 25.000 Jahren besiedelten50, breiteten sich die Bantu-sprachigen Völ-
ker erst im 2. Jahrtausend v. u. Z. an den Rändern der Regenwaldgebiete Zen-
tralafrikas aus. Von Osten, Süden und Westen drangen Bantu-sprachige Völ-

49  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm.13), p. 131.
50  Vgl. Heymer: Die Pygmäen (vgl. Anm. 7), S. 464.
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ker in den Wald ein, während sudanesische Ethnien aus dem Norden kamen.
Die Besiedlung des Ituri-Regenwaldes erfolgte offenbar vor allem entlang der
großen Flüsse, so dass große Gebiete des Hochlandwaldes über lange Zeit von
den Bantu-Völkern unbesiedelt blieben.

Als Bauern brachten die neuen Siedler andere soziale Systeme, neue Tech-
nologien, neue Weltanschauungen und andere Konzepte von Zeit und Raum
mit, und absolut konträr waren die politischen Gesellschaftssysteme der bei-
den nun in enger Nachbarschaft lebenden Völker. Während die Bantu-spra-
chigen  Volksgruppen  das  Häuptlingstum und  darauf  aufbauend  die  politi-
schen Konzepte von Nation und Imperium besaßen und im wirtschaftlichen
Bereich das Privateigentum kannten, war die Gesellschaft der Mbuti politisch
akephal und ökonomisch egalitär gestaltet. Beim Zusammentreffen der Ban-
tu-Bauernvölker mit den in den Regenwäldern lebenden Urbewohnern Zen-
tralafrikas,  zu denen auch die Mbuti gehören, traf ein modernes hierarchi-
sches und sich in Richtung Staatlichkeit  entwickelndes Gesellschaftssystem
auf eine seit Jahrtausenden bestehende ausgeprägte Kulturtradition der Anar-
chie.

Man möchte meinen, dass dies keine besonders guten Voraussetzungen
für die Entwicklung eines gedeihlichen Zusammenlebens der beiden Völker
waren. Und natürlich gab es auch ständig Konflikte und Spannungen zwi-
schen ihnen. Doch scheinen sie sich im Laufe der Jahrhunderte zusammenge-
rauft und einen Modus für eine weitgehend friedliche Koexistenz gefunden zu
haben. 

Neben dem gemeinsamen Wunsch, ungestört vom Nachbarn die eigene
Kultur leben zu können, entwickelte sich zwischen den Mbuti und ihren Ban-
tu-Nachbarvölkern ein System des regen Tauschhandels,  der sich überwie-
gend zwischen miteinander in Beziehung stehenden Familien der Mbuti und
der Bantu-Bauern entfaltete. Getauscht wurden und werden von dem Mbuti
Wildfleisch, Waldhonig und manchmal auch getrockneter Fisch gegen Feld-
und Plantagenfrüchte  der  Dorfbewohner,  wie  Maniok,  Taro  und Bananen,
also echte „Sattmacher“, die reich an Kohlehydraten sind, wie sie kaum eine
Wildpflanze im Regenwald aufweist. Daneben leisten die Mbuti auch Tage-
löhnerarbeiten in den Plantagen der Bauern, für die sie im Gegenzug Salz,
Seife,  Werkzeug,  gebrauchte  Kleidung,  gebrauchte  Küchengeräte  und
Genussmittel wie Tabak, Palmwein und Marihuana erhalten.
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Die meisten Tauschvorgänge finden im Dorf der Bantu-Bauern statt, und
der Wechselkurs der zu tauschenden Waren wird jedes Mal frei ausgehandelt.
Manchmal bringen die Mbuti den Dorfbewohnern einfach die Waldprodukte
mit, die sie selber entbehren können, und sie leisten in den Plantagen nur so
viel Arbeit, wie ihnen selber als angemessen erscheint, um sich im Gegenzug
aus den Haushalten und Plantagen ihrer Bantu-Partnerfamilien das zu neh-
men, was sie im Tausch für ihre Produkte und ihre Arbeit haben wollen. Bis-
weilen verbringen die Mbuti Wochen im Dorf, um sich dort auf Kosten des
Dorfes mit Speis und Trank versorgen zu lassen. Dabei vermitteln sie den
Eindruck, unterwürfig und von den Dorfbewohnern abhängig zu sein. Häufig
beklagen sie sich lautstark über die schlechte Behandlung durch die Dorfbe-
wohner. Das bekümmert jene nicht allzu sehr, aber es forciert die Illusion der
Dorfbewohner,  dass  die  Mbuti  von ihnen und ihren Gütern abhängig und
somit ihre Vasallen sind. Doch diese Illusion der Dorfbewohner hält der Rea-
lität nicht stand. Denn da die Mbuti ihre wenigen Habseligkeiten, die sie als
Nomaden  mit  sich  führen,  schnell  zusammenpacken  können,  ist  es  ihnen
jederzeit möglich, innerhalb weniger Minuten, einzeln oder auch als Gruppe
das Dorf wieder zu verlassen und in den Wald zurückkehren, was sie im Fall
von eskalierenden Konflikten mit den Dorfbewohnern meistens auch machen.

Ohnehin haben die Dorfbewohner bei Streitigkeiten mit den Mbuti nicht
die allerbesten „Karten“. Denn im Streitfall haben sie keine einzelne Person
als Ansprech- und Verhandlungspartner der Mbuti, sondern meistens haben
sie es mit einer ganzen Gruppe von ihnen zu tun, unter denen sich die wich-
tigsten Jäger befinden, auch eine Anzahl der jüngeren Männer sowie der älte-
ren Jungen. Etwaigen Kontrollversuchen der Dorfbewohner wissen sich die
Mbuti auch dadurch zu entziehen, dass sie Allianzen mit mehreren der Dorf-
bewohner gleichzeitig unterhalten und dabei ständig von einem zum anderen
wechseln, je nachdem, wer gerade ihre Wünsche am besten erfüllt. Das führt
dazu, dass sich die Dorfbewohner niemals sicher sein können, wer gerade mit
der Loyalität der Mbuti rechnen kann. So ist es ihnen auch nicht möglich, den
Überblick darüber zu behalten, was sie wem schulden. Diese Unsicherheit der
Dorfbewohner hilft den Mbuti, ihre Unabhängigkeit zu bewahren und weiter-
hin materielle Vorteile aus dem Dorf zu ziehen.

Der  materielle  Austausch  von  Waren  und  Dienstleistungen  ist  jedoch
nicht die einzige Grundlage der Beziehungen zwischen den Mbuti und den
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Bantu-Dorfbewohnern. Ebenso wie die Mbuti sich selbst, betrachtet die Ban-
tu-Bevölkerung sie als die Ureinwohner des gemeinsam besiedelten Gebietes.
Die zutiefst abergläubischen Dorfbewohner unterstellen den aus dem Wald
stammenden Mbuti, dass sie den Geistern des Waldes nahestehen und, weil
den Bantu-Bauern der dunkle, unbekannte Wald Angst macht, versuchen sie,
die Mbuti in möglichst viele ihrer religiösen Zeremonien, rituellen Opfer und
Initiationen  zu  integrieren,  um sich  deren  besondere  Beziehungen  zu  den
Waldgeistern  zunutze  zu  machen.  Eines  der  wichtigsten  Rituale  ist  hier
sicherlich das Beschneidungsritual  nkumbi,  bei  dem jeweils  ein  Knabe der
Mbuti und ein Knabe der Dorfbewohner gemeinsam beschnitten und dadurch
sozusagen zu „Blutsbrüdern“ werden und als solche sich ein Leben lang ver-
bunden bleiben sollen. Das zumindest ist die Idee der Bantu-Bauern, die der
Meinung sind, dass sie nun die mit ihnen blutsverwandten Mbuti-Brüder fest
an sich gebunden haben. Die Mbuti dagegen sehen dies nicht so eng und ver-
bindlich, sondern ganz pragmatisch am unmittelbaren Nutzen orientiert.

Für  das  von  düsteren  magischen  Bedrohungen  geprägte  Weltbild  der
Dorfbewohner haben die Mbuti nur wenig Verständnis. Aber sie verstehen es,
die angstbesetzten Vorstellungen der Dorfbewohner geschickt für sich zu nut-
zen.  So bestätigen sie  die  Dorfbewohner in ihren Ängsten vor dem Wald,
indem sie Geschichten über die schrecklichen Dinge erzählen, die einem im
Wald  passieren  können,  und  wie  schwierig  und  gefährlich  überhaupt  das
Leben im Wald ist. Damit schaffen sie eine effektive spirituelle Barriere zwi-
schen sich und den Dorfbewohnern. Für die Mbuti, die den Wald kennen und
sich als seine Kinder, sein Volk verstehen, sind die abergläubischen Fantasien
und angstbesetzten Vorstellungen der Dorfbewohner einfach nur lächerlich,
und sie machen sich, wenn sie unter sich sind, häufig darüber lustig. Zurück
im  Wald  dagegen,  leben  die  Mbuti  wieder  ganz  im  Einklang  mit  ihren
bewährten Traditionen als ein herrschaftsfreies und egalitäres Gemeinwesen,
in dem es keine Chefs gibt,  kein  Privateigentum,  keine Gesetze und Vor-
schriften, kurz:  als eine in Jahrtausenden entwickelte Kultur der Anarchie.
Verblüffend ist, wie gut es ihnen gelingt, zwischen diesen zwei gegensätzli-
chen Welten flexibel hin- und her zu wechseln.51

51  Der kanadische Anthropologe Richard B. Lee, der seit den 1960er Jahren Feldforschungen bei
den ǃKung, eines der in der Kalahari-Wüste im südlichen Afrika lebenden San-Völker, betrieben
hat (die früher als „Buschleute“ bezeichnet wurden), zeigte sich von der „hegelschen Eleganz“
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Um sich an ihre bäuerlichen Nachbarn anzupassen und einen Modus für
eine friedliche Koexistenz zu finden, haben die Mbuti zwei Wertesysteme ent-
wickelt, eines für den Wald und eines für das Dorf.  Das Wertesystem des
Waldes ist das auf ihren gesellschaftlichen Traditionen beruhende System der
Herrschaftsfreiheit  und Solidarität,  also ein Leben, das sowohl nach innen,
was die Gesellschaft der Mbuti betrifft, als auch nach außen, was ihre natürli-
che Umwelt angeht, auf Harmonie im Sinne von „Leben und leben lassen“
ausgerichtet ist. Das andere System, das sie für ihr Zusammenleben mit den
Dorfbewohnern entwickelt haben, ist ein „gespieltes“ Herrschaftssystem, in
dem die Mbuti gegenüber den Dorfbewohnern vordergründig eine unterge-
ordnete, quasi weibliche Rolle einnehmen52.  Für die Bantu-Bauern sind die
Mbuti und der Wald tatsächlich eher weiblich, während sie sich selbst und
ihre Dörfer, in denen sie leben, als männlich definieren. Damit übernehmen
sie für ihre Beziehungen mit den Mbuti ein Beziehungsmuster, wie es auch
für das Verhältnis zwischen den Männern und Frauen der Bantu-Dorfbevöl-
kerung selber besteht.

Für die Bantu-Bauern sind die Mbuti zurückgebliebene „Primitive“, die auf
einer niederen Stufe der Menschheitsentwicklung stehen geblieben sind. Sie
haben keine Kleidung und keinen festen Wohnsitz, sie wissen nicht, wie man
Metallwerkzeug herstellt und haben keine Ahnung von Landwirtschaft, ihre
Kinder und Jugendlichen kennen keinen Respekt vor den Erwachsenen und
Ältesten usw. usf. Aus dieser herablassenden Perspektive speist sich die Ver-
achtung der Bantu-Bauern gegenüber den Mbuti.  Im besten Fall  verstehen
sich die Dorfbewohner als eine Art „Entwicklungshelfer“, die den Mbuti hel-
fen, ihren Weg in die moderne Welt zu finden. Damit übernehmen die Bantu-
Bauern  kurioserweise  die  gleiche  paternalistische  Einstellung,  wie  sie  die

der Lösung beeindruckt, mit der die Mbuti auf das Dilemma ihrer dualen Existenz in zwei anta-
gonistischen Gesellschaftssystemen reagierten (These: der Wald; Antithese: das Dorf; Synthese:
die „unberechenbare Dienerschaft“ der Mbuti im Dienste ihres Bantu-Patrons), und er fragte
sich, inwieweit diese „delikate Dualität“ auch anderswo noch vorkommt. Vgl.  Review by Ri-
chard B. Lee of Colin M. Turnbull:  The Mbuti Pygmies: An Ethnographic Survey (1965),  in:
American Anthropologist, Hoboken/New Jersey: Wiley-Blackwell, Vol. 69 (1967), pp. 243-244.
52  Vgl. Roy Richard Grinker: Houses in the Rain Forest: Ethnicity and Inequality Among Far-
mers and Foragers in Central Africa, Berkeley, Los Angeles, London: University of California
Press, 1994, pp. 74-76.
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Europäer und Amerikaner noch heute gegenüber den „hilfsbedürftigen“ Afri-
kanern insgesamt haben.

Die Mbuti haben dagegen kein Gefühl der Unterlegenheit gegenüber den
Dorfbewohnern. Ganz im Gegenteil, während sie sich bewusst sind, dass die
Dorfbewohner auf sie herabblicken und sie sogar gezwungen sind, sich ihnen
gegenüber entsprechend „unterwürfig“ zu verhalten, betrachten sie selber die
Dorfbewohner als „primitive Wilde“53.  All jene abwertenden Eigenschaften,
die üblicherweise den „primitiven Wilden“ zugeschrieben werden, sind genau
jene, die die Mbuti den Dorfbewohnern zuordnen. Doch diese gegenseitige
Verachtung, die die Mbuti mit den Dorfbewohnern vereint, hat eher den Cha-
rakter einer  joking relationship 

54, worunter Anthropologen und Ethnologen
eine Art „Spott-Beziehung“ verstehen, in der die Beziehungspartner ihre Ver-
achtung des jeweils anderen in scherzhafter Form ausleben, ohne dass dies zu
nachteiligen Konsequenzen für eine der beiden Seiten führt.

Politisch  betrachtet  verstehen  sich  die  Dorfbewohner  durchaus  als  die
„Herren“ über „ihre Pygmäen“, und die Mbuti unternehmen auch alles, um
die Dorfbewohner in dieser überheblichen Sicht ihrer Beziehung zu bestäti-
gen.  Aber  das  ist  ein  eher  durchtriebenes  Spiel  der  Mbuti,  denn  letztlich
machen sie doch immer nur das, wonach ihnen jeweils der Sinn steht. Wann
immer ihnen das Dorfleben und die Dorfbewohner zu stressig werden, kehren
sie wieder zu ihrem geliebten Leben in den Wald zurück. Dieses anarchische
Rollenspiel der Mbuti hat in den frühen Jahren ihrer Erforschung sogar einige
Anthropologen (wie z.B. Paul Schebesta) zur Ansicht verleitet, dass die Mbuti
ohne die  Dorfbewohner nicht  überleben könnten.  Dagegen hat die spätere
anthropologische und ethnologische Forschung – insbesondere durch die For-
schungsergebnisse von Turnbull55 – belegen können, dass die Subsistenz der
Mbuti nicht von den Ressourcen des Dorfes abhängt.

53  Vgl. Turnbull, The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), p. 134. 
54  Vgl. Turnbull: Wayward Servants (vgl. Anm. 13), pp. 291-295 u. 299.
55  Vgl. Turnbull: The Forest People (vgl. Anm. 1), pp. 18-19; Ders.: The Mbuti Pygmies. Change
and Adaptation (vgl. Anm. 13), p. 129.
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7. Konflikte und Methoden der Konfliktlösung

So sehr die Mbuti sowohl nach außen, in Hinblick auf ihre natürliche Umwelt,
als auch nach innen, was die Mitglieder ihrer Wohngruppe betrifft, auf Har-
monie  ausgerichtet  sind,  so  wenig  lassen  sich  in  ihrem  Leben  zwischen-
menschliche Konflikte vermeiden. Ihr Leben ist von ständiger sozialer Inter-
aktion geprägt. Zudem spielt sich ihr Leben im Freien, in der Öffentlichkeit
ab, denn ihre kleinen Laubhütten dienen nur zum Schlafen in der Nacht, zum
Schutz vor Regen und zur kurzfristigen Lagerung von Nahrung. Auch außer-
halb des Lagers teilen die Frauen und Männer die meisten ihrer Aktivitäten,
sei es das Sammeln von Nahrung im Wald oder sei es die Jagd auf Beutetiere.
Ein solch enges und intensives Zusammenleben, wie es die Mbuti führen, ver-
langt von jedem einzelnen Mitglied des Lagers, dass es in der Gruppe minimal
aggressiv und ausgesprochen kooperativ auftritt. Dies erfordert nicht nur eine
starke Identifizierung mit der Gruppe, sondern auch gut entwickelte soziale
Kompetenzen, um störende Konflikte innerhalb der Gruppe zu vermeiden.

Aus dem Blickwinkel unserer eigenen staatlich reglementierten modernen
Welt heraus möchte man meinen, dass ein solch intensives Sozialleben, wie es
die  Mbuti  führen,  strenge Regeln und solide gesellschaftliche Institutionen
benötigt, damit die Dinge nicht aus dem Ruder laufen und die Gesellschaft
nicht im Chaos untergeht. Doch das Gegenteil ist der Fall. Die Mbuti kennen
keine Regeln im Sinne festgeschriebener Verhaltensweisen, wie sie in unserer
Gesellschaft vom Staat als Gesetze erlassen werden. „Es gab eine verwirren-
de, verführerische Zwanglosigkeit  in allem, was sie taten“56,  wunderte sich
Colin M. Turnbull, als er erkannte, dass die Mbuti ein solch strenges gesell-
schaftliches Reglement, wie wir es kennen, nicht brauchten, um ihr Zusam-
menleben optimal zu organisieren. Das bedeutet nicht, dass sie keine Konflik-
te haben oder sie nicht lösen können.

Konflikte können aus vielerlei Gründen entstehen, und die Mbuti haben
Mittel und Methoden, sie einfach und effektiv zu lösen. So kommt es zum Bei-
spiel nicht selten bei der Verteilung der Beute unter den Jägern zum Streit
darüber, wer was und wieviel von der Beute erhält.57 Die Lösung von Konflik-

56  Turnbull: The Forest People (vgl. Anm. 1), p. 110 (Übers. aus d. Engl. v. Verf.).
57  Vgl. Heymer, Die Pygmäen (vgl. Anm. 7), S. 205.
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ten erfolgt bei ihnen durch die am Konflikt beteiligten Personen, wobei selbst
ein anfänglich privater Ehestreit  – wie Turnbull  beschreibt – schnell  auch
weitere, dem Paar nahestehende Personen und über diese dann schließlich
fast alle Mitglieder des Lagers mit einbeziehen kann:

„Kooperation ist der Schlüssel zur Pygmäen-Gesellschaft; man kann sie erwarten
und man kann sie fordern,  und man muss sie  geben. Wenn Deine Frau Dich
nachts  nervt,  so dass  Du nicht  schlafen kannst,  musst  Du nur  Deine  Stimme
erheben und Deine Freunde und Verwandten zur Hilfe rufen. Deine Frau wird
das Gleiche tun, und so wird, ob Du es willst oder nicht, das ganze Lager mit ein -
bezogen. Wenn ein solches Malheur passiert, dann schreitet bald jemand ein –
häufig eine ältere Person, die zu viele Verwandte und Freunde besitzt, als dass sie
im  Verdacht  stehen  könnte,  parteilich  zu  sein  –  und  macht  die  altbekannte
Bemerkung, dass alle zu viel Lärm machen, oder sie lenkt das Thema auf eine völ-
lig andere Schiene, so dass die Leute den Ursprung des Streits vergessen und ihn
aufgeben.“58

Humor ist bei den Mbuti das bevorzugte Mittel zur Lösung von Konflikten,
denn Scherze und Lachen helfen Spannungen abzubauen, da sie die Aufmerk-
samkeit der Menschen ablenken und ihnen helfen, ihren Groll zu vergessen.
Die Mbuti kennen keine Scheu, ihre Gefühle zu zeigen, und ihre Bereitschaft,
offen und unmittelbar in einer Konfliktsituation ihre Emotionen auszudrü-
cken, macht die Konfliktlösung einfacher.

Die schwerste Sünde, die man bei den Mbuti begehen kann, ist es, Inzest
zu begehen. Die Strafe für eine solche Tat wäre die Ächtung und Verjagung
des Täters in den Wald.59 Meistens reicht die Drohung der Ächtung aus, um
ein solches Fehlverhalten abzuwenden. Was die Mbuti im Miteinander in der
Gruppe am meisten stört, sind Verachtung und Spott. Die Verachtung, die
„kleine  Schwester“  der  Ächtung,  zeigt  man  am  deutlichsten,  indem  man
jemanden ignoriert, selbst wenn er sich zu einem an das gleiche Lagerfeuer
setzt. Aber sowohl der Verachtete als auch diejenigen, die ihn ihre Verach-
tung spüren lassen, halten einen solchen Zustand nicht allzu lange aus. In
einer Community, in der jeder so stark auf den anderen angewiesen ist wie
bei den Mbuti, kann man es sich einfach nicht leisten, ein Mitglied allzu lange

58  Turnbull, The Forest People (vgl. Anm. 1), p. 124 (Übers. aus d. Engl. v. Verf.).
59  Colin M Turnbull schildert einen solchen Fall in The Forest People (vgl. Anm. 1), pp. 111-124.
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zu ignorieren. Fast ebenso wirksam wie die Verachtung und auch von länge-
rer Dauer ist der Spott.

Ganz sicherlich pflegen die Mbuti eine recht hochentwickelte Streitkultur.
Diese ist aber immer primär auf die Wiederherstellung des Friedens in der
Gruppe ausgerichtet. In manchem Konfliktfall ist deshalb der Wunsch nach
Frieden ausgeprägter als  die  Frage von Recht  und Unrecht.60 Nicht immer
gelingt es den Mbuti, einen eskalierenden Streit wieder in friedliche Bahnen
zu lenken und gemeinsam zu lösen. Wenn sich ein Streit nicht innerhalb des
Lagers lösen lässt, dann verlässt meistens eine der beiden Streitparteien das
Lager, um sich einer anderen Gruppe anzuschließen.

Was innerhalb der Gruppe als letzte Lösung eines verfahrenen Konfliktes
dient, das dient auch im seltenen Konfliktfall von Gruppen untereinander als
die bevorzugte Lösung. So kann es durchaus in der Honigsaison zu Spannun-
gen zwischen den kleinen im Wald auf der Suche nach Honig umherschwei-
fenden  Gruppen  der  Mbuti  kommen,  deren  Wege  sich  im Wald kreuzen.
Doch statt in direkte Konfrontationen miteinander einzutreten, geht man sich
lieber  aus  dem Weg.  Untereinander  kennen  die  Mbuti  keinen Krieg.  Den
Krieg selbst jedoch kennen sie, weil kriegsführende Parteien die Mbuti immer
wieder in ihren Dienst gezwungen haben, um als Scouts oder Jäger im Wald
für  sie  zu arbeiten,  oder  auch,  weil  sie  insbesondere  in der  jüngeren Zeit
immer wieder  zu den Opfern der  auf  ihrem Territorium geführten Kriege
gehören.

Obschon die Mbuti über gefährliche Jagdwaffen wie vergiftete Pfeile und
Bögen, Speere und Macheten verfügen, sind bewaffnete Auseinandersetzun-
gen sowohl von Gruppenmitgliedern untereinander als auch zwischen einzel-
nen Gruppen so gut wie unbekannt. Die Mbuti gehören damit nach Ansicht
des Psychoanalytikers Erich Fromm zu den lebensbejahenden Gesellschaften,
die sich u.a. durch einen ausgeprägten Gemeinschaftssinn, eine große sozio-
ökonomische  Gleichheit,  eine  tolerante  Sexualmoral  sowie  eine  geringe
Aggressionsneigung auszeichnen.61

60  Einen solchen Fall schildert Turnbull in The Forest People (vgl. Anm. 1), pp. 118-120.
61  Erich Fromm hat in seinem 1973 veröffentlichten anthropologischen und sozialpsychologi-
schen Werk Anatomie der menschlichen Destruktivität (orig. The Anatomy of Human Destruc-
tiveness) dreißig vorindustrielle Kulturen unter dem Gesichtspunkt „Aggressivität versus Fried-
fertigkeit“ auf ihre Neigung zur Kriegsführung untersucht und ist zu dem Ergebnis gekommen,
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Dass die Mbuti über gute Mittel und Methoden zur Lösung von Konflikten
verfügen, dass verdanken sie ihren bereits in früher Jugend gemachten Erfah-
rungen im Umgang mit Konflikten, die ihnen später als Erwachsene bei der
Lösung von eigenen Konflikten helfen. So vertreiben sich bereits die Mbuti-
Kinder bisweilen die Zeit damit, einen kürzlich stattgefundenen Konflikt der
Erwachsenen „nachzuspielen“. Dabei übernehmen sie die Rollen der streiten-
den  Erwachsenen  und  imitieren  diese.  Dadurch  findet  fast  eine  Form der
Revision  der  Konfliktlösung  durch  die  Kinder  statt.  Finden  die  Kinder  in
ihrem Spiel keine bessere Lösung, als die Erwachsenen sie zur Beendigung
ihres Konfliktes gefunden haben, dann belassen es die Kinder auch in ihrem
Spiel bei dieser Lösung. Wenn sie jedoch alternative Möglichkeiten für eine
bessere Lösung des Konfliktes entdecken, dann überprüfen sie diese im Spiel,
und wenn sie nach Beendigung des Spiels immer noch überzeugt sind, eine
bessere Konfliktlösung gefunden zu haben, dann werden sie die Erwachsenen
von dieser Lösung zu überzeugen versuchen.

In einer egalitären Gesellschaft wie die der Mbuti gibt es niemanden, der
bei einem Streit die Rolle des „Richters“ einnehmen und einen Konflikt durch
ein  richterliches  Urteil  unter  Androhung  von  Zwangsmaßnahmen  lösen
könnte. Wenn zwei Konfliktparteien ihren Streit nicht selber lösen können,
dann wird sich die Gruppe zumeist unter Moderation eines der Lagerältesten
um eine Lösung des Konfliktes bemühen. Aber niemand in der Gesellschaft
der Mbuti hat die Autorität, die Konfliktpartner zu der von der Gruppe emp-
fohlenen Lösung zu zwingen.  Lässt  sich trotz Intervention der Gruppe ein
Konflikt nicht lösen, dann wird meistens eine der Konfliktparteien den Kon-
flikt dadurch lösen, dass sie das Lager wechselt.

dass in ihnen die „Kriegslust“ mit der Entwicklung der Zivilisation zugenommen hat. Seine The-
se war: Je mehr verschiedene Dinge der Mensch produziert und besitzt, desto größer sind die
Habgier und der Neid, die er als zwingende Voraussetzungen für das Entstehen von kriegeri-
schen Konflikten betrachtet. In egalitären Gesellschaften wie die der Mbuti sind dagegen de-
struktive Verhaltensweisen (Misshandlungen, Mordgier u. ä.) weitaus seltener zu finden als in
zivilisierten  Gesellschaften.  Den  friedlichen  lebensbejahenden  Gesellschaften stellte  er  die
nichtdestruktiv-aggressiven Gesellschaften sowie die destruktiven Gesellschaften gegenüber, in
denen sich eine zunehmende Tendenz zur Kriegsführung zeigt. Vgl. Erich Fromm: Anatomie der
menschlichen Destruktivität, Reinbek b. Hamburg: Rowohlt, 1977, S. 191-201.
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8. Der Fluch der modernen Zivilisation

Wie alle Wildbeuterkulturen dieser Welt, so ist auch die Kultur der Mbuti
durch den Einbruch der modernen Zivilisation in ihr Leben und die damit ein-
hergehende zunehmende Zerstörung ihrer natürlichen Umwelt bedroht. Wäh-
rend es den Mbuti über Jahrhunderte gelungen ist, sich mit ihren an den Rän-
dern  des  Waldes  angesiedelten  Hackbauernkulturen  der  Bantu-Völker  zu
arrangieren und dabei ihren eigenen spezifisch anarchischen Lebensstil weiter
zu pflegen, haben sich die Verhältnisse für sie, aber auch für ihre dörflichen
Nachbarn, ab Mitte der 1960er Jahre dramatisch und in immer schnellerem
Tempo zum Schlechteren verändert. 

1960 erlangte der Kongo die Unabhängigkeit von der seit 1908 bestehen-
den Kolonialmacht Belgiens. Doch schon vier Jahre später flammte in der jun-
gen Republik ein Bürgerkrieg zwischen den Anhängern des 1961 von CIA-
Auftragskillern  ermordeten  Präsidenten  Patrice  Émery  Lumumba  und  den
Truppen von Oberst Mobuto auf, der durch einen Militärputsch die Macht im
Staat an sich gerissen hatte. Während die Putschisten unter Mobuto von der
ehemaligen Kolonialmacht Belgien und den USA militärisch unterstützt wur-
den, erhielten die Anhänger Lumumbas, die sich Simba-Rebellen62 nannten,
Unterstützung von China, der Sowjetunion sowie von einem kleinen Kontin-
gent  kubanischer  Soldaten,  die  1965 unter  der  Führung von Ché Guevara
einige Monate lang den Kampf der Rebellen unterstützten. So gerieten der
Kongo und seine Einwohner zwischen die Fronten des Kalten Krieges.

1964 hatten die Simba-Rebellen, die archaisch mit Speeren und Macheten
bewaffnet waren, fast den gesamten Osten des Kongos erobert. Im August
desselben Jahres eroberten sie die Dschungel-Metropole Stanleyville (heute
Kisangani), wo sie ein Massaker unter der Bevölkerung anrichteten, bei dem
2.500 westliche Intellektuelle, Geschäftsleute, Reiche und auch vermögende
schwarze Kongolesen von den Simbas ermordet wurden. Es folgten Jahre der
erbitterten Kämpfe zwischen den Rebellen und den Regierungstruppen, die
sich im Gebiet des Ituri-Regenwaldes insbesondere auf der einst friedlichen
Straße abspielten, die den Wald von Osten nach Westen durchquerte. Dort an
der  Straße  hatten  die  Bantu-Bauern  ihre  Dörfer  errichtet,  und  sie  waren

62 „Simba“ bedeutet „Löwe“ in Swahili, der Sprache der Bantu in Ostafrika.
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schutzlos  den  militärischen  Auseinandersetzungen  zwischen  Rebellen  und
Armee und dem Terror beider Seiten ausgeliefert.

Eine  direkte  Beteiligung  der  Mbuti  an  diesen  Kämpfen  zwischen  den
Rebellen und der Armee ist  nicht bekannt und auch nicht wahrscheinlich.
Gelegentlich  wurden  Mbuti-Männer  gezwungen,  die  Rebellen  als  Scouts
durch den Urwald zu führen, damit diese sich nicht auf den von der Armee
kontrollierten Hauptstraßen bewegen mussten. Auch wurden die Lager der
Mbuti  geplündert,  ebenso  wie  die  Dörfer  der  benachbarten  Bantu-Bauern.
Aber im Gegensatz zu den Bewohnern der Dörfer konnten die Mbuti vor dem
Krieg flüchten, indem sie sich in die Tiefen des Regenwaldes zurückzogen, in
dem sie sich deutlich besser auskannten als die fremden Eindringlinge. Auch
die Bewohner der Bauerndörfer flüchteten vor dem Krieg in den Wald, wo sie
von Mbuti-Gruppen unterstützt wurden, mit denen sie traditionell eine nach-
barschaftliche Beziehung gepflegt hatten.63 Ab und zu unterstützten die Mbuti
auch Rebellen, die vor der Armee in den Wald geflüchtet waren.64

Auch nach dem Ende des Bürgerkrieges kam die Bevölkerung des Ituri-
Regenwaldes,  also  die  Bantu-Bauerndörfer  an  den  Waldrändern  und  die
Schweifgruppen der Mbuti  im Wald,  nicht  zur  Ruhe.  Noch in den letzten
Tagen der Kolonialherrschaft war aus wirtschaftlichen und militärisch-politi-
schen Gründen begonnen worden, die vormals schmale Schotterstraße,  die
den Ituri-Regenwald durchschnitt, auf die doppelte Breite zu vergrößern. Für
den Ausbau und die Instandhaltung der Straße mussten für die Straßenbauar-
beiter Unterkünfte geschaffen werden, was die Anzahl der Dörfer an der Stra-
ße vergrößerte und auch die Einrichtung neuer Plantagen erforderlich mach-
te,  wofür  noch  mehr  Wald  gerodet  werden  musste.  Diese  in  massiven
Umfang durchgeführte Abholzung des Regenwaldes machte sich schon bald
in einer Veränderung des Klimas bemerkbar. Während noch Ende der 1950er
Jahre das Klima des Ituri-Gebietes als grundsätzlich nicht saisonal beschrie-
ben wurde, setzten überall dort, wo der Wald gerodet wurde, spätestens ab
den 1970er Jahren deutliche jahreszeitliche Schwankungen ein.65

Nach dem Kriegsende dauerte es noch eine ganze Weile, bis die Dorfbe-
völkerung, die den Krieg mit Unterstützung der Mbuti im Wald überlebt hat-

63  Vgl. Turnbull: The Mbuti Pygmies. Change and Adaptation (vgl. Anm. 13), pp. 91-94. 
64  Vgl. Ebenda, pp. 92-93.
65  Vgl. Ebenda, pp. 98-101.

62



te, wieder in ihre durch den Krieg zerstörten Dörfer zurückkehrte oder sich zu
neu angelegten Dörfern zusammenschloss. Eine Rückkehr zu ihrer traditio-
nellen Lebensweise war jedoch sowohl für die Dorfbevölkerung als auch für
die Mbuti nur in den seltensten Fällen möglich. Neue Siedler kamen hinzu
und  errichteten  neue  Dörfer,  die  ebenfalls  Tauschhandel  mit  den  Mbuti
betrieben, wodurch es vermehrt zu Streitigkeiten der Dörfer untereinander
kam, die jeweils Anspruch auf „ihre Pygmäen“ erhoben.

In der Folgezeit verschlechterten sich zunehmend die Lebensverhältnisse
sowohl für die Mbuti als auch für die benachbarte Bantu-Dorfbevölkerung.
Der Ituri-Regenwald, das Siedlungsgebiet beider Volksgruppen, geriet immer
mehr in den Fokus der ökonomischen und politischen Interessen der großen
Industrienationen und der politischen Großmächte dieser Welt. Die Reichtü-
mer an Rohstoffen, die dieses bis dahin unberührte Gebiet versprach, schie-
nen unerschöpflich zu sein, und sie wurden dementsprechend hemmungslos
von ihnen ausgebeutet, was wiederum deutliche Klima- und Strukturverände-
rungen mit sich brachte, die das bis dahin bestehende ökologische Gleichge-
wicht des Waldes ins Schwanken brachten.

Mit brachialer wirtschaftlicher, politischer und militärischer Gewalt brach
die moderne Zivilisation in das Leben der Mbuti und ihrer dörflichen Nach-
barn ein mit Konsequenzen, die vermutlich irreversibel sind. Für die Mbuti
bedeutete dies, dass durch zunehmende Brandrodung, mit der die neuen Sied-
ler eigene Plantagen und Felder anlegten, sowie durch den massiv betriebe-
nen Holzeinschlag von multinationalen Tropenholz-Unternehmen sich immer
mehr die Möglichkeiten verschlechterten, ihre Subsistenz ausschließlich aus
den Mitteln des Waldes zu bestreiten.

Die  Notwendigkeit,  für  ihren  Lebensunterhalt  als  Tagelöhner  auf  den
Plantagen  der  Dorfbewohner  zu  arbeiten  oder  andere  Dienste  für  sie  als
Hausmädchen oder Handwerker zu leisten, brachte auch deutliche Verände-
rungen im sozialen Leben der Mbuti-Gruppen mit sich. Hatten sie früher fast
alle ihre Aktivitäten, wie das Sammeln von Lebensmitteln und das Jagen von
Wildtieren im Wald, aber auch die Arbeiten im Lager selbst, in der Gruppe
durchgeführt,  so  wurden für  die  Tagelöhnerdienste der  Dorfbewohner fast
nur  noch Einzelpersonen benötigt,  wodurch das bisherige,  auf  die  Gruppe
ausgerichtete, Sozialgefüge der Mbuti aus der Balance geriet.
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Indische Blauhelm-Soldaten auf Patrouille im Regenwald von Nord-Kivu, 2014; 
Quelle: Wikimedia

 

Die Zerstörung des Regenwaldes des Kongo-Beckens schreitet unaufhörlich voran; 
Quelle und © Jan-Joseph Stok / Greenpeace



Die Regierung erließ für die Mbuti und die anderen Pygmäenvölker spezi-
elle Integrationsprogramme, die darauf abzielten, sie zu einer sesshaften agra-
rischen Lebensweise zu „erziehen“ und „richtige Staatsbürger“ aus ihnen zu
machen, die wie die übrige Bevölkerung ihren Beitrag zur nationalen Wirt-
schaft des Landes leisten. Dafür wurde ihnen von Regierungsseite in Aussicht
gestellt, dass sie wie alle anderen Bürger des Landes nun auch die kommuna-
len Dienste wie das öffentliche Schulsystem sowie die medizinische Grund-
versorgung nutzen und als Wählerinnen und Wähler Einfluss auf die Politik
des Landes nehmen konnten. Allerdings wurde im Gegenzug dafür von den
Mbuti erwartet, dass sie sich der modernen Lebensweise anpassen, also sess-
haft  werden,  lesen  und  schreiben  lernen  und  einer  „ordentlichen  Arbeit“
nachgehen. Zudem erwartete man von ihnen, dass sie als „gute Staatsbürger“
ihre kommunalen Dinge in einem hierarchisch geordneten Verwaltungssys-
tem regeln, das mit dem bestehenden politischen System des Landes kompati-
bel ist.

Ebenso wie der kongolesische Staat nach Erringung der Unabhängigkeit
von Belgien Integrations-Programme für die Mbuti entwickelte, so wurde die-
ses „Volk des Waldes“ auch für die in Zentralafrika tätigen christlichen Mis-
sionen zu einer  attraktiven Zielgruppe.  Wie die  staatlichen Behörden ver-
suchten  diese  die  Mbuti  dazu  zu  bewegen,  ihre  Existenz  als  unabhängige
Wildbeuterkultur aufzugeben, um als ackerbautreibende Neusiedler außerhalb
der Wälder ein gottesfürchtiges Leben zu führen. Doch der Versuch der Mis-
sionare, aus den „Pygmäen“ gottesfürchtige Bauern zu machen, war ebenso
wenig von Erfolg  gekrönt  wie die  vergleichbaren Anstrengungen,  die  von
Regierungsseite unternommen wurden,  um aus ihnen gute Staatsbürger  zu
machen.66

Waren die Verhältnisse für die Mbuti und die anderen Pygmäenvölker des
Kongo-Beckens schon zu Ende  der  1980er  Jahre ausgesprochen prekär,  so
haben sich die Lebensbedingungen für sie in den 1990er Jahren noch einmal
deutlich verschlechtert. Seit Mitte der 1990er Jahre wurde die Zivilbevölke-
rung im Osten Kongos immer wieder durch kriegerische Auseinandersetzun-
gen zwischen unterschiedlichen Rebellengruppen und der Regierungsarmee
in Mitleidenschaft gezogen. 2003 berichtete eine Untersuchungskommission

66  Vgl. Heymer: Die Pygmäen (vgl. Anm. 7), S. 469 ff.
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der UNO, dass marodierende Rebellen der Kongolesischen Befreiungsbewe-
gung (MLC) in den Regenwäldern im Nordosten des Kongo eine regelrechte
Kampagne  systematisch  verübter  Gräueltaten  gegen  die  Zivilbevölkerung
entfaltet hatte, bei der es zur Vergewaltigung von Frauen und Kindern, Folter
und Tötung von Menschen jeden Alters und immer wieder auch zu Fällen von
Kannibalismus gekommen ist.67

Auch wenn 2002 ein Waffenstillstand zwischen den kriegsführenden Par-
teien beschlossen wurde, kam das Land nicht zur Ruhe. Denn obschon seit
über zwanzig Jahren Blauhelm-Truppen der UN im Osten des Kongo und in
der benachbarten Zentralafrikanischen Republik für den Schutz der Zivilbe-
völkerung sorgen sollen, hat diese weiter unter den Folgen der andauernden
kriegerischen Auseinandersetzungen zwischen den Rebellengruppen und der
regulären Armee zu leiden.68 Nicht viel besser geht es auch den Mbuti in den
Wäldern  oder  in  den  „Pygmäen-Dörfern“  und  Flüchtlingslagern.69 Allein
Mitte 2020 befanden sich in der Provinz Ituri 1,6 Millionen Menschen auf der
Flucht vor dem Krieg70, und bis heute ist kein Frieden in Sicht. Als eine der
ärmsten und verletzlichsten gesellschaftlichen Gruppen sind die Mbuti  wie

67  Vgl.  Human Rights  Watch:  Covered in Blood.  Ethnically Targeted Violence in Northern
DRC, in: [Report on]  Democratic Republic of Congo,  Vol. 15, No. 11 (July 2003), pp. 43-46.
(online, PDF).
68  Der  Einsatz der  UN-Blauhelme scheiterte nicht  nur  in seinem selbstgesteckten Ziel,  den
Schutz der Zivilbevölkerung vor den Übergriffen der kriegsführenden Parteien zu garantieren,
sondern die Zivilbevölkerung hatte sogar unter den zu ihrem Schutz entsandten UN-Blauhelm-
soldaten zu leiden. So wurden 2015 gleich mehrere Fälle bekannt, in denen UN-Blauhelme in
der benachbarten Zentralafrikanischen Republik junge Frauen und minderjährige Flüchtlings-
kinder sexuell missbraucht hatten, indem Hungernde von den Blauhelmsoldaten Nahrung nur
gegen  Sex  erhielten.  An  den  Vorfällen  waren  Soldaten  aus  verschiedenen  Ländern,  so  aus
Frankreich und Georgien, beteiligt. An einer konsequenten Aufklärung der Vorfälle und Straf-
verfolgung waren die UN und die Herkunftsländer der daran beteiligten Blauhelmsoldaten nicht
sonderlich interessiert. Stattdessen wurde der Whistleblower gefeuert, der die Vorkommnisse an
die Öffentlichkeit gebracht hatte, und ein Untersuchungsbericht verschwand in der Schublade.
Vgl. UN peacekeepers accused of sexually abusing street children in Central African Republic,
in: The Guardian (London), 23.06.2015 (online); UN aid worker suspended for leaking report on
child abuse by French troops, in: ebd., 29.04.2015 (online).
69  Vgl.  „Akt des Völkermords“. Massaker an Pygmäen im Kongo.,  in:  taz online  (Berlin), 18.
Januar 2021 (online).
70  Vgl. UNHCR: Bi-weekly Emergency Update (8-22 June 2020), pp.1 u. 5 (online, PDF).
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auch alle anderen Pygmäenvölker der Gewalt, dem Krieg und der Ausbeutung
in besonderem Maße ausgesetzt. 

Der Weg in die moderne Zivilisation hat sich für die Mbuti als ein Weg in
den Abgrund ihrer Geschichte erwiesen, und so wie es aussieht, ist es eine
Geschichte ohne Happy End. Trotz dieser widrigen Lebensverhältnisse lassen
sie sich jedoch nicht ihre Lebensfreude nehmen, wie man dem Bericht des ita-
lienischen Anthropologen Louis Devin entnehmen kann,  der seit  Ende der
1990er Jahre das Leben der Baka-Pygmäen in Zentralafrika erforscht hat: 

„In den folgenden Jahren bin ich viele Male in den Wald zurückgekehrt, um die
Baka und andere Gruppen von Pygmäen zu besuchen. Aber obwohl diese ganze
Erfahrung meinem Leben mehr Sinn gegeben hat  als  alles  andere,  was  ich je
getan habe, hat sie unweigerlich auch mein Leben mit Traurigkeit gefärbt, mit
bitterem Bedauern über die Zukunft, die vor diesem kleinen, aber großartigen
Volk des Regenwaldes liegt, und mit ohnmächtiger Wut über all  das,  was der
sogenannte  Fortschritt,  die  Modernität  und  die  Entwicklung  ihnen  gebracht
haben. Abholzung des Waldes, Zwangssesshaftigkeit, Unterernährung, Alkoholis-
mus. Und dann sind da noch die epidemischen Krankheiten, AIDS, Sklavenarbeit
auf den Plantagen, der illegale Buschfleischhandel, die Unterdrückung durch die
Bantu, Rassismus, Prostitution. Heute ist das Leben für die Baka schwieriger denn
je, und vielleicht gibt es für sie wirklich keine Zukunft auf unserem Planeten.
Doch wenn man sie erlebt, würde man das nie denken. Voller Spaß und leichtfü-
ßig (wenn sie im Wald sind), kann man ihren Gesang und ihr Lachen hören,
lange bevor man in ihren Lagern ankommt. Sie akzeptieren das Leben, wie es
kommt, und vertreiben das Leid mit guter Laune und Leichtigkeit.“71

Epilog

Mit den Mbuti stirbt nicht nur eines der letzten noch vorsteinzeitlich lebenden
Völker der Menschheit, sondern mit ihnen findet auch eine der ältesten noch
existierenden Kulturen der gelebten Anarchie ihr Ende. Mit dem kulturellen
Niedergang der Mbuti erleben wir das gleiche Phänomen, wie es sich seit tau-
senden von Jahren unzählige Male schon überall auf der Welt mit dem Nie-
dergang der Kulturen anderer Völker abgespielt hat. Tausende und abertau-
71  Luis Devin:  The Forest Has You. Story of an Initiation. Excerpt from the book and the au-
thor's afterword, Castel Gandolfo: Castelvechi, 2012, p. 11 (Übers. aus d. Engl. v. Verf.). 
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sende  von Völkern  mit  anarchischen Gesellschaftsordnungen mussten und
müssen der modernen Zivilisation weichen, und es ist kein Trost, dass ihnen
auch immer wieder ganze Imperien und Hochkulturen in den Abgrund der
Geschichte gefolgt sind.

Geschichte ist kein Wunschkonzert, aber man kann aus ihr lernen. Aus
der Geschichte der anarchischen Kultur der Mbuti können wir zum Beispiel
lernen, dass das Leben in der Anarchie offensichtlich viel Freude macht, weil
die auf dem Prinzip der Gegenseitigen Hilfe basierende Gesellschaftsordnung
der Mbuti ihren Mitgliedern ein Maximum an sozialer Sicherheit bei gleich-
zeitig  weitgehender  persönlicher  Freiheit  bietet.  In einem solchen sozialen
Ambiente kommt natürlich eher Lebensfreude auf als in einer Gesellschaft
wie der unseren, die von sozialen Ungleichheiten und durch den Konkurrenz-
kampf aller gegen alle geprägt ist. Wir erkennen auch, dass die gelebte Anar-
chie der Mbuti ein komplexes „Gesamtkunstwerk“ ist, das nicht nur als eine
politisch-ökonomische  Konstruktion,  sondern  als  eine  alle  Bereiche  der
Gesellschaft umfassende Kultur verstanden werden muss.

Ein  Vorbild  können  uns  die  Mbuti  auch  sein,  was  den  ökologischen
Respekt gegenüber der Natur angeht. So haben sie es über Jahrtausende hin-
weg geschafft, ein Leben in enger Symbiose mit ihrer natürlichen Umwelt,
dem Regenwald des Kongo-Beckens, zu führen. Für sie war die Natur kein
Objekt der ökonomischen Ausbeutung, sondern sie betrachteten sie als ihren
„Vater“ und ihre „Mutter“, die ihnen über lange Zeit ein ökonomisch unbe-
schwertes Leben ermöglicht haben.

Auch was den egalitären und solidarischen Umgang der Geschlechter und
der verschiedenen Altersgruppen untereinander angeht, scheinen die Mbuti
im Vergleich mit unserer modernen Kultur durchaus die zivilisiertere Gesell-
schaft zu sein, die uns in mancherlei Hinsicht als Vorbild für eine emanzipa-
torische Rückbesinnung auf gute alte anarchische Werte und Methoden die-
nen kann.

Insbesondere die von den Mbuti verwendeten Methoden der konsensorien-
tierten  Entscheidungsfindung  und  ihre  Fähigkeiten  zur  spontanen  herr-
schaftsfreien Selbstorganisation sind effiziente und bewährte Organisations-
methoden,  die  auch  heute  noch  nutzbringend  verwendet  werden  können.
Dass dem so ist, das konnte man in der jüngeren Zeit in den neuen sozialen
Bewegungen beobachten, die (wie z.B. 2011 die internationale Occupy-Wall-
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Street-Bewegung72) diese libertären Methoden der herrschaftsfreien Selbstor-
ganisation und der konsensorientierten Entscheidungsfindung in ihren Grup-
pen  erfolgreich  eingesetzt  haben.  Selbst  ein  renommierter  Vertreter  der
modernen Organisations-  und Managementtheorie  wie der  niederländische
Psychoanalytiker und Ökonom Manfred Fr.  R. Kets de Vries empfiehlt  die
egalitär-akephalen  Organisationsmethoden  der  Mbuti73,  weil  die  meisten
Menschen  immer  noch  lieber  in  einer  selbstbestimmten sozialen  Ordnung
leben und arbeiten,  in der sie sich als Person frei entfalten können, als in
einer streng reglementierten Herrschaftsordnung, in der sie von „oben“ herab
diktiert bekommen, wie sie zu leben und was sie zu machen haben.

Wenn wir  uns  heute  mit  der  Kultur  der  Mbuti  beschäftigen  und  ver-
suchen, aus ihrer Geschichte und Lebensweise Lehren für unsere Gegenwart
zu ziehen, dann geht es nicht um eine Wiederbelebung der romantischen von
Jean-Jaques Rousseau geprägten Tradition des „edlen Wilden“. Es gibt keinen
Weg zurück ins Paradies. Aber wir haben die Möglichkeit zur Rückbesinnung
auf bewährte kulturelle Errungenschaften, die es den Menschen in den geleb-
ten Anarchien der Vergangenheit ermöglicht haben, über eine sehr lange Zeit
hinweg eine von Lebensfreude geprägte Existenz zu führen.

Die gelebte Anarchie der Mbuti ist kein ideologisches Produkt, und sie ist
auch kein Produkt der Moral. Anders als in anarchischen Verhältnissen konn-
ten die Mbuti schlichtweg nicht überleben, denn das Leben im Wald erfordert
Kooperationsbereitschaft  und Toleranz, um in ihm als Gruppe bestehen zu
können. Die auf dem Grundprinzip der Gegenseitigen Hilfe basierende anar-
chische Lebensweise hat den Mbuti über zehntausende von Jahren hinweg
nicht nur das Überleben, sondern sogar ein gutes Leben im Einklang mit ihrer
Umwelt ermöglicht. Dieses Urprinzip der gelebten Anarchie gilt auch heute

72  Siehe hierzu das Interview mit David Graeber in espero, Nr. 2 (Januar 2021) (online, PDF), in
dem der libertäre amerikanische Anthropologe erklärte, dass es in der von ihm mitbegründeten
Occupy-Wall-Street-Bewegung vor allem die Weigerung gewesen ist, eine interne Hierarchie zu
schaffen, welche den anarchistischen Charakter dieser Bewegung zum Ausdruck brachte. Statt-
dessen wurde in der Occupy-Bewegung eine auf Konsens beruhende „direkte Demokratie“ ein-
geführt, in der die Anleihen bei dem egalitär-akephalen Organisationsmodell der frühen vor-
staatlichen oder staatsablehnenden Kulturen deutlich erkennbar sind.
73  Vgl. z. B. Manfred Fr. R. Kets De Vries: High-Performance Teams: Lessons from the Pygmies,
in: Organizational Dynamics. A Quarterly Review of Organizational Behavior for Professional
Managers, American Management Association, Vol. 27 (Winter 1999), No. 3, pp. 66–77.
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noch. So wie sich in den Genen des neuzeitlichen Menschen immer noch Spu-
ren unserer ganz frühen Vorfahren, wie etwa die des Neandertalers, des Deni-
sova-Menschen  oder  des  Sub-Sahara-Menschen,  nachweisen  lassen,  so
schlummert die gelebte Anarchie mit ihren bewährten Methoden der sozialen
Organisation  immer  noch  in  unserer  modernen  Zivilgesellschaft.  Sie  war
immer da, die Anarchie, wir müssen sie nur wiedererwecken und sie leben!

So ähnlich sah dies auch Colin M. Turnbull, der seine Erfahrungen mit der
gelebten Anarchie der Mbuti als ein Ratschlag für eine humanere Zukunft der
Menschheit  wie folgt zusammenfasste:  „Wir müssen über unseren eigenen
engen Horizont  hinausschauen,  um besser zu verstehen,  was ‚rückständig‘
und was ‚fortschrittlich‘ ist,  und in anderen Kulturen nach mehr Weisheit
darüber suchen, wo unsere letztendliche Sicherheit liegt: bei einer Ansamm-
lung von Individuen oder bei einer Gesellschaft, die in jeder Hinsicht auch
eine Gemeinschaft ist.“74
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Hilf mit, die indigenen Völker und Kulturen zu retten, bevor es zu spät ist !
 

Unsere  Mission  ist
die  Bewahrung  in-
digener  Kulturen
und  Weisheiten
durch  Philanthro-
pie und Bildung zu

unterstützen, um ein Leben in Harmonie mit der Natur und untereinander zu
fördern. Bitte unterstütze unsere Arbeit durch  eine Spende oder auch durch
Dein persönliches ehrenamtliches Engagement.
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Anarchismus und Recht

Von Thom Holterman

1. Der Anarchismus als Quelle freiheitsliebender Ideen

Die westlich geprägte Rechtsauffassung verknüpft das soziale Phänomen des
Rechts vorschnell mit der Existenz des Staates, buchstäblich z.B. im Begriff
„Rechtsstaat“. Damit wird die Aufmerksamkeit auf Instanzen des Staatsappa-
rates  gelenkt,  z.B.  auf  die  „Gesetzgebende  Gewalt  (Legislative)“  und  die
„Rechtsprechende  Gewalt  (Judikative)“.  All  dies  hat  zur  Folge,  dass  der
Mensch faktisch aus dem Blickfeld gerät. Wenn menschliches Handeln über-
haupt thematisiert wird, dann geht es lediglich um „abweichendes Verhalten“,
das nach den Maßstäben geändert werden muss, die gemäß staatlichen Erwä-
gungen als wünschenswert gelten.

Was passiert, wenn in einer Gesellschaftstheorie die sozialen Beziehungen
ohne  Staat  funktionieren  sollen,  so  wie  das  im Anarchismus  der  Fall  ist?
Bedeutet dies dann, dass auch das Recht zu einer inexistenten sozialen Kate-
gorie geworden ist? Mit dieser Fragestellung sehen sich Anarchist*innen in
einem doppelten Sinne konfrontiert. Auf der einen Seite wird ihnen vorgehal-
ten, dass ohne Recht gar keine Gesellschaft möglich sei. Auf der anderen Sei-
te fühlen sie sich oft peinlich berührt,  wenn man sie darauf hinweist, dass
bestimmte Regeln, die sie mündlich oder schriftlich für sich vereinbart haben,
sehr wohl auch einen rechtlichen Charakter aufweisen.

Diejenigen, die das als Vorwurf betrachten, übersehen allerdings, dass nur
das staatliche Recht abgelehnt wird. Die Konzentration auf staatliches Recht
verdeckt die Tatsache, dass das menschliche Handeln selbst eine Quelle für
alle Arten von Recht ist. Im Folgenden werde ich dies plausibel machen. Mein
Ziel ist es, zu verdeutlichen, dass in der gesellschaftlichen Realität eine ganze
Dosis  „anarchistisches  Recht“  produziert  wird,  ohne  dass  wir  uns  dessen
bewusst sind. Bevor wir darauf genauer eingehen, halte ich es für notwendig,
mein Verständnis von Anarchismus klarzustellen. Dazu möchte ich folgendes
sagen.
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Anarchismus.  Hier  geht  es nicht  um eine  Definition,  sondern um eine
Positionsbestimmung.  Der  Anarchismus  steht  in  der  Tradition  radikaler
Widerstandsbewegungen, wie sie sich im Laufe vieler Jahrhunderte immer
wieder  gegen  die  Herrschenden  manifestiert  haben.  Eigentlich  begründet
wird der  Anarchismus im 19.  Jahrhundert.  In erster  Linie  ist  er  also eine
Arbeiter*innenbewegung. Er ist beeinflusst vom utopischen Sozialismus, vom
Rätekommunismus und vom radikalen Individualismus. Nachdem er aufge-
hört hat, eine Arbeiter*innenbewegung zu sein, wird er in den 1970er Jahren
durch  Beiträge  von  feministischer  und  ökologischer  Seite  bereichert.  Kurz
gesagt,  er erlebt einen Niedergang und kommt in dem Moment wieder in
Mode, als er eine neue Daseinsberechtigung erfährt.1

Subversion

Der Anarchismus lädt zur Subversion ein, weil er sich auf die Veränderung
der bestehenden gesellschaftlichen Verhältnisse fokussiert. Er ist reformorien-
tiert mit einem radikalen Grundton. In diesem Sinne hat die Subversion zwei
Seiten: die der Überarbeitung des Alten und gleichzeitig die der Erschaffung
des Neuen.2

Der Anarchismus arbeitet mit der Perspektive einer nicht-kapitalistischen
Gesellschaft.  Er  wendet  sich  gegen  Phänomene  wie  Hierarchie,  Autorität,
Zwang, Disziplinierung und Ungerechtigkeit. Er tritt ein für das freie Denken
und damit für die Befreiung der Menschen, der Männer und der Frauen – aus
sozialen Positionen, die immer noch denen des Mittelalters gleichen und bis
heute durch den Einfluss der bekannten Religionen aufrechterhalten werden.
Er ist eine Quelle freiheitsliebender Ideen.

Er legt Wert auf Basisdemokratie und Internationalismus, auf humanisti-
schen Rationalismus und freie Wissenschaft („anything goes“3). Er steht für

1  Siehe auch die Einführung von Roger Jacobs und Johny Lenaerts in der ersten Ausgabe von
verZ, Hasselt (Belgien), Januar-März 1996.
2  Allzu oft wird das Wort „zugleich“ in Bakunins berühmtem Motto vergessen: „Die Lust der
Zerstörung ist zugleich eine schaffende Lust!“ Vgl. Michail Bakunin: Die Reaktion in Deutsch-
land (1842), Hamburg 1984 (= Kleine Bücherei für Hand und Kopf; 1), S. 51.
3 „anything goes“ (engl.): Formel im wissenschaftstheoretischen Diskurs, mit welcher der öster-
reichische  Philosoph  Paul  Karl  Feyerabend  (1924-1994)  sein  Leitbild  eines  anarchistischen
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Antimilitarismus. Er propagiert das „Beginnen“ und nicht das Warten auf den
„Großen Tag“. Beginnen 

4 mit der Reform: klein oder groß, spektakulär oder
nicht. In der Gesellschaft, außerhalb des Staates. Alles, was dazu beiträgt, ist
daher willkommen, von der Entwicklung freier kulturell-pädagogischer Zen-
tren5 bis zum Aufbau einer parallelen libertären Wirtschaftsstruktur.

Mit  dem Aufbau  kann bereits  im alltäglichen Leben begonnen werden.
Johannes Agnoli6, der den Großteil seines Lebens der Analyse und Kritik des
politischen Systems der kapitalistischen Gesellschaft gewidmet hatte, erklärte
1998 in einem Interview, dass das, worauf es ankommt, die Orientierung am
Alltagsleben ist. Auch sein Zeitgenosse Raoul Vaneigem7, der ebenfalls einen
großen Teil seines Lebens damit verbracht hat, seine Abneigung gegen das
kapitalistische System und die Unterdrückung der Menschen zu formulieren,
weist in die Richtung des Alltagslebens. Zumindest, so sagt er, können wir
unsere Kinder lehren, die Lügen des profitorientierten kommerziellen Systems
zu entlarven, das permanent auf der Suche nach einer Kundschaft ist, die es
zu betrügen gilt. Gleichzeitig müssen wir ihnen beibringen, die Qualität von
Produkten wertzuschätzen, damit sie den Konsum von Fast Food stoppen und

Methodenpluralismus beschrieb. Feyerabend ging davon aus, dass es keine festen und absolut
verbindlichen Grundsätze für das Betreiben von Wissenschaft geben könne. Eine freie Vielfalt
wissenschaftlicher Methoden sei daher der einzig vernünftig zu beschreitende Weg zu möglichst
unbeschränkter Erkenntnisproduktion. [Anm. des Übersetzers].
4 Dieses Verb bildet auch den Titel einer Textsammlung von Gustav Landauer: Beginnen. Auf-
sätze über Sozialismus (1907-1915), Wetzlar 1977.
5  Ich denke zum Beispiel daran, welche Bedeutung der spanische Pädagoge und Anarchist Fran-
cisco Ferrer (1859-1909) mit der von ihm eingeführten École Moderne für Spanien hatte.
6  Johannes Agnoli (1925-2003), undogmatischer Marxist, Sozialanarchist; deutscher Politikwis-
senschaftler italienischer Herkunft. Entschiedener Kritiker der kapitalistischen Gesellschaft und
des mit ihr verbundenen politischen Systems. Bekannt geworden mit seiner Studie Die Trans-
formation der Demokratie, Berlin 1967 (Übersetzung ins Niederländische: De transformatie van
de demokratie,  SUN, Nijmegen 1971.  Darin enthalten sind auch Agnolis  Stellingen over de
transformatie van de democratie en de buiten-parlementaire oppositie; dt.: Thesen zur Transfor-
mation der Demokratie und zur außerparlamentarischen Opposition, 1968).
7  Raoul Vaneigem (geb. 1934), belgischer libertärer Sozialphilosoph; von 1961-1970 Mitglied der
Situationistischen Internationale. Bekannt wurde er in jenen Jahren mit seinem  Traité du sa-
voir-vivre á l’usage des jeunes générations, Paris 1967 (Übersetzung ins Deutsche:  Handbuch
der Lebenskunst für die jungen Generationen, Hamburg 1977; Übersetzung ins Niederländische:
Handboek voor de jonge generatie, Amsterdam 1978).
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all  die  Waren  boykottieren,  die  die  Gesundheit,  den  Geschmack  und  die
natürliche Umwelt bedrohen.8

Nachdem der Anarchismus sich erst auf die Arbeiter*innenbewegung und
dann auf den Linksradikalismus der 1960er Jahre konzentriert hat, gilt jetzt
also die  volle  Aufmerksamkeit  dem „Alltagsleben“.  Können diese drei Ele-
mente so scharf voneinander getrennt werden? Die Antwort auf diese Frage
hängt davon ab, wie man sich selbst positioniert. Die Antwort ist  ja, wenn
man  seine  Hoffnung  auf  grundlegende  Gesellschaftsveränderung  mit  dem
Widerstand der  arbeitenden Massen verknüpft  und auf den „Großen Tag“
wartet.  Die Antwort lautet  nein, wenn man sich vergegenwärtigt,  dass im
Rahmen des Anarchismus über „fundamentale Veränderung“ nie eindimen-
sional nachgedacht wurde, zumindest, wenn man sich an seinen bekannten
Wortführer*innen orientiert.9

Sicherlich spielt das ökonomische Element eine vorherrschende Rolle bei
grundlegenden Interessenkonflikten  in  der  Gesellschaft  (z.B.  Vorherrschaft
des Privateigentums an Produktionsmitteln; undemokratisch getroffene Pro-
duktionsentscheidungen). Der Machtaspekt in sozialen Beziehungen ist unbe-
streitbar ökonomisch bestimmt,  aber das Phänomen „Macht“ hat  noch viel
weiterreichende  Auswirkungen.  Aus  anarchistischer  Sicht  wird  sie  daher
auch als ein moralisches, psychologisches, pädagogisches und kulturelles Pro-
blem verstanden.  So  haben  das  die  klassischen  Anarchist*innen  und  ihre
Nachfolger*innen immer verstanden, vertreten und – wo immer es möglich
war  –  weiter  ausformuliert.  Wer  wirklich  darüber  nachdenkt,  was  alles
geschehen muss, damit eine erfolgreiche „soziale Revolution“ letztendlich zu
einer  libertären  Gesellschaft  führt,  wird  erkennen,  was  für  ein  gigantisch

8  Raoul Vaneigem:  Rien n’est sacré, tout peut se dire, Paris 2003. Dem „Fast Food“ steht das
„Slow Food“ gegenüber. Die Idee des „Slow“ ist auch in die Wissenschaft eingedrungen, vgl. die
„Slow Science Academy“ (online).
9  Das kann man sogar bei jemandem wie Bakunin lesen, der empfiehlt, die Gesellschaft so zu
organisieren, dass jeder Mensch die Mittel zur Entfaltung seiner Fähigkeiten findet, um diese für
seine  Arbeit  zu  nutzen,  wodurch es  diese Organisation  zugleich unmöglich macht,  dass  ein
Mensch den anderen Menschen ausbeutet (usw.). Und dann kommt es: Die vollständige Ver-
wirklichung dieser Gesellschaftsorganisation wird zweifellos ein Werk von Jahrhunderten sein.
Vgl. Michel Bakounine:  Fédéralisme, socialisme et Antithéologisme, in: Ders.:  Oeuvres, Paris
1980, S. 93 (Übersetzung ins Deutsche:  Die revolutionäre Frage. Föderalismus – Sozialismus –
Antitheologismus, Münster 2000 [=Klassiker der Sozialrevolte; 6]. Hierin: S. 59).
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komplexes  Unterfangen  das  ist.  Als  praktisches  Projekt  ist  es  mindestens
ebenso  schwer  zu  überblicken  wie  die  Ausführung  von  „Großbaustellen“
(man denke beispielsweise an die Betuweroute10,  deren ursprünglicher Pro-
jekt-Etat am Ende um viele hundert Millionen Euro überschritten wurde –
und hierbei ging es lediglich um eine Eisenbahntrasse!). Was jedoch gut über-
blickt werden kann, ist das Alltagsleben. Es betrifft „unser“ tägliches Leben.
Ich denke dabei nicht in Begriffen eines „Neo-Individualismus“, sondern in
Begriffen einer „Kommunalen Individualität“.11 Sie bezieht sich auf die Inter-
aktion zwischen Menschen, aus der heraus ein gemeinschaftliches „Zusam-
menleben“ erst entsteht. Und das beginnt im alltäglichen Leben.

Gemeinsame Interessen

Dem täglichen Leben schenkt der Anarchismus natürlich schon lange seine
Aufmerksamkeit. Dabei geht es um libertäre Themen wie z.B. die „Freie Ehe“,
die „Freie Liebe“, das „Kommune-Leben“ oder das Arbeiten in einem „Kollek-
tivbetrieb“. Oft wird der Begriff Anarchismus nicht einmal verwendet, aber es
geht um anarchistische Ausdrucksformen in der Kunst oder der Gesellschafts-
kritik, so wie es der Fall war beim Internationalen Situationismus und seiner
Kritik  des  Alltagslebens.  Und  obwohl  es  keinen  direkten  Bezug  zu  „dem
Anarchismus“ gibt, betrachte ich zum Beispiel das, was in Frankreich Amap
(Association pour le maintien d'une agriculture paysanne; dt.: Vereinigung

10  Die Betuweroute war ein politisch umstrittenes Bahninfrastruktur-Projekt in den Niederlan-
den.  Seit  sie  2007 in Betrieb genommen wurde,  bietet  sie  eine Schienenverbindung für  den
Eisenbahn-Güterverkehr vom Hafen Rotterdam nach Zevenaar in der Nähe der niederländisch-
deutschen Grenze. Der Bau der Trasse hatte 1998 begonnen und mehrere Naturschutzgebiete
und Wohngebiete durchquert, wodurch der ursprünglich geplante Projekt-Etat schließlich um
40-50% überschritten wurde. [Anm. des Übersetzers].
11  Diesen Begriff habe ich entlehnt aus Alan Ritter:  Anarchism. A theoretical analysis, Cam-
bridge (N.Y.) / London 1980. Ritter spricht von „kommunaler Individualität“. Er tut das, weil er
nicht die Freiheit, sondern Gemeinschaft und Individualität als Hauptziele des Anarchismus be-
greift. Unter „Individualität“ versteht er das Wachstum der Persönlichkeit im Sinne von „Selbst-
entfaltung“.  Und „Gemeinschaft“ umfasst für ihn mehrere Dimensionen:  Die „Konversation“
(Godwin), die „Produktive Assoziation“ (Proudhon, Bakunin) sowie weitere Formen der koope-
rativen Vereinigung und Zusammenarbeit (Kropotkin). Wie unterschiedlich sie auch sein mö-
gen, was diese Sozialformen in Hinblick auf die Beziehungen in einer libertären Gesellschaft
ausmacht, ist laut Ritter, dass sie auf einem „reziproken Bewusstsein“ beruhen (S. 25 f.).
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zum  Erhalt  von  kleinbäuerlicher  Landwirtschaft  und  Gartenbau)  genannt
wird, für einen willkommenen Beitrag zur Entwicklung einer solidarischen,
libertären Parallel-Ökonomie.

Das  ist  eine  Bewegung  von  Menschen,  die  den  Wunsch  haben,  ihre
gemeinsamen  Interessen  zu  fördern,  indem sie  sich  auf  freiwilliger  Basis
zusammenschließen. Man kann jetzt anfangen: (a) die Mitglieder kaufen sai-
sonales Obst und Gemüse; (b) den kleinbäuerlichen Erzeugern ist ihr Absatz
garantiert; (c) es ist nicht mehr erforderlich, Produkte von nah und fern her-
anzutransportieren.  Dies  gilt  insbesondere für  Agrarregionen.12 Für urbane
Ballungszentren kann die Entwicklung Lokaler Ökonomischer Transaktions-
systeme (niederl.: Lokale Economische Transactie = LET) sinnvoller sein, um
eine lebenswerte eigene Zukunft (niederl.: Leefbare Eigen Toekomst = LET)
zu schaffen.13 Das beinhaltet die Einrichtung lokaler Netzwerke.

Entsprechende  landwirtschaftliche  Vereinigungen  und  urbane  Systeme
können als „soziale Felder“ angesehen werden und haben eine relativ autono-
me Existenz. Diese Existenz kann entweder temporär14 oder von nachhalti-
gerer Natur15 sein.

12  Wer mehr anarchistische Ideen für eine veränderte Einstellung zum Alltagsleben sucht, findet
vielleicht etwas nach seinem Geschmack bei Tom Hodgkinson:  How to be free, London 2007
(Übersetzung ins Deutsche:  Die Kunst,  frei zu sein. Handbuch für ein schönes Leben, Berlin
2007; Übersetzung ins Niederländische: Leve de vrijheid. Hoe ontkom ik aan de cultuur van het
moeten, Amsterdam 2007).
13  Siehe die Website der LETSverband Association  (online). Alle diese Systeme umfassen je-
weils lokal begrenzte Kreise von Interessengruppen, materiell und ideell. Zum Teil gehen ihre
Ideen zurück auf das Werk von Ernst Friedrich Schumacher: Small is beautiful. A study of eco-
nomics  as  if  people  mattered,  London 1973 (Übersetzung ins  Deutsche:  Die  Rückkehr  zum
menschlichen Maß. Alternativen für Wirtschaft und Technik = Small is beautiful, Reinbek bei
Hamburg 1977; Übersetzung ins Niederländische: Hou het klein. Een economische studie waar-
bij de mens weer meetelt, Baarn 1977).
14  Siehe bspw. Hakim Bey: T.A.Z. The temporary autonomous zone, ontological anarchy, poetic
terrorism, Brooklyn / New York 1991 (Übersetzung ins Deutsche: T.A.Z. Die temporäre autono-
me Zone, Berlin 1994; Übersetzung ins Niederländische: T.A.Z. De Tijdelijke Autonome Zone.
Immediatistische Essays, Amsterdam 1994).
15  Vor Jahren forschte die Rechtsanthropologin Sally Falk Moore zu dem, was sie „semi-autono-
me soziale Felder“ nennt. Diese Forschung verdeutlicht, dass es in großstädtischen Kontexten –
wie z.B. dem von New York – einen sozialen Zusammenhang gibt, der beschreibbar ist als eine
völlig eigenständige (autonome) „Rechtsgemeinschaft“ (in diesem Fall die Produktion teurer Da-
menbekleidung). Siehe ihren Artikel Law and social change. The semi-autonomous social field

80

http://www.sdnl.nl/lets.htm


Für  die  Umsetzung  solcher  „alltäglichen  Dinge“,  für  einen  praktischen
Beitrag,  der  mit  dem  libertären  Denken  kompatibel  ist,  für  eine  solche
„Unmittelbarkeit“ bedarf es keiner grundlegenden und umfassenden Vision.
Auch ohne eine solche Vision kann man es sinnvoll finden, Abnehmer*in von
landwirtschaftlichen Produkten in einer Amap zu sein. Das soll nicht heißen,
dass eine solche Vision keinen Wert hat. Ganz im Gegenteil. Wenn wir eine
Amap als Beginn für den Aufbau einer neuen Welt verstehen, dann haben
wir eine lange Entwicklung vor uns. Dann ist es gut, eine Vision zu haben,
denn sonst sind wir strukturell bald nicht mehr in der Lage, neue Probleme zu
bewältigen, die sich zweifelsohne einstellen werden. Außerdem ist eine Visi-
on, in diesem Fall die Vision einer libertären Gesellschaft, unabdingbar, wenn
man eine Kohärenz zwischen all diesen verschiedenen Ausdrucksformen her-
stellen will.

Auch wenn der Anarchismus von der Möglichkeit einer horizontal struk-
turierten Gemeinschaft ausgeht, bedeutet dies nicht automatisch, dass es z.B.
einen machtfreien Dialog gibt. Die Existenz einer solchen Perfektion voraus-
zusetzen, würde uns in einer Utopie landen lassen, die eine Diskussion über
„anarchistisches  Recht“,  so  wie  ich  es  verstehe,  sofort  überflüssig  machen
würde.

Wie geht’s nun weiter? Eine Reihe von Themen, von denen oben bereits
die Rede war, tauchen später in diesem Aufsatz erneut auf. Ein Thema, das
bislang nicht  behandelt  wurde,  betrifft  die  Beziehung zwischen Recht  und
Anarchismus. Darauf werde ich im Folgenden nachdrücklich eingehen. War-
um?

In anarchistischen Zusammenhängen wird das Recht vor allem als Recht
der Gesetze, als staatliches Recht verstanden. Das hat dazu geführt, dass das
Verhältnis „Anarchismus – Recht“ als ein gegensätzliches begriffen wird. Das
staatliche  Recht  wird  daher  von  der  anarchistischen  Kritik  gegeißelt.  Ich
möchte  das  nicht  schmälern.  Allerdings  gibt  es  auch viel  nicht-staatliches
Recht zu entdecken. Wer es genauer untersucht, wird auf soziale Ausdrucks-

as an appropriate subject of study, in: Law & Society Review, Nr. 4 / 1973 (Übersetzung ins Nie-
derländische: Recht en sociale verandering. Het „semi-autonomous social field“ als geschikt on-
derzoeksobject, in: Recht en Kritiek, Nr. 3 / 1984, S. 264-283). Bekannt ist auch die umfangreiche
Untersuchung von Sally Falk Moore:  Law as process.  An anthropological  approach,  London
1978.
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formen stoßen, die sich derart auf den Anarchismus beziehen, dass man von
einer Konvergenz zwischen Anarchismus und Recht sprechen kann. Ich wer-
de das in diesem Aufsatz an anderer Stelle plausibel machen.

2. Auch Anarchist*innen regeln ihre Angelegenheiten mit Hilfe von
Verfahren

Auch Anarchist*innen regeln ihre Angelegenheiten. Soweit das erforderlich
ist, erfolgt dies durch gemeinsame Entscheidungsfindung. Wie eine Entschei-
dung getroffen wird, ist zu einem guten Teil situationsbedingt und abhängig
von dem gewählten Entscheidungsverfahren. Man kann so lange miteinander
diskutieren, bis alle mit der zu treffenden Entscheidung einverstanden sind.
Man kann sich auch darauf einigen, dass eine Entscheidung als getroffen gilt,
solange  niemand dagegen  stimmt.  Nicht  selten  kommt  eine  Entscheidung
auch mit einer qualifizierten Mehrheit oder mit einer „einfachen“ Mehrheit
(die Hälfte plus eins) zustande, falls man das vorher so vereinbart hat. Nichts
Ungewöhnliches also, und an all dem ist nichts „Anarchistisches“ zu entde-
cken.  An  die  Entscheidung  gebunden  sind  anschließend  nur  die,  die  sie
getroffen haben (sofern keine Vorbehalte gemacht wurden), und diejenigen,
die später aus freiem Willen dazukommen. Das ist bei einem libertären Ent-
scheidungsfindungsprozess normal.

Die Gruppen, in denen Anarchist*innen an diesen Formen verbindlicher
Entscheidungsfindung arbeiten, stellen in organisatorischer Hinsicht Systeme
von Gleichgestellten dar. Das betrifft eine bemerkenswerte Anzahl libertärer
Institutionen. Wir sprechen hierbei über Systeme, deren Mitglieder oder Teil-
nehmer*innen einander gleichgestellt sind („inter pares“16). Nicht nur Anar-
chist*innen arbeiten mit solchen Systemen. Im zivilrechtlichen und soziologi-
schen Kontext kann man ebenfalls Institutionen finden, die die Form eines
egalitären Systems annehmen.

Ein Kollektivbetrieb ist ein solches, oft zivilrechtlich gebildetes, egalitäres
System: Die Menschen, die in einer derartigen Vereinigung arbeiten, betrach-
ten sich als „alle einander gleich“. Es gibt kein Herr/Knecht-Verhältnis,  es

16  inter pares (lat.): Unter Gleichen [Anm. des Übersetzers].
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gibt gleichen Lohn unabhängig von der Art der geleisteten Arbeit, es bestehen
uneingeschränktes  Miteigentum  und  volle  Selbstverwaltung.  Was  Anar-
chist*innen seltsam finden,  ist,  dass  von all  dem nichts  mehr zur  Sprache
kommt, sobald es um die parlamentarische Demokratie geht. Was ist das Pro-
blem?

Das lässt sich mit einem einfachen systemtheoretischen Modell erklären.
Dieses Modell  bestimmt das Politische als ein „Subsystem“ innerhalb einer
gesellschaftlichen Umgebung,  d.h. innerhalb der sozialen Ordnung.  An der
Vorderseite des politischen Subsystems kommen die „Wünsche“ aus der sozi-
alen Ordnung an. Hiervon werden welche ausgewählt und durch das politi-
sche System zu verbindlichen Entscheidungen verarbeitet. Viele dieser ver-
bindlichen Entscheidungen verlassen das System in der Form von staatlichen
Gesetzen. Bei ihrer Anwendung können diese Gesetze Anlass zu Diskussio-
nen  geben.  Die  Ergebnisse  dieser  Diskussionen  lassen  sich  wiederum  als
Wünsche  aus  der  sozialen  Ordnung  in  Richtung  des  politischen  Systems
kanalisieren. Wir haben es hier mit der bekannten Rückkopplungsschleife zu
tun, wobei der Lauf der Dinge als zirkulärer Prozess verstanden wird.

Das Parlament ist der Teil des politischen Subsystems, der die verbindli-
chen  Entscheidungen  produziert.  Diese  verbindlichen  Entscheidungen,  die
staatlichen Gesetze, werden also nicht von den Menschen gemacht, für die sie
gelten (werden). Das ist nicht normal, denken Anarchist*innen. Durch ihre
Befehls-/Gehorsamsstruktur schaffen diese staatlichen Gesetze darüber hin-
aus Knechtschaftsverhältnisse. Und das ist genau das, was Anarchist*innen
bekanntlich ablehnen.

Das übliche Argument gegen diese Ablehnung lautet, dass am Zustande-
kommen  der  Gesetze  doch  die  von  der  Bevölkerung  gewählten  Vertre-
ter*innen beteiligt  sind.  Aber diese Volksvertreter*innen sind aufgrund des
„repräsentativen Mandats“ ungebunden gegenüber denen, für die diese ver-
bindlichen Entscheidungen gelten. Hier finden wir eine Quelle von dem, was
ich  „einseitige  Autoritätsbindung“  nenne.  Was  die  Bevölkerung  bei  den
periodisch organisierten Wahlen faktisch tut, ist die Ernennung ihrer Kerker-
meister. Das ist beispielhaft für ein sogenanntes Sire-System17.

17  Sire (franz.): Anrede an einen Monarchen [Anm. des Übersetzers].
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Das Wort „Sire“ verweist hierbei auf einen feudalen Titel und damit auf
eine Struktur, die sich ungeachtet aller „Modernität“ in allen bis heute beste-
henden  Regierungssystemen  erhalten  hat:  Die  vertikale  Struktur  der  Ent-
scheidungsfindung. An der Spitze dieser Struktur finden wir einen „Herrn“
(kann auch eine Frau sein). Darin ist ein doppelter Bezug enthalten: Einer zu
Gott, dem Herrn. Der andere zu dem/den weltlichen  Herrscher(n).  Obwohl
die Doktrin der Trennung von Kirche und Staat weit verbreitet ist, schwingt
die enge Beziehung beider bis heute im herrschenden Staatssystem mit.18

Glaube

Wir haben bislang zwei  Systeme der  Entscheidungsfindung unterschieden.
Das eine ist das egalitäre System, bei dem verbindliche Entscheidungen von
denjenigen herbeigeführt werden, für die sie gelten sollen. Sich an das zu hal-
ten, was auf diese Weise vereinbart wurde, wird im Rahmen des Anarchis-
mus als  „normal“ angesehen.  Im anderen System, dem Sire-System, sehen
wir, dass die verbindlichen Entscheidungen für diejenigen gelten sollen, die
vom Entscheidungsprozess ausgeschlossen waren. Die Entscheidungen wer-
den auferlegt und sind mit Erzwingungsmaßnahmen versehen. Und das sollen
wir für „normal“ halten?

Da die Direktiven dieses Systems massenhaft befolgt werden, wirkt es tat-
sächlich „normal“.  Gibt es eine Erklärung für diesen massenhaften Gehor-
sam? Ja, und zwar besteht sie in der Gewohnheit, die durch Konfrontation mit
dem „Höheren“ entstanden ist. In der religiösen Sphäre haben sich die Men-

18  Im „Herrschen auf Erden“ findet sich ständig dieser doppelte Bezug, sei es auch oft sehr ver-
steckt. Fast alle politischen Führer, ob sie nun Diktatoren oder geliebte Demokraten sind, beru-
fen sich immer auf Verbindungen zur „Kirche“. So war Gott bei der Amtseinführung von Barack
Obama willkommen, und als Präsident der USA stattete dieser auch dem Papst einen Besuch ab.
Hohe Prälaten der römischen Kirche waren intime Freunde von Diktatoren wie Mussolini, Fran-
co, Salazar, Pinochet, Vidal (vgl. Le Monde 2, 16.05.2009). Die Finger der Unterdrückungssyste-
me (der Kirche) verschränken sich mit den Fingern der Herrschaftssysteme (des Staates), wie
zum Gebet gefaltete Hände. Zum theologischen Ursprung und Hintergrund der säkularisierten
„Herrschaft“ siehe die Studie des italienischen kritischen Sozialphilosophen Giorgi Agamben: Le
règne et la gloire. Pour une généalogie théologique de l'économie et du gouvernement, Paris
2008 (Übersetzung ins Deutsche:  Herrschaft und Herrlichkeit.  Zur theologischen Genealogie
von Ökonomie und Regierung, Berlin 2010).
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schen daran gewöhnt, dem spirituellen Führer zu folgen. Er gibt seinen Kon-
takt mit dem „Höheren“ nach unten weiter. Er vermittelt. Auf politischer Ebe-
ne ist ein gleichartiger Prozess zu beobachten. Zunächst geht es noch darum,
die Befehle der Könige und ihrer Vasallen zu befolgen. Später wird daraus der
Gehorsam gegenüber  den  demokratisch  etablierten  Regeln,  die  im rechts-
staatlichen Kontext formuliert wurden.

Im Rechtsstaat  geht  es  darum,  die  Herrschaft  des  Menschen  über  den
Menschen  (das  alte  System)  zu  entpersonalisieren  in:  Die  Herrschaft  des
Gesetzes über den Menschen. Das ist es, was die Idee der Rechtsstaatlichkeit
hervorbringen muss: Den Glauben an das Gesetz. Im Grunde handelt es sich
hierbei um die Säkularisierung eines theologischen Elements: des  Glaubens
an den Herrn. Zwar führt das zu einer Veränderung, aber nur in der Form,
nicht in seiner Struktur. Es bleibt dabei, dass man einer Herrschaft von etwas
unterworfen ist, das von außen kommt, das fremden Ursprungs ist und des-
halb  heteronom genannt werden kann („unter fremdem Gesetz stehend“ im
Gegensatz zu autonom, „unter eigenem Gesetz stehend“).

Der Klarheit halber noch das Folgende: „Normalität“ ist ein relatives und
statistisches Konzept. Was der eine als normal empfindet, kann die andere als
seltsam empfinden. Zum Beispiel sollen wir es nach einer Aussage des Bür-
germeisters von Saint-Tropez als  normal  ansehen,  dass dieser französische
Badeort  zu  einem  Treffpunkt  für  die  Entscheidungsträger  unserer  Welt
geworden  ist.  In  diesem  Zusammenhang  werden  die  Namen  von  Leuten
genannt, die offenbar zehntausend Euro für eine Flasche Champagner ausge-
ben können (Die französische Tageszeitung Le Monde vom 15.08.2009).

Parlamentarische Demokratie

Die Existenz einer Gesellschaft, in der das oben Genannte normal ist, kann
nur durch ein Entscheidungsmodell gesichert werden, in dem das Heterono-
me dominiert. Das bedeutet: Die soziale Ordnung und das politische Entschei-
dungsfindungssystem sind derart entkoppelt, dass verbindliche Entscheidun-
gen als heteronome Faktoren in der sozialen Ordnung zu Tage treten und, wie
viele  andere  Phänomene  auch,  als  „vollendete  Tatsachen“  erlebt  werden
(müssen).  Es  ist  daher  nicht  verwunderlich,  wenn  die  parlamentarische
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Demokratie als grundlegend eingestuft wird für die historische Legitimation
des Kapitalismus gegenüber jeglichem Streben nach Revolution.19

Im Hinblick auf die Notwendigkeit seiner Existenz und Aufrechterhaltung
findet die Legitimation dieses „Sire-Systems“ ihre Grundlage unter anderem
in einem psychologischen und in einem ökonomischen Ansatz. Der psycho-
logische Ansatz beruht zum guten Teil auf dem Gedanken von Montesquieu20:
„In den meisten alten Republiken gab es ein echtes Laster: Das Volk hatte das
Recht, sich aktiv an der Entscheidungsfindung zu beteiligen […], etwas, wozu
es absolut unfähig ist. Es darf sich nur insofern in die Regierung einmischen,
als es seine Vertreter wählt.“21

Die  von  Montesquieu  ventilierte  Ansicht  beruht  im  Übrigen  auf  einer
ebenso alten Idee. Schon Jahrhunderte vor Beginn unserer Zeitrechnung ver-
kündeten einige Leute, dass die Massen unfähig seien, vernünftige Entschei-
dungen zu treffen. Und selbst wenn ein armer Werktätiger gut ausgebildet
wäre, würde ihm immer noch die freie Zeit dafür fehlen, sich mit öffentlichen
Angelegenheiten zu befassen…22 Bis heute steht diese Art von Ideen hinter
der Legitimationsdoktrin, die zugunsten der Existenz (und der Verteidigung)
der parlamentarischen Demokratie ins Feld geführt wird.23

Der ökonomische Ansatz konzentriert sich auf die Verteidigung des kapi-
talistischen  Systems.  Im  Laufe  vieler  Jahrzehnte  hat  dieses  System  eine
beträchtliche  Vielfalt  neuer  Formen entwickelt;  die  Eigentumsverhältnisse,
die die Produktionsbedingungen bestimmen, haben sich verändert. Der Kern
ist geblieben:

19  Vgl. Agnoli: De transformatie van de demokratie (vgl. Anm. 6), S. 12.
20  Charles-Louis de Secondat, Baron de la Brède et de Montesquieu (1689-1755) war ein franzö-
sischer Schriftsteller,  Philosoph und Staatstheoretiker.  Er gilt  als Begründer der für moderne
Staatsverfassungen konstitutiven Gewaltenteilungslehre (strikte Trennung zwischen Gesetze be-
schließenden, Gesetze anwendenden und Gesetze ausführenden Institutionen). [Anm. des Über-
setzers].
21  Montesquieu, zit. in: Eduardo Colombo: L'Espace politique de l'anarchie. Esquisses pour une
philosophie politique de l'anarchisme, Lyon 2008, S. 33.
22  Zu Namen und Jahreszahlen vgl. ebenfalls: Colombo:  L'Espace politique de l'anarchie (vgl.
Anm. 21).
23  Vgl. Thom Holterman: Rechtsstaat en democratie. Tussen libertaire kritiek en dynamiek, in:
de AS, Nr. 161/162, Frühjahr-Sommer 2008, S. 21-41, insbesondere Anm. 11 auf S. 38 (online,
PDF).
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a) Der Rentabilitätsanspruch des investierten Kapitals  treibt  das Handeln
auf dem „Markt“ an, 

b) die Entscheidungsgewalt über das finanzielle Handeln liegt bei denen, die
über das zu investierende Kapital verfügen, 

c) der Mensch gilt als „homo consumenticus“24.

Hier liegt die Quelle der Interessen, die verteidigt werden: Wenn möglich
auf parlamentarischem Weg, wenn nötig mit Gewalt.

Im Bereich  des  Konsums sind der  ökonomische  Faktor  und die  soziale
Ordnung stark miteinander verwoben. Das drückt sich unter anderem in der
permanenten Beschwörung des „homo consumenticus“ aus, dessen Horizont
nicht weiterreicht als bis zum nächsten  Werbeplakat.25 Wenn es allerdings
um Prozesse der Entscheidungsfindung geht, stellt sich schnell heraus, dass
die Entscheidungsmacht im ökonomischen Subsystem außerhalb dieser sozia-
len Ordnung positioniert ist. Es ist also nicht die soziale Ordnung, die die Pro-
duktionsentscheidungen trifft (es sei denn, diese sind entweder zu riskant, wie
im Bereich von Infrastrukturprojekten, oder es handelt sich um Arbeiten, bei
denen man davon ausgeht, dass aktuell kein Profit zu erzielen ist).

Es war immer eine weitverbreitete Ansicht, dass die soziale Ordnung ver-
mittelt über das politische Subsystem die Produktionsentscheidungen in den
Griff bekommen könnte. Auf diese Weise könnte eine direkte Verbindung
zwischen  dem „Ökonomischen“  und  dem „Politischen“  hergestellt  werden.
Die Geschichte der parlamentarischen Demokratie mit ihrer Entfaltung des

24  homo consumenticus (lat.): Sozialpsychologischer Begriff zur Kennzeichnung der Lebenswei-
se in kapitalistischen Überflussgesellschaften. Die entfremdete Arbeits- und Lebenswelt treibt zu
zwanghaften Ersatzhandlungen in Form marktvermittelter Bedürfnisbefriedigung. Den davon
betroffenen Menschen definiert das Prinzip unbegrenzten Konsums als Lebensziel. [Anm. des
Übersetzers].
25  Ich habe das einmal gelesen, kann mich aber nicht mehr an die Quelle erinnern. In diesem
Zusammenhang fällt mir jedoch Michael van Praag ein, der ehemalige Präsident des Fußballver-
eins Ajax Amsterdam. In einer Fernsehsendung (NOS, Studio Voetbal, 16.03.2008) hörte ich ihn
erklären, dass der eigentliche Zweck der Übertragung von Kurzberichten über Fußballspiele dar-
in besteht, „die Wohnzimmer verfügbar zu machen“ für die kommerzielle Fernsehwerbung.
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Parteiensystems und ihrer Fortentwicklung der Zensuswahl26 zum allgemei-
nen und gleichen Wahlrecht mache dies deutlich.

Immer wenn dem Druck (der Revolutionsdrohung) nachgegeben wurde,
auch anderen als den üblichen Gruppen das Wahlrecht für die Parlamentszu-
sammensetzung einzuräumen, geschah das offenbar, um die Interessen der
ökonomischen Kaste zu wahren (erst spielte der Zensus keine Rolle mehr; als
nächstes wurde neben den Männern auch den Frauen das Wahlrecht einge-
räumt; schließlich wurde das Wahlalter abgesenkt).

Wie konnte man da nach Einführung des allgemeinen und gleichen Wahl-
rechts nicht hoffen, dass die „Arbeiterpartei“ bei Wahlen früher oder später
eine absolute Mehrheit erreichen würde: ist doch die Zahl der Arbeiter um ein
Vielfaches größer als die Zahl der „Kapitalisten“…? So funktioniert das Sys-
tem aber nicht!27

Die anarchistische Opposition gegen eine Beteiligung am parlamentari-
schen System war traditionell stark. Es wurde früh erkannt, wie die arbeiten-
den Massen von den großen, sozialdemokratischen Parteien diszipliniert wer-
den und die Führer dieser Parteien im Gegenzug ihren Anteil an den Plüsch-

26  Im Unterschied zum allgemeinen und gleichen Wahlrecht bindet das Zensuswahlrecht die
Wahlberechtigung bzw. das relative Gewicht der abgegebenen Wahlstimmen an den Sozialstatus
der Wahlbürger, z.B. an Adelstitel oder Finanzvermögen [Anm. des Übersetzers].
27  So weist Anton Constandse in seinem Pamphlet Van Ebert tot Hitler (Den Haag 1933) darauf
hin, dass keine einzige Arbeiterpartei von „Arbeitern“ geleitet wurde, sondern von Bourgeois,
von denen einige vielleicht früher Arbeiter gewesen waren, sich jetzt aber als Parvenüs hervor-
taten. Ist es heute anders? Schärfer wird Constandse, wenn er den Verlauf der Ereignisse in
Deutschland untersucht und dabei die Sozialdemokraten und die Sozialdemokratische Partei un-
ter die Lupe nimmt. „Als Ende 1918 das Deutsche Reich zusammenbrach, der Kaiser floh, die
Armee  desertierte  und  die  Revolution  ausbrach,  ergriff  die  Sozialdemokratische  Partei  die
Staatsmacht  und erstickte zusammen mit  Von Hindenburg und General  Von Schleicher,  die
noch über ‚Soldaten der alten Art‘ verfügten (denn um die hatte Ebert gebeten), unter der obers-
ten Führung von Noske, ihrem ‚Bluthund‘, die Revolution im Arbeiterblut. Die Sozialdemokrati-
sche Partei hat nicht nur den deutschen Kapitalismus, sondern sogar den Feudalismus gerettet,
d.h. die Enteignung bzw. Teilung des riesigen Großgrundbesitzes verhindert.“ Vieles davon ist
aus dem historischen Bewusstsein verschwunden. Das mag einer der Gründe sein, warum nicht
mehr  erkannt  wird,  wie  die  „Transformation“  der  Demokratie  mit  der  „Modernisierung der
Machtmittel“ zusammenhängt, so wie das Johannes Agnoli diagnostiziert. In dieser Perspektive
entwickelt sich auch das Paradoxon einer Permanenz des „Ausnahmezustandes“ (vgl. Anm. 6).
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sesseln im Parlament erhalten.  „Der Sozialismus in Gefahr“,  so analysierte
Ferdinand Domela Nieuwenhuis28 die  politische Situation am Ende des 19.
Jahrhunderts.29

Die Opposition gegen das parlamentarische System, die Ablehnung des
staatlichen Rechts, das dieses System produziert, und der Widerstand gegen
alles, was in Bezug auf Herrschaft und Knechtschaft damit verbunden ist –
von all dem waren viele Anarchist*innen derart besessen, dass sie den Ein-
druck erweckten, als ob der Anarchismus einzig und allein daraus besteht.
Das ist eine Verzerrung und führte zu Missverständnissen, die sich auch bei
anderen Menschen als den Anarchist*innen selbst festgesetzt haben.30

Die Betonung hat  sich stark auf die  negative Seite  des anarchistischen
Denkens verlegt, während doch auch seine positive Seite viele Elemente auf-
weist. Auf eines davon möchte ich hier näher eingehen, nämlich auf die Art
von Selbststeuerung, die auf Vereinbarungen (Verträgen) beruht und mit Hil-
fe  freier Assoziationen aufgebaut wird.  Das wird auch Aufschluss  darüber
geben, welche Art von Recht eine Akzeptanz von libertärer Seite erwarten
kann.

Selbststeuerung durch Vereinbarungen

In einem Artikel der französischen anarchistischen Wochenzeitung Le Monde
libertaire (Sonderheft 37, 2009) über die Institution der Gefängnisse und Kro-
potkins31 Ideen zu diesem Thema stößt man auf eine der bekannten Formeln

28  Ferdinand Domela Nieuwenhuis (1846-1919) gilt als einer der bedeutendsten Wegbereiter der
anarchistischen und antimilitaristischen Bewegung in den Niederlanden. Anfänglich in pazifisti-
schen und sozialdemokratischen Organisationen aktiv, wandte er sich spätestens ab 1897 erklär -
termaßen dem libertären Sozialismus zu. 1904 gründete Nieuwenhuis die Internationale Anti-
Militaristische Vereinigung (IAMV). [Anm. des Übersetzers].
29  Ferdinand Domela Nieuwenhuis: Le socialisme en danger (1897), neu aufgelegt: Paris 1975.
30  Philippe Pelletier:  L’Anarchisme (Paris 2010) bietet einen handlichen Text, der eine ganze
Reihe von Missverständnissen über den Anarchismus korrigiert.
31  Der russische Geograph, Naturkundler und Revolutionär Pjotr A. Kropotkin (1842-1921) gilt
als  Begründer  des  kommunistischen Anarchismus.  Weitreichenden Einfluss gewann er  auch
durch seine gegen den Sozialdarwinismus gerichteten Untersuchungen über die Gegenseitige
Hilfe als bedeutendem Faktor biologischer und sozialer Evolution. [Anm. des Übersetzers].
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Der russische Wissenschaftler und Begründer des kommunistischen Anarchismus 
Pjotr Alexandrowitsch Kropotkin (1842-1921); Quelle: Wikimedia



aus dem anarchistischen Diskurs: „Organisiert das gesellschaftliche Zusam-
menleben  so,  dass  für  jeden  Menschen  die  Möglichkeit  gewährleistet  ist,
einen anständigen Beruf zum Wohle der gesamten Gesellschaft auszuüben.“
Nur  wenige  würden  sich  dieser  vernünftigen  Idee  einer  so  organisierten
Gesellschaft widersetzen. Das Bemerkenswerte daran ist jedoch, dass der von
Kropotkin zitierte Satz schon ein Jahrhundert alt ist. So vernünftig die geäu-
ßerte Idee auch sein mag, sie ist noch lange nicht realisiert. Irgendetwas muss
schiefgelaufen sein und/oder der Veränderungsmechanismus arbeitet langsa-
mer als angenommen…

Meine Erfahrung ist, dass selbst Menschen, die guten Willens sind, so ihre
Fragen haben, wenn es um eine Veränderung der Gesellschaft geht. Eine die-
ser Fragen ist, wie es um das „Recht“ steht und um die Akzeptanz „normaler“
Verpflichtungen (wie z.B. das Einhalten von Terminen). Denn, wie uns oft
vorgehalten wird:  Anarchist*innen lehnen  jede  Form von Recht  und Ver-
pflichtung ab. Wie kann eine Gesellschaft aber existieren, wenn sie sich nicht
auf diese Dinge verlassen kann? Mir scheint, dass es sich Anarchist*innen all-
zu einfach machen, wenn sie diese Frage beantworten, indem sie auf die Per-
fektion einer libertär organisierten Gesellschaft verweisen, falls sie das über-
haupt tun.

Der Anarchismus sieht keine Gesellschaft vor, in der es das Verschwinden
aller Konflikte, das Ende aller Unterschiede, die totale Harmonie gibt, sagt der
argentinisch-französische Anarchist Eduardo Colombo32, und er steht mit die-
ser Ansicht nicht allein. Es kommt auch nicht in Frage, jede Norm oder Regel,
jede Verpflichtung, jede Bindung abzulehnen. Zum Beispiel setzt eine freie
Vereinbarung den unumschränkten gegenseitigen Respekt zwischen denjeni-
gen voraus, die sie geschlossen haben. Anarchismus ist also nicht gleichbe-
deutend mit der Abwesenheit von Normen, ist also keine Anomie.33 Bei nähe-

32  Der in Argentinien geborene Mediziner, Psychoanalytiker und Universitätsprofessor Eduardo
Colombo (1929-2018) war anarchistischer Aktivist und Theoretiker. Seit 1948 Mitglied der anar-
chokommunistischen Federacion Obrera Regional Argentina (F.O.R.A), machte sich Colombo ab
1970 auch im französischen Exil einen Namen als bedeutender libertärer Publizist.  [Anm. des
Übersetzers].
33  Vgl. Colombo: L'Espace politique de l'anarchie (vgl. Anm. 21), S. 116 (Anomie [griech.]: So-
ziologischer Begriff für einen Zustand fehlender oder schwacher sozialer Normen, Regeln und
Ordnung. [Anm. des Übersetzers] ).
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rer  Betrachtung erweisen sich  die  Aussagen von Anarchist*innen weniger
prätentiös, als mitunter gedacht wird. Oft geht es um die Formulierung von
Hypothesen,  um die argumentative Arbeit  mit  Vorschlägen,  die  auf einen
Paradigmenwechsel abzielen, um die Ableitung von Schlussfolgerungen aus
bestehenden Situationen oder um die Unterbreitung von Angeboten, die über
die  aktuelle  Situation  hinausgehen.  Das ist  eine  Arbeitsweise,  der  wir  im
Rückblick schon vor einem Jahrhundert begegnen. Sie lässt sich am Beispiel
des  „geregelten Güterverkehrs“  veranschaulichen,  den  Kropotkin  in  seiner
Schrift Die Eroberung des Brotes 

34 beschreibt.
Kropotkin verdeutlicht der Leserschaft, dass in den Niederlanden sehr viel

Güterverkehr auf dem Wasserweg abgewickelt wird. „Wäre hier der Ort, wo
der Staat eingreifen müsste, um Ordnung in die Schiffsbewegungen zu brin-
gen? Nichts von dem ist der Fall“, sagt er. Die Holländer machen Gebrauch
von freien Assoziationen, die den Bedürfnissen des Schiffsverkehrs selbst ent-
sprungen sind. Dann erklärt Kropotkin, wie geordnet alles abläuft, während
zugleich der Wettbewerb zwischen den Unternehmern – die Konsequenz des
Privateigentums – weiter fortbesteht.

Es versteht sich von selbst, dass es dem Eigentümer eines Kahnes freige-
stellt ist, der freien Vereinigung, dem Syndikat, beizutreten oder nicht. Das ist
seine Sache. Die Syndikate bieten so viele Vorteile, dass die meisten Schiffer
ihnen beitreten und die Syndikate sich über den Rhein, die Weser, die Oder
bis nach Berlin ausdehnen. Die Schiffer warten also nicht, bis Bismarck Hol-
land  erobert  und  einen  „Ober-Haupt-General-Staats-Kanal-Navigationsrat“
ernennt. Sie ziehen es vor, eine internationale Vereinbarung zu treffen.

Im Weiteren weist Kropotkin darauf hin, dass sich auch zahlreiche Bin-
nenschiffer, die zwischen deutschen, skandinavischen oder russischen Häfen
verkehren,  diesen Syndikaten angeschlossen haben.  Das Ziel:  eine gewisse
Regelung in den Verkehr auf der Ostsee zu bringen. Kurzum, entstanden aus

34  Es handelt sich um einen Text, der zunächst auf Französisch als Artikelreihe in den Zeit -
schriften Le Révolté und La Révolte erschien und danach im Jahr 1892 in Buchform veröffent-
licht wurde: Pierre Kropotkine: La Conquête du Pain, Paris 1892 (mit einem Vorwort von Élisée
Reclus, der auch den Titel des Buches vorgeschlagen hatte). Ich verwende hier die Übersetzung
ins Niederländische De verovering van het brood, 2. Aufl., Haarlem 1903. Im Jahr 2004 erschien
eine neue Ausgabe bei Kelderuitgeverij, Utrecht (Übersetzung ins Deutsche: Wohlstand für Alle,
Zürich 1896 bzw. Die Eroberung des Brotes, Berlin 1919).
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freier  Initiative und gewachsen durch  freiwilligen Beitritt ihrer Mitglieder,
haben diese Vereinigungen mit der Regierung nichts zu schaffen, so Kropot-
kin.

Aus dieser Beschreibung wird deutlich, dass sich Kropotkin weder gegen
die Regelung all dieser Schifffahrtsbewegungen, noch gegen die daraus resul-
tierenden Verpflichtungen (das Einhalten von Verträgen und anderen Verein-
barungen) wendet. Es passt zu seiner Vorstellung davon, wie ein libertäres
Zusammenleben geregelt sein könnte. Denn schließlich gelten die entstande-
nen  Verpflichtungen  für  Menschen,  die  die  zugrundeliegenden  Regeln für
sich selbst vereinbart haben, oder sie wurden von anderen durch freiwilligen
Beitritt akzeptiert.

Was Kropotkin am Beispiel Schifffahrtsverkehr diskutiert hat, betrifft eine
Situation, die jetzt mehr als ein Jahrhundert hinter uns liegt. Diese Situation
kann  man  charakterisieren  als  Selbststeuerung  durch  Vereinbarungen.  In
unserer Zeit begegnet man diesem Thema im Bereich der öffentlichen Ver-
waltung. Dort wird es dann ganz schamlos als etwas Neues präsentiert.35 Es
passt in die Ideologie des Neoliberalismus, den Einfluss des Staates auf das
Marktgeschehen zurück zu fahren. Der ökonomische Kontext ist und bleibt in
diesem Fall ein kapitalistischer.

Das hat Kropotkin zu seiner Zeit auch erkannt. Die Frage, mit der er sich
deshalb zugleich beschäftigt, ist die Enteignung von Produktionsmitteln. Auf
welche Weise soll das geschehen? Kropotkin antwortet mit einem gewissen
Vorbehalt. Denn er verwehrt sich dagegen, Enteignungspläne bis ins Detail
zu entwerfen und zu beschreiben. „Wir wissen vor allem, dass sämtliche Plä-
ne, die eine einzelne Person oder eine Gruppe von Menschen heute entwi-
ckeln kann, schon morgen von der Wirklichkeit  überholt sein können.“ Er
sagt weiter: „Die Wirklichkeit wird die Dinge besser und einfacher regeln als
alles, was man ihr im Vorhinein vorschreiben möchte.“

Und bemerkte er nicht schon in der Einleitung seines Buches  Moderne
Wissenschaft und Anarchismus  

36, dass, wo die Meteorologie uns nicht einmal
das Wetter für einen Monat oder eine Woche vorherbestimmen kann,  wir

35  Nur ein Beispiel für „das neue Modell des Regierens durch Vertrag“ ist der Artikel von Mark
Freedland: Government by Contract an Public Law, in: Public Law, 1994, S. 86-104.
36  Peter Kropotkin: De moderne wetenschap en het anarchisme, Haarlem 1904 (Übersetzung ins
Deutsche: Moderne Wissenschaft und Anarchismus, Berlin 1904).
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wohl  kaum erwarten  dürfen,  soziale  Reformen irgendwelcher  Art  voraus-
sehen zu können? Es handelt sich schließlich um weit kompliziertere Phäno-
mene als um Regen und Wind…

3. Anthropologische Forschung liefert Einblicke in  
Rechtsauffassungen

Eine der ursprünglichen Bedeutungen des Wortes Recht bezieht sich auf das
Geregelte. Es ist die gerade Linie, die entlang eines Lineals gezogen wird, aber
sofort auch eine moralische Konnotation bekommt:  Recht als „richtig“,  als
„ehrlich“.37

Der Begriff des Geregelten ist  inhaltslos und als  solcher  neutral.  Auch
Anarchisten regeln  alles  Mögliche,  und  auch sie  produzieren viel  von  der
Kategorie „Das Geregelte“.  Mündliche Vereinbarungen können ebenfalls in
diese Kategorie fallen, z.B. wenn eine Seite etwas verspricht, auf dessen Ein-
treten die andere Seite rechnen kann (und dafür von der anderen Seite mögli-
cherweise eine bestimmte Gegenleistung verlangt). Das ist dann „geregelt“.
Niemand kommt auf die Idee, dies auf ein bestimmtes „Recht“ zurück zu füh-
ren… So gibt es verschiedene Erscheinungsformen von Recht. Was man als
ein solches anerkennt, hängt auch davon ab, welche Art von Rechtsauffas-
sung man verwendet.

Um welche Rechtsauffassungen es sich dabei handelt, werde ich anhand
einer Studie erläutern, in der es nicht um den Anarchismus geht. Gegenstand
dieser Studie ist  die Transplantation von staatlichem Recht in eine soziale
Ordnung, die diese Form des Rechts traditionell nicht kennt, in der es aber
durchaus ein Recht in Gestalt von indigenem Recht gibt. Anhand verschiede-
ner Elemente lässt sich klären, was Anarchist*innen im Bereich des Rechts
ablehnen und was nicht.

37  Das Wort „Recht“ geht auf indoeuropäische Sprachen zurück; vgl. Émile Benviste: Le voca-
bulaire des institutions indo-européennes. Tome 2: Pouvoir, droit, religion, Paris 1969, S. 10-15.
Es handelt sich um einen Container-Begriff, in dem alles Mögliche eingeschlossen werden kann;
vgl. z.B. den Artikel Les rigidités de l’étymologie, in: Le Monde libertaire, Nr. 1475 / April-Mai
2007, S. 19.
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Die Studie, an die ich dabei denke, stammt von dem Rechtsanthropologen
Brian Z. Tamanaha38. Darin befasst er sich mit dem Prozess der Veränderung
des  Rechts  auf  Mikronesien,  einer  Inselgruppe  im  Pazifischen  Ozean,  die
unter dem politischen Einfluss der USA steht.39

Zwischen 1950 und 1960, im Zusammenhang mit dem weltweiten Prozess
der Entkolonialisierung, begannen die USA, nicht allein ihr wirtschaftliches
und politisches Modell, sondern auch ihr Rechtssystem zu exportieren. Auch
in ihrem eigenen Land war die US-Bundesregierung damit beschäftigt, indi-
genen Völkern ihr hierarchisches Regierungssystem aufzuzwingen (innerer
Imperialismus), zum Beispiel dem Stamm der Fox-Indianer (durch den Indian
Reorganization Act).

Die Form der sozialen Organisation ist bei den Fox-Indianern durch das
Fehlen jeglicher vertikalen Autorität und durch eine stark egalitäre Kultur des
Zusammenlebens  gekennzeichnet.  Bereits  vor  einem  halben  Jahrhundert
lenkte  der  britische  Anarchist  Colin  Ward40 in  der  von  ihm  redigierten
Monatszeitschrift Anarchy die Aufmerksamkeit auf (rechts-)anthropologische
Studien zu dieser Art  von Themen. Wenn ich mich jetzt  mit einer rechts-
anthropologischen Studie auseinandersetze, betrete ich also kein Neuland, wie
auch später noch deutlich werden wird.41

38  Brian Z. Tamanaha gilt als einer der einflussreichsten Rechtswissenschaftler in den USA. Vor
Beginn seiner akademischen Karriere war er in der juristischen Praxis tätig, u.a. als stellvertre-
tener Generalstaatsanwalt für den Bundesstaat Yap in Mikronesien und als Rechtsberater des
mikronesischen Verfassungskonvents von 1990. [Anm. des Übersetzers].
39  Brian Z. Tamanaha: Understanding Law in Micronesia. An Interpretive Approach to Trans-
planted Law, Leiden / New York / Köln 1993.
40  Der britische Architekt, Stadtplaner und Publizist Colin Ward (1924-2010) war einer der be-
deutendsten Theoretiker des sog. pragmatischen Anarchismus. Seine Konzeption zielte ab auf
konkrete libertäre Lösungsvorschläge für die Gegenwart und auf eine Verwurzelung anarchisti-
scher Prinzipien im Alltagsleben. Siehe auch: Václav Tomek: „Wir müssen Netze statt Pyrami-
den bauen!“ Colin Ward zum 10. Todestag: Leben und Werk eines pragmatischen Anarchisten,
in: espero (N.F.), N. 1 (Juni 2020), S. 59-92 (online, PDF). [Anm. des Übersetzers].
41  Vgl. Kenneth Maddock: Action anthropology or applied anarchism?, in: Anarchy, No. 8 / Ok-
tober 1961, S. 232-236 (online); Ders.: The bounds of possibility, in: Anarchy, No. 16 / Juni 1962,
S. 171-178  (online); Ders.:  Primitive societies and social myths, in  Anarchy, No. 24 / Februar
1963, S. 44-55 (online);  John Pilgrim:  Anarchism and stateless societies, in:  Anarchy, No. 58 /
Dezember 1965, S. 353-368 (online).
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Tamanaha beschreibt das von den USA exportierte „Rechtsmodell“ in des-
sen Hauptmerkmalen. Ebenso behandelt er den „Transplantationsprozess“. In
diesem Zusammenhang entwirft er auch eine grobe Skizze des Rechts, das in
Mikronesien seit langer Zeit gegolten hatte, und macht darauf aufmerksam,
zu welcher Art von Konfrontationen zwischen unterschiedlichen Rechtsauf-
fassungen die Transplantation führte. Ich werde nur diejenigen Elemente aus
seiner Studie verwenden, die mir im Zusammenhang meiner Argumentation
als nutzbringend erscheinen.

Eines dieser Elemente ist die Antwort auf die Frage: Welches Rechtssys-
tem wurde von den USA exportiert? Das erkennt jeder sofort. Es ist ein Sys-
tem, in dem das Recht die wirtschaftliche Entwicklung dergestalt lenken soll,
dass es Einheitlichkeit und Vorhersehbarkeit für das Funktionieren des Mark-
tes sicherstellt. Außerdem soll es diesem Markt „Anreize“ geben und garan-
tieren, dass die Ausbeute der Arbeit geschützt wird. Recht wird hier als not-
wendig für die politische Entwicklung gesehen. Es soll als Sicherheitsventil
dienen für  die  Ausübung der  Staatsgewalt  im Rahmen der  Trennung von
Gesetzgebung und hoheitlicher Verwaltung. Darüber hinaus soll es die indivi-
duellen Rechte vor staatlichen Übergriffen schützen. In diesem Fall  spricht
man von „liberalem Legalismus“.

Liberaler Legalismus

Welche zentralen Annahmen sind grundlegend für das Paradigma des libera-
len Legalismus, mit dem das entsprechende Rechtssystem durchgesetzt wird?
Zur Beantwortung dieser Frage zitiert Tamanaha das Resümee zweier renom-
mierter Rechtsanthropologen (David M. Trubek42 und Marc Galanter43),  die
erforscht haben, wie das transplantierte Recht in Mikronesien aufgenommen
wurde.

42  David M. Trubek ist emeritierter Dekan für Internationale Studien, in dieser Position zuletzt
tätig gewesen an der US-amerikanischen University of Wisconsin-Madison [Anm. des Überset-
zers].
43  Marc Galanter ist emeritierter Professor für Rechtswissenschaft, in dieser Position zuletzt tä-
tig gewesen an der US-amerikanischen University of Wisconsin Law School [Anm. des Überset-
zers].
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Die zentralen Annahmen des Paradigmas sind:

a) die Vorstellung, dass die Gesellschaft von Individuen gebildet wird, die
staatliche Eingriffe zugunsten ihres eigenen Wohlergehens akzeptieren;

b) der Staat übt die soziale Kontrolle über die Individuen durch das Gesetz
aus;

c) Gesetze sollen der Erreichung sozialer Ziele dienen und sind nicht dazu
gedacht,  einzelnen  Personen  oder  gesellschaftlichen  Gruppen  einen
besonderen Vorteil zu verschaffen;

d) Gesetze gelten für alle Bürger gleichermaßen;
e) Gerichte sind die wichtigsten juristischen Institutionen zur Anwendung

des Rechts;
f) Die Rechtsprechung basiert auf einem Korpus verbindlicher Regeln und

Doktrinen, und juristische Entscheidungen sind nicht von außen beein-
flussbar;

g) Von den Menschen, die die Bevölkerung bilden, haben die meisten die
Gesetze internalisiert (verinnerlicht), und bei Verstößen gegen die Vor-
schriften wird zu deren Einhaltung mit Zwangsmaßnahmen reagiert.

Was passiert in Gebieten, die noch nicht westlich geprägt sind, wenn man
ihnen dieses Rechtsparadigma, dieses  in ideologische Ansprüche  verpackte
Bündel von Herrschaftsmaßnahmen, transplantiert?

In diesen Gebieten ist der Staat oft schwach, verglichen mit dem starken
Einfluss,  den  der  Clan  oder  die  lokale  Gemeinschaft  traditionell  ausüben.
Außerdem ist der Mehrheit der Bürger die Idee einer Verinnerlichung von
gesetzlichen Normen unbekannt. Das Gesetz wird von ihnen als ein irrelevan-
ter Faktor angesehen. Und doch haben solche Gesellschaften schon seit Hun-
derten von Jahren Bestand. Und dazu gibt es Untersuchungen. Ich verweise
hier nur auf die Studie von Christian Sigrist44 mit dem Titel Regulierte Anar-
chie 

45.

44  Der deutsche Ethnologe Christian Sigrist (1935-2015) war Professor für Soziologie an der
Universität Münster. Seine Forschungsarbeit gilt als bedeutender Brückenschlag zwischen der
deutschsprachigen Ethnologie und der libertären Schule der angloamerikanischen Social  An-
thropology. [Anm. des Übersetzers].
45  Christian Sigrist: Regulierte Anarchie. Untersuchungen zum Fehlen und zur Entstehung poli-
tischer Herrschaft in segmentären Gesellschaften Afrikas, Olten / Freiburg i. Br. 1967 (2. Aufl.:
Frankfurt am Main 1979; 3. Aufl.: Hamburg 1994; 4., erweiterte Aufl.: Münster 2005). Für Kind-

97



Den Begriff  Regulierte  Anarchie übernimmt Sigrist  von dem deutschen
Soziologen Max Weber46, der dem damit bezeichneten Konzept allerdings eine
statische Bedeutung zugeschrieben hatte. Sigrist argumentiert,  dass man es
darauf nicht beschränke könne, weil ihm ein „aktives Potential“ innewohne,
das zur Selbstorganisation treibt und der Fremdherrschaft Widerstand bietet.

Aus dieser Perspektive untersucht Sigrist Gesellschaften in Afrika, die kei-
ne  zentrale Instanz haben, von der sie politisch regiert werden. Gesellschaf-
ten, die eine derartige Instanz kennen, sind mit einer starken Befehlskultur
vertraut. Die Gesellschaften, auf die Sigrist sich konzentriert, werden als seg-
mentäre Gesellschaften bezeichnet. Offensichtlich sind bei einigen von ihnen
das Substantiv „Befehl“ und das Verb „befehlen“ unbekannt. Wenn jemand
gebeten wird, etwas zu tun, geschieht dies immer in Begriffen der Gegensei-
tigkeit („Lass uns gehen“) oder der Verwandtschaftsbeziehungen („Sohn mei-
ner Mutter…“).

Die Verhaltenssteuerung erfolgt also durch das, was Sigrist als Reziprozi-
tätsmodell bezeichnet,  durch eine Motivation des  do ut  des (lat.:  ich gebe,
damit du gebest; das Geschenk als soziales Band), und auf der Basis von Soli-
daritätsverpflichtungen. Einem Verstoß gegen diese Art von Verpflichtungen
wird in segmentären Gesellschaften nicht mit physischen Sanktionen begeg-
net, sondern z.B. mit einer Reduzierung oder einem Abbruch der gegenseiti-
gen Beziehungen.

lers Enzyklopädie: Der Mensch, Band 8 (München 1984, S. 108-125) schrieb Sigrist einen Beitrag
unter dem Titel  Regulierte Anarchie. Eine Anthropologie herrschaftsfreien Zusammenlebens.
Darin widmet er sich der Begründung seiner „Theorie der Macht“, die auf sein Buch von 1967
zurückgeht,  die  er  hier  aber  noch erweitert.  Dieser  Beitrag  wurde  später  aufgenommen in:
Georg Kneer / Klaus Kraemer / Armin Nassehi (Hrsg.): Soziologie. Teil 2: Spezielle Soziologien,
Münster / Hamburg 1995, S. 119-136. Zusammen mit Fritz Kramer war Sigrist auch Herausge-
ber der zweibändigen Anthologie Gesellschaften ohne Staat (Bd. 1: Gleichheit und Gegenseitig-
keit; Bd. 2:  Genealogie und Solidarität), Frankfurt am Main 1978 (2. Aufl.: Frankfurt am Main
1983).
46  Der  deutsche Soziologe,  Jurist  und Nationalökonom Maximilian Carl  Emil  „Max“ Weber
(1864-1920) gilt als einer der Klassiker der Kultur-, Sozial- und Geschichtswissenschaften. Wirk-
mächtig wurden seine Theorien und Begriffsprägungen insbesondere in der Wirtschafts-, Herr-
schafts-, Rechts- und Religionssoziologie. [Anm. des Übersetzers].
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Der französische Anthropologe Pierre Clastres47, der über indigene Gesell-
schaften in Südamerika geforscht hat, berichtet auch von auffallend abwei-
sendem Verhalten,  wenn der „Anführer“  Befehle  erteilen will:  Der Stamm
wendet sich von ihm ab und lässt ihn stehen…48

Es ist nicht meine Absicht zu behaupten, dass die Elemente, die es möglich
machen, von „Gesellschaften ohne Staat“ zu sprechen, ohne weiteres in eine
westliche Gesellschaft  verpflanzt  werden können.  Worum es hier geht,  ist
deutlich zu machen, dass es solche Gesellschaften tatsächlich gegeben hat, so
dass  nicht  mehr  ohne  weiteres  behauptet  werden  kann,  dass  eine  Gesell-
schaftsstruktur,  in der diese Elemente vorhanden sind,  unmöglich ist.  Wie
kommt es dann, dass sie nicht in der Lage waren, sich selbst zu erhalten? Es
war sicherlich keine „unsichtbare Hand“, die sie weggefegt hat, es war die
„westliche Hand“. Das kann aus den Studien von Sigrist abgeleitet werden.
Die Zerstörung herrschaftsfreier Gesellschaften erfolgte durch Sklavenhandel,
Kolonialkriege, Besiedlungspolitik und Industrialisierungsprogramme. Trotz-
dem kann  noch  jede  Menge  Studienmaterial  gefunden  und  Feldforschung
betrieben werden, um herauszufinden, welche Rechtskulturen in diesen ver-
schiedenen Gesellschaften vorherrschten.

Insbesondere die Rechtsanthropologie beschäftigt sich analytisch mit dem
Nebeneinanderbestehen verschiedener Rechtskulturen (und damit verbunde-
ner Normensysteme), unabhängig davon, ob sie erlaubt bzw. anerkannt sind
oder nicht. Dieser Ausgangspunkt impliziert einen faktischen Rechtspluralis-
mus und die Möglichkeit einer Existenz von  semi-autonomen sozialen Fel-
dern (Begriff der Rechtsanthropologin Sally Falk Moore49). Und in jedem sozi-
alen Feld kann die Ausprägung des Rechts anders sein (Pluralismus).

47  Der französische Philosoph und Ethnologe Pierre Clastres (1934-1977) gilt als wichtiger Ver-
treter einer libertären, an Herrschafts- und Staatskritik orientierten, politischen Anthropologie
[Anm. des Übersetzers].
48  Vgl. Pierre Clastres, La Société contre l'État. Recherches d'Anthropologie politique, Paris 1974
(Übersetzung ins Deutsche:  Staatsfeinde. Studien zur politischen Anthropologie, Frankfurt am
Main 1976). Siehe hierzu auch:  De AS, Nr. 75 / Juli-September 1986, zum Schwerpunktthema:
„Macht“ (online, PDF).
49  Die US-amerikanische Rechtsanthropologin Sally Falk Moore (geb. 1924) erlangte insbeson-
dere durch ihre empirischen Feldforschungen, z. B. in Tansania, Bekanntheit. Sie gilt als bedeu-
tende Vertreterin der interkulturellen, vergleichenden Rechtstheorie (vgl. Anm. 15).  [Anm. des
Übersetzers].

99

https://www.tijdschrift-de-as.nl/documenten/de_AS_075.pdf


Wenn man das  Recht  studiert,  das  von indigenen  Völkern  angewandt
wurde, bevor sich der westliche Einfluss in ihren Gebieten bemerkbar machte,
fällt zumindest ein Element sofort auf: Recht muss nicht an den Staat gebun-
den sein. Diesen Standpunkt vertrat bereits die klassische rechtsanthropologi-
sche Studie von Bronislaw Malinowski (1926)50. Spätere Rechtsanthropologen
ergänzten diese Sichtweise auf unterschiedliche Weise. Es gibt Studien über
indigene Institutionen, die für Verfahren zur Streitbeilegung zuständig sind.
Hier liegt der Fokus auf der Art und Weise, wie das Recht für die Aufrechter-
haltung  der  sozialen  Ordnung  funktioniert.  Bei  diesen  Abläufen  wird  der
koloniale Staatsapparat und damit auch das staatliche Recht ignoriert: Strei-
tigkeiten werden durch indigenes Recht beigelegt. Deutlich wird, dass in sol-
chen  Studien  das  staatliche  Recht  nur  am Rande  thematisiert  wird.  Dies
zugunsten einer Erforschung alternativer Formen sozialer Ordnung,  die  in
erheblichem Maße auf einem Gewohnheitsrecht beruhen.

Kontextualität

Im Hinblick auf das, was ich später ausführen werde, ist es gut, Folgendes mit
Nachdruck  klarzustellen.  Es  geht  um  das  Phänomen  der  Kontextualität:
Gewohnheitsrechtliche Systeme der sozialen Ordnung (die kulturelle Matrix)
sind in der Regel stark kontextabhängig. Sobald sich Recht gegenüber seiner
kulturellen Matrix verselbstständigt, wird es zu einer bedeutungslosen Kate-
gorie.51 

Eine gewohnheitsrechtliche Norm ist also das Produkt des Zusammenle-
bens selbst (das Handeln der Menschen nach einem festgelegten Verhaltens-
kodex).  Das  Gewohnheitsrecht  wird  aus  diesem Grund  auch  als  autonom
bezeichnet.  Es sind die Menschen selbst,  die das Gewohnte prägen. Damit

50  Bronislaw Malinowski:  Crime and Custom in Savage Society, London 1926. Der polnische
Sozialanthropologe Bronislaw Malinowski (1884-1942) gilt als Begründer der anthropologischen
Feldforschung mit weitreichendem Einfluss auf Soziologie und Kulturanthropologie. [Anm. des
Übersetzers].
51  Vor allem kann man sich hierbei auf bekannte (rechts-)anthropologische Studien stützen, z.B.
auf: E. Adamson Hoebel:  The Law of Primitive Man. A Study in comparative legal Dynamics,
Camgridge/Mass. 1954; Leopold Jaroslav Pospisil: Anthropology of Law. A comparative Theory,
New York 1971; Robert B. Seidman: The State, Law and Development, London 1978.
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wird deutlich,  warum das  gesetzliche Recht  einen  heteronomen Charakter
annimmt:  Das  Gesetz  wird  von  einer  Autorität  auferlegt,  die  über  der
Gemeinschaft steht.

Das Gewohnte kennt auch eine Rechtspflicht. Sie beruht auf der Überzeu-
gung, sich angemessen zu verhalten (und nicht darauf, dass eine Zwangsin-
stanz es verlangt).52

Beim Gewohnheitsrecht muss man nicht unbedingt an uralte Traditionen
denken. Es kann sich genauso gut um bewusst gestaltete, aktuelle Reaktionen
auf einen bestimmten Zustand handeln (Menschen vereinbaren einen festge-
legten Verhaltenskodex). Das Gewohnte kann aufgegeben werden und neue
Gewohnheiten  können  sich  entwickeln.  Es  bleibt  also  über  Aktion  oder
Reaktion zu sprechen, Gründe für eine begrenzte Wirksamkeit des staatlichen
Rechts, wenn es darum geht, indigene Systeme sozialer Ordnung zu beseiti-
gen53, oder sie den eigenen Maßstäben anzupassen54. Dazu möchte ich folgen-
de Bemerkung machen.

Häufig  wird  das  Gewohnheitsrecht  verwechselt  mit  dem  sogenannten
Naturrecht (lat.: ius naturale). Das Naturrecht umfasst jedoch Rechtsauffas-
sungen, die auf der Annahme beruhen, dass neben dem bestehenden, gültigen
Recht (dem gesetzlichen Recht) ein besseres und höheres Recht existiert. Das
Wort „höher“ bezieht sich auf die göttliche Weltordnung. Irgendwann in der
Geschichte verliert  das Naturrecht jedoch seine religiöse Signatur.  Danach
wird davon ausgegangen, dass es durch die  menschliche Natur gegeben und
durch  die  menschliche  Vernunft erkennbar  ist.  Aber  wer  pflanzte  es  der
menschlichen  Natur  ein?  Richtig,  im  Hintergrund  dieses  „säkularisierten
Naturrechts“  bleibt  Gott  aktiv.  Dementsprechend  wird  es  als  ein  ewiges,
unveränderliches und überall geltendes Recht dargestellt.55

52  Für weitere Informationen siehe: Lambertus J. van Apeldoorn: Inleiding tot de studie van het
Nederlands recht, bearbeitet von Jan Leijten, 17., überarbeitete Aufl., Zwolle 1972.
53  Brian Z. Tamanaha beruft sich für Letzteres insbesondere auf Marc Galanter: Justice in many
Rooms: Courts, Private Ordering and Indigenous Law, in:  The Journal of Legal Pluralism and
Unofficial Law, Vol. 13 / 1981, S. 1-47.
54  So wie es manchmal auch bei der Suche nach einem funktionalen Äquivalent geschieht; z.B.:
Nicht mehr mit dem Segen des Staates (oder der Kirche) zu heiraten, sondern einen Lebensge-
meinschaftsvertrag aufzusetzen oder eine „freie Ehe“ einzugehen.
55  Ich widme mich dem Thema hier nur am Rande. Für eine kurze, aber gründliche Behandlung
dieser Problematik siehe den Artikel des libertären Rechtsphilosophen Alain Perrinjaquet: Idéal
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Der Einfluss naturrechtlicher Auffassungen lässt sich daran erkennen, wie
mit den Grundrechten und den individuellen Freiheitsrechten der Menschen
gegenüber dem Staat umgegangen wird. Diese naturrechtlichen Auffassungen
beanspruchen universelle Gültigkeit. Wir wissen, wie viel diese Rechte in der
heutigen Gesellschaft wert sind. Das „Gesetz Stirners“56 findet in der Gesell-
schaft  also  immer  noch  Anwendung:  „man  kommt  mit  einer  Hand  voll
Gewalt weiter als mit einem Sack voll Recht“ 

57…
Es  ist  offensichtlich,  dass  sich  das  Naturrecht  auf  andere  Phänomene

bezieht als das Gewohnheitsrecht. Mit letzterem befasste sich auch der Anar-
chist und Geograph Kropotkin. In der Tat könnte man sagen, dass die ver-
schiedenen rechtsanthropologischen Studien,  die  wir  hier  diskutiert  haben,
sein  Buch  Moderne  Wissenschaft  und Anarchismus (1903)58 ergänzen und
weiter ausarbeiten. Er selbst schon schloss sich der „anthropologischen Schu-
le“ seiner Zeit an und rückte damit das Studium sozialer Gewohnheiten in
den  Vordergrund.  Er  ging  davon aus,  dass  alle  Gesetze  einen zweifachen
Ursprung haben: (a) die Gewohnheit  und (b)  den Staat.  Das Recht,  dessen
Quelle der Staat ist, ist die Hauptstütze des Kapitalismus (lesen wir in den
Kapiteln VI und IX seiner Modernen Wissenschaft und Anarchismus).

In dem zitierten Text lesen wir auch, dass der Anarchismus der Interpret
der  schöpferischen,  konstruktiven Kraft  des  Volkes  selbst  ist.  Dieses nutzt
entwickelte  Institutionen  des  Gewohnheitsrechts,  um  sich  vor  einer  nach
Macht strebenden Minderheit zu schützen, so Kropotkin.59

Neben dieser Art von rechtsanthropologischer Forschung gibt es natürlich
auch Studien darüber, wie die Kolonialherren versucht haben, indigene kultu-

libertaire et idée du droit naturel, in: Réfractions. Recherches et expressions anarchistes, Nr. 6 /
Herbst 2000, S. 63-77.
56  Der deutsche Pädagoge und Philosoph Max Stirner (d.i. Johann Caspar Schmidt; 1806-1856)
war Vertreter des Linkshegelianismus. Er entwickelte eine libertäre Befreiungsphilosophie un-
umschränkter Selbstbestimmung und gilt bewegungsgeschichtlich als wichtiger Ideengeber für
die spätere Strömung des Individualistischen Anarchismus. [Anm. des Übersetzers].
57  Max Stirner: Der Einzige und sein Eigentum (1844), Berlin 1924, S. 168.
58  Kropotkin:  De moderne wetenschap en het anarchisme (vgl. Anm. 36)  [Anm. des Überset-
zers].
59  Dass es sich gegen diese Macht nicht durchsetzen konnte und dass diese Macht teilweise in
staatlichem Recht „legalisiert“ wurde, ist klar. Mir geht es hier aber darum, deutlich zu machen,
dass im Rahmen des Anarchismus, wie er etwa von Kropotkin vertreten wird, das Recht als sol-
ches kein per Definition verwerfliches Phänomen ist.
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relle Normen und Institutionen in das staatliche Recht zu integrieren und zu
absorbieren. Solche Studien machen sich auf die Suche nach dem Phänomen
des Rechtspluralismus. Hierbei lassen sich zwei Strömungen erkennen. In der
einen Strömung richtet sich die Aufmerksamkeit auf die Art und Weise, mit
der das staatliche Recht gewohnheitsrechtliche Normen und Institutionen zu
absorbieren und oft assimilatorisch zu neutralisieren vermag.60 In der zweiten
Strömung  wird  untersucht,  wie  indigene  Ordnungssysteme  außerhalb  des
staatlichen Rechtssystems zu überleben vermögen.

Vertreter der zweiten Strömung lehnen die erste ab, weil diese sich auf
einen „rechtlichen Zentralismus“ stützt. Dieser Ausgangspunkt wird von der
zweiten Strömung als falsch verworfen, weil er für die Frage, was unter Recht
richtigerweise zu verstehen ist,  einen zu engen Rahmen setzt.  Es führt  zu
Verzerrungen bei der Beschreibung des vorgefundenen Rechts, wenn man das
staatliche Recht  ins Zentrum der  Betrachtung stellt.  Tamanaha präsentiert
den einen oder anderen Vertreter der zweiten Strömung, darunter auch John
Griffiths61, der folgendes über die Ideologie des rechtlichen Zentralismus sagt.
Im Kontext dieser Ideologie ist Recht (und sollte es sein): Recht des Staates,
für  alle  einheitliches und alles andere ausschließendes Recht,  erlassen von
einem Gremium staatlicher Institutionen. Soweit es andere normative Ord-
nungen gibt, wie z.B. die Kirche, die Familie, die freiwilligen Vereinigungen
und  die  wirtschaftlichen  Organisationen,  sollten  sie  alle  hierarchisch  dem
staatlichen Recht und den staatlichen Institutionen untergeordnet sein. Und
das sind sie auch tatsächlich. Es wird jedoch als grundlegend falsch angese-
hen, die tatsächliche Macht des Staates zum Kern einer Erforschung anderer
normativer Systeme zu machen. Auf diese Weise bleibt wenig Pluralismus
übrig: Die Forschung steht in diesem Fall zu sehr im Zeichen der Vereinheit-
lichung, so Griffiths.62

60  Die Terminologie der „Assimilatorischen Neutralisierung“ ist entlehnt aus: Agnoli: De trans-
formatie van de demokratie (vgl. Anm. 6), S. 41.
61  Der Philosoph und Rechtssoziologe John Griffiths (1940-2017) hatte nach einer akademischen
Karriere in seinem Geburtsland USA von 1977-2005 eine Professur an der niederländischen Uni-
versiteit Groningen inne [Anm. des Übersetzers].
62  Vgl. John Griffiths: What is Legal Pluralism?, in: The Journal of Legal Pluralism and Unoffici-
al Law, Nr. 24 / 1986, zit in: Tamanaha: Understanding Law in Micronesia (vgl. Anm. 39), S. 10,
Fußnoten 27-29.
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Vor dem Hintergrund von Griffiths Ideologiekritik kann somit zwischen
rechtlichem Zentralismus und rechtlichem Pluralismus unterschieden werden.
Der Kern des Letzteren besteht  darin,  dass nicht  alle  Phänomene,  die  mit
Recht zusammenhängen, und nicht alle Phänomene, die Recht ähneln, ihren
Ursprung in der staatlichen Regierung haben. Es hat sich mehr als einmal
gezeigt, dass konkurrierende Quellen von „Recht“ oder durchsetzbaren Nor-
men einen größeren Einfluss auf soziales Verhalten haben als die Vorschrif-
ten und Institutionen des staatlichen Rechtssystems. Es gibt auch nichtstaatli-
ches Recht zu entdecken, das aus regelproduzierenden und regeldurchsetzen-
den Aktivitäten zahlloser Gruppen von Vereinigungen im tatsächlichen sozia-
len Leben entspringt.63 Ein Terrain für Anarchist*innen, um Ideen über die
Beziehung zwischen dem Recht und einer libertären Gesellschaft zu entwi-
ckeln.

4. Staatswille und Recht unterscheiden sich voneinander

Anarchismus  ist  nicht  gleich  Anomie,  ist  also  keine  Normlosigkeit.  Das
bedeutet,  dass Phänomene wie Norm und Regel in einer libertären Gesell-
schaftsordnung  durchaus  eine  Funktion  erfüllen.  Gleichzeitig  kann  nicht
geleugnet werden, dass das Recht,  als ein positives Element, in anarchisti-
schen Kreisen traditionell nur eine marginale Rolle gespielt hat. Die Fixierung
auf das staatliche Recht und in der Folge die scharfe Bekämpfung desselben
haben es fast unmöglich gemacht, Norm und Regel als Elemente einer ande-
ren Rechtsauffassung zu sehen als der, die das staatliche Recht umfasst. Dies
hat zu einer Konzentration auf das Strafrecht geführt.

Traditionell lassen Anarchist*innen (und nicht nur sie, meiner Erfahrung
nach)  das  Recht  mit  dem Strafrecht  zusammenfallen.  Das  gibt  ihnen eine
Handhabe,  die  bestehende  kapitalistische  Gesellschaft  zu  kritisieren.  Ich
möchte diese Kritik nicht schmälern. Mein Anliegen ist es hier, die Aufmerk-
samkeit auf nichtstaatliches Recht zu lenken.

63  Das fasst der Obertitel des folgenden Bandes schön zusammen: Antony Allott / Gordon R.
Woodman (Eds.): People’s law and state law. The Bellagio papers, Dordrecht 1985.
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Beim staatlichen Recht ist es klar: Der staatliche Gesetzgeber wird als ein-
zige Rechtsquelle anerkannt. Das haben wir an anderer Stelle in diesem Auf-
satz  gesehen.  Doch  obwohl  die  gesellschaftliche  Situation  vom staatlichen
Recht  dominiert  wird,  findet  man auch Existenzformen von Gewohnheits-
recht und selbstgewähltem Recht (in Form von Übereinkommen). Auch sollte
man z.B. nicht übersehen, dass der (staatlich bestellte) Richter seine Entschei-
dungen nicht nur auf eine Auslegung des staatlichen Rechts, sondern auch
auf ganz andere Elemente als das staatliche Recht stützen kann.

Ein  schönes  Beispiel  für  Letzteres  lieferte  der  französische  Richter  in
einem Verfahren, das gegen den Karikaturisten Siné64 wegen des Vorwurfs
der Diffamierung einer Bevölkerungsgruppe angestrengt wurde. Dabei ging
es um eine Karikatur,  in der Siné eine Frage formuliert,  die Antwort aber
offengelassen hatte. In diesem Fall wurde darauf hingewiesen, dass die Per-
son, die die Klage eingereicht hatte, aus Anlass der dänischen Mohammed-
Karikaturen selbst geschrieben hatte: „Das Verbrechen sitzt in dem Auge, das
die Zeichnung ansieht.“ Wer also in der betreffenden Karikatur von Siné eine
mögliche Beleidigung „sieht“, schafft diese Beleidigung selbst. Schließlich, so
meinte der Richter, ist niemand gezwungen, ein satirisches Wochenblatt zu
lesen. Außerdem bilden die Leser*innen einer solchen Zeitschrift ein urteils-
fähiges Publikum, so der Richter.  In Anbetracht dieser Erwägungen wurde
Siné freigesprochen.

In dem Moment rief dieser den Umstehenden zu: „Sind Sie sicher, dass es
ein echter Richter ist?“ (Siné Hebdo, Nr. 26 / März 2009). Diese Frage kann
sich stellen, wenn man von Richtern ein Bild hat, das der Vision von Montes-
quieu entspricht: Der Richter als der Mund des Gesetzes.  Natürlich gibt es

64  Der französische Zeichner und Karikaturist Siné (d.i. Maurice Albert Sinet; 1928-2016) war
seit 1981 Mitarbeiter der Satirezeitschrift  Charlie Hebdo. Von deren Herausgeber wurde Siné
2008 entlassen. Siné hatte eine Polemik gegen den Sohn und die jüdisch stämmige Schwieger-
tochter des französischen Staatspräsidenten veröffentlicht, wodurch  Charlie Hebdo u.a. durch
die Lique Internationale Contre le Racisme et l’Antisémitisme (LICRA) des Antisemitismus be-
schuldigt  worden war.  Siné verweigerte eine öffentlich eingeforderte Entschuldigung.  Später
wurde ihm wegen seiner Entlassung gerichtlich eine finanzielle Entschädigung zugesprochen.
Auch in dem von LICRA angestrengten Antisemitismus-Prozess  wurde  Siné freigesprochen.
Nach seiner Entlassung bei  Charlie Hebdo war Siné Herausgeber der satirischen Zeitschriften
Siné Hebdo bzw.  Siné Mensuel. Vgl. die Einträge bei  Wikipedia zu Siné  (online) und  Charlie
Hebdo (online). [Anm. des Übersetzers].
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viele  solcher  Legisten65,  die,  so  wie  Montesquieu sich das  vorstellte,  einen
dogmatischen Ansatz verfolgen.  Das Beispiel  des Siné-Falles zeigt,  dass es
auch anders geht. Man kann einen anderen Ausgangspunkt für die Argumen-
tation nehmen als nur das Gesetz.

Im Unterschied zum dogmatischen Ansatz kann man auch argumentieren
mit einem „topischen Ansatz“ (von topos [griech.]: Gemeinplatz, allgemein
anerkanntes Denk- und Vorstellungsschema). Der Gemeinplatz ist hier der
vom Richter zitierte Gedanke eines von Sinés Gegnern: „Das Verbrechen sitzt
in dem Auge, das die Zeichnung ansieht.“ Dieser Gedanke entspricht einem
anderen bekannten Topos: honi soit qui mal y pense (altfranz.: Schande über
den, der Böses dabei denkt). Der topische Ansatz wurde in diesem Fall ins
Feld geführt, um Raum zu schaffen für den Gebrauch der freien Meinungsäu-
ßerung.

Auch innerhalb einer vom staatlichen Recht beherrschten Gesellschafts-
ordnung kann man bestimmte Verschiebungen feststellen, weg von diesem
staatlichen Recht. Dies geschieht z.B. bei der Streitbeilegung. Das offizielle,
staatliche Justizsystem wird in vielen Fällen als zu zeitaufwendig und zu teuer
erlebt. Das hat dazu geführt, dass mehr und mehr auf Vermittlungsverfahren
(Mediation) zurückgegriffen wird. Dabei geht es um eine Form der Streitbei-
legung „außerhalb des Gesetzes“ durch diejenigen, die miteinander im Kon-
flikt stehen. Sie werden zu diesem Zweck von einer dritten Partei unterstützt,
die ihnen hilft, eine Lösung für den Streitfall zu finden. Diese Lösung wird
dann oft in einer Vereinbarung festgelegt (gewähltes Recht).

Obwohl Mediation eine moderne Form der nichtstaatlichen Rechtsgestal-
tung zu sein scheint, ist sie schon Jahrhunderte alt. Der mittelalterliche, friesi-
sche  Asega 

66 hatte etwas davon. Seine Arbeitsweise bestand darin, gemein-
sam mit den an einem Streit Beteiligten nach dem Recht zu suchen. Am Ende
konnten die Prozessparteien selbst entscheiden (denn ihre Entscheidung hatte
Vorrang vor der vom Asega vorgeschlagenen).

Trotz der Dominanz des staatlichen Rechts sind andersartige Rechtsfor-
men nicht  vollständig  verschwunden.  Sie  können wieder  „zurück  gerufen“

65  Legismus (lat.): starres Festhalten am Gesetz [Anm. des Übersetzers].
66  Asega (altfriesisch): Bezeichnung für Rechtskundige bzw. Richter, die im 10. und 11. Jahrhun-
dert in Friesland für die Durchführung von Gerichtsverfahren zuständig waren [Anm. des Über-
setzers].
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werden. Mit Blick auf die Gesellschaftsreform und auf die Idee, jetzt schon
mit ihr zu beginnen, muss das ein ermutigendes Gefühl verleihen. Ich denke,
es spricht auch nichts dagegen, in diese Richtung zu arbeiten, besonders jetzt,
wo wir verstehen können, warum Anarchismus nicht bedeutet, dass es keine
Regeln gibt, und warum wir genauso gut ohne Staat auskommen können. Zu
letzterem möchte ich noch folgendes sagen.

Was Anarchist*innen mit dem Staat ablehnen, ist die Zwangsorganisation.
Das  bedeutet:  Sie  lehnen keineswegs  jede  Form der  Organisation ab (das
haben wir bereits an dem von Kropotkin angeführten Beispiel der Regelung
von Schifffahrtsbewegungen gesehen; siehe weiter oben in diesem Aufsatz).

Generell wird anerkannt, dass für die Sicherstellung bestimmter Dienst-
leistungen überindividuelle  Entscheidungen getroffen werden müssen.  Wer
z.B.  den Post-  und Bahnverkehr,  die Trinkwasserversorgung,  die Gas- und
Elektrizitätsverteilung sicherstellen will, wer dem öffentlichen Gesundheits-
wesen und der medizinischen Versorgung dienen will, wer den öffentlichen
Wohnungsbau fördern will,  der kommt nicht  umhin, überindividuelle Ent-
scheidungen zu treffen. Diese Art von öffentlichen Dienstleistungen drängt
sich uns unter dem Gesichtspunkt  ihrer funktionalen Organisierung unab-
weisbar auf. Anarchist*innen bestreiten das nicht.

Einer der Vorteile ist, dass die direkt Betroffenen von der Entscheidungs-
findung  über  diese  Art  von  Dienstleistungen  nicht  mehr  ausgeschlossen
sind.67 Das Politische und das Soziale fallen hier zusammen. Die funktionale
Organisation, die föderal geschichtet ist, basiert auf „Systemen von Gleichge-
stellten“: Die Entscheidungen werden von und für Menschen getroffen, die
einander ebenbürtig sind. Dies alles bedeutet natürlich nicht, dass „Organisa-
tion“  überflüssig  ist.  Ganz  im  Gegenteil.  Die  angesprochene  funktionale
Organisation erfordert Koordination, macht Absprachen notwendig und führt
zu Regelungen. Auch hier hat das Recht eine Funktion. Angesichts der Tatsa-
che, dass der Staat als Zwangsorganisation in der skizzierten Konfiguration
nicht mehr zählt, sprechen wir hier von nichtstaatlichem Recht. Dies bedeutet
aber keineswegs, dass es nicht zu allerlei ganz gewöhnlichen Regelungspro-

67  Ich denke hierbei an die Struktur des integralen Föderalismus, wie er als Konzept von Pierre-
Joseph Proudhon in seinem Du Principe fédératif (1863) skizziert wurde. Siehe dazu das instruk-
tive Kapitel „Le federalisme politique“ in: Édouard Jourdain: Proudhon. Un socialisme libertaire,
Paris 2009, S. 86-93.
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blemen und Missverständnissen kommen kann… Schauen wir uns das einmal
genauer an.

Regelung

Die  soeben  angesprochene  funktionale  Organisation  wird  ohne  Regelung
nicht auskommen. Je nach Regelungsgegenstand treffen wir auf bestimmte
Funktionen des  Rechts,  z.B.  auf seine Informationsfunktion oder auf  seine
Integrations- und Koordinationsfunktion.  Obwohl in einem anarchistischen
Rahmen Zwang keine dominante Kategorie ist, bedeutet das nicht, dass man
in die Regelung kein Gegengewicht einbauen würde, um damit jedes Macht-
streben eindämmen zu können. Dabei wird das Ziel verfolgt, Gemeinschaften
vor menschlichen Machtgelüsten zu schützen, falls solche aufkommen. Dies-
bezüglich spricht man von der Schutzfunktion des Rechts. Dazu gehört auch
die Möglichkeit,  gegebenenfalls auf den zutage tretenden Widerstand einer
Person zu reagieren.68 

In der beschriebenen gesellschaftlichen Situation fallen das Politische und
das Soziale wieder zusammen, die „Zentralisation der Macht“ ist ausgetauscht
gegen eine „Koordination von Aktivitäten“, „hierarchische Autorität“ gegen
„Methoden der Kooperation“, „Sire-Systeme“ gegen „Systeme von Gleichge-
stellten“. Was die Handlungskategorien angeht, hat der Paradigmenwechsel
also – theoretisch – zu einer anderen Prioritätensetzung geführt. Gegenseitig-
keit, Kooperation und Abstimmung treten an die Stelle von Konkurrenz und

68  Und lasse sich niemand täuschen: Auch in einer libertären Gesellschaft kann jemand anfan-
gen, eine Aktivität zu behindern, bei der niemand dachte, dass es individuellen Widerstand ge -
ben würde (wie z.B. das Verlegen eines Abwasserrohrs). Mit Hilfe eines „interaktiven Steue-
rungsprozesses“ haben sich alle von der Nützlichkeit dieser Rohrinstallation überzeugen lassen,
bis auf diese eine Person… Dies ist nur ein untergeordnetes und abgeleitetes Problem, dennoch
muss es gelöst werden, auch in einer libertären Gesellschaft. Ich möchte hiermit verdeutlichen:
Selbst wenn die Gesellschaft, wie von uns vorgeschlagen, dezentral-föderal strukturiert ist, be-
deutet das noch nicht, dass alle Probleme dieser Welt gelöst sind. Einer ähnlichen Erkenntnis
begegnet man auch bei dem italienischen Anarchisten Errico Malatesta (1853-1932). Er schreibt:
„Wenn es eine klare Notwendigkeit oder einen klaren Nutzen gibt, etwas zu tun, und es dafür
erforderlich ist, dass alle mitarbeiten, dann muss eine kleine Minderheit sehen, wie sie sich der
großen Mehrheit fügt…“. Malatesta in seiner Réponse à la Plateforme, als Anhang enthalten in:
Daniel Colson: L’anarchisme de Malatesta, Marseille 2010, S. 171.
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Rivalität. Um einen Zusammenhalt in sozialökonomischen und ökologischen
Bereichen  zu  gewährleisten,  wird  die  gesellschaftliche  Struktur  die  eines
Netzwerkes  von funktionalen  und territorialen  Organisationen sein.  Es  ist
unvorstellbar, dass die damit gemeinte Interdependenz ohne Regulierung und
Absprachen  funktionieren  kann.  In  diesem Bereich  werden  die  Menschen
daran denken,  Satzungen aufzustellen und Vereinbarungen zu treffen.  Das
immanente Ziel des Rechtes wird in der Koordination und nicht mehr in der
Unterordnung bestehen.

Ich möchte damit deutlich machen, dass man Recht und Staatswillen nicht
miteinander  gleichsetzen  sollte. Viele  Juristen  tun  das  sehr  wohl.  Anar-
chist*innen sollten sich davon nicht ablenken lassen. Dieser  Ablenkung ent-
springt die Versuchung sich vorzustellen, dass in einer libertären Gesellschaft
das Recht abgeschafft sein wird. Das wiederum führt dazu, dass andere die
Idee einer libertären Gesellschaft bagatellisieren und in die Ecke utopischer
Hirngespinste stellen können. Aber wenn sich herausstellt, dass Recht keine
Identifikation mit dem Staatswillen erfordert, so wie ich es hier gezeigt habe,
kann man sich sehr wohl auf das „Recht“ berufen, sofern man erwartet, dass
es nützlich ist.

Bemerkenswert ist übrigens, dass es bereits zum Ende des 19. und Anfang
des  20.  Jahrhunderts  Juristen gab,  die  eine  nichtstaatliche  Konzeption des
Rechts vertraten. Zu denken ist hierbei an H. J. Hamaker, der 1877 als Profes-
sor für Zivilrecht an die Universität Utrecht berufen wurde.69 Ist ein geregel-
tes menschliches Zusammenleben möglich ohne Obrigkeit, die mit der Macht
zu befehlen und zu verbieten ausgestattet ist, und die ihre Ge- und Verbote
notfalls mit Gewalt durchsetzen kann? So fragte er sich in seiner Schrift Das
Recht und die Gesellschaft 

70 aus dem Jahr 1888. „Mir scheint, dass diese Frage
mit Ja beantwortet werden muss“, sagt er. Warum, so fragt er sich, sollte es
für Menschen unmöglich sein, zusammen zu leben, ohne dass es eine Obrig-
keit  gibt,  die  die  Regeln  sozialen  Verhaltens  durchsetzt?  Die  Möglichkeit
einer Gesellschaft ohne Regierung kann nur von denjenigen geleugnet wer-
den, die meinen, dass das einzig denkbare Motiv für menschenfreundliches

69  Der niederländische Rechtswissenschaftler Hendrik Jacobus Hamaker (1844-1911) war in den
Jahren 1883/84 auch Rektor der Universiteit Utrecht [Anm. des Übersetzers].
70  Hendrik Jacobus Hamaker:  Het recht en de maatschappij (1888), in: Ders.:  Verspreide Ge-
schriften. Band VII, Haarlem, 1913, S. 19-133.
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Verhalten die Angst vor der Obrigkeit ist. Aber, so fährt er fort, es gibt noch
ganz andere Beweggründe, entsprechend zu handeln. Die Regelkonformität
im sozialen Leben, das uns umgibt, hat zu ihrem Großteil nichts zu tun mit
Angst vor der Obrigkeit.71

Ich präsentiere hier also keine neuen Erkenntnisse. Es handelt  sich vor
allem um soziologische Beobachtungen über wechselseitige Beziehungen in
der  Gesellschaft,  die  außerhalb  des  Staates  ent-  und  bestehen,  und  deren
immanenten Normen man nachspüren kann. Leisten können das auch psy-
chologische Beobachtungen. Dies geht aus einem Artikel von zwei zeitgenös-
sischen  Ökonomen hervor,  die  einräumen,  dass  in den Wirtschaftswissen-
schaften bisher zu wenig die psychologische Perspektive berücksichtigt wur-
de. Der Titel ihres Artikels lautet: Warum Regeln unser Vertrauen untergra-
ben.  In  diesem  Artikel  argumentieren  sie,  dass  Marktanreize,  steuerliche
Regulierungen und Bußgelder,  anders als man immer dachte,  faktisch den
Glauben der Bürger an die Sinnhaftigkeit von Normen unterminieren.72

Psychologen kennen diesen Effekt schon seit Längerem, schreiben sie. Die
Theorie dahinter, so erklären sie, ist, dass Menschen in vielen ihrer Handlun-
gen von intrinsischer Motivation angetrieben werden. Diese besteht aus psy-
chologischen Variablen wie Normengefühl, Vertrauen, Nächstenliebe, Inter-
esse  oder  Patriotismus  (die  „anderen  Beweggründe“,  von  denen  Hamaker
sprach). Wenn jetzt ein Anreiz von außen hinzukommt, z.B. ein Verbot oder
Gebot  vom Staat,  dann kann dieser Anreiz  an die  Stelle  der  intrinsischen
Motivation treten. Die Konzentration auf diesen Anreiz kann dazu führen,
dass Menschen mit Aktivitätsvermeidung reagieren. Alles in allem führt dies
dazu, dass aufgrund der Einflussnahme des Staates sozial wünschenswertes
Verhalten faktisch seltener wird. Der Staat stört also mit seinem Gebot oder
Verbot die Bereitschaft der Menschen, sich sozial zu verhalten.73

71  Vgl. Hamaker: Het recht en de maatschappij (vgl. Anm. 70), S. 78-80.
72  Vgl. Joël van der Weele und Rick van der Ploeg: Waarom regels ons vertrouwen ondermij-
nen. Ihr Artikel erschien Ende Februar 2007 auf der Diskussionsseite der niederländischen Ta-
geszeitung de Volkskrant.
73  Der Artikel von Joël van der Weele und Rick van der Ploeg: Waarom regels ons vertrouwen
ondermijnen (vgl. Anm. 72) beruht zu einem guten Teil auf einer Forschungsarbeit, die Joël van
der Weele am European University Institute in Florenz durchgeführt und unter folgendem Titel
veröffentlicht hat: The Signalling Power of Sanctions in Collective Action Problems, in: Econo-
mics Working Papers, Nr. 10 / 2007.
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Übrigens ist diese Erkenntnis spätestens seit William Godwin74 in anar-
chistischen Kreisen verbreitet. Schon um das Jahr 1800 wies er auf das Pro-
blem hin, dass selbst bei einer an sich richtigen Handlung, wenn sie durch
eine  Autorität  zwangsweise  auferlegt  wird,  alle  löblichen  Wirkungen,  die
beabsichtigt  sein  könnten,  zunichtegemacht  werden.  Wenn  man  anfängt,
Gesetze zu erlassen, wird man daraufhin wieder neue Gesetze erlassen müs-
sen. So wird Gesetzbuch über Gesetzbuch angehäuft. 

Die Konsequenz dieser Unendlichkeit  des Rechts ist seine Unsicherheit,
während nach Godwin Gesetze doch gerade zu dem Zweck erlassen werden
sollten, der Mehrdeutigkeit ein Ende zu setzen. Welcher Jurist,  so Godwin
weiter,  würde  es  noch  wagen,  so  zu  tun,  als  ob  er  das  gesamte  Recht
beherrscht?75 Ein Jahrhundert später weist Kropotkin erneut auf eine Genera-
tion von Gesetzgebern hin, die selbst  nicht  mehr weiß,  worum es bei den
Gesetzen geht.  Außerdem ist  das auch in juristischen Kreisen vielen nicht
entgangen. Gehör konnten sie dafür allerdings auch nur dort finden. Daher ist
es nicht verwunderlich, dass zu jener Zeit soziologisch gesinnte Juristen und
Anarchisten,  zu  denen  insbesondere  auch  Kropotkin  gehörte,  mit  ihren
Beschreibungen soziologischer Grundbegriffe wie Gegenseitigkeit, Interakti-
on,  Kooperation,  Selbsthilfe  und  Nachbarschaft  die  Ansichten  der  jeweils
anderen teilten. Sie waren sich dessen nicht bewusst, weil sie als zwei ver-
schiedene  Gruppen  von  Autoren  in  getrennten  Welten  agierten.  Erkannt
wurde dies erst  später,  etwa von Peter Heintz76,  der von der inneren Ver-

74  Der britische Philosoph und Schriftsteller William Godwin (1756-1836) gilt als einer der be-
deutendsten Vorläufer des modernen Anarchismus. Mit seinen radikalen Schlussfolgerungen aus
dem Individualismus und dem Rationalismus der Aufklärung nahm Godwin in seinem philoso-
phischen Werk nahezu alle  wesentlichen Gesichtspunkte späterer anarchistischer Theoriebil-
dung vorweg. [Anm. des Übersetzers].
75  William Godwin erörtert diese Art von Fragen insbesondere in seinem Buch  An Enquiry
concerning Political Justice,  and its Influence on General Virtue and Happiness (1793),  Har-
mondsworth 1976, siehe u.a. S. 685-689 (Übersetzung ins Deutsche: Eine Untersuchung über po-
litische Gerechtigkeit und ihren Einfluss auf Tugend und Glück aller, Freiburg / Berlin 2004, sie-
he hierin u.a. S. 693-697).
76  Der schweizerische Soziologe Peter Heintz (1920-1983) lieferte insbesondere in seinem Früh-
werk wichtige Beiträge zur Theorie des Anarchismus, zum Verhältnis von Autorität und Protest
sowie zur soziologischen Aufarbeitung des europäischen Faschismus [Anm. des Übersetzers].
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wandtschaft spricht, die die moderne Soziologie mit dem Anarchismus ver-
bindet.77

Interaktionales Rechtskonzept

In  Beschreibungen  ihrer  libertären  Visionen  haben  Anarchist*innen  auch
soziale Normen formuliert. Aus einer bestimmten Perspektive lasse ich diese
sozialen Normen mit  rechtlichen Normen zusammenfallen.  Die von Anar-
chist*innen formulierten sozialen Normen umreißen alle möglichen Systeme
für ein stabiles und verallgemeinerungsfähiges zwischenmenschliches Verhal-
ten. Sie bilden ein kompliziertes Geflecht von Regeln, auf deren Grundlage
menschliche  Verhaltensweisen  auf  einander  abgestimmt  und  vorhersehbar
gemacht werden können. In juristischen Kreisen spricht man in diesem Fall
von Koreferenzsystemen. So wie diese beschrieben werden, zeichnen sie sich
dadurch aus, dass sie gemeinschaftliche Orientierungsschemata für das Ver-
halten innerhalb menschlicher Beziehungen festlegen. Hier wird von „Recht“
und „Rechtsetzung“ gesprochen, die außerhalb des Staatswillens existieren.
Ich habe dies ein  interaktionales Rechtskonzept genannt. Da es hierbei um
selbstgewählte Regeln geht, handelt es sich um autonomes Recht als Gegen-
konzept  zum heteronomen Recht  (zum von außen auferlegten,  staatlichen,
gesetzlichen Recht).

Die  Idee  vom interaktionalen  Rechtskonzept  habe  ich  vor  über  einem
Vierteljahrhundert im Rückgriff auf ausgewählte anarchistische und juristi-
sche Autoren entwickelt.78 So bezog ich mich etwa auf den amerikanischen
Juristen Lon Fuller79, der von „Implizitem Recht“ spricht.80 Soweit sich dieser

77  Vgl. Peter Heintz: Anarchismus und Gegenwart. Versuch einer anarchistischen Deutung der
modernen Welt, Berlin 1973, S. 112-116.
78  Für Literaturhinweise siehe: Thom Holterman: Recht en politieke organisatie. Een Onderzoek
naar convergentie in opvattingen omtrent recht en politieke organsatie bij sommige anarchisten
en sommige rechtsgeleerden (Diss.), Zwolle 1986, S. 154-166.
79  Der US-amerikanische Rechtsphilosoph Lon Luvois Fuller (1902-1978) gilt als wichtiger Ver-
treter einer an moralischen Prinzipien ausgerichteten Rechtswissenschaft  [Anm. des Überset-
zers].
80  Es war an der Zeit, dass Lon Fuller die Ehre zu Teil wurde, „wiederentdeckt“ zu werden. Vgl.:
Willem J. Witteveen / Wibren van der Burg (Hrsg.):  Rediscovering Fuller. Essays on Implicit
Law and Institutional Design, Amsterdam 1999.
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Begriff auf den Abschluss einer Vereinbarung bezieht, beschreibt er das von
dieser  Vereinbarung  selbst  hervorgebrachte  Recht.  Daher  ist  in  diesem
Zusammenhang  die  Vereinbarung  seiner  Meinung  nach  auch  eine  Quelle
sozialer Ordnung bzw. ein Mittel, um einen stabilen Erwartungshorizont für
zukünftige Interaktionen zu schaffen.

Anarchist*innen  sind  an  freien  Vereinbarungen  interessiert.  Wenn  sie
darüber sprechen, dann immer im Zusammenhang mit der Schaffung einer
sozialen Ordnung. Die freie (kollektive) Vereinbarung gilt ihnen als Funktion
der Autonomie, als Selbstbestimmung.

Für einen Menschen ist es unmöglich, autark81 zu leben und zu überleben.
Auf  der  anderen  Seite  können  Menschen  gut  ihre  Autonomie  behaupten,
jedoch ist  Autonomie notwendigerweise ein  kontextuell 

82 bestimmtes Kon-
zept.83 Leben ist Zusammenleben. Hier scheint sich ein grundlegender Unter-
schied abzuzeichnen zwischen dem sog. sozialen Anarchismus und anarchisti-
schen Kommunismus einerseits, und dem, was individualistischer Anarchis-
mus genannt wird, andererseits. 

Ich übergehe hier die Diskussion über die Unterschiede zwischen sozialem
und individualistischem Anarchismus, und stelle fest, dass in allen Richtun-
gen  des  Anarchismus  die  „freie  Assoziation“  als  Basisorganisation  gilt.84

Außerdem ist niemand verpflichtet, sich dem anzuschließen. Die Möglichkeit
von Minus one   

85 bleibt offen.
In einer Diskussion mit französischen Anarchist*innen wurde ich darauf

hingewiesen,  dass  ich  berechtigterweise  immer  wieder  die  Unterdrückung
durch den Staat kritisiere, ohne jedoch auf die Frage einzugehen, welche Art
von „Respektsystem“ die Menschen dazu bringt, es als normal zu empfinden,
sich ihren Vorgesetzten zu beugen.  Wenn darauf keine Antwort gefunden
wird, kann man noch so schön z.B. auf die Existenz von autonomem Recht

81  autark (griech.): sich selbst genügend, auf niemanden angewiesen sein  [Anm. des Überset-
zers].
82  kontextuell (lat.), hier in der Bedeutung: den sozialen und kulturellen Zusammenhang betref-
fend [Anm. des Übersetzers].
83  Vgl. Colombo: L'Espace politique de l'anarchie (vgl. Anm. 21), S. 117.
84  Dazu kann auch der „Verein von Egoisten“ gezählt werden, den Max Stirner empfahl. Siehe
Stirner: Der Einzige und sein Eigentum (vgl. Anm. 57), S. 179.
85 Minus One war auch der Titel einer britischen individual-anarchistischen Zeitschrift, die von
1963 bis 1980 von S. E. Parker herausgegeben wurde.

113



hinweisen, im Allgemeinen werden die Menschen aber trotzdem dem hetero-
nomen Recht folgen.

Nun, ich denke, dass mit dem, was ich als Hintergrund des Sire-Systems
skizziert  habe (siehe weiter oben in diesem Aufsatz),  ein Teil des Respekt-
systems sichtbar geworden ist:  Der theologische Ursprung des Gehorsams.
Das  bedeutet,  dass  sich  die  Menschen  seit  Jahrhunderten  daran  gewöhnt
haben, dem zu gehorchen, was diejenigen, die über ihnen stehen, befehlen.
Die Akzeptanz des heteronomen Rechts kann also als Folge davon interpre-
tiert werden, dass die Unterwerfung unter die Verhaltensvorschriften fremder
Autorität über Jahrhunderte hinweg zur Gewohnheit wurde. Jedem von uns
wird das von klein auf sozusagen mit dem Löffel eingegeben, sein Übriges tut
später beispielsweise der allgemeine Sprachgebrauch.

Wir sprechen von der Regierung als der Obrigkeit, also wie von etwas, das
von oben kommt (der  Herr  im Himmel).  Der Mensch,  in der Gesellschaft
zunächst noch „Bürger“, wird im staatlichen Kontext folglich auf den Unter-
tan  reduziert:  er  ist  den  Gesetzen  des  Staates  unterworfen  (heteronomes
Recht). Der Mensch wurde also nicht in den „Zustand der Hörigkeit“ zurück-
geworfen, er ist ihm nie entkommen.

So wurden und werden die Menschen systematisch mit der Vorstellung
konfrontiert,  dass  bestimmte  als  transzendent  dargestellte  Phänomene  wie
Heiligkeit, Demokratie (Gott, Volk) Quellen heteronomer Legitimität sind. Es
wird so getan, als seien es nicht Menschen, sondern von außen eingegebene
Phänomene,  die  staatliche  Entscheidungen  hervorbringen.  Das  wiederum
führt zu Misstrauen gegenüber der Autonomie freier menschlicher Vereini-
gungen,  wie  Ronald Creagh86 die  Ansicht  des  libertären Denkers  Eduardo
Colombo zusammenfasst.87

Damit bin ich auf die Frage eingegangen, warum die meisten Menschen
nach dem Respektsystem leben. Aber nach meinem Gefühl geht es um eine
ganz andere Frage: Wie schaffen wir es, uns aus dieser Hörigkeit zu befreien?
Nun liegt es nahe, sich auf den Text  Von der freiwilligen Knechtschaft von

86  Der französische Soziologe und Anarchist Ronald Creagh (geb. 1929) gilt u.a. als bedeutender
Kenner der US-amerikanischen libertären Tradition [Anm. des Übersetzers].
87  Vgl. Ronald Creagh: Au-delà du droit, in: Réfractions. Recherches et expressions anarchistes,
Nr. 6 / Herbst 2000, S. 84 f.
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Étienne de la Boétie88 zu berufen – und seinem Rat zu folgen: Hör auf, Dich
zu beugen!89 Dieser Text ist seit mehreren Jahrhunderten bekannt, und eine
massenhafte Rückzugsbewegung aus der freiwilligen Knechtschaft sehe ich
nicht. Und doch ist es in der Unmittelbarkeit der Existenz möglich, diese frei-
willige Knechtschaft aufzugeben. Das kann in die Praxis umgesetzt werden,
indem man –  um bei  unserem Thema zu bleiben  – anarchistisches  Recht
schafft und in Anwendung bringt. Und das Schöne ist: Es passiert bereits!

5. Die Gesellschaft bildet die Grundlage für rechtliche Regeln

In der Regel lassen libertäre Denker weitreichende freie Assoziationen auf
realen  Kollektivverträgen beruhen.  Diese  dienen als  Grundlage  für  soziale
Beziehungen zwischen Menschen. Eine solche Beziehung wird z.B. in der Prä-
misse definiert: Wer die Produkte der freien Assoziation nutzt, trägt auch zu
ihrer Herstellung bei. Daraus ergibt sich eine (implizite) Verpflichtung.

Wer leben will, ohne sich an die freie Assoziation zu binden, dem ist frei-
gestellt, dies zu tun. Aber eine solche Person wird ein Problem bekommen,
wenn sie die kollektiven Güter, die von der freien Assoziation produziert wer-
den, in Anspruch nehmen will. Wie wird man auf ihr „Tramperverhalten“
reagieren? Das kann von Situation zu Situation unterschiedlich sein. Aber es
ist klar, dass derjenige, der sich dem „freien Zusammenarbeiten“ widersetzt,
sich  in  einer  freien  Gesellschaft  automatisch  außerhalb  der  Gemeinschaft
stellt. Michail Bakunin90 ist sich darüber im Klaren: Jemand, der seinen frei

88  Der französische Jurist und Gelegenheitsautor Étienne de La Boétie (1530-1563) gilt als frü -
her Vertreter der libertären Denktradition. Im Jahr 1574 wurde sein wegweisender, herrschafts-
und staatskritischer  Discours de la servitude volontaire posthum erstmals in gedruckter Form
veröffentlicht (Übersetzung ins Deutsche:  Von der freiwilligen Kechtschaft,  in:  Der Sozialist,
(mehrere Folgen) 1910/1911; Übersetzung ins Niederländische: De vrijwillige slavernij, Amster-
dam 1997). [Anm. des Übersetzers].
89  Vgl. La Boétie: De vrijwillige slavernij (vgl. Anm. 88).
90  Der russische Revolutionär Michail Aleksandrowitsch Bakunin (1814-1876) gilt als einer der
einflussreichsten  Vordenker,  Aktivisten und Organisatoren des  internationalen Anarchismus.
Seine Ideen gehören strömungsübergreifend dem gesamten libertären Sozialismus an, wobei ins-
besondere seine Konzeption des kollektivistischen Anarchismus bewegungsgeschichtlich rele-
vant wurde. [Anm. des Übersetzers].
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eingegangenen Verpflichtungen nicht nachkommt, wird mit einer Reaktion
der Gemeinschaft rechnen können (die Details lässt er offen).

Die Verpflichtung, von der wir hier sprechen, beruht auf einer freiwilligen
Zusage.  Um  einige  dieser  Zusagen  kann  ausdrücklich  angefragt  werden.
Andere werden stillschweigend vorausgesetzt,  weil  sie Anforderungen ent-
sprechen, die mit stabilisierten Interaktionserwartungen zu tun haben. Dies
kann dann als eine Freiheitsbeschränkung empfunden werden, wenn man z.B.
Freiheit  als  ein  absolutes  und/oder  abstraktes,  metaphysisches  „Etwas“
betrachtet. Aber das ist im Rahmen des Anarchismus nicht der Fall.

Freiheit ist soziale Freiheit und wird in diesem Sinne begriffen als mögli-
che Freiheit, die aus selbst gewollter (und verstandener) Solidarität besteht,
wie Errico Malatesta91 es einmal formulierte. Um dies zu verstehen, ist z.B.
eine Reflektion darüber hilfreich, auf welche Weise der deutsche Rechtstheo-
retiker Martin Kriele92 die folgende Bibliotheksregel auslegt. Die Regel lautet:
„Der  entliehene  Gegenstand  muss  auf  Verlangen  zurückgegeben  werden.“
Diese Verpflichtung schränkt die Freiheit  des Entleihers ein.  Er kann aber
versuchen, den fraglichen Gegenstand erneut zu entleihen. Und selbst wenn
diese Verpflichtung als restriktive Regelung interpretiert werden kann, sollte
der Entleiher doch das in ihr berücksichtigte Allgemeininteresse schon allein
aus dem Grund erkennen, dass er selbst mit der Möglichkeit einer Rollenum-
kehr rechnen muss: Vielleicht möchte auch er einmal ein Buch entleihen, auf
das gerade ein anderer Entleiher dauerhafte Besitzansprüche erhebt…93

Ein weiterer  Punkt ist,  dass Anarchist*innen sich eine libertäre Gesell-
schaft keineswegs als konfliktfrei vorstellen. Dies lässt sich daraus ableiten,
wie  die  in  die  Zukunft  projizierten  Organisationsvisionen  eines  solchen
Gesellschaftstyps beschrieben werden. In diesen Beschreibungen findet man
Hinweise auf Gerichte. Es ist schwer vorstellbar, dass Gerichte sich mit ande-

91  Der italienische Anarchist Errico Malatesta (1853-1932) gilt als einer der europaweit bedeu-
tendsten Aktivisten der anarchistischen Bewegung seiner Zeit. Besonders in seinem theoreti-
schen Spätwerk vertrat er eine undogmatische Synthese der verschiedenen libertären Strömun-
gen im Sinne eines Anarchismus ohne Adjektive. [Anm. des Übersetzers].
92  Der deutsche Staatsrechtsprofessor und Politiker Martin Kriele (1931-2020) war u.a. von 1976
bis 1988 Richter am nordrhein-westfälischen Verfassungsgerichtshof [Anm. des Übersetzers].
93  Vgl. Martin Kriele: Recht und praktische Vernunft, Göttingen 1979, S. 44 u. 53.

116



ren Angelegenheiten als  Streitigkeiten und Konflikten beschäftigen sollten.
Man kann sich aber gut folgendes vorstellen. Die Beseitigung von grundsätz-
lichen Interessenkonflikten wird dazu beitragen,  den Konfliktstoff zu mini-
mieren im Vergleich zu der großen Anzahl von Fällen, die das derzeit beste-
hende System zu bearbeiten hat. In welchen organisatorischen Zusammen-
hängen werden die verbleibende Konflikte gelöst?

Es scheint offensichtlich, dass z.B. „Mediation“ ein Weg ist, der mit anar-
chistischen Ideen nicht in Konflikt steht. Für „Diplomatie“ gilt das gleichfalls.
So drückt Bakunin die Hoffnung aus, dass Konflikte in dem von ihm vorge-
schlagenen Gesellschaftssystem in einer diplomatischen Atmosphäre beige-
legt werden. Nur für den Fall, dass ein Konflikt in einer solchen Atmosphäre
nicht gelöst werden kann, werden Gerichte mit dieser Aufgabe betraut. 

Kropotkin drückt sich ähnlich aus. In einer sozialen Ordnung, in der jede
Aufgabe durch freie Assoziation und Föderation erfüllt wird, wird man kein
Bedürfnis nach einer Regierung mehr verspüren, so argumentiert er. Er sieht
auch,  dass  die  Ursachen von Konflikten seltener werden,  aber wenn diese
doch auftreten, sollten sie durch eine Schiedsgerichtbarkeit beigelegt werden.
Malatesta schlägt vor, dass Menschen, falls sie in Konflikt miteinander stehen,
diesen Konflikt einem freien und von ihnen selbst gewählten Schiedsrichter
unterbreiten.

Anarchistisches Recht

In Anbetracht des eben Gesagten ist es vertretbar, von einer „anarchistischen
Rechtsauffassung“ zu sprechen. Das habe ich bereits vor über einem Viertel-
jahrhundert getan und zu meinem Erstaunen finde ich diese Sichtweise nun
auch in modernen Beispielen wieder. In diesen wird ohne Umschweife von
anarchistischem  Recht gesprochen.  Sicherlich  gibt  es  immer  noch  Anar-
chist*innen, die davon ausgehen, dass ein Widerspruch zwischen „Anarchie“
und „Recht“ besteht.  Jedoch gibt es auch diejenigen, die darauf hinweisen,
dass Anarchie zwar „keine Herrscher“ bedeutet, aber nicht „keine Regeln“. 

Welche Art von Regeln lassen sich in modernen Beispielen finden, die ein
„anarchistisches Recht“ implizieren? 
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Eines der bekanntesten Beispiele ist wohl das nichthierarchische Medien-
recht, das in dem Netzwerk Indymedia94 gilt. Indymedia hat eine Reihe von
Regeln, nämlich den „Draft Unity Criteria“95 und den „Draft Membership Cri-
teria“96.  Neue  Gruppen  von  Menschen  werden  ermutigt,  diese  Regeln  zu
befolgen, wenn sie mit kollektiven autonomen Medien beginnen. Angesichts
des lockeren und zwanglosen Charakters der nichthierarchischen Kollektive
werden die Regeln zwar in der Praxis umgesetzt, sind aber immer noch in
„vorläufigen“ Versionen formuliert. 

Ein weiteres ansprechendes Beispiel lässt sich aus dem modernen, inner-
betrieblichen, nichthierarchischen „Unternehmensrecht“ ableiten. Einige zeit-
genössische  Unternehmen bestehen darauf,  im organisatorischen Geist  des
Anarchismus  zu handeln,  so  dass  jeder  Mitarbeiter  und jede  Mitarbeiterin
bestimmte Tätigkeiten nacheinander im Wechsel ausführt, wie z.B.:

• Koordinierende Tätigkeiten;
• Manuelle Tätigkeiten wie die Bearbeitung von Büchern (Druckerei);
• Servicetätigkeiten (Telefonanrufe entgegennehmen).

Auch im Kontext  von internationalen politischen Aktionsgruppen wird
von anarchistischem Recht gesprochen. Ein Beispiel  dafür ist die Koalition
derartiger Gruppen innerhalb der Peoples Global Action (PGA)97,  die nach
einer Reihe von organisatorischen Grundsätzen arbeitet.  Diese Grundsätze
spiegeln sich in konkreten Bestimmungen wieder, die darauf abzielen, eine

94  Indymedia (auch genannt: Independent Media Center; dt.: Unabhängiges Medienzentrum) ist
ein globales Non-Profit-Netzwerk von Medienaktivist*innen und Journalist*innen im Internet.
Seinem Selbstverständnis nach ist das aus heterogenen Gruppen bestehende Netzwerk Teil eines
antikapitalistischen Graswurzel-Journalismus. Indymedia ist aus den globalisierungskritischen
Bewegungen hervorgegangen. Sein Grundstein wurde Ende November 1999 während der Pro-
teste gegen die WTO-Konferenz im US-amerikanischen Seattle gelegt. [Anm. des Übersetzers].
95  Draft Unity Criteria (engl.): Entwurf der Einigkeitskriterien [Anm. des Übersetzers].
96  Draft Membership Criteria (engl.): Entwurf der Mitgliedschaftskriterien [Anm. des Überset-
zers].
97  Das globalisierungskritische Netzwerk Peoples Global Action (PGA) versteht sich als Platt-
form verschiedener Bewegungen, Strömungen und Gruppen aus dem globalen Norden und dem
globalen Süden, die den Prinzipien emanzipatorischer Selbstorganisation und der direkten, ein-
greifenden Aktion folgen. Die Gründung des Netzwerks im Februar 1998 war stark beeinflusst
von den Ideen und der Initiative der mexikanisch-indigenen Ejército Zapatista de Liberación
Nacional (EZLN; dt.: Zapatistische Armee der Nationalen Befreiung). [Anm. des Übersetzers].
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Herausbildung von Hierarchien zu verhindern. So lautet eine der Bestimmun-
gen: Keine einzelne Organisation oder Person vertritt die PGA, noch vertritt
die PGA irgendeine Organisation oder Person. Auf diese Weise werden Koor-
dination und Kommunikation gefördert und der Dominanz einer Gruppe über
eine andere entgegengewirkt.  Des Weiteren findet man in diesem Zusam-
menhang auch Regeln für die Einrichtung von Komitees zur Organisierung
internationaler Konferenzen, wobei die gleichen Regeln auch die Macht die-
ser Komitees begrenzen.98

Die  Ansicht,  dass  im  anarchistischen  Denken  kein  Platz  ist  für  die
Anwendung des Rechts und die Ausübung der Rechtspflege, scheint also ein
Missverständnis  zu sein.  Was heutige Anarchist*innen ebenso wie frühere
unvermindert ablehnen, ist die vom Staat ausgeübte „Klassenjustiz“. Sie sind
aber keineswegs gegen eine diplomatische und schiedsgerichtliche Konfliktlö-
sung durch eine Person oder eine Gruppe von Personen, die über die Orien-
tierungsschemata informiert sein sollten, aus denen heraus die Konfliktpartei-
en handeln. Warum existiert dann dieses hartnäckige Missverständnis?

Der Anarchismus steht für eine freie, antikapitalistische Gesellschaft. Sei-
ne Denkweise ist  erschreckend für  Sire-Systeme welcher Art  auch immer.
Daher  stellen die  Ideologen dieser  Systeme den Anarchismus  als  utopisch
(oder, um mehr Angst zu wecken, als terroristisch) dar. Dies wird vor allem
durch eine bestimmte Vorstellung befeuert: Das anarchistische Gesellschafts-
modell kennt kein Recht und lehnt jede Verpflichtung ab. Eine solche Gesell-
schaft kann nicht funktionieren, ist dann das Fazit. Wir haben es mit Herum-
treibern (oder Angreifern) zu tun… so stellen es die Gegner dar. Und mit ihrer
Verurteilung des Utopischen drücken sie aus: Wir wollen das nicht.99

Mit all dem möchte ich nicht sagen, dass man von (geschriebenem) Recht
Gebrauch machen muss. Aber selbst wenn man meint, darauf verzichten zu
können, so treten in (regelmäßigen) sozialen Kontakten zwischen Menschen
doch Formen des „regelgeleiteten Verhaltens“ auf (soziale Kontakte als Quelle

98  Diese  Beispiele  entstammen  dem  Eintrag  Anarchist  Law im  Online-Lexikon  von
KIDS.NET.AU. Siehe  auch den Eintrag  Anarchist  Law in der englischsprachigen  Wikipedia
(online).
99  Siehe das Interview von Roger Barnard, Bob Overy und Colin Ward mit Paul Goodman: Uto-
pian means they don’t want to do it!, in: Anarchy, No. 85 / März 1968, S. 87-89 (online).
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des Rechts). Dabei handelt es sich dann um eine ungeschriebene Form des
Rechts. Begreift man das Recht als die Gesamtheit der Regeln über das „Dür-
fen“ und „Müssen“ im menschlichen Zusammenleben,  dann ist  die Gesell-
schaft die Grundlage der rechtlichen Regeln.100

Eroberungsstaat

In einem langen historischen Prozess ist der Staat an die Stelle der Gesell-
schaft getreten. Der Staat ist historisch ein Eroberungsstaat. Dessen Sozialge-
schichte beschrieb der deutsche Soziologe und Ökonom Franz Oppenheimer101

in seinem Buch Der Staat (1908): Der Staat ist auf Raub gebaut! Dieser einsei-
tig intervenierende Charakter findet sich immer noch im Konzept der Staat-
lichkeit, und zwar in Form von  einseitiger Autoritätsbindung. Sie dominiert
das Zusammenleben der Menschen.  Somit tritt die  Institution Staat immer
noch als „Usurpator“ auf.102 In vielen staatlichen Verwaltungs- und Strafgeset-
zen zeigt er seine gewalttätige Seite, vor allem dann, wenn die Anwendung
dieser Gesetze darauf abzielt, Menschen zu brechen, zu erniedrigen, zu infan-
tilisieren103. Dabei zeigt sich die Pathologie des bestehenden Systems. Völlig
zurecht spricht man in diesem Zusammenhang von Tyrannei oder vielmehr

100  Das kann man sich auch über den Weg des römische Rechts erschließen. So formuliert es
Jack ter Heide in seinem Buch Kort begrip van Romeins recht, Amsterdam / Brüssel 1967, S. 2.
101  Franz Oppenheimer (1864-1963) gilt als bedeutender Wegbereiter eines liberalen Sozialis-
mus. Er verband zeitgenössische Bodenreformgedanken mit den Ideen der Genossenschaftsbe-
wegung zur Konzeption eines „Dritten Weges“ zwischen Kapitalismus und autoritärem Staatsso-
zialismus.[Anm. des Übersetzers].
102  Die Literatur über den Prozess der „Staatsbildung“ und über die „Staatsgewalt“ ist enorm.
Deren usurpatorischer Charakter ist unzählige Male beschrieben worden, sowohl von anarchisti-
schen als auch von anderen Autoren. Ich verweise hier nur auf einige wenige Texte, wie z.B.:
Michael  Bakunin:  Staatlichkeit  und  Anarchie (1873),  verschiedene Ausgaben (zuletzt:  Berlin
2007 =  Ausgewählte Schriften;  4);  Peter A. Kropotkin:  Der Staat und seine historische Rolle
(1897), verschiedene Ausgaben (zuletzt: Münster 2008 = Klassiker der Sozialrevolte; 18); Franz
Oppenheimer: Der Staat. Eine soziologische Studie (1908), Berlin 1990 (= Archiv für Sozial- und
Kulturgeschichte; 2); Charles Tilly: Coercion, Capital and European States. A.D. 990-1990, Ox-
ford 1990.
103  infantilisieren (lat.): Jemanden bevormunden, auf den Status geistiger Unselbständigkeit zu-
rückstufen, zum Kind machen [Anm. des Übersetzers].
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von einem „totalitären Zustand“, ein Ausdruck,  den ich von dem französi-
schen Juristen und Psychoanalytiker Pierre Legendre104 entlehne.105

Nichtstaatliches und anarchistisches Recht in den Blick zu nehmen, so wie
wir es hier vorgeschlagen haben, ist für alle diejenigen (z.B. für Anarchist*in-
nen)  nützlich,  die  in  zeitgenössischen,  von  Menschen  selbst  geschaffenen
Situationen (in Organisationsformen, die von ihnen als libertär begriffen wer-
den) davon Gebrauch machen können und wollen. Es kann auch bei Diskussi-
onen hilfreich sein, in denen Anarchist*innen vorgeworfen wird, sie würden
sich  von  „dem  Recht“  grundsätzlich  distanzieren.  Was,  wie  wir  gesehen
haben, keineswegs der Fall ist. Mit Blick auf zukünftige Situationen wurden
sogar schon Verfassungsentwürfe ausgearbeitet.106 

Dabei geht es mir gar nicht um deren mögliche Realitätstauglichkeit, son-
dern  ich  möchte  auf  die  Tatsache  aufmerksam  machen,  dass  an  solche
Zukunftsentwürfe  gedacht  wurde.  Und,  ich  stimme zu,  die  gegenwärtigen
gesellschaftlichen Umstände erfordern es, dass wir uns nicht davon abbringen
lassen, eine grundsätzliche Kritik an ihnen zu formulieren. Diese muss jedoch
im Hinblick  darauf  erfolgen,  wie  die  gewünschte  Änderung  der  aktuellen
Situation aussehen soll. Wir müssen in der Lage sein, diese Perspektive zu
skizzieren…

Den Kampf um eine libertäre Gesellschaft zu führen, ist also immer noch
notwendig. Das ist keine leichte Aufgabe. Einige Jahre vor seinem Tod räum-
te Johannes Agnoli in einem Interview ein: „Wenn dies nicht so schwierig
wäre, hätten wir schon längst Freiheit und Gleichheit erreicht.“107 Wir befin-
den uns also immer noch in der Phase der Kritik an dieser aktuellen Situation.
104  Pierre Legendre (geb. 1930) gilt als bedeutender Vertreter einer sprachorientierten Grundla-
genforschung zu Recht und Psychoanalyse [Anm. des Übersetzers].
105  Im Totalitarismus wird nämlich der Eigenwille (der Person) geopfert. Legendre stellt dies
fest, wenn er die sog. „politische Kommunikation“ analysiert, bei der es in Wirklichkeit um die
Kontrolle von Meinungsäußerungen und um alle möglichen Arten von Überwachung geht. Vgl.
Pierre Legendre: Droit, Commuication et Politique. Entretien avec Daniel Dayan et Jean-Marc
Ferry, in: Hermès, Nr. 5-6 / 1989, S. 30.
106  Siehe z.B. Alexander Schreider: Das Rätesystem. Die Föderative Räterepublik. Verfassungs-
Entwurf und Denkschrift, Berlin 1919; Pierre Besnard: Le monde nouveau. Organisation d’une
société anarchiste, Paris 1934 (mittlerweile in vierter Auflage).
107 Eine Situation des Bruchs. Johannes Agnoli über die Abschaffung des Staates, die Verteidi -
gung  sozialstaatlicher  Errungenschaften  und  linke  Emanzipationsstrategien.  Interview  von
Christoph Jünke mit Johannes Agnoli, in: Neues Deutschland vom 09/10.05.1998, S. 14.
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6. Das kritische und konstruktive Potential des Anarchismus

Der  Anarchismus  ist  eine  „Quelle“  mit  einem  bestimmten  Potential.  Im
Umfeld dieser Quelle kann man sich die Ideen aneignen, mit denen etablierte
soziale Situationen dekonstruiert und auferlegte Strukturen bloßgestellt wer-
den  können.  Diesbezüglich  spreche  ich  von  dem  kritischen  Potential des
Anarchismus. Und die wirtschaftliche Situation der Welt bietet eine hervorra-
gende Gelegenheit, sich ihr aus der Perspektive dieses Potentials zu nähern.

Nachdem für  die  Banken  im  Jahr  2008  Gesetze  erlassen  wurden,  mit
denen sie sich von ihren unverdaulichen Kreditlasten befreien konnten, wobei
der Staat als Auffangsystem fungierte, sind diese „Schurken ohne Grenzen“
unverzüglich wieder zu ihrer gewohnten Ordnung übergegangen: Zur Gier.108

Die Gesellschaft  muss  mit  der  übernommenen Schuldenlast  fertig  werden.
Anno 2011 sehen wir, dass in diesem Zusammenhang einige Banken verstaat-
licht werden (Dexia Bank Belgium durch den belgischen Staat; Proton Bank
durch den griechischen Staat). Trotz alledem: Keine Aussicht auf Revolution.
Die abfedernde Funktion des politischen Systems in ihrem Zusammenspiel
mit staatlicher Repression, basierend auf staatlichem Recht, gerät nicht ins
Wanken.

Der Anarchismus wird sich also vor allem als „kritisches Potential“ mani-
festieren. Der Schwerpunkt wird auf der Analyse der Mechanismen liegen,
mit denen es dem politischen Subsystem gelingt, seinen Zugriff auf die soziale
Ordnung aufrecht zu erhalten. Dieser „Zugriff“ manifestiert sich je nach sozio-
ökonomischer Situation auf unterschiedliche Weise. Das heißt, im Laufe der
Jahre können „Transformationsprozesse“ beobachtet werden.

Einer der scharfsinnigsten Versuche, ihre Existenz zu beschreiben, wurde
von Johannes  Agnoli  unternommen.  Weil  er  keine  statische  Beschreibung
vom  damaligen  Stand  der  Dinge  gibt,  liest  sich  seine  Untersuchung  Die
Transformation der Demokratie aus dem Jahr 1967 (niederländische Überset-
zung: 1971109) so, als wäre sie erst kürzlich geschrieben worden.

108  Wer daran noch Zweifel hat, dem empfehle ich ein Buch des französischen Investigativjour-
nalisten Marc Roche: Le capitalisme hors la loi, Paris 2011.
109  Agnoli: De transformatie van de demokratie (vgl. Anm. 6) [Anm. des Übersetzers].
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Der Kern von Agnolis Gedanken findet sich im Konzept der  Involution
und beschreibt, was passiert, wenn die grundlegenden Konflikte in einer kapi-
talistischen Gesellschaft nicht gelöst werden. Diese grundlegenden Konflikte
treten nach seiner Diagnose dort auf, wo es keinen gleichberechtigten Zugang
zu und keine gleichberechtigte Teilhabe an den materiellen Ressourcen der
Gesellschaft gibt. Der Versuch der „Politik“, diesen Zustand aufrecht zu erhal-
ten, führt dazu, dass es die Gesellschaft mit einer Involution zu tun bekommt,
d.h. mit einer Demontage und Schwächung demokratischer und rechtlicher
Institutionen. Dabei findet das „System“, wenn dies als notwendig erachtet
wird, immer Söldner, die mit Gewalt und Einschüchterung Druck ausüben.110

So gelingt es dem „System“, viele zu disziplinieren und bestimmte Grup-
pen zu marginalisieren. All dies steht im Einklang mit dem Trend zum per-
manenten  Ausbau  der  staatlichen  Sicherheitsstrukturen.  Hier  gibt  es  eine
Konstante, denn ich denke an einen Zeitraum von mehr als einem Jahrhun-
dert. Er reicht von der Zeit der „Schurkengesetze“ (1893-1894) bis hin zur Zeit
der „Tarnac-Affäre“ (2008 bis heute), einer Affäre, die sich auf der Grundlage
dessen ereignen konnte, was ich als antisubversive Kriminologie bezeichne.111

110  Vgl. Maurice Rajsfus: Les mercenaires de la République, Paris 2008.
111  Siehe z.B. die französischen „Schurkengesetze“ (lois scélérates), die jede Form von anarchis-
tischer Propaganda im Keim ersticken sollten. All das wird beschrieben in einer neu aufgelegten
Broschüre mit drei Texten aus den Jahren 1898-1899; vgl. Francis de Pressensé, un jurist / Emile
Pouget: Les lois scélérates de 1893-1894, Marseille 2008. Ein Beispiel aus der Gegenwart gefäl-
lig? Zur französischen „Tarnac-Affäre“ (affaire de Tarnac) siehe: Alain Brossat: Tous coupat tous
coupable. Le moralisme antiviolence, Fécamp 2009. Die „Tarnac-Affäre“ beginnt im November
2008. Von einem Einsatzkommando der Anti-Terror-Polizei wird eine Gruppe von neun Perso-
nen in ihrer Farm im Dorf Tarnac aus den Betten geholt. Sie sollen eine „kriminelle Vereinigung
mit terroristischem Charakter“ darstellen und „ultralinken anarcho-autonomen Kreisen“ ange-
hören (eine vom französischen Innenministerium geprägte Terminologie). Was macht sie ver-
dächtig? Sie benutzen keine Handys (aber  ein Festnetztelefon,  das seit  einem Jahr  abgehört
wird). Im Schuppen wurde auch eine Leiter gefunden…Kurz nach der Polizeirazzia schrieb der
italienische kritische Sozialphilosoph Giorgio Agamben einen offenen Brief zu dieser Affäre;
vgl. Giorgio Agamben: Terrorisme ou tragi-comédie, in Libération vom 19.11.2008 (online). Bis
heute (Februar 2012) ist die Affäre noch nicht rechtskräftig abgeschlossen. Inzwischen hat sich
in Frankreich eine „antisubversive Kriminologie“ entwickelt, mit der sich u.a. der französische
Soziologe Mathieu Rigouste kritisch auseinandersetzt;  vgl. z.B. sein Buch: Les marchands de
peur: la bande à Bauer et l’idéologie sécuritaire, Paris 2011.
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In anarchistischen Kreisen gab z.B. diese Affäre Anlass für eine Diskus-
sion über: Das Leben im Ausnahmezustand.112

Es ist unvermeidlich, dass hier der Begriff Faschismus ins Spiel kommt.113

Wenn Johannes Agnoli von Faschismus spricht, geht es bei ihm um spezifi-
sche rechtlich-institutionelle Elemente, die mit „Führung“, mit „starker staat-
licher Autorität“, mit der „Autonomie“ des Staates im Verhältnis zur Gesell-
schaft verbunden sind. Wenn er Kapitalismus und Faschismus analytisch auf-
einander bezieht,  dann nicht,  um zu behaupten, dass der Kapitalismus den
Faschismus „will“. Was er will, ist die politische Garantie seiner Profite. Das
Ganze wird also im Hinblick auf seine „Funktionalität“ betrachtet. Was stellte
Agnoli vor nunmehr über fünfzig Jahren aus dieser Perspektive fest?

Ein Wesensmerkmal des politischen Staates besteht aus zwei Elementen,
die sich gegenseitig bedingen. Das erste Element ist das der wirtschaftlichen
Konzentration und sozialen Oligarchisierung114. Oligarchie ist mit organisier-
ter Macht verbunden (z.B. in großen politischen Parteien). Ein Volk, das seine
Macht „überträgt“ (an politische Parteien), verliert seine Souveränität. Für sei-
ne  Sichtweise  stützt  sich  Agnoli  u.a.  auf  das,  was der  deutsche  Soziologe
Robert Michels115 in seinem Buch über das Parteileben herausarbeitete.116

112  Eine Studie über den Ausnahmezustand findet sich in: Giorgio Agamben: État d’exception,
Paris 2003 (Übersetzung ins Deutsche:  Ausnahmezustand, Frankfurt am Main 2004). Auch das
niederländische Gesetzesrecht ist mit strafrechtlichen und öffentlich-rechtlichen Bestimmungen
hierauf ausgerichtet. Darüber hinaus kann die Regierung, wenn sie es für nötig erachtet, zurück-
greifen auf das Gesetz über außerordentliche Befugnisse für Zivilbehörden (das die Einrichtung
von Konzentrationslagern ermöglicht; immerhin ist von Internierung die Rede) und auf das Ko-
ordinationsgesetz für Ausnahmezustände.
113  Dem hat Johannes Agnoli in Artikeln aus den Jahren 1966-1979 reichlich Aufmerksamkeit
geschenkt. Gesammelt finden sich diese Artikel in: Johannes Agnoli: Faschismus ohne Revision,
Freiburg 1997. Eine gründliche Analyse, aus der ich mich im Folgenden bediene, bietet: Werner
Bonefeld: On Fascism. A Note on Johannes Agnoli’s Contribution, libcom.org 2005 (online).
114  Oligarchie (griech.): Herrschaft einer kleinen Gruppe [Anm. des Übersetzers].
115  Der deutsch-italienische Soziologe Wilhelm Robert(o) Michels (1876-1936) gilt  als Mitbe-
gründer der  modernen Politikwissenschaft  und als  der  bedeutendste Parteienkritiker  des 20.
Jahrhunderts. Sein politischer Lebensweg führte ihn vom Linkssozialismus über den Syndikalis-
mus zum italienischen Faschismus. [Anm. des Übersetzers].
116  Vgl. Robert Michels: Zur Soziologie des Parteiwesens in der modernen Demokratie. Unter-
suchungen über die oligarchischen Tendenzen des Gruppenlebens (1911), verschiedene Ausga-
ben (zuletzt: Stuttgart 1989).
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Ebenso erklärte der britische Anarchist Colin Ward schon in den 1960er
Jahren, dass Proudhon117 und Bakunin aufgrund ihrer Kritik an der parlamen-
tarischen und  sozialistischen Theorie  als  Vorläufer  von Michels  betrachtet
werden können. Ward fügt hinzu, dass dessen Oligarchie-Theorie immer wie-
der aufs Neue durch die Praxis bestätigt wurde.118

Das zweite  Element  ist  das  der  Konsolidierung  einer  oligokratischen 
119

Position derjenigen Organisationen, die in den staatskonformen Parteien ver-
treten sind. Demzufolge hält Agnoli es für folgerichtig, dass die Aussicht auf
eine Krise die Wechselwirkung stimuliert zwischen dem Drang nach Auswei-
tung von Befugnissen und Macht des Staates (wenn man so will: dem Macht-
streben der Politiker) einerseits und dem Verlangen nach einer zusätzlichen
Garantie  für  die  etablierte  Gesellschaftsordnung  andererseits.  Option  für
Letzteres ist die Form eines Polizeistaates, d.h., einer, wenn nötig,  gewaltsa-
men Garantie bestehender Privilegien.

Agnoli fügt hinzu, dass, egal wie weit sich der moderne Kapitalismus vom
Faschismus entfernt haben mag: Der präfaschistische liberale Ruf nach dem
„starken  Staat“  wiederholt  sich  auf  postfaschistisch-neoliberale  Weise.  Er
materialisiert sich in der Bereitschaft der Privilegierten, eigene Opfer zu brin-
gen und Einschnitte in Kauf zu nehmen, wenn dadurch ihre Freiheit besser
geschützt werden kann. So werden sie laut Agnoli die eigene Kontrolle über
die Produktion teilweise an staatliche Stellen übertragen.120 

In dieser Perspektive haben wir im Jahr 2008 erlebt, was viele Banken in
weiten Teilen der Welt, um ihre Existenz zu sichern (staatliche Unterstützung
zu erhalten),  bereit  waren zu tun (sich hinsichtlich bestimmter Aktivitäten

117  Das Revolutionsmodell des französischen Anarchisten Pierre-Joseph Proudhon (1809-1865)
zielte auf die Schaffung einer netzwerkartigen Gegenökonomie mit freien Assoziationen, fairem
Austausch und gegenseitiger Unterstützung (Mutualismus) sowie auf selbstbestimmte Zusam-
menschlüsse autonomer Kommunen und selbstverwalteter Betriebe zu größeren regionalen Ein-
heiten (Föderalismus) [Anm. des Übersetzers].
118  Vgl. Colin Ward: Anarchism as a theory of organisation, in: Anarchy, No. 62 / April 1966,
S. 97-109 (online), hier: S. 98 f. (Übersetzung ins Deutsche: Der Anarchismus als eine Organisa-
tionstheorie,  in: Erwin Oberländer [Hrsg.]: Der Anarchismus, Olten und Freiburg i.Br.  1972
[= Dokumente der Weltrevolution; 4], S. 403-422, hierin: S. 405 f.).
119  Oligokratie (griech.): Staatsform, in welcher der Staatswille durch eine aus dem Staatsvolk
herausgehobene Gruppe von wenigen Personen gebildet wird [Anm. des Übersetzers].
120  Agnoli: De transformatie van de demokratie (vgl. Anm. 6), S. 55.
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vorübergehend  unter  staatliche  Kuratel  zu  stellen).  Gleichzeitig  wurde  die
Funktionalität des Staates wieder bestätigt: Absorption der übertragenen Pro-
bleme (die Pufferfunktion), damit alles beim Alten bleiben kann. Ziel ist es,
das „System“ intakt zu erhalten mit allen für notwendig erachteten Mitteln,
auch mit Einschüchterung, d.h. mit mafiösen Methoden.

Der  Widerstand,  der  von  einer  derartigen  Situationsanalyse  inspiriert
wird, hat einen subversiven Charakter. Agnoli hat das natürlich erkannt. Dies
ist aus seinen Beiträgen aus den 1960er und 1970er Jahren ersichtlich und
hallt wider in seiner Abschiedsvorlesung als Professor für Politikwissenschaft
an der Freien Universität Berlin (Wintersemester 1989/90).

Beginnend mit der biblischen (Eva121) und mythologischen Sphäre (Prome-
theus122 und Antigone123) und weiter bis in die Gegenwart begab sich Agnoli
auf die Suche nach Spuren des Subversiven. Im Zuge dessen weist er anhand
subversiver Denker wie Spinoza124 und Bakunin darauf hin, was es bedeutet,
den Widerstand gegen Herrschaft und Ausbeutung in die Praxis umzusetzen
und ihn dabei gedanklich zu reflektieren.125 Ich betrachte Agnolis Analyse als
einen der Bestandteile des kritischen Potentials des Anarchismus.

In diesem Zusammenhang konzentriert er sich auf den Staat.  Indem er
dessen Funktion als „Dämpfer“ beschreibt, kann er die Transformation der
Demokratie weiter herausarbeiten.  Diese Funktion und die Transformation
sind in staatliches Recht verpackt. Dies ermöglicht es, neben einer grundsätz-
lichen Staatskritik auch eine Kritik des Rechts zu entwickeln. Diese ist auch

121  Es ist Eva, die in seinen Augen mit einer Dosis Subversivität ausgestattet ist.
122  Als Gestalt der griechischen Mythologie verkörpert Prometheus (griech.: der Vorausdenken-
de) die Empörung gegen die Herrschaft des Göttervaters Zeus. Prometheus ist derjenige, der das
den Sterblichen verweigerte Feuer von den Göttern stiehlt und es den Menschen bringt. [Anm.
des Übersetzers].
123  Antigone ist Titelfigur der gleichnamigen Tragödie des antiken griechischen Dichters So-
phokles (497/496 v. Chr. – 406/405 v. Chr.). Sie verkörpert die Empörung gegen weltliche Herr-
schaft. Antigone bestattet ihren Bruder, obwohl das von Kreon, Tyrann von Theben, verboten
worden war. [Anm. des Übersetzers].
124  Der niederländische Philosoph Baruch de Spinoza (1632-1677) wird dem Rationalismus zu-
geordnet und gilt als einer der Begründer moderner Bibel- und Religionskritik [Anm. des Über-
setzers].
125  Vgl. Johannes Agnoli: Subversive Theorie. „Die Sache selbst“ und ihre Geschichte. Eine Ber-
liner Vorlesung, Freiburg 1996 (= Gesammelte Schriften; 3).
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in der Ablehnung des staatlichen Rechts enthalten (siehe an anderer Stelle in
diesem Aufsatz).

Inzwischen ist klar, dass das kritische Potential viel tiefer und breiter auf-
gebaut ist, als so mancher Gegner des Anarchismus für möglich hält. Außer-
dem wird das kritische Potential von einem konstruktiven Potential flankiert.
Darauf werde ich nun eingehen.

Etwa seit  Mitte des 19.  Jahrhunderts haben anarchistische Autor*innen
alle möglichen konstruktiven Bilder einer libertären Gesellschaft entworfen,
ohne eine Blaupause zu liefern. Deren Prinzipien lassen sich gut in der Weise
aufzählen, wie es Colin Ward einst getan hat.126 Organisationen sollten wie
folgt sein: freiwillig, funktional, temporär, klein. Dazu kommt das föderalisti-
sche  Prinzip  als  Kern  dessen,  was  er  anarchistische  Gesellschaftstheorie
nennt. Andere würden eher von einer Theorie der spontanen Ordnung spre-
chen. Man kann sich vorstellen, dass all das von einem anarchistischen Recht
flankiert wird… An anderer Stelle in diesem Aufsatz habe ich bereits darauf
hingewiesen.  Dabei  sprach  ich  nicht  über  Gerechtigkeit (franz.:  justice),
obwohl ich das hätte tun können, da z.B. Pierre-Joseph Proudhon sie zu einer
seiner Lehren machte.

Proudhon versuchte,  dem Recht  seine  Glaubwürdigkeit  und  Leistungs-
fähigkeit zurückzugeben (gegen die Pervertierung des legalen Rechts durch
den Staat). Diese Glaubwürdigkeit wird genau in dem Moment zum Thema,
in dem er die Gerechtigkeit einführt. Schreibt er nicht: „Damit zwischen ver-
nünftigen Menschen eine Gesellschaft bestehen kann, muss es ein Räderwerk
der Gegenseitigkeit geben: das kann nur mit Hilfe eines hinzutretenden Prin-
zips funktionieren, dem mutualistischen Rechtsprinzip“127? 

Nun ist Gerechtigkeit ein Sammelbegriff. Die Frage ist also, wofür Prou-
dhon ihn verwendet.  Für eine Antwort ist  es hilfreich, zwischen ethischen
Elementen und  Elementen prozessualer  bzw.  funktionaler  Natur  zu  unter-
scheiden. Was die ethische Seite angeht, verweist Proudhon auf einen alten
(und auch biblischen) Grundsatz: „Tue anderen, was Du willst, dass sie Dir

126  Vgl. Ward: Anarchism as a theory of organisation (vgl. Anm. 118).
127  Pierre-Joseph Proudhon: De la justice dans la Révolution et dans la l’Église. Nouveaux Prin-
cipes de philosophie pratique (1858), zit. in: Jourdain: Proudhon. Un socialisme libertaire (vgl.
Anm. 67), S. 10. Siehe auch die juristische Studie von Anne-Sophie Chambost: Proudhon et la
norme. Pensée juridique d’un anarchiste, Rennes 2004.
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tun; Tue anderen nicht, was Du nicht willst, dass sie Dir tun“ (von ihm bereits
formuliert in seinem ersten großen Werk  Was ist das Eigentum? [1840]).128

Vernünftig  handelnde  Menschen  werden  sich  von  diesem  Grundsatz  als
Richtlinie für ihren Umgang miteinander leiten lassen.

Ich bin der Meinung, dass die moralische Seite der Gerechtigkeit eher die
Domäne  der  Rechtsphilosoph*innen  ist.  Ich  beschäftige  mich,  ohne  den
Begriff der Gerechtigkeit zu verwenden, eher mit der Theorie des Rechts und
relevanten  organisatorischen  und  administrativen  Problemen,  die  das
menschliche Handeln betreffen. Damit stehe ich eher auf der Seite der anar-
chistischen Gesellschaftstheorie. Auch darauf bin ich nicht näher eingegan-
gen, weil andere dies bereits in ausreichendem Maße getan haben. 

Was  Letzteres  betrifft,  möchte  ich  nur  auf  einen  Text  aufmerksam
machen, nämlich auf das Buch des außerhalb Deutschlands wenig bekannten
Politologen Rolf Cantzen129. Es trägt den Titel Weniger Staat – mehr Gesell-
schaft. Freiheit – Ökologie – Anarchismus.130 Eine der Grundprämissen sei-
nes Textes lautet, dass der Anarchismus keinen bestimmten Weg zur Ver-
wirklichung einer freien Gesellschaft verabsolutiert, und dass Anarchist*in-
nen keine bestimmte Form gesellschaftlicher Organisation für die ausschließ-
lich  richtige  halten.  Vielmehr  geht  es  darum,  unterschiedliche  machtfreie
Organisationsformen, wie ich sie allgemein als „Systeme von Gleichgestell-
ten“  bezeichnet  habe,  koexistieren  zu  lassen.  Hierarchisch-zentralistische
Gesellschaftsstrukturen (mit ihren „Sire-Systemen) werden abgelehnt zuguns-
ten komplementärer, dezentraler Strukturen, die in devolutiven131 Prozessen

128  Vgl. Pierre-Joseph Proudhon: Qu’est-ce que la propriété? Ou recherches sur le principe du
droit et du gouvernment. Premier mémoire (1840), Paris 1966, S. 68 (Übersetzung ins Deutsche:
Was ist das Eigentum. Erste Denkschrift. Untersuchungen über den Ursprung und die Grundla-
gen des Rechts und der Herrschaft, Berlin 1896. Vgl. hierin: S. 13).
129  Der deutsche Politologe Rolf Cantzen (geb. 1955) ist freier Mitarbeiter bei verschiedenen
Rundfunkanstalten. Zu den Schwerpunkten seiner Publikationstätigkeit gehören u.a. die Rekon-
struktion und Neuaneignung anarchistischer Theorien. [Anm. des Übersetzers].
130  Rolf  Cantzen:  Weniger  Staat  – mehr Gesellschaft.  Freiheit  – Ökologie  –  Anarchismus,
Frankfurt am Main 1987 (Nachdruck: Grafenau 1995).
131  Devolution (lat.): Ursprünglich steht der Begriff für den Übergang eines Rechtes oder einer
Sache von einer Person auf die andere. Besonders im englischen Sprachraum wird er verwendet
für einen Autoritäts-, Macht- und Kompetenzübergang von zentralen Institutionen auf kleinere,
dezentrale Organisationseinheiten. [Anm. des Übersetzers].

128



in der Gesellschaft realisiert werden sollen. Damit wird ein  anarchistischer
Pluralismus beschrieben.

Im Folgenden leitet Cantzen aus dem Anarchismus libertäre Perspektiven
ab, die einen Ausblick auf eine anarchistisch strukturiere Gesellschaft eröff-
nen. Er zeigt dann, wie eine bestimmte Sichtweise der Ökologie positiv mit
dem Anarchismus verbunden werden kann. In ähnlicher Weise habe ich an
anderen Stellen in diesem Aufsatz versucht, eine bestimmte Form des Rechts-
denkens  in  libertäre  Perspektiven  einzupassen  und  auf  die  Existenz  eines
anarchistischen Rechts hinzuweisen.

Natürlich vergisst  Cantzen nicht,  die anarchistische Theoriebildung und
die libertären Perspektiven fruchtbar zu machen für eine anarchistische Kritik
an der bestehenden kapitalistischen Gesellschaft.  Dabei  spricht  er von der
Notwendigkeit eines Perspektivwechsels, genauso wie ich das tue in Bezug
auf staatliches und nichtstaatliches Recht. Durch diese Verbindung mit kon-
struktiven Elementen gewinnt  das  kritische  Potential  des  Anarchismus  an
Überzeugungskraft. So lassen sich libertäre Reformkonzepte auch nach und
nach einführen, z.B. um die Entwicklung einer parallelen libertären Ökono-
mie anzustoßen.

Beschrieben wurde die Reform der Gesellschaft in anarchistischen Kreisen
mit Hilfe von Überlegungen zum Verhältnis von Revolution und Evolution
(Reclus)132 bzw. zur stufenweisen Revolution von „Utopien zu Topien“ (Lan-
dauer)133.  Es  geht  dabei  um  einen  Prozess  stetig  aufeinanderfolgender
„Zustände“,  gedacht  ohne  Endphase.  In  der  Theorie  des  Anarchismus  ist
Revolution in dieser Hinsicht nur dann gerechtfertigt,  wenn sie auch eine
Devolution ist, also ein Abgeben von Autorität und Gewalt bedeutet, so wie

132  Vgl. Elisée Reclus: L’Evolution, la révolution et l’idéal anarchique, Paris 1898 (Übersetzung
ins Niederländische: Evolutie, revolutie en het anarchistisch ideaal, mit einem Vorwort von Do-
mela Nieuwenhuis, Amsterdam 1905; Auszugsweise Übersetzung ins Deutsche:  Evolution und
Revolution, Berlin 1905). (Der französische Geograph und Anarchist Jean Jacques Élisée Reclus
[1830-1905] gilt als einer der bedeutendsten Publizisten und Organisatoren der internationalen
anarchistischen Bewegung seiner Zeit. [Anm. des Übersetzers] ).
133  Vgl.  Gustav Landauer:  Revolution (1907),  Berlin 1974. Siehe insbesondere S.  12-17. (Der
deutsche Anarchist und Kulturphilosoph Gustav Landauer [1870-1919] gilt als einer der wich-
tigsten anarchistischen Theoretiker und Aktivisten seiner Zeit. Nachhall bis in die heutige Zeit
findet er insbesondere mit seinem Konzept eines libertär-konstruktiven Experimentalsozialis-
mus. [Anm. des Übersetzers] ).
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Anton Levien Constandse134 es formuliert.135 Ich übernehme von ihm seine
Verwendung des Begriffs Devolution.136

Das Reformmodell, an das ich denke, geht durch verschiedene zusammen-
laufende Teilprozesse  hindurch.  Der eine Prozess  betrifft  das Abgeben der
alten Formen (Devolution), bei dem anderen geht es um das Vorausgreifen
auf  neue  Formen  des  sozialen  Lebens,  die  schon  heute  erarbeitet  werden
(Antizipation).137 In den letzten Jahren sind dafür auch die Begriffe Präfigura-
tion138 und präfiguratives Handeln in Mode gekommen. Damit ist gemeint,
dass man innerhalb der bestehenden Gesellschaft die Entwicklung libertärer
sozialer  Beziehungen  anstößt  und  damit  vorausgreift  auf  eine  zukünftige
Gesellschaft.139

In dieser Perspektive ist auch der Titel eines Artikels in Le Monde liber-
taire zu verstehen.  Er lautet:  Gesellschaften gegen den Staat  

140.  Was darin
zum Ausdruck kommt, aktualisiert Rolf Cantzen mit einem zeitgenössischen
Beispiel. Er beschreibt kurz den Kampf der Zapatisten141 um gesellschaftliche
Neugestaltung in Mexikos armen südlichen Bundesstaaten. Trotz staatlicher

134  Der niederländische Anarchist Anton Levien Constandse (1899-1985) war Herausgeber und
Redakteur verschiedener libertärer Zeitschriften und setzte sich zeitweise für den individualisti-
schen Anarchismus ein. Nach dem Scheitern der Spanischen Revolution wandte er sich immer
mehr dem Freidenkertum zu. [Anm. des Übersetzers].
135  Vgl. Anton Levien Constandse:  De verschijningsvormen von het anarchisme, in:  De Gids,
Nr. 4 / 1974, S. 245-257, hier: S. 249.
136 Devolution ist ursprünglich ein rechtlicher Begriff (vgl. Anm. 131). Darauf beziehe ich mich
allerdings nicht. Hier geht es um ein Abgeben (niederl.: afwenteling), abgeleitet von dem Verb
weitergeben (niederl. afwentelen). Als devolutiven Prozess bezeichne ich ein Abgeben von Staat-
lichkeit; Staatlichkeit bezeichnet in diesem Zusammenhang die Fähigkeit, in Form einer einseiti-
gen Autoritätsbindung aufzutreten.
137  Vgl. Thom Holterman: Anarchistiese staatsopvatting. Een paradox, Deventer 1980, S. 14 u.
21.
138  Präfiguration  (lat.):  Vorausdeutende Darstellung,  Vorgestaltung,  Vorverkörperung  [Anm.
des Übersetzers]
139  Vgl.  Uri Gordon:  Anarchism reloaded, in:  Journal of Political Ideologies, Nr. 1 / Februar
2007, S. 29-48.
140  É Noir:  Sociétes contre l’Etat, in:  Le Monde libertaire, Sondernr. 39 / Juli-September 2010,
S. 19 f.
141  Das sind Aktivist*innen der antikapitalistischen Bewegung, die die Autonomie der indige-
nen Bevölkerung in Mexiko anstrebt. Namensgeber der Bewegung ist Emiliano Zapata (1879-
1919), einer der führenden Protagonisten der mexikanischen Revolution (1910-1924).
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Repression (sowohl von der Zentralregierung als auch auf bundesstaatlicher
Ebene) und der Ausbeutung durch multinationale Konzerne haben es Hun-
derttausende von Indigenen in diesem Teil Mexikos geschafft, eine Form der
Selbstverwaltung zu etablieren. Mit Hilfe der zapatistischen Bewegung wur-
den autonome Gemeinden gegründet,  die neben den offiziellen Gemeinden
existieren.  Ebenso wurden Schulen,  Gesundheitszentren,  kulturelle Zentren
und Formen der Rechtsprechung geschaffen.

Das  von  ihnen  eingerichtete  Verwaltungssystem  arbeitet  mit  kurzen
Amtszeiten (zwei Jahre für Sitze in Gemeinderäten; in anderen Organisatio-
nen funktioniert das Rotationssystem sogar mit Amtszeiten von nur wenigen
Wochen). In diesem System wird das Recht auf Abberufung angewendet. Auf
diese Weise werden kollektive, soziale Aufgaben in der Struktur eines Netz-
werks von Gemeinschaften organisiert, die in ihrer kommunalen Selbstorga-
nisation direkte Demokratie und eine breite Beteiligung der lokalen Bevölke-
rung verfolgen.

In der Tat liefern diese verwaltungstechnischen Elemente (Basisorganisa-
tionen, föderierte Basisorgane, Amtszeiten, Rotationssysteme, Abberufungs-
recht, etc.) Bausteine für ein anarchistisches Verfassungsrecht. Dieses Recht
flankiert die Form der Demokratie (direkte Demokratie), die sich durch das
Abgeben von Staatlichkeit  freigemacht hat von jener Form (der indirekten
Demokratie), die das kapitalistische Profitstreben sichern soll. Menschlichkeit
ist jetzt der bestimmende Faktor.

Auf der Internetseite von ¡Ya Basta! gab es hierzu eine Beschreibung von
Mathias Bienstman, aus der ich zitiere: „Die jüngsten zapatistischen Initiati-
ven in den Bereichen Bildung, Gesundheitsversorgung, Medien und Gerech-
tigkeit  können auch die  Antiglobalisierungsbewegung  inspirieren.  Es  zeigt
sich, dass es in der Praxis durchaus möglich ist, den Menschen und nicht den
Profit  in  den Mittelpunkt  zu  stellen.  (…)  Wenn die  Indigenen  in  Chiapas
(einem südlichen Bundesstaat Mexikos) in ihren selbstgefertigten Schafwoll-
kleidern durch die modernen Einkaufsstraßen der Stadt San Cristobal laufen,
wirken sie rückständig.  Und oft  fühlen sie sich auch so. Die Überflüssigen
können sich jedoch nützlich und wertvoll fühlen, wenn sie an einer Kultur
teilhaben, die andere Dinge wertschätzt als den endlosen Konsum. Innerhalb
einer solchen Alternativkultur können sie mit wiedergewonnenem Selbstbe-
wusstsein den Schritt zur postkapitalistischen Selbstorganisation vollziehen.
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Zu Organisationsformen wie der Autonomie der Zapatisten, die bewusst den
Menschen und nicht den Profit in den Mittelpunkt stellen.“142

Die Humanität im anarchistischen Recht rückt den Menschen an zentrale
Stelle. Im staatlichen Recht ist der Staat in den Mittelpunkt gestellt. Letzteres
erweckt den Anschein, als sei das vom Staat produzierte Recht eine neutrale
Institution, weil es seinem Anspruch nach „ohne Ansehen der Person“ gilt.
Aber in der menschlichen Existenz gilt: Es ist nichts neutral.

Dieser Text wurde von Markus Henning aus dem Niederländischen übersetzt. Zum besse-
ren Verständnis ergänzte er in der deutschen Fassung die Anmerkungen des Autors durch
zusätzliche Fußnoten. Gekennzeichnet sind diese durch den Vermerk: [Anm. des Überset-
zers].  Das Original  veröffentlichte Thom Holterman in der niederländischen anarchisti-
schen Zeitschrift de AS, Nr. 179 / Herbst 2012 (online, PDF). Abrufbar ist die niederländi-
sche Fassung seines Textes in sechs Teilen auch über anarchief.org (online). Zum Thema
siehe auch Holtermans Beitrag Libertäres Recht im Lexikon der Anarchie (online).

142  Mathias  Bienstmann:  Het  zelfbestuur  van  de  zapatisten (03.01.2005),  in:  globalinfo.nl
(online).
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Pannonische Aufbrüche. Sozialrevolten im 
westungarischen Raum von den frühen 
Bauernaufständen bis zur Räteperiode 1918/19. 
Ein Beitrag zur Vorgeschichte des Burgenlandes1

Von Gerhard Senft

„Der Chronist, welcher die Ereignisse hererzählt, ohne große und
kleine zu unterscheiden, trägt damit der Wahrheit Rechnung, dass
nichts was sich jemals ereignet hat, für die Geschichte verloren zu
geben ist.“ 2

Walter Benjamin

Vorbemerkungen

Der Landstrich entlang der alten Bernsteinstraße, das heutige Burgenland, ist
für Außenstehende immer etwas erklärungsbedürftig. Wer es nicht oder nur
oberflächlich kennt, stellt sich hässliche Gewerbeparks vor, an deren Randzo-
nen Halbalphabetisierte hausen. Wer sich aber näher mit Land und Leuten
beschäftigt hat, ist vertraut mit einer sanfthügeligen, während der warmen
Jahreszeit von Sonnenlicht durchfluteten Landschaft. In den Weinbaugebieten
– die örtliche Weinkultur hat sich bereits vor Jahrhunderten einen legendären
Ruf erworben – tollen frühmorgens unzählige Hasen herum,  die  bebauten
Felder  atmen  an  langen  Nachmittagen  im  Gleichklang.  Die  Menschen
erscheinen nur selten von Hektik angetrieben, der alles bestimmende Wettbe-

1  Bei dem vorliegenden Beitrag handelt es sich um eine überarbeitete und erweiterte Fassung
des Anhangtextes zu einer Sammlung pannonischer Lyrik: Sándor Petőfi: Ungarische Gedichte,
übertragen von Hedwig Lachmann, Wien 2021. Aufgrund der besseren Lesbarkeit wurde für den
Beitrag durchgehend die männliche Geschlechtsbezeichnung gewählt. Es versteht sich aber von
selbst, dass damit sämtliche geschlechtliche Ausprägungen gemeint sind.
2  Walter Benjamin: Über den Begriff der Geschichte (1940), in: Ders.: Werke und Nachlass. Kri-
tische Gesamtausgabe, Bd. 19, Berlin 2010.
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werb hat hier noch nicht Einzug gehalten. Nicht zufällig haben sich zahlreiche
Kunstschaffende in dieser stets der großen Welt zugewandten Region nieder-
gelassen.  Wer sich einmal bei  der Einwohnerschaft  der südlichen Bezirks-
hauptstadt Oberwart nach dem Weg zum örtlichen Friedhof erkundigt hat, ist
sicher mit der Frage konfrontiert worden, ob man den katholischen, den pro-
testantischen, den jüdischen oder den calvinistischen suche. Einen ausufern-
den Streit um mehrsprachige Ortstafeln ließ man im Burgenland gar nicht
erst aufgekommen, diese gibt es seit vielen Jahren ganz selbstverständlich.

Historisch  betrachtet  erweist  sich Österreichs  jüngstes  Bundesland (das
übrigens  nach dem Ersten Weltkrieg  erst  1921 pazifiziert  werden konnte)
jedoch als ein Stiefkind der ökonomischen Entwicklung. Bis weit ins 20. Jahr-
hundert blieb der landwirtschaftliche Sektor dominierend, traditionell stellte
die  Feldarbeiterschaft  einen erheblichen Bevölkerungsanteil,  die  durch  den
Großgrundbesitz vorgegebenen Strukturen sind zum Teil bis heute erkennbar.
Der industrielle Fortschritt gelangte nur punktuell zum Durchbruch, dement-
sprechend  rasch  erhöhte  sich  der  Stellenwert  von  Auswanderung  und
Arbeitsmigration. Das geringe Interesse der politisch Verantwortlichen hin-
sichtlich des Ausbaus von Verkehrsinfrastruktur und Bildungswesen war evi-
dent. Erst im ausgehenden 19. Jahrhundert wurde der südliche Teil des Gebie-
tes an das österreichisch-ungarische Eisenbahnnetz angeschlossen.

In einer geschichtlichen Betrachtung ist zudem die Vorstellung eines stets
ruhigen Hinterlandes zu relativieren. Immer dann nämlich, wenn ausbeuteri-
sche Verhältnisse und die Unterdrückung durch die Obrigkeit überhandnah-
men,  war die  Region durch Aufruhr und widerständiges Handeln gekenn-
zeichnet.  Gegenüber  den Emanzipationsströmungen der  Moderne  blieb die
westungarische/burgenländische  Bevölkerung  alles  andere  als  verschlossen.
Die folgenden Passagen sollen einige Einblicke liefern.

Das Aufbegehren der bäuerlichen Bevölkerung

In  vielen  Regionen  des  europäischen  Kontinents  hatten  Bauernunruhen
bereits  während des  Mittelalters  erhebliche  territoriale  Ausbreitung gefun-
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den.3 Dass es in den ländlichen Gebieten in der frühen Neuzeit fortgesetzt zu
revolutionären Erhebungen kam,  ergab sich aus  der  zunehmend strafferen
Handhabung der Feudalherrschaft, die durch verschiedene Kriegswirren ver-
stärkt  wurde.  In Westungarn gingen die Uhren etwas anders,  doch wurde
auch  dieser  Landstrich  zum  Schauplatz  von  Bauernrebellionen.4 War  der
gegen die Stiftsherrschaft  Marienberg  gerichtete Aufstand 1514 noch lokal
begrenzt geblieben, so erfuhr die westungarische Bauernbewegung zu Beginn
der 1570er Jahre (im Gleichklang mit den Entwicklungen in Kroatien und Slo-
wenien) bereits einen erheblichen Zulauf.5 Die Verelendung im Gefolge der
Pestkatastrophe in der zweiten Hälfte des 17. Jahrhunderts führte zu weiteren
gesellschaftlichen Erschütterungen. Auch wenn die Bauernrevolten den Sturz
der Feudalordnung nicht herbeizuführen vermochten, stellten sie doch bedeu-
tende historische Leistungen dar.

Im Laufe des 18. Jahrhunderts gingen die wenigen mächtigen Magnaten-
familien, die Westungarn unter sich aufteilten, dazu über, die Lasten für das
Bauerntum beständig zu erhöhen.6 Mit der Etablierung gutsherrschaftlicher
Strukturen (Stichwort: Meierhöfe) war nicht nur die Aneignung ursprünglich
gemeinschaftlich genutzter Bodenflächen verbunden.7 Da sich zahlreiche bäu-
erliche Betriebe aufgrund steigender Steuerlasten und damit einhergehendem
Substanzverlustes verkleinern mussten, wurden zusätzlich Grundstücke frei,
die  ebenfalls  eingezogen und den Eigenwirtschaften der adeligen Familien
zugeschlagen werden konnten.8 Dazu  kam,  dass  der  Handel  mit  landwirt-
schaftlichen Produkten ausschließlich in den Händen der Grundherren lag,
somit  monopolisiert  war.9 Rechtliche  Maßnahmen  zu  ergreifen  war  den

3  Vgl. Josef Krammer:  Geschichte der Bauern in Österreich. Analyse einer Ausbeutung, Wien
1976, S. 17 ff.
4  Vgl. Vera Zimányi: Der Bauernaufstand der Herrschaft Güssing im 16. und 17. Jahrhundert,
Eisenstadt 1962 (= Burgenländische Forschungen; 46).
5  Vgl. Krammer, Geschichte der Bauern in Österreich (vgl. Anm. 3), S. 18.
6  Vgl. Karl Josef Homma: Zur Herrschaftsgeschichte des Südburgenlandes, Wien / Horn 1947,
S.10 ff.
7  Vgl. Krammer, Geschichte der Bauern in Österreich (vgl. Anm. 3), S. 20 f.
8  Vgl. Krammer, Geschichte der Bauern in Österreich (vgl. Anm. 3), S. 16.
9  Vgl. Rudolf Kropf: Bevölkerung und Grundherrschaft nach dem Ende der Türkenzeit am Bei-
spiel der Herrschaft Schlaining, in:  Wissenschaftliche Arbeiten aus dem Burgenland, Nr. 073 /
1986, S. 152.
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Untertanen versagt,  da die  Gerichtsbarkeit  dem örtlichen Adel  unterstand.
Die Urbarial-Gesetzgebung erlaubte eine völlige Unterwerfung der Bäuerin-
nen und Bauern: Sie wurden zur Zwangsarbeit auf den Feldern der Grundher-
ren herangezogen, auch mussten sie ausgedehnte Fuhrdienste leisten,  etwa
um die feudalen Stadtpalais reichlich mit Gütern zu versorgen.10

Um ihren aufwendigen Lebensstil sicherzustellen, wurde die Aristokratie
immer erfinderischer. Waren die Mittel im adeligen Haushalt einmal knapp,
wurde einfach eine Reihe von Dörfern an Kreditgeber verpfändet. Wesentlich
ging es darum, die Erträge der Gutswirtschaften stabil zu halten, bedeutete
doch die Aufteilung des adeligen Besitzes durch die Erbfolge eine Zersplitte-
rung der Güter.11 In den im Pinkatal und im Umland von Eisenberg gelegenen
Siedlungen  wurde  die  Zahl  der  Robottage  auf  das  Doppelte  bis  Dreifache
erhöht.12 Während  der  Erntezeit  hatten  die  Bauern  oft  mehrere  Wochen
ununterbrochen  die  herrschaftlichen  Felder  zu  bewirtschaften,  sodass  das
bäuerliche Land vernachlässigt und das Verderben der Ernte riskiert wurde.
Kam der ländliche Untertan seinen Steuerpflichten nicht nach, erfolgte die
Eintreibung  ohne  viel  Federlesens  durch  von  der  Herrschaft  eingesetzte
Schergen. Erwies sich der Abgabensäumige als weiter hartnäckig, landete er
im Verlies.13

Nachdem der wachsende Groll der Bauernschaft lange Zeit ignoriert wor-
den war, begannen sich Anfang der 1760er Jahre die widerständigen Hand-
lungen zu mehren. Die zunehmende Zahl von Robot- und Zinsverweigerun-
gen zeigte an, dass die Bauernschaft nicht mehr bereit war, die Ausbeutungs-
verhältnisse länger zu erdulden. Die Welle der Empörung nahm ihren Aus-
gang in  den Herrschaften Güssing,  Rechnitz  und Schlaining,  in  der  Folge
wurde das gesamte Komitat Eisenburg (Vas) erfasst, um schließlich auch auf
die Nachbarkomitate überzugreifen.14 Die passive Resistenz schlug schließlich
um in einen offenen Aufruhr gegen die Grundherren. Dort, wo Gemeineigen-
tum zuvor durch die Herrschaft okkupiert worden war, ging die Landbevölke-

10  Vgl. Rudolf Kropf:  Der Bauernaufstand von 1765/66 in der Herrschaft Schlaining, in:  Bur-
genländische Heimatblätter, Nr. 31 / 1969, S. 127 f.
11  Vgl. Kropf: Bevölkerung und Grundherrschaft (vgl. Anm. 9), S. 153.
12  Vgl. Kropf: Der Bauernaufstand von 1765/66 (vgl. Anm. 10), S. 122.
13  Vgl. Kropf: Bevölkerung und Grundherrschaft (vgl. Anm. 9), S. 152.
14  Das Komitat ist eine über den Bezirken und den Gemeinden stehende Verwaltungseinheit.
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rung daran, Einfriedungen niederzureißen, um sich so Grund und Boden wie-
der anzueignen.15

Die  soziale  Basis  der  Aufständischen  bildeten sowohl  Bauern  als  auch
Kleinhäusler und das Gesinde. Ihre Forderungen bezogen sich zunächst auf
eine Beschränkung des Robots auf maximal zwölf Tage pro Ansiedlung im
Jahr und auf Höchstgrenzen bei der Besteuerung.16 Je mehr sich jedoch die
Bewegung radikalisierte, desto mehr wurde das feudale Herrschaftssystem als
Ganzes infrage gestellt. Demokratisierungsbestrebungen gingen dahin, eine
Art  Bauernparlament  ins  Leben  zu  rufen  und  Bauernräte  durch  Wahl  zu
bestimmen. Bis 1765 spitzte sich die Situation derart zu, dass sich Gutsverwal-
ter im öffentlichen Bereich nicht mehr sicher fühlen konnten.17 Die Grundher-
ren  trugen das  Ihre  zur  Verschärfung  der  Lage  bei,  indem sie  bewaffnete
Kräfte in Einsatz brachten und die Anführer der Bauern festnehmen ließen.
Nachdem diese in einer Nacht-und-Nebel-Aktion befreit worden waren, wur-
de der Ruf nach einer Bewaffnung der Bauernschaft lauter. Dennoch blieb der
Widerstand weitgehend gewaltfrei.

Im Jahr 1766 wurde die Arbeit auf den herrschaftlichen Gütern nahezu zur
Gänze eingestellt,  auch die Steuerverweigerung hatte ein flächendeckendes
Ausmaß erreicht.18 Der wirtschaftliche Schaden für die Magnatenhäuser war
bereits enorm, als sich der Hof in Wien einschaltete.  Nachdem kaiserliche
Truppen an die  Orte der Unruhe entsandt worden waren,  traf  ein Bevoll-
mächtigter aus Wien ein, der die Angelegenheit nun genau untersuchen soll-
te. Als klar wurde, dass sich die ökonomischen Bedingungen für die Bauern-
schaft alles andere als günstig entwickelt hatten, übernahm der Hof die Ver-
mittlung in dem Konflikt. Eine echte Befriedung gelang jedoch nicht. Als sich
die Lage 1767 einigermaßen beruhigt  hatte,  brachten die  Grundherren die
Bauernführer  erneut vor Gericht und verpassten ihnen neben körperlichen
Züchtigungen  mehrjährige  Haftstrafen  verbunden  mit  Zwangsarbeit.  Das
Ausbleiben einer nachhaltig wirksamen Konfliktbewältigung bedingte, dass es
bis  zum Ende  der  1780er  Jahre  immer  wieder  zu  lokalen  Bauernunruhen

15  Vgl. Kropf: Der Bauernaufstand von 1765/66 (vgl. Anm. 10), S. 141.
16  Vgl. Ebenda, S. 130.
17  Vgl. Ebenda, S. 140.
18  Vgl. Ebenda, S. 134.

137



kam.19 Die Bauernproteste zwischen 1762 und 1766 waren die heftigsten im
westungarischen Raum. Sie bewirkten, dass die Veränderungsbereitschaft des
absolutistisch  regierenden  Herrscherhauses  in  Wien  zunahm.  Noch  unter
Maria Theresia wurde begonnen, die Zahl der Gutswirtschaften zu beschrän-
ken. Weitreichender waren die Reformen Josephs II., der daranging, die Erb-
untertänigkeit abzuschaffen.20

Wirtschaftlicher und sozialer Wandel

Das gemäßigte Untertänigkeitsverhältnis  bewirkte  keine substanzielle  Ver-
besserung der Lage der ländlichen Bevölkerung, doch war mit der Herausbil-
dung einer Lohnarbeiterschicht nun eine wesentliche Voraussetzung für eine
kapitalistische Neuausrichtung erfüllt.21 Verglichen mit der Entwicklung im
gesamten ungarischen Raum vollzog sich die ökonomische Modernisierung in
den westlichen Komitaten Wieselburg/Moson, Eisenburg/Vas und Ödenburg/
Sopron auffällig schleppend. Im 19. Jahrhundert und auch noch später über-
wogen  neben  der  bäuerlichen  Wirtschaft  kleingewerbliche  Strukturen,  der
Industrieanteil  blieb  stets  schwach  ausgeprägt.22 Abgesehen  von  einigen
Zuckerfabriken,  etwas Textilerzeugung und Papierherstellung gab es kaum
Massenproduktion.23 Erwähnenswert erscheinen allenfalls noch die Spiritus-
verarbeitung oder die wenigen Tafelgeschirr-Manufakturen.

Die Rohstoffförderung stellte ebenfalls keinen Wachstumssektor dar. Von
Relevanz für die Industrien im Wiener Becken waren rund ein halbes Dut-
zend Braunkohlebergwerke, relativ wichtig waren auch die zahlreichen Stein-
brüche und Ziegeleien sowie die Gewinnung von Antimon. Eine untergeord-
nete Rolle spielte die Glasverarbeitung. Der im weiteren Verlauf hinzukom-

19  Vgl. Ebenda, S. 143.
20  Vgl. Peter Rauscher / Martin Scheutz (Hrsg.): Die Stimme der ewigen Verlierer? Aufstände,
Revolten und Revolutionen in den österreichischen Ländern (ca. 1450-1815), Wien / Köln / Wei-
mar 2013.
21  Vgl. Otto Bauer: Der Kampf um Wald und Weide, Wien 1925, S. 96.
22  Vgl. Karl Bachinger: Geschichte der gewerblichen Wirtschaft des Burgenlandes, Wien 1973.
23  Vgl. Ernst Zirkovits: Burgenlands Handel einst und jetzt. Die Entwicklung der burgenländi-
schen Handelskammer unter besonderer Berücksichtigung des Handels von 1850 bis 1973, Wien
1974, S. 107 f.
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mende Abbau von Asbest konnte nicht ausgleichen, dass der Kupfer- und der
Schwefelabbau erschöpft waren. Zunehmend an Gewicht gewannen die Kalk-
brennereien, die für die entstehende chemische Industrie innerhalb der Mon-
archie als Zulieferer relevant wurden.

Eine  wirtschaftlich  hemmende  Wirkung  ergab  sich  aus  dem Umstand,
dass  die  westungarischen  Komitate  in  verkehrstechnischer  Hinsicht  lange
Zeit vernachlässigt wurden. Erst gegen Ende des 19. Jahrhunderts kam es im
Eisenbahnsektor zu größeren Ausbauleistungen. Das Fehlen einer umsichti-
gen Wirtschaftspolitik, die frühzeitiger Impulse hätte setzen können, machte
sich schmerzlich bemerkbar.  Auch im Bildungswesen bestanden erhebliche
Versorgungslücken,  wie  eine  über  weite  Strecken  hohe  Analphabetenrate
deutlich machte.

Der landwirtschaftliche Bereich, in dem der größte Teil der Beschäftigten
tätig war, zeigte eine nur geringe Entwicklungsdynamik.24 Zwar ermöglichte
die  Grundentlastung im Zuge der  Revolution von 1848 die  Herausbildung
eines freien Bauerntums,  doch nahm der Verschuldungsgrad der landwirt-
schaftlichen Betriebe über die Jahre zum Teil dramatische Ausmaße an. Die
Preise der Agrarprodukte verminderten sich mit den zunehmenden Importen
aus dem Überseeraum. Viele Bauern konnten durch die sinkenden Erträge
nicht mehr die notwendigen Mittel zum Überleben erwirtschaften und waren
mitsamt ihren Angehörigen gezwungen, sich als Landarbeiter (Söllner, Sölde
= Haus ohne Landwirtschaft)  zu verdingen.  Einzig die  Position des  Groß-
grundbesitzes bestand unangefochten. Nach wie vor verfügte der Adel – Erz-
herzog Friedrich, Fürst Esterházy, die Grafen Batthyány, Erdődy, Draskovich
und Almássy – über ausgedehnte Güter.25 Mehr als 40 Prozent des landwirt-
schaftlich genutzten Bodens befand sich in den Händen von knapp 200 Groß-
grundbesitzern  und  rund  1.000  Großbauern,  während  sich  55.000  mittlere

24  Zum Wandel  der  Herrschaftsverhältnisse  im ländlichen Raum siehe:  András Vári:  Herr-
schaftsvermittler auf dem ungarischen Großgrundbesitz am Anfang des 19. Jahrhunderts, in:
Heinrich Kaak / Martina Schattkowsky (Hrsg.): Herrschaft. Machtentfaltung über adeligen und
fürstlichen Grundbesitz in der Frühen Neuzeit, Köln / Weimar / Wien 2003 (= Potsdamer Studi-
en zur Geschichte der ländlichen Gesellschaft; 4), S. 262-296.
25  Vgl. Vinzenz Böröcz: Kampf um Boden und Freiheit. Wo das Land den Esterházys gehörte,
Wien 1995, S. 9.
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Gehöfte sowie Klein- und Kleinstbetriebe mit dem verbleibenden Rest begnü-
gen mussten.26

Die  ungünstigen  wirtschaftlichen  Verhältnisse  und  der  zunehmende
Bevölkerungsdruck bewogen viele Menschen zur Auswanderung, wobei die
USA zum bevorzugten Zielland wurden.27 Bis 1914 verließen fast 33.000 Men-
schen ihre pannonische Heimat.28 Die veränderte räumliche Mobilität zeigte
sich aber auch anhand des wachsenden Heeres von Wanderarbeitern. Immer
mehr Saisonarbeitskräfte zog es in die Nachbarregionen Westungarns.

Nicht alle der Wanderungsbewegungen in der Geschichte Ungarns waren
auf wirtschaftliche Ursachen zurückzuführen. Ein Auslöser war auch die Min-
derheitenpolitik  des  „aufgeklärten  Absolutismus“.  Der  pannonische  Raum
war frühzeitig zum Zielgebiet von Roma-Familien geworden, nachdem sie als
„fahrende“ Personen in verschiedenen europäischen Ländern der Verfolgung
ausgesetzt gewesen waren. Unter der „Aufsicht“ von Grundherren wie Batt-
hyány und Erdődy fristeten sie die längste Zeit  ein Dasein am Rande der
Gesellschaft, bevor unter der Regentschaft Maria Theresias begonnen wurde,
sie zwangsweise „sesshaft“ zu machen. 

Den Zielen einer sozialen Disziplinierung entsprechend, wurde dem „lie-
derlichen Dasein“ und der „Landstreicherei“ der Kampf angesagt; jede verfüg-
bare  Hand sollte  nun  ökonomisch  nutzbringend  eingesetzt  werden.  Unter
Joseph II. traten zur „Lösung der Zigeunerfrage“ weitere Verschärfungen in
Kraft. Die Verwendung der Sprache Romanes (auch: Romani) wurde unter-
sagt,  Zuwiderhandlungen  wurden  mit  schwerer  körperlicher  Züchtigung
sanktioniert. Schließlich wurde dekretiert, Roma-Kinder ihren Familien weg-
zunehmen und deren Aufzucht „tugendhaften“ Handwerks- und Bauernfami-
lien anzuvertrauen.  Nachvollziehbar,  dass  sich  Roma-Clans  bei  Nacht  und
Nebel  einmal  mehr auf den Weg machten,  um sich den Zumutungen der
Obrigkeit zu entziehen.29

26  Vgl. Böröcz: Kampf um Boden und Freiheit (vgl. Anm. 25), S. 16.
27  Vgl. Walter Dujmovits: Die Amerika-Wanderung der Burgenländer, Berlin 2012, S. 17 ff.
28  Vgl. Böröcz: Kampf um Boden und Freiheit (vgl. Anm. 25), S. 8.
29  Vgl. Gerhard Baumgartner: Roma und Sinti – ein historischer Abriss, PH-Burgenland 2010.
Zur späteren, an Brutalität durch nichts zu überbietenden Romapolitik unter dem NS-Regime
(1938-1945)  siehe:  Gerhard  Baumgartner  /  Herbert  Brettl:  „Einfach  weg!“  Verschwundene
Romasiedlungen im Burgenland, Wien 2020.
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Die Anfänge der Arbeiterbewegung

Die trüben wirtschaftlichen Aussichten und die eingeschränkten Verdienst-
möglichkeiten in den westlichen Komitaten Ungarns bewirkten im Laufe des
19. Jahrhunderts eine Zunahme der Arbeitsmigration. Ein Teil der mobilen
Arbeitskräfte zog Richtung Zentralungarn, um als Landarbeiter eine Anstel-
lung zu finden, ein anderer Teil versuchte sein Glück diesseits der Leitha, ent-
weder als Arbeiter in den südlich von Wien angesiedelten Industrien oder als
Bauarbeiter in der sich dynamisch entwickelnden Donaumetropole.30 Men-
schenwürdige  Arbeitsbedingungen  suchte  man  jedoch  allerorts  vergebens.
Die Arbeitszeit in den Fabriken betrug rund 15 Stunden täglich, die Entloh-
nung reichte bestenfalls für ein knappes Überleben, hinsichtlich der sozialen
Risiken gab es keinerlei Absicherung, gegenüber den Unternehmern war die
Arbeiterschaft völlig rechtlos gestellt.31

In  den  wirtschaftlich  vorangeschrittenen  Nationen  hatten  die  mit  der
Industrialisierung verbundenen sozialen Defekte schon bald Protestaktionen
der Arbeiterschaft herbeigeführt. Die Ideenwelt des Sozialismus begann rund
um den Erdball eine immer größere Anhängerschar zu gewinnen. Auch in
den Industrieregionen des Habsburgerreichs formierte sich Widerstand gegen
das  durch  den ungezügelten Kapitalismus  verursachte Elend.  Im Zuge der
revolutionären Ereignisse von 1848 trat der Unmut der Arbeiterschaft bereits
vehement hervor.32 Erste Emanzipationsbestrebungen gingen dahin, rechtli-
che Hürden zu beseitigen, die die Organisationstätigkeit des Proletariats ein-
schränkten. 

Heute ist  es kaum mehr vorstellbar,  dass bis  in die 1860er Jahren eine
gesetzliche Regelung in Kraft war, die für das „Verbrechen des Streiks“ die
Todesstrafe  vorsah.  Erst  1870 wurden  Arbeitsniederlegungen entkriminali-
siert, zeitgleich mit der Abschaffung des so genannten Koalitionsverbots, das
Interessenvertretungen von Arbeitern grundsätzlich untersagt hatte.33

30  Vgl. Tibor Kovács: Das südliche Burgenland in den Volkszählungen der Jahre 1857 und 1869,
Eisenstadt 1972 (= Burgenländische Forschungen; 63), S. 5.
31  Vgl. Hans Hautmann / Rudolf Kropf:  Die österreichische Arbeiterbewegung vom Vormärz
bis 1945. Sozialökonomische Ursprünge ihrer Ideologie und Politik, Wien 1974.
32  Vgl. Hautmann / Kropf: Die österreichische Arbeiterbewegung (vgl. Anm. 31), S. 31 ff.
33  Vgl. Ebenda, S. 57 ff.
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Einen ersten wichtigen Meilenstein in der Entwicklung der ungarischen
Arbeiterbewegung stellte die Gründung des Allgemeinen Arbeitervereins im
Februar 1868 dar.34 Der Verein stand spürbar unter dem Einfluss Ferdinand
Lassalles, der den Kampf um das allgemeine Wahlrecht sowie die Förderung
von proletarischen Produktivgenossenschaften auf seine Fahne geschrieben
hatte. Einen wesentlich schärfer formulierten Forderungskatalog präsentierte
die im Mai 1880 ins Leben gerufene Allgemeine Arbeiterpartei. Unter ande-
rem  wurden  das  Verbot  von  Kinderarbeit,  die  Reduzierung  der  täglichen
Arbeitszeit auf zehn Stunden sowie die Verstaatlichung der Infrastrukturbe-
triebe verlangt.35 Die Versammlungstätigkeit war aber nach wie vor schwie-
rig, da immer wieder zahlreiche behördliche Schikanen zum Tragen kamen.
Einzelne Ortsgruppen wurden daher oft unter einem Tarnnamen oder über-
haupt als konspirativer Zirkel geführt.

All die polizeilichen Maßnahmen vermochten jedoch nicht zu verhindern,
dass sich aus zaghaften Anfängen allmählich eine Massenbewegung formier-
te. An den Kundgebungen am 1. Mai 1890 waren allein in Budapest zwischen
30.000 und 40.000  Angehörige  des  Arbeiterstandes  beteiligt.  Im Dezember
desselben Jahres gelang es, die Sozialdemokratische Partei aus der Taufe zu
heben.36 Eingebunden in die internationale sozialistische Bewegung und ori-
entiert an der Gedankenwelt von Karl Marx übernahm sie die Führungsrolle
innerhalb der „ungarländischen“ Arbeiterschaft. Obwohl die Sozialdemokratie
durch die  weite Verbreitung ihrer Presseprodukte (Zentralorgan:  Népszava

34  Der erste Arbeiterverein in Österreich wurde 1865 in Wiener Neustadt gegründet. Anfang
April 1874 fand im westungarischen Neudörfl der erste Parteitag der österreichischen Sozialde-
mokratie statt. Der Tagungsort in Ungarn war gewählt worden, um behördlichen Nachstellun-
gen auszuweichen. Die Zusammenkunft stellte einen wichtigen Meilenstein in der Geschichte
der österreichischen Arbeiterbewegung dar, von einem Einigungsparteitag konnte jedoch keine
Rede sein, da viele unterschiedliche Positionen (Gemäßigte,  Radikale) bestehen blieben. Vgl.
Edit S. Vincze:  Der Neudörfler Parteitag von 1874 und die sozialdemokratische Arbeiterbewe-
gung in Ungarn, in: Isabella Ackerl / Walter Hummelberger / Hans Mommsen (Hrsg.):  Politik
und Gesellschaft im alten und neuen Österreich, München 1981 (= Festschrift für Rudolf Neck
zum 60. Geburtstag; 1), S. 273-304.
35  Vgl. Gerhard Senft: „Auf uns sind die Blicke der Welt gerichtet …“ Die Rätebewegung in Un-
garn 1919, Wien 2019, S. 9 f.
36  Vgl. Gruppe Arbeiter/innen/Standpunkt (Hrsg.): Ungarn: Geschichte – Politik – Wirtschaft.
Studientexte, Wien 1990, S. 11 f.
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[dt.: Volksstimme]) beständig an gesellschaftlichem Stellenwert zulegte, blie-
ben ihr größere politische Erfolge versagt. Der größte Hemmschuh ergab sich
aus der  restriktiven ungarischen Wahlordnung,  die  die  Arbeiterschaft,  die
urbanen  Unterschichten,  die  Kleinbauern  sowie  das  ländliche  Gesinde  bis
zum Ende der Monarchie von demokratischen Prozessen ausgrenzte.37

Nach und nach wurde auch der ökonomisch abgehängte westungarische
Raum von dem gesellschaftlichen Aufbruch erfasst. Es waren vor allem die
Wanderarbeiter, die regelmäßig aus den entwickelten Teilen der Monarchie
in ihre Herkunftsdörfer zurückkehrten und über soziale Kämpfe berichteten.
Bereits  an der  großen Protestversammlung in Wien Mitte Dezember 1868
nahmen zahlreiche westungarische Arbeitskräfte teil. Unter ihnen befanden
sich der gebürtige Ödenburger Martin Berka und der aus Stegersbach stam-
mende Friedrich Häcker. Beide tauchten in Wien anlässlich der Massende-
monstration 1869 erneut auf. Wegen ihrer führenden Rolle bei der Organisa-
tion der Kundgebung wurden sie festgenommen und im Zuge des anschlie-
ßenden Hochverratsprozesses  zu  Gefängnisstrafen verurteilt.38 Vor Gericht
wurden die beiden mit „belastendem Material“ konfrontiert, dass die untersu-
chende Behörde bei der Verhaftung der beiden gefunden hatte: Mitgliedskar-
ten und Programme proletarischer Organisationen sowie ein Exemplar einer
Arbeiterzeitung.39 

Nach dem Prozess standen Arbeitskräfte aus Westungarn unter besonde-
rer Beobachtung. Jede politische Betätigung war ihnen untersagt, bei Zuwi-
derhandlungen  drohten  die  Beendigung  des  Dienstverhältnisses  und  die
Abschiebung.40 Doch  die  Einschüchterungsversuche  verfehlten  ihr  Ziel.
Bereits Anfang der 1870er Jahre zeigte die Arbeiterschaft Westungarns deut-
liche Lebenszeichen. In der Folge kam es zur Gründung von Bildungsverei-
nen,  Interessenvertretungen  und  Unterstützungskassen.  1907  konnte  das

37  Vgl. Jörg K. Hoensch: Ungarn. Geschichte – Politik – Wirtschaft, Hannover 1991, S. 68.
38  Vgl. Susanna Steiger-Moser:  Die Entwicklung der Gewerkschaftsbewegung im Burgenland
von ihren Anfängen bis heute, Wien 2017, S. 18.
39  Gerichtsprotokoll in: Heinrich Scheu (Hrsg.): Der Wiener Hochverratsprozess (1870). Bericht
über die Schwurgerichtsverhandlung gegen Andreas Scheu, Heinrich Oberwinder, Johann Most
und Genossen, Wien 1911, S. 639.
40  Vgl.  Steiger-Moser:  Die  Entwicklung  der  Gewerkschaftsbewegung  im  Burgenland (vgl.
Anm. 38), S. 18.
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regelmäßige  Erscheinen  der  Westungarischen  Volksstimme sichergestellt
werden.41

Anarchisten und Sozialrevolutionäre in Ungarn

Die ersten nennenswerten sozialen Verbesserungen, die in der Donaumon-
archie in den 1880er Jahren durchgesetzt werden konnten – Reduktion der
täglichen Arbeitszeit auf elf Stunden, Einrichtung von Arbeiterkrankenkassen
– galten ausschließlich für Industriebeschäftigte und erlangten in Ungarn kei-
nerlei  Gültigkeit.  Dadurch erhielt  der  Selbsthilfegedanke  einen besonderen
Stellenwert. 1892 gründete der Schuhmachergehilfe Johann Fiala in Ödenburg
(Sopron)  einen  Arbeiterbildungsverein,  der  den  einfachen  Menschen  ein
erhöhtes Selbstbewusstsein vermitteln und sie zur Gründung von Interessen-
vertretungen anregen sollte.  Ebenfalls  in  Ödenburg  entstand im Laufe  der
1890er Jahre die Kreis-Arbeiter-Versicherungskasse. Ihr wesentlicher Propo-
nent war Adolf Berczeller. Die Obrigkeit verfolgte die zunehmenden Aktivitä-
ten der Arbeiterschaft mit Misstrauen. Anlässlich des 1. Mai 1895 wurden in
Neufeld,  Neudörfl und Sauerbrunn die  Einsatzkräfte  der  Gendarmerie  ver-
stärkt.42 Bis zur Jahrhundertwende wuchs die Arbeiterbewegung in Ungarn zu
einem  ernstzunehmenden  Faktor  heran.  Im  gesamten  ungarischen  Raum
waren 1904 etwa 50.000 Personen gewerkschaftlich organisiert.  Zu Jahres-
ende 1912 – in Wien wurde gerade das Kriegsleistungsgesetz verabschiedet,
das  „disziplinlose“  Arbeitskräfte  der  Heeresgerichtsbarkeit  unterwarf  –
demonstrierten rund 100.000 Menschen in Budapest gegen die Militarisierung
der Gesellschaft. Dass der für den März 1913 geplante Generalstreik abgebla-
sen wurde, war der nun verstärkt „patriotisch“ agierenden Führung der Sozi-
aldemokratie zuzurechnen.43 Insgesamt ergibt sich nach 1900 das Bild zuneh-
mend radikalisierter Massen, die für eine gemäßigte Linie immer schwerer zu
gewinnen waren.

41  Vgl. Ebenda, S. 20.
42  Vgl. Ebenda, S. 20 f.
43  Vgl. Jacques Droz:  Geschichte des Sozialismus von 1875 bis 1918. Band IV: Die sozialisti-
schen Parteien Europas:  Deutschland,  Österreich-Ungarn,  Skandinavien,  Niederlande,  Frank-
furt/M. / Berlin / Wien 1975, S. 145.
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Bereits 1907 hatten die Unruhen deutlich zugenommen, nachdem die in
Wien beschlossene Wahlrechtsreform für die ungarische Arbeiterschaft ohne
Konsequenzen geblieben war. Besonders schlagzeilenwirksam war der Streik
der  Bergleute  des  Kohlereviers  Brennberg,  der  sich  auf  das  benachbarte
Abbaugebiet  Ritzing  ausdehnte.  Als  die  Arbeiterschaft  eine  Erhöhung  der
Löhne sowie die Reduzierung der Arbeitszeit einforderte, kam es zu Aussper-
rungen und zu Delogierungen von Arbeiterfamilien. Damit nicht genug, wur-
den auch Heerestruppen in Einsatz gebracht. Die Streikkasse wurde beschlag-
nahmt, die Anführer des Protests wurden festgenommen und eingekerkert.
Der auf Arbeiterseite opferreich geführt Ausstand war einer der am längsten
dauernden in der westungarischen Geschichte. Er endete mit einem Teilerfolg
der  Bergleute,  nachdem auch die  Streikbrecher  – die  extra  aus  Rumänien
angefordert worden waren – ihre Arbeit eingestellt hatten.44

Die Sozialdemokratische Partei Ungarns hatte um 1900 wesentliche Positi-
onen  der  deutschen  Sozialdemokratie  übernommen,  deren  Führung  durch
Wahlen in entscheidende politische Positionen gelangen wollte, um auf die-
sem Wege einen sozialistischen Umbau der Gesellschaft einzuleiten. Eine sol-
che Adaption der Marx’schen Lehre bedeutete zwar eine Abwendung vom
Konzept der Revolution,  verminderte  aber für kurze Zeit  die Flügelkämpfe
innerhalb der Partei. Dem Revisionismus, der die Lehre vom Klassenkampf
vollständig  aufgegeben hatte,  wurde  damit  ebenso  eine Absage  erteilt  wie
dem Radikalismus, der auf die Beibehaltung einer revolutionären Linie poch-
te. Die Führung der ungarischen Sozialdemokratie unterschätzte aber nicht
nur  die  politische  Nische,  die  sie  nun  neben  sich  für  radikalere  Gruppen
geschaffen hatte, sondern auch die Bedürfnisse der verelendeten Landarbeiter,
die gegenüber gewerblichen und industriellen Arbeitern eine deutliche Mehr-
heit bildeten.45 Der Anarchismus, der in Ungarn bereits im letzten Viertel des
19. Jahrhunderts von sich Reden gemacht hatte, sollte nun einen Bedeutungs-
zuwachs erleben.

44  Vgl. Arbeitsgemeinschaft zur Erforschung und Dokumentation der Geschichte der burgenlän-
dischen Arbeiterbewegung (Hrsg.): Um Freiheit und Brot. Geschichte der burgenländischen Ar-
beiterbewegung von den Anfängen bis 1945, Eisenstadt 1984, S. 159 f.
45  Vgl. Wayne Thorpe: The Hungarian Minority Socialists in European Perspective, in: János M.
Bak (ed.):  Liberty and Socialism: Writings of Libertarian Socialists in Hungary, 1884-1919, Sa-
vage 1991, S. 247.
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Die als „Organ der idealistischen
Anarchisten“ in Budapest von 1897 bis ca.
1899 erschienene Zeitschrift Állam nélkül

(Ohne Staat); Quelle: bibliofilia.blog.hu

 

Der ungarisch-deutsche Philosoph und
Schriftsteller Jenő Henrik Schmitt 

(1851-1916), im deutschen Sprachraum eher
bekannt als Eugen Heinrich Schmitt, 

der Herausgeber des anarcho-pazifistischen
Wochenblatts Állam nélkül;  

Quelle: Wikimedia



Im Wesentlichen lassen sich vier Wellen anarchistischer Organisationsbil-
dung herausarbeiten46:

1. Erste anarchistische Ideen gelangten über politisch Verfolgte ins Land,
die in Ungarn Unterschlupf suchten, wobei sich vor allem der Einfluss
französischer und russischer Denker geltend machte. Die Agrarkrise der
1880er Jahre, die sowohl das Landproletariat als auch das verschuldete
Kleinbauerntum in Bedrängnis brachte, begünstigte die Verbreitung radi-
kalen Gedankengutes. Ármin Práger, András Szalay und ihre konspirativ
organisierten Mitstreiter  agitierten  gegen das  bestehende  „Wuchersys-
tem“, das durch brutale Schuldeintreibungen für viele existenzbedrohende
Ausmaße angenommen hatte.  Zwischen Beginn und Mitte  der  1880er
Jahre trat der Anarchismus vor allem durch die „Propaganda der Tat“
hervor.47 Eine offene Versammlungstätigkeit war durch den Polizeiappa-
rat verunmöglicht, der bereits bei leisen Anzeichen subversiven Handelns
mit  Verhaftungen  und  mit  der  Beschlagnahmung  „communistischer“
Schriften reagierte.

2. Der Anarchismus blieb in Ungarn bis  zur Jahrhundertwende eindeutig
durch die agrarsozialistische Bewegung geprägt. Dazu kam aber eine be-
fruchtende Wirkung, die von urbanen libertären Zirkeln ausging. Unter
dem Einfluss Jenő Henrik Schmitts nahm der Anarchismus nun gewalt-
freie Formen an. In seinem Blatt  Állam nélkül (dt.:  Ohne Staat ) vertrat
Schmitt einen antiklerikalen Kurs, betonte jedoch den Stellenwert spiritu-
eller und ethischer Momente.48 Durch Wanderlehrer und Saisonarbeiter
gelangten die Neuerungsideen nun auch in die abgelegendsten Dörfer.
Als eine weitere zentrale Person trat István Várkonyi hervor, der Grund
und Boden zu Gemeineigentum machen wollte. Das von ihm herausgege-
bene Blatt Földmívelő (dt.: Landarbeiter ) wurde nach den großen Ernte-
streiks von 1898 verboten.49

46  Vgl. András Bozóki / Miklós Sükösd: Anarchism in Hungary: Theory, History, Legacies, New
York 2006, S. 62 ff. u. 162 ff.
47  Vgl. Thorpe: The Hungarian Minority Socialists (vgl. Anm. 45), S. 239.
48  Vgl. Andreas Gautsch: Eugen Heinrich Schmitt / Henrik Jänö Schmid. Erkenntnis und Anar-
chie, in: Neznam. Zeitschrift für Anarchismusforschung, Nr. 3 (6) / 2017, S. 30-55.
49  Vgl. Ágoston Zéno Bernád: István Várkonyi (1852-1918). Politiker, Unternehmer und Publi-
zist, in: Österreichisches Biographisches Lexikon und biographische Dokumentation 1815-1950,
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3. Die Entwicklung nach 1900 war von einer klaren Hinwendung zum An-
archosyndikalismus  gekennzeichnet,  wobei  entscheidende  Impulse  aus
Frankreich kamen.50 Der Syndikalismus betonte die Rolle der Gewerk-
schaften, die über ihre Funktion als Interessenvertretung hinaus zu Trä-
gern von Produktion und Distribution werden sollten. Die Programmatik
des Syndikalismus fand sowohl im industriellen als auch im ländlichen
Proletariat spürbare Resonanz. Als führender Exponent dieser Strömung
trat  Ervin Szabó auf,  der  u.  a.  mit  Ervin Batthyány zusammenwirkte,
1907 Begründer der Zeitschrift Társadalmi Forradalom (dt.: Soziale Revo-
lution).51 Beide übersetzten wichtige sozialistische Autoren ins Ungari-
sche. Aus den anarchosyndikalistischen Aktivitäten gingen u. a. eine Re-
formschule für junge Bauern und Landarbeiter im westungarischen Bö-
göte sowie die Budapester „Bibliothek sozialistischer Studierender“ her-
vor.52

4. Ein neues Kapitel anarchistischer Geschichte in Ungarn wurde während
der  revolutionären  Umwälzungen  nach  dem  Ersten  Weltkrieg  aufge-
schlagen,  in einer Zeitspanne, in der sich eine hohe Übereinstimmung
zwischen den Prinzipen einer direkten partizipativen Arbeiterdemokratie,
wie sie von der anarchistischen Gruppe um Károly Krausz in Budapest
vertreten  wurde,  und  den  entstehenden  Rätestrukturen  in  den  unter-
schiedlichsten gesellschaftlichen Bereichen zeigte.53 Die im März 1919 aus

Bd. 15, Wien 2017, S. 185; Hoensch: Ungarn (vgl. Anm. 37), S. 72. Erstaunlich erscheint die un-
ter einfachen Bauern und Feldarbeitern verbreitete Erinnerungskultur. Die Bevölkerung Hódme-
zővásárhelys (Komitat Csongrád) beging den Ersten Mai 1893 unter selbst genähten, mit dem
Symbol „Rotes Kreuz auf weißem Grund“ versehenen Fahnen. Dieses Zeichens hatten sich be-
reits die Bauernrevolutionäre des 16. Jahrhunderts bedient. Vgl. Márta Fata: War Dózsa der un-
garische Thomas Müntzer? Erinnerungskultur und Geschichtspolitik in der Volksrepublik Un-
garn und in der DDR im Vergleich, in: Gabriella Erdélyi (ed.):  Armend Memory.  Agency and
Peasant Revolts in Central and Southern Europe, Göttingen 2015, S. 329.
50  Vgl. Thorpe: The Hungarian Minority Socialists (vgl. Anm. 45), S. 247 f.
51  Vgl. Ervin Szabó: Syndicalism and Social Democracy (1908), in: János M. Bak (ed.): Liberty
and Socialism: Writings of Libertarian Socialists in Hungary, 1884-1919, Savage 1991, S. 93-117;
Ervin Batthyány: Socialism and Anarchism (1907), in: János M. Bak (ed.): Liberty and Socialism:
Writings of Libertarian Socialists in Hungary, 1884-1919, Savage 1991, S. 29-34.
52  Vgl. Oskár Jászi: Ervin Szabó and His Life’s Work (1923), in: János M. Bak (ed.): Liberty and
Socialism: Writings of Libertarian Socialists in Hungary, 1884-1919, Savage 1991, S. 213-217.
53  Vgl. Károly Krausz: Anarchy and Culture (1919), in: János M. Bak (ed.):  Liberty and Socia-
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Sozialdemokraten und  Kommunisten  gebildete  Räteregierung  fand zu-
nächst auch die Unterstützung der Gruppe um Krausz.54 Doch der zuneh-
mend autoritäre Umgangston der Regierenden förderte die Abwehrhal-
tungen auf anarchistischer Seite, sodass es schließlich zum Bruch kom-
men musste. Die folgenden Versuche der „Anarchistischen Union“, dem
revolutionären Geschehen wieder eine libertäre Note zu verleihen, schei-
terten jedoch bereits im Vorfeld.55

Programmatisch setzt der Anarchismus auf antiautoritäre gesellschaftliche
Strukturen, auf Föderalismus und Selbstverwaltung, auf die „freie Initiative
der Individuen“.56 In Ungarn gelang es während des späten 19. und des frühen
20. Jahrhunderts, erhebliche Teile der Arbeiterschaft für anarchistische Ideen
einzunehmen und  damit  den  Bestand  libertärer  Traditionen  über  mehrere
Jahrzehnte  aufrechtzuerhalten.  Wesentlich  hatte  dieser  Umstand  damit  zu
tun, dass das oftmals zögerliche Vorgehen der sozialdemokratischen Führung
sozialistischen  Minderheiten  ein  erhöhtes  Gewicht  verschaffte,  weil  diese
streitbarer und mit deutlich mehr Entschlossenheit nach neuen Wegen such-
ten.

Die Revolution in Westungarn 1918

Zu  Jahresbeginn  1918  wurde  das  Habsburgerreich  von  einer  Protestwelle
erfasst,  die  auch  Ungarn  nicht  verschonte.  Die  Bevölkerung  forderte  eine
sofortige  Beendigung  des  Krieges,  verbesserte  Arbeitsbedingungen  sowie
Maßnahmen  zur  Linderung  des  sozialen  Elends.  Unverkennbar  hatte  die
Revolution in Russland 1917 entscheidende Impulse geliefert. In Westungarn

lism: Writings of Libertarian Socialists in Hungary, 1884-1919, Savage 1991, S. 35-39.
54  Vgl. Barricade Collective (ed.) (2006): The Anarchist Group of Budapest. History and two Do-
cuments, Barricade Pamphlets, o.O. 2006, S. 3 f.
55  Vgl. Martyn Everett:  War and Revolution: The Hungarian Anarchist Movement in World
War I and the Budapest Commune 1919, London 2006, S. 21.
56  Vgl.  Hanns Haas:  Schubkraft  der  Utopien,  Schwerkraft  der  Verhältnisse.  Der  Salzburger
landwirtschaftliche Wanderlehrer Anton Losert zwischen Urchristentum, Sozialdemokratie und
Anarchismus, in: Kurt Greussnig (Hrsg.): Die Roten am Land. Arbeitsleben und Arbeiterbewe-
gung im westlichen Österreich, Steyr 1989, S. 34.
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wurde die revolutionäre Stimmung auf Massenversammlungen spürbar. Der
Zusammenbruch staatlicher Strukturen bedingte, dass öffentliche Aufgaben
nun immer mehr von lokalen Räten übernommen wurden. Die zunehmenden
Unruhen, die sich rasch vom Norden auf den Süden ausdehnten – besonders
betroffen war die Region Oberwart –, wurden vor allem durch unzufriedene
Bauern und Kriegsheimkehrer ausgelöst. Hinzu kam ein Streik der Eisenbah-
ner, der den Verkehr in Westungarn tagelang lahmlegte.57

Die Bildung bewaffneter Territorialkräfte entsprach dem Versuch, wieder
etwas Ordnung in das Geschehen hineinzubringen, nachdem die konfuse Lage
auch von Plünderern ausgenutzt worden war. In Mattersdorf (ab 1924 Matters-
burg) kam es Anfang November 1918 zur Schaffung einer aus 360 Mann, über-
wiegend aus Kriegsheimkehrern, bestehenden Arbeitergarde. Die entscheiden-
den Akteure, insbesondere Hans und Josef Suchard sowie Anton und Viktor
Kräftner58,  verfolgten jedoch weitergehende Ziele. Ihnen und ihrer gar nicht
kleinen Anhängerschar  ging es  darum,  die  mehr als  300 deutschsprachigen
Gemeinden zusammenzufassen und einen westungarischen Freistaat ins Leben
zu rufen.59 In diesen Autonomiebestrebungen spiegelte sich sowohl die Auflö-
sung des Habsburgerreiches als auch die verfehlte Minderheitenpolitik Buda-
pests der vergangenen Jahrzehnte wider. Da eine Anbindung an Neu-Öster-
reich zu dieser Stunde unrealistisch erschien, konnte nur die Gründung einer
eigenen „Heinzenrepublik“60 infrage kommen. Ein Blick über den Tellerrand
zeigt, dass die Westungarn mit ihren Vorstellungen nicht alleine standen. Im
polnischen Tarnobrzeg gelang im November 1918 die kurzzeitige Etablierung
einer  sozialistischen Bauernrepublik.61 Gleichzeitig  setzte  der  Arbeiter-  und

57  Vgl.  Gerald Schlag:  „Aus Trümmern geboren …“ Burgenland 1918-1921,  Eisenstadt  2001,
S. 91 u. 132 f.
58  Bei Anton Kräftner handelt es sich um den Vater der bekannten österreichischen Schriftstel -
lerin Hertha Kräftner (1928-1951). Beide stammten aus Mattersburg.
59  Vgl. Christian Hütterer: Republik für ein paar Stunden, in: Wiener Zeitung, 17./18. Novem-
ber 2018, S. 35.
60  Die Benennung Heinzenland (auch: Heanzenland) ergab sich aus dem Begriff „Heanzen“.
Derart wurden die im 11. Jahrhundert aus dem süddeutschen Raum zugewanderten Bauern be-
zeichnet (vgl. Albert Winterstetten: Heinzenland. Deutsches Neuland im Osten, Wien / Leipzig
1919). Andere Einschätzungen gehen davon aus, dass sich dieser Begriff aus den sprachlichen
Eigentümlichkeiten der Region Westungarn ergab.
61  Vgl. Senft: „Auf uns sind die Blicke der Welt gerichtet“ (vgl. Anm. 35), S. 24.
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Soldatenrat der deutschen Stadt Bremen erste Maßnahmen zum Aufbau einer
Räterepublik.62 Auf dem Gebiet der Ukraine war eine Bauernarmee aktiv mit
dem Ziel, die herrschenden Gutsbesitzer zu vertreiben und eine anarchistische
Ordnung zu errichten.63 In vielen Regionen Europas entstanden nach dem
Zerfall der Großreiche größere oder kleinere Freistaaten. 

Hans Suchard  entstammte einer Arbeiterfamilie,  hatte im Ersten Welt-
krieg an der Isonzo-Front gedient und war schwer verwundet in seine Heimat
zurückgekommen.64 Umtriebig reiste er nun von Versammlung zu Versamm-
lung, um seine Landsleute auf kommende Entwicklungen vorzubereiten. In
Mattersdorf ging man daran, die bestehende Administration aufzulösen, der
Bezirkshauptmann  wurde  abgesetzt  und  die  Gebietsverwaltung  in  eigene
Hände übernommen. Im Laufe des November wurden die Vorbereitungen zur
Gründung  einer  Republik  „Heinzenland“  intensiviert.  Flugblätter  wurden
gedruckt und Plakate affichiert. 

Um dem Vorhaben Nachdruck zu verleihen, sollte die örtliche Garde mit
geeigneten Waffen ausgerüstet und nach Ödenburg (der künftigen Republiks-
hauptstadt) entsandt werden. Dazu forderte man die Unterstützung des Arbei-
ter- und Soldatenrates in Wiener Neustadt sowie des an der Grenze statio-
nierten  österreichischen  Militärs  an.  Hier  war  man  bereit,  zumindest  mit
Waffenlieferungen aushelfen. Allerdings kam nur ein kleiner Teil der am 5.
Dezember in Gang gesetzten Transporte am Zielort an, alle anderen Lieferun-
gen wurden abgefangen. Der Wille, rasch und unverzüglich Fakten zu schaf-
fen, blieb trotzdem ungebrochen. Noch in den Abendstunden des 6. Dezember
wurde in Mattersdorf  feierlich der Freistaat ausgerufen, verbunden mit der
Zielsetzung,  wirtschaftlich  eng  mit  Österreich  zu  kooperieren.  Das  Grün-
dungsmanifest  des „Heinzenlandes“ enthielt  die Berufung auf das von US-
Präsident  Woodrow Wilson  verkündete  „Selbstbestimmungsrecht  der  Völ-
ker“.65 Womit man aber offenbar nicht gerechnet hatte: Noch während der

62  Vgl.  O.V.:  Illustrierte  Geschichte  der  deutschen  Revolution,  2.  Aufl.,  Frankfurt/M.  1968,
S. 334 ff.
63  Vgl.  Peter  Arschinoff:  Geschichte  der  Machno-Bewegung 1918-1921 (1921),  Berlin  1982,
S. 57.
64  Vgl. Wolfgang Weisgram (2018): Die pannonische Eintagesrepublik, in: Der Standard, Agen-
da, 10./11. November 2018, S. 7.
65  Das Manifest befindet sich heute zusammen mit anderen aussagekräftigen Dokumenten im
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Nacht setzte sich ein Panzerzug mit ungarischen Einheiten an Bord in Bewe-
gung, um am frühen Morgen ganz Mattersdorf zu umstellen und die örtliche
Garde zur Aufgabe zu zwingen.

Für das Scheitern des Vorhabens war maßgeblich, dass man im revolutio-
nären  Eifer  vergessen  hatte,  die  Kommunikationswege  nach  außen  abzu-
schneiden und die Bahnhöfe zu besetzen. In Wien waren die Presseredaktio-
nen, aber keine politischen Stellen von den Plänen verständigt worden. Als
die Zeitungen am 7. Dezember die Ausrufung eines Freistaates in Westun-
garn meldeten, war dies bereits nicht mehr aktuell. Die Mehrheit der westun-
garischen Bevölkerung sympathisierte zwar mit den Sezessionsbestrebungen,
allerdings  war  sie  in  die  Vorbereitungen  nicht  ausreichend  eingebunden.
Informationen waren zu schleppend weitergegeben worden,  in den südlich
gelegenen Dörfern kamen sie oft gar nicht an. Suchard und andere führende
Separatisten  landeten  vor  einem  improvisierten  Standgericht  und  wurden
zum Tode  verurteilt.  Es  kam jedoch zu  keiner  Vollstreckung  und  die  des
Hochverrats66 Beschuldigten wurden nach Ödenburg geschafft, um sie vor ein
ordentliches Gericht zu stellen. Letztlich ging die Sache für die meisten Betei-
ligten  einigermaßen glimpflich  aus,  da  sie  von  der  „Weihnachtsamnestie“
1918 profitierten. Einer der Akteure kam jedoch unter ungeklärten Umstän-
den im Gefängnis ums Leben.67

Dem Geschehen in einer nachträglichen Beurteilung „abenteuerliche ope-
rettenhafte  Züge“  (Fred  Sinowatz)  zu  unterstellen,  mag  zwar  naheliegend
erscheinen,  doch sollte  die  Resonanz auf  die  Ereignisse  nicht  unterschätzt
werden. In Paris, wo um eine Nachkriegsordnung gerungen wurde, erkannte
man erstmals  richtig  die  Bedeutung der  westungarischen Frage.  Alarmiert
war man auch in Budapest, wo klar wurde, dass man zumindest die Bodenre-
form nun rasch voranzutreiben habe. Westungarn blieb noch über mehrere
Jahre  ein  heftig  umkämpftes  Gebiet.  Als  sich  1921  die  militärische  Lage
erneut zuspitzte, war es der Anarchist und radikale Pazifist Rudolf Großmann
(= Pierre Ramus),  der den Autonomiegedanken erneut aufgriff. Er forderte,

Burgenländischen Landesarchiv in Eisenstadt.  Vgl.  Schlag:  „Aus Trümmern geboren …“ (vgl.
Anm. 57), S. 138.
66  Vgl. Ebenda, S. 144.
67  Vgl. Ebenda, S. 140.
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dass „Westungarn ein neutrales, autonomes, sich selbst gehörendes, sowohl
von Ungarn, wie von Österreich freies, unabhängiges Landesgebiet werde“!68

Die ungarische Räterepublik 1919

Ein Produkt der revolutionären Umbrüche nach dem Ersten Weltkrieg war
auch die Ausrufung der ungarischen Räterepublik im März 1919.69 Die Über-
nahme der Regierungsgeschäfte durch eine sozialdemokratisch-kommunisti-
sche Allianz wurde ohne Einsatz von Gewalt vollzogen. Mit dieser für viele
unerwarteten  Wendung  gelangten  die  Akteure  der  „Heinzenrepublik“  von
1918 wieder in politische Ämter. In einem seiner autobiografisch gefärbten
Texte berichtet Hans Suchard, dass die westungarischen Sozialisten „an alle
ihnen angeschlossenen Organisationen die  Weisung“  ausgaben,  der  neuen
Regierung in Budapest „Gefolgschaft zu leisten“.70 Hans Suchard wurde Mit-
glied des Komitatsrates, übernahm das Amt des Politischen Bezirkskommis-
sars und stieg zum Abgeordneten im „Landeskongress der Räte“ auf.71

Mit der politischen Neuordnung sollte in Ungarn ein „Stoß in die Moder-
ne“  bewirkt  werden.  Zu  den wirtschaftspolitischen  Maßnahmen der  Räte-
regierung  zählten  die  Verstaatlichung  der  Industriebetriebe,  des  Banken-
wesens, des Bergbaus, wesentlicher Teile der Infrastruktur sowie des Groß-
handels.  Ein  eigenes  Sozialisierungskonzept  wurde  im  Wohnungssektor
umgesetzt.  Das  gesamte ökonomische  Geschehen war nun einer  zentralen
Leitung  untergeordnet.  Zahlreiche  gesellschaftspolitische  Reformen stellten
das  Sozialversicherungs-  und  Gesundheitswesen  auf  neue  Beine.  Mit  dem
nunmehr uneingeschränkten Zugang des weiblichen Teils der Bevölkerung zu
einer höheren Bildung wurden in Ungarn erstmals auch frauenpolitische For-
derungen berücksichtigt. Im Bereich der Kulturpolitik kam es zu einem brei-
68  Pierre Ramus: Westungarn, in: Erkenntnis und Befreiung. Organ des herrschaftslosen Sozia-
lismus, Nr. 3 (41) / 1921, S. 1.
69  Vgl. Christian Koller / Matthias Marschik (Hrsg.): Die ungarische Räterepublik 1919: Innen-
ansichten – Außenperspektiven – Folgewirkungen, Wien 2018.
70  Hans Suchard: Unruhig Blut, in: Ders.: Gesprengte Ketten, Mattersburg 1931, S. 76. Vgl. hier-
zu auch: Atlas – Burgenland: Hans Suchard * 25. März 1893, † 7. August 1968 (online).
71  Das Ziel einer westungarischen Autonomie wurde von Hans Suchard und seinen Gefährten
auch in der Phase der Räterepublik nicht aufgegeben.
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ten Ausbau der Kunstförderung,  auch das Bildungs- und das Ausbildungs-
wesen wurden modernisiert, wobei besonderes Augenmerk auf die Erwachse-
nenschulung gelegt wurde.72

Ein Teil der projektierten Vorhaben, etwa im Bereich der Verkehrspolitik,
konnte relativ zügig und erfolgversprechend umgesetzt werden. Dass es dane-
ben aber auch zu einem Problemstau kam, hatte nicht nur mit den Gebiets-
streitigkeiten  bzw.  den  militärischen  Auseinandersetzungen  zu  tun,  in  die
Ungarn mit seinen Nachbarn verwickelt war, sondern auch mit durchaus ver-
meidbaren Fehlern aufseiten der Räteregierung73:

• Zu den ersten Maßnahmen gehörte die Beendigung der „wilden Bodenbe-
setzungen“,  mit  denen  Landarbeiter  und  kleine  Bauern  bereits  1918
begonnen hatten. Zielsetzung der Regierung war es, die landwirtschaftli-
che  Produktion  staatlichen  Betrieben  zu  überlassen.  Dies  stand  im
Gegensatz  zu  der  Wunschvorstellung  weiter  Bevölkerungskreise,  die
genossenschaftliche Zusammenschlüsse und Eigenwirtschaften präferier-
ten.

• Die  größeren  Betriebe  waren  nach  der  Verstaatlichung  zwar  einer
(beschränkten)  Arbeiterkontrolle  unterworfen  worden,  oftmals  jedoch
blieben die Unternehmer und Manager in ihren ursprünglichen Positio-
nen, da die Spitzen der Räterepublik nicht auf das vorhandene Know-how
verzichten wollten.  Für  die  Arbeiterschaft  entstand damit  aber  oft  der
Eindruck, dass sich für sie im Grunde nichts verändert habe.

• Die  anfängliche  Phase  des  „Experimentierens“  mit  monetären  Mitteln
bedingte, dass viel Zeit vergeudet wurde, bevor ein rationales Muster in
der Geldpolitik erkennbar werden konnte. Das größte Problem in Ungarn
stellte bis zur erstmaligen Emission räterepublikanischen Geldes in der
zweiten Juli-Hälfte 1919 die Inflation dar, durch die die Löhne permanent
entwertet wurden.

• Das Vertrauen in die bestehende Ordnung wurde nicht zuletzt durch den
„Roten Terror“  erschüttert.  Bewaffnete  Sonderkommandos führten  auf
der  Suche  nach  konterrevolutionären  Kräften  willkürlich  Festnahmen
durch,  wobei  sich  rasch  herumsprach,  dass  die  selbst  ernannten  Ord-

72  Vgl. Senft: „Auf uns sind die Blicke der Welt gerichtet“ (vgl. Anm. 35), S. 43 ff. u. 56 ff.
73  Vgl. Ebenda, S. 47 f., 49 ff. u. 60 f.
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nungsmächte  auch  vor  Folterungen  und  Liquidierungen  nicht  zurück-
schreckten.

Der ungarische Rätekongress kritisierte zwar die zunehmenden Gewaltex-
zesse scharf und drängte auf eine Abschaffung der Todesstrafe, konnte sich
aber nicht durchsetzen.74 Was den westungarischen Raum anbelangt, dürfte
dieser von den Auswüchsen des „Roten Terrors“ weitgehend verschont wor-
den sein75, Spannungen zwischen uniformierten Vertretern des Regimes und
der  Zivilbevölkerung  waren  dennoch  wahrzunehmen.  In  seiner  Reportage
Reise durchs Heanzenland berichtet Joseph Roth, dass Rotgardisten auf offe-
ner  Straße  harmlose  Bürger  anhielten,  um  sie  um einige  Geldscheine  zu
erleichtern.76 Die jüdische Bevölkerung scheint unter derartigen Übergriffen
besonders gelitten zu haben.

Konfliktbeladen war auch das Verhältnis zwischen Rotgardisten und bäu-
erlicher Bevölkerung. Die Kommunisten schätzten das Bauerntum zumeist als
„reaktionär“ ein.77 Umgekehrt bestanden bei kleinen Bauern und Landarbei-
tern  wegen  der  abgebrochenen  Bodenbesetzungen  ebenfalls  erhebliche
Abwehrhaltungen. Außerdem griff das Regime mit einer völlig überflüssigen
Verbotskultur – Roth berichtet von streng gehandhabten Alkohol- und Tanz-
verboten – in das Alltagsleben der Bevölkerung ein.78 Ein Vorfall, der sich in
der Ortschaft Harkau ereignete, illustriert das Ganze.79 An einem Frühsom-
mertag tauchten um die Mittagszeit Uniformierte in Feierlaune auf, um im
Dorf  ein  halbes  Dutzend  Schweine  zu  requirieren.  Das  Borstenvieh  sollte
ohne Verzögerung zum Schlachten gehen.  Einwände der  Bauern,  dass  die

74  Vgl. Annaliese Ruegg: Soviet-Ungarn – Reiseerlebnisse, Zürich 1921, S. 23. Tatsächlich war
es jedoch so, dass die ungünstige wirtschaftliche Lage des kleinen und mittleren Bauerntums be -
wirkte, dass bereits frühzeitig eine Offenheit gegenüber sozialistischen Ideen entstand. Das ers-
te, vor der Jahrhundertwende in Ungarn in Umlauf gebrachte Bauernblatt trug jedenfalls eine
sozialistische Ausrichtung.
75  Vgl. Suchard: Unruhig Blut (vgl. Anm. 70), S. 85.
76  Vgl. Joseph Roth: Reise durchs Heanzenland (1919), Anhang in: Senft: „Auf uns sind die Bli-
cke der Welt gerichtet“ (vgl. Anm. 35), S. 118.
77  Dass die Haltung der Bauernschaft nach dem Ersten Weltkrieg alles andere als konterrevolu-
tionär gewesen ist,  musste sogar der prominente Austromarxist Otto Bauer zugestehen. Vgl.
Otto Bauer: Die österreichische Revolution, Wien 1923, S. 122 f.
78  Vgl. Roth: Reise durchs Heanzenland (vgl. Anm. 76), S. 118.
79  Vgl. Andreas Schindler: Harkau, mein Heimatdorf, Sinsheim 1987, S. 128.
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warme Jahreszeit zum Schlachten ungeeignet wäre, wurden nicht akzeptiert.
Die Situation eskalierte, als einer der Rotgardisten sein Gewehr in Anschlag
brachte, um der Sache Nachdruck zu verleihen. Zum Glück für die Bauern
kam gerade der Ortskommandant vorbei, der dem Treiben seiner Leute rasch
ein Ende setzte und klarmachte, dass undiszipliniertes Verhalten von einem
Revolutionstribunal geahndet werde.

Nach  133  Tagen  war  die  ungarische  Räterepublik  Geschichte.  Anfang
August 1919 waren die außenpolitische Isolierung und der militärische Druck
vonseiten der Nachbarstaaten zu stark geworden. In der Folge bestimmten
Übergangsregierungen das politische Geschehen in Ungarn, bis Mitte Novem-
ber 1919 Miklós Horthy als wesentlicher Exponent der Gegenrevolution an
der Spitze seiner Kampftruppe in Budapest einzog. Für die Westmächte war
Horthy ein Garant für die „Normalisierung“ der Lage in Ungarn, für seine
Gegner jedoch wurde er zum Hauptverantwortlichen für den „Weißen Ter-
ror“,  der  Tausende Menschen das  Leben kostete  und der  unzählige in die
Flucht trieb.80

Schlussakt: Vom „Heinzenland“ zum Burgenland

Der Anfang März 1920 zum Staatsoberhaupt gekürte Miklós Horthy wachte
in  den  folgenden  Jahren  über  die  politischen  Geschicke  Ungarns.  In  den
Beginn seiner Amtszeit fällt der Abschluss des Vertrags von Trianon vom 26.
Juni 1920, der Ungarn einen Gebietsverlust von rund 70 Prozent seiner Land-
fläche und einen Bevölkerungsschwund von mehr als 60 Prozent bescherte.81

Der damit verbundene Schock trug zweifellos dazu bei, dass um den Verbleib
des westungarischen Raumes im magyarischen Staatsgebiet nun besonders
heftig gerungen wurde. Allerdings hatte bereits der Friedensvertrag von St.
Germain vom 10. September 1919 vorgesehen, Westungarn inklusive Wiesel-

80  Gegenüber dem „Roten Terror“, der auch nicht wenige Opfer forderte (geschätzt werden 153
bis 400 getötete Personen), gebärdete sich der „Weiße Terror“ wesentlich extremer. In dessen Bi-
lanz finden sich an die 5000 Ermordete. Ausführlich dazu: Senft:  „Auf uns sind die Blicke der
Welt gerichtet“ (vgl. Anm. 35), S. 61 u. 63 f.
81  Vgl. Hoensch: Ungarn (vgl. Anm. 37), S. 78.
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burg  und  Ödenburg  dem  neuen  Österreich  zuzusprechen.  Die  endgültige
Lösung der Frage wurde jedoch auf die lange Bank geschoben.

Die  Bevölkerung  Westungarns  gliederte  sich  in  eine  überwiegend
deutschsprachige Mehrheit sowie in eine größere kroatische und eine kleinere
magyarische Minderheit. Hinsichtlich einer Einverleibung des Gebietes durch
Österreich  gab es  seitens  der  Einwohnerschaft  eine  mehrheitliche  Zustim-
mung, was nicht zuletzt  den Schikanen Horthy-Ungarns zuzurechnen war,
denen die deutsche Sprachgruppe ausgesetzt war.82 Die weiteren Verhandlun-
gen  waren  vor  allem  durch  Fragen  der  exakten  Grenzziehung  bestimmt,
wobei immer deutlicher wurde, dass es der österreichischen Seite an Durch-
setzungsmöglichkeiten  mangelte  und  Horthy-Ungarn  so  auf  Zeit  spielen
konnte.  Zusätzliche  Verwirrung  stifteten die  beiden  Restaurationsversuche
des Hauses Habsburg in Ungarn im März und im Oktober 1921. Immerhin
aber steigerten derartige Aktivitäten das Interesse aufseiten der Siegermächte,
rasch zu einem Abschluss zu gelangen, sodass die Aufforderung an Ungarn
erging, seine Truppen aus Westungarn abzuziehen. Horthy-Ungarn begann
daraufhin, paramilitärische Einheiten (in ungarischer Diktion „Freischärler“)
für einen Einsatz im umstrittenen Gebiet aufzustellen.83

Nach dem Inkrafttreten des Vertrags von Trianon am 26. Juli 1921 war der
Weg  zur  offiziellen  Übergabe  Westungarns  frei.  Doch  als  österreichische
Gendarmen und Zollwachbeamte Ende August 1921 die Grenze überschrit-
ten, wurden sie von regulären ungarischen Truppen und paramilitärischen
Einheiten  angegriffen.  Horthy-Ungarn  rechtfertigte  das  Vorgehen  mit  der
Befürchtung,  die  „Roten“  könnten  in  Westungarn  wieder  ein  bedeutender
Faktor werden.  Rund 2000 von österreichischer  Seite  in Einsatz gebrachte
Kräfte mussten sich nach wenigen Tagen unter schweren Verlusten zurück-
ziehen.84 Die  ungarischen  Paramilitärs  verbreiteten  nicht  nur  Angst  und
Schrecken  in  dem von  ihnen  gehaltenen  Gebiet,  sondern  überfielen  auch
Grenzorte in Österreich.

Der Ortschronik von Bad Sauerbrunn ist zu entnehmen: „In der Freischär-
lerzeit hielten zwanzig  Freischärler  das  Stationsgebäude  besetzt,  sie  rissen

82  Vgl. Eduard Hochenbichler: Republik im Schatten der Monarchie. Das Burgenland, ein euro-
päisches Problem, Wien / Frankfurt/M. / Zürich 1971, S. 10.
83  Vgl. Schlag: „Aus Trümmern geboren …“ (vgl. Anm. 57), S. 394 ff.
84  Vgl. Ebenda, S. 401 ff. u. 422.
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Geleise auf,  sodass der Zugverkehr während dieser Zeit unterbrochen war.
Für die Verpflegung musste die Gemeinde sorgen. […] Die Freischärler waren
ungemein verhasst,  das zeigte  schon der  Umstand,  dass  man sie  Banditen
nannte.“85 Um Westungarn gänzlich dem Zugriff der Österreicher zu entzie-
hen, gingen die „Freischärler“ Anfang Oktober daran, einen eigenen Staat mit
der Bezeichnung „Lajtabánság“ ins Leben zu rufen.86 Nun wurde alles daran-
gesetzt, weitere Verzögerungen im Einigungsprozess zu vermeiden. Noch im
Oktober fand in Venedig unter der Teilnahme von Vertretern Italiens, Öster-
reichs und Ungarns eine Konferenz statt, die deutliche Fortschritte zeigte. In
dem am 13. Oktober 1921 unterzeichneten Protokoll wurde festgehalten, dass
das westungarische Gebiet „von den Banden gesäubert“ werden soll, um „in
vollster Ruhe und Sicherheit von Österreich in Besitz genommen“ zu werden.
Offen blieb jedoch der Zeitpunkt der Übergabe: „Es wird der Kommission der
interalliierten  Generale  obliegen,  festzustellen,  wann  diese  Pazifizierung
durchgeführt ist und wann demzufolge Österreich zur Besitznahme des Lan-
des schreiten soll.“87

Das wohl  wichtigste  Ergebnis  der  Konferenz in  Venedig war,  dass  die
Gebietsabtretung nicht ohne vorherigen Volksentscheid durchgeführt werden
sollte.88 Obwohl eine derartige Vereinbarung niemals zuvor ein Thema gewe-
sen war, wurde damit dem Wunsch Ungarns entsprochen. Die Vertreter Itali-
ens hatten sich in diesem Punkt aus geopolitischen Erwägungen heraus für
die  magyarische  Seite  stark  gemacht,  weil  man Horthy-Ungarn  für  einen
antislawischen  Block  gewinnen  wollte.89 Die  Volksabstimmung  fand  unter
Aufsicht Italiens am 14. Dezember 1921 statt. Die Bevölkerung entschied sich
mehrheitlich für einen Beitritt zu Österreich. Lediglich die Einwohnerschaft
von Ödenburg und Umgebung votierte dagegen, wobei alles darauf hindeute-
te, dass hier eine Abstimmungsmanipulation vorlag.90 

85  Rudolf  Balasko  /  Gertrude  Kern:  Bad Sauerbrunn.  Savanyúkút.  Ortschronik,  Sauerbrunn
1999, S. 56.
86  Vgl. Schlag: „Aus Trümmern geboren …“ (vgl. Anm. 57), S. 91 u. 430 ff.
87  Protokoll, in: Hochenbichler: Republik im Schatten der Monarchie (vgl. Anm. 82), S. 23.
88  Vgl. Protokoll, in: Ebenda, S. 24.
89  Ungarnfreundlich äußerte sich 1921 auch der zu dem Zeitpunkt noch wenig bekannte Jour-
nalist und Politiker Benito Mussolini, der spätere faschistische Diktator in Italien. Vgl. Schlag:
„Aus Trümmern geboren …“ (vgl. Anm. 57), S. 441.
90  Vgl. Eckhard Ullrich: Joseph Roth: Reise ins Heanzenland (online). 
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Deutsch-Westungarn gelangte also schließlich doch zu Österreich, aller-
dings  hatte  sich  Wien  mit  einem  kleineren  als  ursprünglich  in  Aussicht
gestellten Gebiet zufrieden zu geben. Die vorgesehene Bezeichnung „Vierbur-
genland“  musste  fallengelassen  werden,  aus  dem  früheren  „Heinzenland“
wurde schlicht das Burgenland.91
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Die französische Anarchistin und Pädagogin Louise Michel (1830-1905); 
Quelle: Wikimedia



Louise Michel und ein Flüchtlingsschiff ihres 
Namens

Von Rolf Raasch

Louise  Michel  war  eine  mutige  Frau  mit  vielen  Talenten:  Revolutionärin,
Anarchistin, Feministin, Pädagogin und Tierrechtlerin (diese Aufzählung ist
unvollständig). Ihr jahrzehntelanges und unermüdliches Engagement für Frei-
heit und Gerechtigkeit motiviert auch heute noch Aktivist*innen, ihr Leben
und ihre Freiheit im Einsatz für die Schwächsten zu riskieren.

So  auch  geschehen  vor  Kurzem im  Falle  einer  Kapitänin  namens  Pia
Klemp und dem bekannten Streetartkünstler Banksy. Banksy finanzierte ein
Seenotrettungsschiff mit dem Namen „M.V. Louise Michel“. Pia Klemp leitete
bereits in den Vorjahren Seenotrettungseinsätze, unterstützt von anderen in
der Seenotrettung erfahrenen Frauen und Männern aus ganz Europa. 

Banksy hatte sich im September 2019 bei Pia Klemp, der Kapitänin des
von italienischen Behörden beschlagnahmten Rettungsschiffs „Iuventa“, wie
folgt gemeldet: „Du klingst, als ob Du ein harter Typ bist. Ich bin ein Künstler
aus dem Vereinigten Königreich und habe einige Arbeiten über die Flücht-
lingskrise gemacht, offensichtlich kann ich das Geld nicht behalten. Könnten
Sie es benutzen, um ein neues Schiff oder etwas Anderes zu kaufen? Lassen
Sie es mich bitte wissen.“1

Am 18. August 2020 startete die mit Banksys Motiven hellrosa bemalte
„M.V. Louise Michel“2 vom spanischen Hafen Burriana aus zum ersten Ein-
satz im Mittelmeer, um schiffbrüchige Flüchtlinge vor dem Ertrinken und vor
der Abschiebung nach Libyen zu retten.

Wer war diese Louise Michel eigentlich, die mehr als hundert Jahre nach
ihrem Tod noch heute die Identifikation mit ihrem Namen und gefährliches
Engagement bewirkt? 

1  Sea-Watch kommt überfülltem Banksy-Rettungsschiff zur Hilfe, in: Spiegel online, 29.08.2020,
21.21 Uhr (online).
2  Die „M.V. Louise Michel“ ist kein Sea-Watch-Schiff, sondern wird von einer unabhängigen
Gruppe erfahrener SAR-Aktivist*innen betrieben (SAR = Solidarity and Resistance). Vgl. This is
the M.V. Louise Michel, in: mvlouisemichel.org (online).
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Michel (29.05.1830 [oder: 1833] – 09.01.1905) wird als uneheliche Tochter
eines  Dienstmädchens  und  des  adligen  Dienstherrn  ihrer  Mutter  im Dorf
Vroncourt, Departement Haute Marne, in Nordostfrankreich geboren. Sie hat
das Glück, ohne die Zwänge einer durch Armenschule und autoritäre Erzie-
hung geprägten Kindheit aufwachsen zu können, denn Louise wird von den
liebevollen Großeltern väterlicherseits erzogen. Sie lebt mit ihnen und ihrer
Mutter, gemeinsam mit einer Schar von Pferden, Hunden, Katzen und Vögeln
unter dem Dach eines halb verfallenen und verwunschenen Schlosses. 

Ihr Großvater macht sie schon früh mit Literatur und mit dem Schriftstel-
ler Victor Hugo bekannt, dem sie zeitlebens per Briefwechsel verbunden blei-
ben wird. Darüber hinaus begeistert sich das sensible und phantasiebegabte
Mädchen für Musik, Malerei und philosophische Fragen. Aufmerksam nimmt
sie auch Anteil an der Not der Schwachen, dem Elend der Landbevölkerung.
Sie empört sich besonders über Tierquälerei: „Bereits in dem acht- oder zehn-
jährigen Kind ist  die  Empörung so groß,  dass  es kein Fleisch mehr essen
will.“3

Eigensinnig und selbstbewusst wie sie ist, bildet sie sich im Laufe ihrer
Jugend  in  Eigeninitiative  zielstrebig  zur  Lehrerin  weiter.  Eine  Chance  auf
eine staatliche Anstellung als Lehrerin schlägt sie schließlich aus, denn als
überzeugte Republikanerin verweigert sie den Eid auf den französischen Kai-
ser Napoleon III. In der Folge gründet sie 1853 eine „Freie Schule“ auf dem
Land in der Nähe, in der sie für wenig Geld, aber „mit Leidenschaft“ die Kin-
der armer Leute aus der Umgebung unterrichtet. 

1855 zieht  sie  nach Paris  und  nimmt eine  Stelle  als  Hilfslehrerin  an.
Nach der Schule unterrichtet sie noch zusätzlich Musik und Zeichnen. Auch
wenn sie so kaum über die Runden kommt, ist sie froh, unabhängig zu sein
und nicht,  wie  für  Frauen üblich,  heiraten zu müssen,  um ihren Lebens-
unterhalt  zu  sichern.  Sie  besucht  nun  wieder  Weiterbildungskurse  für
Mathematik, Pädagogik, Tier- und Pflanzenkunde und gründet 1865 wieder
eine freie Schule. In ihrem Unterricht bezieht sie die Lebenswelt der Kinder
ein und arbeitet mit damals ungewöhnlichen naturwissenschaftlichen Expe-

3  Michaela Kilian: „Keine Freiheit ohne Gleichheit!“. Louise Michel (1830 oder 1833-1905), An-
archistin, Schriftstellerin, Ethnologin, libertäre Pädagogin, Lich/Hessen 2008, S. 48.
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rimenten.  Ihre Aufgabe als Pädagogin versteht  sie  auch als ein Mittel zur
politischen und gesellschaftlichen Befreiung, besonders der Frauen.4

Ihre Kreativität macht vor nichts Halt: Sie komponiert sogar eine futuristi-
sche  Oper  mit  dem  Titel  „Der  Traum  vom  Hexensabbath“.  Neben  allem
Anderen widmet sie sich schriftstellerischen und journalistischen Aufgaben,
auch wieder im Interesse der Tierbefreiung und Tierrechte, ausdrücklich auch
gegen Tierversuche.5

Zunächst  unterschreibt  sie  Artikel  für  Zeitungen  mit  der  männlichen
Form „Louis Michel“,  nachdem Arbeiten mit  der Signatur  „Louise  Michel“
stets abgelehnt wurden. Ihre eigentliche Arbeit für Frauenrechte konkretisiert
sie im Rahmen einer Gruppe mit der Aufgabenstellung, Frauen vor der Pro-
stitution zu bewahren, indem sie in Arbeit vermittelt werden.6

Mit drohendem Ausbruch des Krieges 1870 spricht sie sich zunächst gegen
die französische Kriegserklärung an Preußen aus. Nach Kriegsausbruch und
entscheidenden militärischen Niederlagen bricht das französische Kaiserreich
schließlich zusammen. Als die Deutschen daraufhin Paris belagern, engagiert
sich Louise Michel an vorderster Front für den Kampf gegen sie und die mit
ihnen  paktierenden  Truppen  der  bürgerlich-republikanischen  Zentralregie-
rung. Die eingeschlossene Pariser Bevölkerung bildet angesichts der Niederla-

4  „Ich habe nie begriffen, weshalb man die Intelligenz des einen Geschlechts zu verkrüppeln
sucht, als gäbe es zu viel davon in der Menschheit.“ (Louise Michel: Memoiren, aus dem Franzö-
sischen von Claude Acinde, 2., verb. Aufl., Münster 1979, S. 80).
5  „Bis zur Blutrinne des Laboratoriums vermag das Tier Liebkosungen oder Grausamkeiten zu
empfinden. Am Häufigsten wird ihm die Grausamkeit zugedacht: Wenn eine Seite des Tieres
durchforscht ist, dreht man es um, um die andere Seite zu durchwühlen, wenn es manchmal
trotz der Fesseln, die es am Bewegen hindern, die Lage des zarten Fleischgewebes verändert, an
dem man arbeitet, wird es durch eine Drohung oder einen Schlag belehrt, dass der Mensch der
König der Tiere ist; es geschieht manchmal auch, dass der Professor während einer beredsamen
Demonstration das Skalpell in das Tier sticht wie in einen Knäuel; man kann nicht gestikulie -
ren, wenn man so etwas in der Hand hat, nicht wahr? Und da das Tier ohnehin geopfert ist,
macht das ja nichts mehr aus.“ (Louise Michel: Memoiren [vgl. Anm. 4], S. 96).
6  „Und das ist auch noch eine Frau! Das ist der Gipfel! Könnte man sie bloß mit dem Gedanken
irreführen, dass Frauen ihre Rechte bekommen werden, wenn sie die Männer darum bitten; aber
sie besitzt die Unverschämtheit, zu behaupten, das starke Geschlecht sei ebenso Sklave wie das
schwache, es könne nicht geben, was es selbst nicht besitze, und alle Ungleichheiten werden mit
einem Schlag wegfallen, wenn Männer und Frauen ihre Kraft für den entscheidenden Kampf ge-
ben.“ (Louise Michel: Memoiren [vgl. Anm. 4], S. 99).
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ge des  Staates  die  Pariser  Kommune,  eine  städtische  Selbstverwaltung auf
rätedemokratischer und anarchistischer Basis. Die Kommune organisiert die
Versorgung und führt den militärischen Kampf fort. Im Laufe dieser Ausein-
andersetzungen wird aus einer Patriotin eine Internationalistin und aus der
Kämpferin für die Republik eine Anarchistin.7 Während der Kämpfe setzt sie
als Krankenpflegerin und Barrikadenkämpferin mit der Waffe in der Hand
mutig ihr Leben aufs Spiel.

Allgemein wird in der traditionellen Literatur zur Pariser Kommune der
überragende Anteil der Frauen und besonders Louise Michels entweder nicht
oder  nur kurz  erwähnt.  Auch Libertäre  wie  Bakunin,  Kropotkin,  Koechlin
oder Lavrov erwähnen die aktive Rolle Louise Michels während der Pariser
Kommune nicht. Immerhin führt der Historiker Max Nettlau sie an mehreren
Stellen in seiner Geschichte der Anarchie  

8 an, bezieht sich auf ihre Autobio-
graphie, erwähnt aber nichts über ihr Denken und Handeln.

Nach der Niederlage der Kommune und einem Massaker der Regierungs-
truppen mit über 30.000 toten Kommunard*innen, wird Michel am 15. Juni
1871 als Rädelsführerin  verhaftet und zunächst mit der Todesstrafe  belegt,
dann aber zu lebenslänglicher Deportation in der französischen Kolonie Neu-
Kaledonien verurteilt.

Louise Michel trifft am 10.12.1873 in Noumea, der Hauptstadt der Kolonie,
ein. Sie, die dort in einem Gefängnisdorf festsitzt, widmet sich der Botanik,
schreibt ethnologische Artikel, lernt die Sprache der „Kanak*innen“, der dor-
tigen Ureinwohner*innen, und studiert ihre Lebensweise. Sie unterrichtet die-
se auch in den Dingen, die ihnen angesichts der Kolonialmacht von Nutzen
sein können. Ihre pädagogischen Fähigkeiten sind so auffällig, dass sie bald
sogar  eine  bezahlte  Stellung an einer  Mädchenschule  erhält.  Nachdem ihr
1880 der Rest der Strafe erlassen wird, unterrichtet sie zunächst noch, kehrt
aber im selben Jahr wieder nach Frankreich zurück. Sofort engagiert sie sich
wieder für Frauen und als revolutionäre Anarchistin.

7  Vgl.  Karin Kramer (Hrsg.):  Louise  Michel:  Ihr  Leben,  ihr  Kampf,  ihre Ideen,  Berlin  1976
(= Frauen in der Revolution; 1), S. 10.
8  Vgl. Max Nettlau:  Geschichte der Anarchie – Band II. Der Anarchismus von Proudhon zu
Kropotkin. Seine historische Entwicklung in den Jahren 1859-1880, Potsdam 2020 (= Archiv für
Sozial- und Kulturgeschichte; 10), S. 143, 161 f., 166 f., 173 u. 298 (online).
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Nach einer Demonstration im März 1883 wird sie wieder als Aktivistin
verhaftet und zu sechs Jahren Zuchthaus verurteilt.  Im Jahr 1888 wird sie
amnestiert  und  überlebt  nur  knapp ein  Attentat  durch  einen  reaktionären
Fanatiker. Sie ist weiterhin ständig auf Propagandatour und wird immer wie-
der von politischen Gegnern bedroht, bis sie sich entschließt, nach London zu
gehen. Nach ihrer Rückkehr im Jahr 1895 nimmt sie ihre Vortragsreisen wie-
der auf und gibt gemeinsam mit Sebastian Faure die anarchistische Zeitung
Libertaire heraus. Sie lernt auch Francisco Ferrer und Emma Goldman ken-
nen. Sie veröffentlicht gemeinsam mit Lew Tolstoi, Pjotr Kropotkin, Jean Gra-
ve und Charles Malato einen Grundriss libertärer Erziehung.

1902 erkrankt sie an Lungenentzündung und stirbt am 9. Januar 1905 dar-
an. Ihr Beerdigungszug in Marseille wird von Hunderttausenden begleitet.

Die Biographie Louise Michels reicht eigentlich für mehrere Leben und
erscheint  so  prägnant,  dass  es  nachvollziehbar  ist,  ein  Rettungsschiff  für
Flüchtlinge nach ihr zu benennen. Die italienische Staatsanwaltschaft ermit-
telt derzeit gegen Klemp und weitere Crewmitglieder wegen „Beihilfe zur ille-
galen Einwanderung“. Sie darf aufgrund von drohender U-Haft zurzeit selbst
keine Einsätze fahren. Die „MV Louise Michel“ hatte in den letzten Tagen des
August  2020 so viele Flüchtlinge auf- und in Schlepp genommen, dass sie
nicht mehr manövrierfähig war – lange ignorierten die Behörden die Notlage,
erst spät kam Hilfe durch die „Sea-Watch IV“, die die Flüchtlinge übernahm.9
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Das von dem englischen Streetartkünstler Banksy gesponserte und bemalte 
Seenotrettungsschiff M.V. Louise Michel, ein ehemaliges französisches Patrouillenboot; 

Quelle: mvlouisemichel.org
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Auf dünnem Eis – alte und neue Debatten zum 
Kronstädter Aufstand 1921

Von Ewgeniy Kasakow

Am 20. April 1945 wurde der kommunistische Justizminister Finnlands Yrjö
Leino  zur  Alliierten Kontrollkommission zitiert.  Der  sowjetische Vertreter,
Generalleutnant Grogori Sawonenkow, überreicht ihm den Brief  des Kom-
missionsvorsitzenden Andrei Schdanows. Darin wird die finnische Seite auf-
gefordert,  22 Personen wegen Spionage- und Terrortätigkeit  festzunehmen
und an die sowjetische Seite auszuliefern. 

Bereits am nächsten Tag sitzen elf finnische Staatsbürger und neun staa-
tenlose  Exilrussen  –  zwei  konnten  sich  der  Verhaftung durch  rechtzeitige
Flucht entziehen – unter Bewachung im Flugzeug, das sie über die Grenze
bringt.  Die  meisten der  so genannten „Leino-Gefangenen“ sind Mitglieder
diverser antikommunistischer Organisationen des russischen Exils, die an der
Seite  von  Deutschen  und  Finnen  gegen  die  Sowjetunion  kämpften.  Doch
einer  der  staatenlosen  Gefangenen  saß  bereits  seit  1941  im  finnischen
Gefängnis und kam erst am 25. September 1944, nachdem Finnland sich von
den Achsenmächten lossagte, frei. Stepan Maximowitsch Petritschenko, 1892
bei Kaluga geboren und in der Ukraine aufgewachsen, ehemaliger Matrose
erst der zaristischen, später der „roten“ Flotte, kam im März 1921 nach Finn-
land. 

In den Wochen davor fand das Ereignis statt, das seinen Namen, wenn
auch nur als Fußnote, in die Weltgeschichte einschrieb: der Kronstädter Auf-
stand. 

Petritschenko, der über zwei Wochen das Führungsgremium der Aufstän-
dischen, das „Provisorische Revolutionäre Komitee“, leitete, begann im finni-
schen Exil bereits 1922 seine Zusammenarbeit mit dem sowjetischen Geheim-
dienst. In der UdSSR wartete ein Urteil des Sonderausschusses des Volkskom-
missariats  für  innere  Angelegenheiten (NKWD) auf  ihn:  Zehn Jahre  Haft
wegen „Teilnahme an einer  konterrevolutionären terroristischen Organisa-
tion und Zusammenarbeit mit dem finnischen Geheimdienst“. 1947 verstirbt
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Petritschenko auf der Strecke vom Solikamsker Lager ins Gefängnis von Wla-
dimir.

Über den Aufstand von Kronstadt sind zahlreiche Erinnerungen verfasst
worden, die meisten von denjenigen, die unmittelbar an seiner Niederschla-
gung beteiligt waren, viele von denjenigen, die damit aus der näheren oder
weiteren Ferne sympathisierten, allerdings kaum welche von denjenigen, die
daran teilnahmen. Obwohl Petritschenko noch im Jahr des Aufstandes seine
Version des  Geschehens veröffentlichte,  war er  an den späteren Debatten
über die historische Einordnung des Aufstandes nicht beteiligt.
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Stepan Maximowitsch Petritschenko (Pfeil), einer der Anführer des Kronstädter
Matrosenaufstands, Ende 1921 mit russischen Oppositionellen und Emigranten in Finnland;

Quelle: Wikimedia.



Probleme der Quellen und der Historiographie

Ca. 8000 Teilnehmer des Aufstandes und ihre Angehörigen flohen über die
zugefrorene Ostsee aus der gestürmten Festung nach Finnland. Angesichts
der Tatsache, dass das Thema „Kronstadt“ bereits in der Zwischenkriegszeit
bei der Linken weltweit äußerst kontrovers diskutiert wurde, fällt es auf, dass
die Stimmen der „Veteranen“ dabei kaum hörbar waren. Sicherlich hängt es
damit zusammen, dass die meisten Matrosen keine Erfahrungen im Schreiben
und Publizieren hatten. Es ist jedoch anzumerken, dass auf Seiten der politi-
schen  Aktivisten  weder  großes  Interesse  an  der  Befragung  der  meist  in
äußerst prekären Verhältnissen lebenden Flüchtlinge, noch auf der Seite der
Betroffenen großes Interesse an anarchistischen und sozialistischen Organisa-
tionen bestand. 

Der Aufstand gilt bis heute für viele Linke als ein Konflikt der „authenti-
schen“ Basisbewegung mit einer Kaderpartei von Berufsrevolutionären. Aller-
dings sind die Hauptzeugen des Pro-Kronstadt-Lagers meist  Politaktivisten
gewesen, die sich zum Zeitpunkt des Aufstandes, wenn auch häufig unfreiwil-
lig,  nicht  in  Kronstadt, sondern  im Hinterland  der  Bolschewiki  befanden:
Alexander Berkman1, Emma Goldman2, Efim Jartschuk3, Grigori Maximow4,
Ida Mett5, Victor Serge6, Wsewolod Wolin (Voline)7.

Von den Zeugnissen der Aufstandsteilnehmer wurde lange Zeit einzig die
von Petritschenko kurz nach seiner Flucht über die finnische Grenze verfasste
Broschüre  Die Wahrheit über Kronstadt rezipiert.8 Erst in den letzten Jahr-
zehnten wurden die Erinnerungen von aus den Reihen der Offiziere der Za-
1  Vgl. Alexander Berkman: The Kronstadt Rebellion, Berlin 1922.
2  Vgl. Emma Goldman: My Disillusionment in Russia, New York 1923. Siehe auch: Ewgeniy Ka-
sakow:  „Die Psychologie des Slawen erwies sich stärker  als  sozial-demokratische  Theorien“.
Emma Goldman und die Russische Revolution. Kontext, Probleme, Anmerkungen, in: Gǎi Dào,
Nr. 62 / 2016, S. 24-30.
3  Vgl. E. Jarčuk: Kronštadt v russkoj revoljucii, New York 1923.
4  Vgl. G. P. Maximoff [Maximow]: The Guillotine at Work: Twenty Years of Terror in Russia.
The Leninist Counter Revolution, Chicago 1940.
5  Vgl. Ida Mett: La Commune de Cronstadt, Paris 1938.
6  Vgl. Victor Serge: Mémoires d'un révolutionnaire de 1901 à 1941, Paris 1951.
7  Vgl. Volin [Wsewolod Wolin]:  Der Aufstand von Kronstadt, Münster 1999 (=  Klassiker der
Sozialrevolte; 3).
8  Vgl. Stepan Petričenko: Pravda o kronštadtskih sobytijah, o.O. [Prag] 1921.
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renarmee  stammenden  Militärspezialisten,  die  sich  spontan  dem Aufstand
anschlossen,  wie Juri  Makarow (?-?)9 und Boris  Arkannikow (1886-1965)10,
von Intellektuellen, die im Provisorischen Revolutionskomitee wirkten, wie
dem „konstitutionellen Demokraten“ Iwan Oreschin (1877-?)11 oder von Ver-
tretern der Zivilbevölkerung, wie Jusef Schpatel (1904-nach 1961)12, veröffent-
licht.

Neben der linksradikal-anarchistischen und der offiziell-sowjetischen bzw.
in zentralen Punkten damit deckungsgleichen trotzkistischen Interpretation,
existierten z.B. im russischen Exil noch eine Reihe weiterer Interpretationen,
die in der anarchistischen Debatte heute kaum wahrgenommen werden. So
bezog sich ein Teil der russischen Kollaborateure im Zweiten Weltkrieg und
darüber hinaus auf Kronstadt als Vorbild.13

In der Sowjetunion gab es in der Auseinandersetzung mit dem Kronstäd-
ter  Aufstand  durchaus  einen  Paradigmenwechsel.  Wurden  die  Aufständi-
schen  zuerst,  wohl  aus  unmittelbar  propagandistischen  Gründen,  zu  den
Marionetten der rechten Konterrevolutionäre, verkörpert durch die Militär-
spezialisten, die sich dem Aufstand anschlossen, erklärt, überwog bald darauf
die Einschätzung, bei dem Aufstand handele es sich um eine genuin „klein-
bürgerliche Konterrevolution“. Mit anderen Worten ging es bei diesen zwei
Versionen  für  die  bolschewistischen  Autoren  darum,  ob der  Aufstand  ein
Ergebnis  einer  subjektiven Zielsetzung der rechten Kräfte  war (Verschwö-
rungsthese) oder ob dieser ihnen lediglich objektiv nutzte (Spontanitätsthese).
Eine Mischung aus beiden Thesen sah als die treibende Kraft hinter dem Auf-
stand weniger die Offiziere der alten Armee und die Weißgardisten im Aus-
9  Vgl. Ju.F. Makarov: Vospominanija byv. Komandira tjaželoj artillerii f. „Rif“ Ju.F. Makarova o
sobytijah na fortu  vo vremja kronštadtskogo vosstanija, in: Kronštadskaja tragedija 1921 goda:
dokumenty (v 2-ch knigach). Kn. 2., Moskau 1999, S. 335-339.
10  Vgl. B.A. Arkannikow: V štabe Kronštadtskoj kreposti v dni vosstanija. Publ. A.V. Ganina, in:
Ėpoha Revoljucii i Graždanksoj vojny v Rossii. Problemy istorii I istoriorafii , SPb 2019, S. 386-
298.
11  Vgl. I.E. Orešin:  Kronštadtskoe vosstanie i ego značenie, in:  Kronštadskaja tragedija 1921
goda: dokumenty (v 2-ch knigach). Kn. 2, Moskau 1999, S. 330-334.
12  Vgl. J.A. Špatel‘: Kronštadtskaja golgofa mart 1917- mart 1921, in: Sankt-Peterburgskie Epra-
chial’nye vedomosti, Nr. 33 / 2005, S. 43-48.
13  Vgl. dazu: Na perelome, in: Bulleten‘ Germanskogo otdela SBONR, Nr. 1 / 1956, S. 13; L.A.-
Samutin: Ja byl vlasovcem, SPb 2002, S. 132; Benjamin Tromly: Cold War Exiles and the CIA.
Plotting to Free Russia, Oxford 2019, S. 82.
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land, sondern die gemäßigten sozialistischen Parteien, die Sozialrevolutionäre
und die Menschewiki (Sozialdemokraten).

In den Tagen des Aufstandes und unmittelbar danach, betonte die bolsche-
wistische Führung die Rolle der Militärspezialisten – was wohl vor allem dem
propagandistischen  Effekt  geschuldet  war.  Dennoch  wurde  wachsender
Unmut, vor allem der bäuerlichen Bevölkerung, schon durch den auf dem X.
Parteitag (8.-16 März 1921) vollzogenen Kurswechsel anerkannt.

Seitens der bolschewistischen Historiographie wurde stets auf die Ände-
rung der sozialen Zusammensetzung der baltischen Flotte zwischen 1917 und
1921 hingewiesen. Auch wenn diese These primär der Delegitimierung der
Aufständischen dienen sollte, die sich auf das Erbe von 1917 beriefen, fanden
einige Forscher wertvolle Hinweise auf den möglichen Einfluss der Ideen der
Machno-Bewegung  über  die  aus  dem  Südosten  der  Ukraine  stammenden
„Neulinge“ unter den Matrosen.14

In der Stalin-Ära gehörte die „Meuterei von Kronstadt“ – so die offizielle
Bezeichnung – nicht zu den beliebtesten Themen der sowjetischen Historio-
graphie, da die führenden Akteure auf der bolschewistischen Seite, erst Lew
Trotzki, dann Grigori Sinowjew und schließlich Michail Tuchatschewski, zu
Unpersonen erklärt wurden. Dort, wo die Beschäftigung mit dem Thema über
die Erinnerungen an das unmittelbare Kampfgeschehen hinausging, wurden
die Parallelen zwischen den Forderungen der Aufständischen und den Pro-
grammen der oppositionellen Fraktionen in der Partei betont.15 Typisch für
die sowjetischen Forscher dieser Zeit war auch die Unterstreichung der Rolle
des  weißgardistischen  Exils  und  der  ausländischen  Geheimdienste. Als
relevanter Faktor wurde auch der Einfluss der Sozialrevolutionäre und der
Menschewiki auf die Matrosen benannt.16

In den Zeiten des „Kalten Krieges“ wuchs im Westen das Interesse an den
Kronstädter Ereignissen, was sich sowohl in der Neuauflage der Texte der
antibolschewistischen Linken, als auch in den neuen Studien zum Aufstand

14  Vgl. A.S. Puhov: Kronštadt i Baltijskij flot pered mjatežom 1921, in: Krasnaja letopis’, Nr. 6 /
1930.
15  Vgl. M. Lur’e: Likvidacija konterrevoljucionnogo Kronštadtskogo mjateža, in: Bor‘ba klassov,
Nr. 3/ 1936, S. 62-75.
16  Vgl. K.I. Žakovščikov: Razgrom Kronštadtskogo konterrevoljucionnogo mjateža v 1921 g, Le-
ningrad 1941.
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ausdrückte.17 Der These von der „weißgardistischen Verschwörung“ unter der
Führung der Offiziere wurde in allen diesen Publikationen eine eindeutige
Absage erteilt. Uneinigkeit herrschte dagegen in der Frage, ob die organisierte
sozialistische Opposition überhaupt eine relevante Rolle beim Aufstand spiel-
te,  was  Autoren  wie  George  Katkov,  Emanuel  Pollack  und  Paul  Avrich
bestritten, bzw. ob nicht gerade die enttäuschten Bolschewiki die treibende
Kraft  waren,  was  zum Beispiel  die  Sicht  von Eugene Lyons18 und  Robert
Daniels19 war.  Die  „Neue  Linke“  interessierte  sich  vor  allem für  die  Räte
(Sowjets) als eine Alternative zur parlamentarischen Demokratie.20 Unter die-
sem Gesichtspunkt wurde auch der Gegensatz von der „authentischen“ Arbei-
terbewegung und der bolschewistischen Kaderpartei als Schlüssel zum Ver-
ständnis der Russischen Revolution betrachtet.21

In der sowjetischen Historiographie der späteren Jahre zeichnet sich die
Tendenz ab, die Rolle der rebellischen Kronstädter Bolschewiki herunterzu-
spielen.22 Inzwischen galt der rehabilitierte Michail Tuchatschewski wieder als

17  Vgl. R. V. Daniels: The Kronstadt Revolt of 1921. A Study in the Dynamics of Revolution, in:
The American Slavic and East European Review, Nr. 4 / 1951, S. 241–254; Emanuel Pollack: The
Kronstadt Rebellion (the first armed revolt against the Soviets), New York 1959; Oskar Anwei-
ler: Die Rätebewegung in Russland 1905-1921, Leiden 1958 (= Studien zur Geschichte Osteuro-
pas; 5);  George Katkov: The Kronstadt Rising, in:  St Antony's Papers, Nr. 6 / 1959 (Soviet Af-
fairs, Nr. 2), S. 9–74; Hunter Alexander: Petrichenko and the Kronstadt revolt of 1921, in: Ukrai-
nian Quarterly, Nr. 23 / 1967, S. 255-263; Paul Avrich: Kronstadt 1921, Princeton / New York
1970; P.E. Newell: The Kronstadt Rebellion: Fifty Years ago this Week, in: Socialist Leader, Nr. 9
/ 1971; Victor Karelin:  Aufstand der Matrosen: Bericht über eine verratene Revolution. Kron-
stadt 1921, Freiburg / Basel / Wien 1972; Israel Getzler: Kronstadt 1917–1921: The Fate of a So-
viet Democracy, New York 1983 (= Cambridge Russian, Soviet and Post-Soviet Studies; 37); G.
M. Thomson: Kronstadt ’21, London 1985.
18  Vgl. Eugene Lyons:  Workers Paradies Lost.  Fifty Years of Soviet Communism: a Balance
Sheet, New York 1967, S. 42.
19  Vgl. R.V. Daniels: The Consince of the Revolution. Communist Opposition in Soviet Russia,
Cambrige 1965, S. 143.
20  Vgl. Johannes Agnoli / Cajo Brendel / Ida Mett: Die revolutionären Aktionen der russischen
Arbeiter und Bauern. Die Kommune von Kronstadt, 2. Aufl., Berlin/W. 1974.
21  Vgl. Hans Magnus Enzensberger: Kronstadt 1921 oder die Dritte Revolution. Zusammenstel-
lung und Kommentar, in: Kursbuch, Nr. 9 / 1967, S. 7-33; Gabriel Cohn-Bendit / Daniel Cohn-
Bendit:  Linksradikalismus – Gewaltkur gegen die Alterskrankheit des Kommunismus, Reinbek
1968; Willy Huhn: Trotzki – der gescheiterte Stalin, Berlin/W. 1973.
22  Vgl. I. M. Šiškina: Buržuaznaja istoriografija Kronštadtskogo mjateža 1921 goda, in: Voprosy
istorii, Nr. 3 / 1974, S. 85-97.
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Kriegsheld,  für  die  Probleme der  Baltischen Flotte,  die  zum Ausbruch  des
Aufstandes beitrugen, wurde umso mehr Trotzki verantwortlich gemacht, wie
zum Beispiel in der Studie von Sergei Semanow.23 Auch wenn die These der
„weißen“ Verschwörung zunehmend in den Hintergrund trat, galten die auf-
ständischen Matrosen als „Türöffner“ für die rechten Kräfte der Konterrevo-
lution. Die Programme von gemäßigten Sozialisten, mit denen die Aufständi-
schen in Verbindung gebracht wurden, dienten als Beweis dafür, dass ihr Sieg
eine Rückkehr zum Privateigentum und Parlamentarismus bedeutet hätte.

Nach 1991 erhielten die Historiker die Möglichkeit, sowohl auf die Materi-
alien der sowjetischen Archive, als auch auf die des russischen Exils zuzugrei-
fen.24 Einen  Meilenstein  der  Kronstadt-Forschung  bilden  zweifelsohne  die
1997 und 1999 erschienenen Quelleneditionen.25 Nachdem auch die Aktivitä-
ten der  Exilkreise,  die  sich  aktiv  um den Kontakt  zu  den Aufständischen
bemühten, anhand der Archivquellen in Russland und im Ausland erforscht
wurden, gilt die These von der Führungsrolle der Offiziere um Koslowski und
vom lange geplanten „weißen“ Komplott als weitgehend entkräftet.26 Selbst
wenn die  Führung der Bolschewiki  anfänglich noch daran geglaubt  haben
sollte, kam schon die Tscheka-Untersuchungskommission unter der Leitung
von  Jakow Agranow 1921 zu dem Schluss, dass der Aufstand sich spontan
entwickelte.27 

Es gab in Kronstadt zu dem Zeitpunkt keine organisierten Gruppen von
nichtbolschewistischen Parteien, und diejenigen Aufstandsteilnehmer, die sich
als Sozialrevolutionäre, Menschewiki, Anarchisten oder, was vereinzelt bei den
„alten  Spezialisten“  der  Fall  war,  als  liberale  „Konstitutionaldemokraten“

23  Vgl.  S. N. Semanov: Likvidacija antisovetskogo kronštadtskogo mjateža 1921, Moskau 1973.
Zu Semanows Rolle in den nationalistischen Kreisen siehe: Nikolay Mitrokhin: Die „Russische
Partei“: Die Bewegung der russischen Nationalisten in der UdSSR 1953–1985, Stuttgart 2014.
24  Als Zusammenfassung siehe: Ewgeniy Kasakow: Mythos Kronstadt. Im Spiegel aktueller, rus-
sischer Veröffentlichungen, in: Gǎi Dào, Nr. 17 / 2012, S. 27-33.
25  Vgl.  V.P.  Naumov /  A.A.  Kosakovskij  (sost.):  Kronštadt  1921.  Dokumenty o  sobytijah v
Kronštadte vesnoj 1921 goda, Moskau 1997 (= Rossija XX vek. Dokumenty); Kronštadskaja tra-
gedija 1921 goda: dokumenty (v 2-ch knigach), Moskau 1999.
26  Die von den Militärspezialisten gemachten Vorschläge, die Brückenköpfe auf dem Festland
zu besetzen, wurden vom Provisorischen Revolutionskomitee abgelehnt.
27 Vgl. dazu: Israel Getzler: The Communist Leaders’ Role in the Kronstadt Tragedy of 1921 in the
Light of Recenty Published Archival Documents, in: Revolutionary Russia, Nr. 1 / 2002, S. 24-44.
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(„Kadetten“)  identifizierten,  standen beim Ausbruch des Aufstandes nicht in
Kontakt mit ihren Gruppierungen jenseits der Festung.  Auch die Gegenüber-
stellung von „altgedienten“ baltischen Matrosen und unzuverlässigen „Neu-
lingen“ wurde in der neuesten Forschung stark relativiert  – die  baltischen
Matrosen waren keineswegs durchgehend loyal  gegenüber  den Bolschewi-
ken.28 So kam es zum Beispiel am 14. Oktober 1918 in Petrograd zu Protesten
der Matrosen unter den Slogans der linken Sozialrevolutionäre.29 Detailliert
rekonstruiert sind auch die Aktionen der Kräfte der politischen Emigration.
Zwischen den verschiedenen Fraktionen (Monarchisten, Liberale, gemäßigte
Sozialisten)30 herrschte Uneinigkeit über das Vorgehen.31 

Große Hoffnungen wurden in die Unzufriedenheit im bolschewistischen
Hinterland gesetzt.32 Unter den Delegierten des Roten Kreuzes gelangte unter
anderem Baron Pawel von Wilcken (1879-1939), der vor der Revolution Kom-
mandeur des Linienschiffs „Sewastopol“ war, nach Kronstadt. Er war nicht
der einzige Gesandte der Weißen in diesen Tagen in der Festung, aber auch
der Partei der Sozialrevolutionäre gelang es, einen Vertreter, Iwan Bunschwit
(1879-1946), zu den Matrosen zu entsenden. Das Revolutionskomitee nahm
bis zum bitteren Ende die Angebote der militärischen Hilfe nicht an, auch in

28  Vgl. M.A. Elizarov: Matrosskie massy v 1917-1921 gg: ot levogo ėkstremizma k demokratiz-
mu, SPb 2004.
29  Vgl. M.A. Elizarov: Vystuplenie matrosov v Petrograde 14 oktjabrja 1918 goda, in: Voprosy
istorii, Nr. 6 / 2004, S. 129-133.
30  Während  des  Aufstandes  versuchten  parallel  diverse  Exilorganisationen,  Kontakt  nach
Kronstadt herzustellen:  „Administratives Zentrum“ (rechte Sozialrevolutionäre), „Volksunion
zur  Verteidigung  von  Vaterland  und  Freiheit“  um  Ex-Sozialrevolutionär  Boris  Sawinkow,
„Aktionszentrum“ (Kadetten und Volkssozialisten), „Nationales  Zentrum“ (rechte Kadetten
und Monarchisten).
31  Vgl. Ju.A. Ščetinov: Za kulisami Kronštadtskogo vosstanie 1921 g., in: Vestnik moskovskogo
universiteta.  Istorija,  Nr.  2 /  1995, S.  3-15 und Nr.  3  /  1995,  S.  22-44;  Aleksander Novikov:
Ėserovskije lidery i Kronštadtskij mjateža, in:  Voprosy istorii, Nr. 4 / 2007, S. 57-64. Evgenija
Frolova:  Administrativnyj  zentr  ėmigrantskogo  Vnepartijnogo  ob‘‘edinenija  i  Kronštadtskoe
vosstanie 1921 g., in: Voprosy istorii, Nr. 9 / 2007, S. 33-49.
32  Siehe dazu den Artikel des bekannten Chirurgen German Ziedler (1862-1940), der von Finn-
land aus die Unterstützung für die Aufständischen zu organisieren versuchte und zugleich in
Kontakt mit der „weißen“ Organisation „Nationales Zentrum“ stand: Herman Zeidler: Describes
agony of dying Petrograd, in: The New York Times, 07.10.1920.
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Erwägung,  dass  solche  Bündnisse  für  die  Masse  der  Aufständischen nicht
tragbar waren.

Besondere Beachtung fanden auch die rätselhaften Veröffentlichungen in
Pariser Zeitungen, in denen bereits Anfang Februar 1921 von dem Aufstand
der  baltischen Matrosen berichtet  wurde.  Wobei  einige Autoren die  These
von einer gezielten Provokation vertreten. Uneinigkeit herrscht dabei in der
Frage, ob die Publikationen die Bolschewiki zu harten Maßnahmen provozie-
ren und dadurch eine Eskalation erzwingen sollten, oder, wie Elisa Nowak
behauptet,  nach  Russland  hineinwirken  sollten.33 Angesicht  dessen,  dass
lediglich die bolschewistische Spitze Zugang zu der ausländischen Presse hat-
te, erscheint die zweite Variante höchst unwahrscheinlich.

Zumindest im deutschsprachigen Raum wurden die oben erwähnten neu-
esten  Veröffentlichungen  in  den  innerlinken  Debatten  kaum  rezipiert.34

Bezeichnend ist zum Beispiel, dass die Herausgeber der Neuauflage von Wse-
wold Wolins Die unbekannte Revolution sich standhaft jeglichem Einbinden
in den Forschungskontext und in die Quellenkritik verweigern und damit hin-
ter das Niveau der Verfasser des Vorwortes zu der ersten deutschen Ausgabe
zurückfallen.35 Ein weiterer bekannter linker Autor behauptet, die Resolution
der Aufständischen wurde von der Bevölkerung Petrograds (nicht Kronstadts)
abgestimmt und der Protest galt der Zwangskollektivierung, die erst knapp
zehn Jahre später begann.36 Andere Autoren wiederum nehmen die veröffent-

33  Vgl.:  Evgenij Žirnov:  ČK bylo polučno predpesanie organisovat’ Kronštadtskij mjatež,  in:
Kommersant -Vlast’, Nr. 5 / 2011 (909),  S. 56-63; Elisa Nowak:  Mythos Kronstadt, in:  junge
Welt, 09.03.2021, S. 12.
34  Vgl. z.B.: Klaus Gietinger: Die Kommune von Kronstadt, Berlin 2011; Steve Kühne: Mythos
Kronstadt - oder die erfundene Revolution. Über die Kronstädter Rebellion 1921, Berlin 2011;
Meas Wolfstatze:  Die Aufstände von Kronstadt (1921) und Barcelona (1937) in der Rezeption
von Marxist*innen und Anarchist*innen, Masterarbeit an der Freien Universität Berlin, vorge-
legt am 20.08.2017 (online); Hauke Benner: 101 Jahre Roter Oktober. Räte und Versammlungen
in der russischen Revolution, in: telegraph, Nr. 133-134 / 2018, S. 139-150 (online).
35  Vgl. Verlag ASSOCIATION: Vorwort zur Deutschen Erstveröffentlichung, in: Volin [Wsewo-
lod Wolin]: Die unbekannte Revolution. Bd. 1, Hamburg 1976, S. 7-17;  Volin [Wsewolod Wo-
lin]: Die  unbekannte Revolution,  mit Einleitungen von Roman Danyluk und Philippe Keller-
mann, Berlin 2013.
36  Vgl. Christopher Wimmer:  Drei Jahrestage lebendiger Selbstregierung, in:  analyse & kritik,
Nr. 669 / 2021, S. 27.
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lichten Quellen nur selektiv zu Kenntnis37 oder verfallen in eine offene „Kon-
spirologie“38.  Während die  Verteidiger  der  Bolschewiki  die  Aufständischen
lediglich als Werkzeug der rechten Konterrevolution betrachten, projizieren
die Apologeten Kronstadts ihre eigenen Sehnsüchte nach einem anderen Sozi-
alismusmodell  in  die  Forderungen des Aufstandes  hinein.  Der Prozess  des
Abrückens  von  einer  rein  propagandistischen  Aufarbeitung  des  Themas
schreitet nur langsam voran.39

Ringen um historische Einordnung

Zu dem Zeitpunkt, als sich der Aufstand ereignete, war das aus den späten
Jahrzehnten der sowjetischen Geschichte bekannte Modell der Planwirtschaft
noch in keiner Weise fertig konzipiert. Drei Jahre existierten in Sowjetruss-
land „Kriegskommunismus“ und Schwarzmarkt keineswegs friedlich neben-
einander.  Im Oktober  1917 sicherte  die  neue Staatsmacht  den Bauern das
Land  der  Großgrundbesitzer  zu.  Dieses  wurde  schon  seit  Sommer  1917
zunehmend von den Bauern selbst enteignet und aufgeteilt, im Grunde hatte
die erste Sowjetregierung den bereits stattfindenden Prozess nachträglich ins
Recht gesetzt.  Die Schaffung von Millionen neuer Kleineigentümer machte
die Umsetzung des eigentlichen Programms der Kommunisten schier unmög-
lich. Sich auf Marx berufend, wollten die Bolschewiki nicht einfach „soziale
Härten“ der Marktwirtschaft staatlich mildern, sondern wollten die Produk-
tion und Verteilung im Interesse aller an der Arbeitsteilung Mitwirkenden
etablieren und dadurch perspektivisch  die  politische  Herrschaft  überflüssig
machen. Die durchaus herrschaftliche Enteignung der alten Eigentümer sollte
den Weg zur herrschaftslosen Gesellschaft ebnen.

37  Vgl. Kronstadt 1921: Bolschewismus gegen Konterrevolution, in: Spartacist, Nr. 25 / 2006.
38  Vgl. Jean-Jacques Marie: Cronstadt, Paris 2005.
39  Vgl. Helmut Bock / Karl-Heinz Gräfe / Wladislaw Hedeler:  Das Mentekel: Kronstadt 1921.
Kriegskommunismus und Alternativen,  Berlin 2011 (=  Pankower Vorträge;  161);  Lutz-Dieter
Behrendt:  Kronstädter Aufstand, in: Wolfgang Haug / Frigga Haug / Peter Jehle / Wolfgang
Küttler (Hrsg.):  Historisch-kritisches Wörterbuch des Marxismus, Bd. 8/I, Berlin 2012, S. 224-
244.
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Nun aber hatten sich Millionen von Bauern den Traum vom eigenen Land
erfüllt und wollten selbstverständlich auch mit den Früchten der Landnutzung
als Eigentümer (ob individuell oder kollektiv) umgehen. Wenn die Bauern frei
über ihr Land verfügten – was eine der Kernforderungen der Aufständischen
von Kronstadt war –, dann blieb für den Rest der Bevölkerung nur eine Mög-
lichkeit an die Lebensmittel zu kommen, nämlich die neuen Landeigentümer
um einen möglichst niedrigen Preis zu bitten. Sowohl die Produktion für den
Tausch auf dem Markt, als auch die als Reaktion auf Einführung von festen
Preisen  und  Zwangsrequirierungen  Verbreitung  findende  Subsistenzwirt-
schaft waren mit der Idee der Planung der Produktion für die Bedürfnisbefrie-
digung nicht kompatibel.

Die Enteignung der Fabrik- und Großgrundbesitzer wurde nicht zum vor-
letzten herrschaftlichen Akt auf dem Weg in die kommunistische Zukunft,
weil  die  Bolschewiki  schon bald  nicht  nur  gegen  die  nach Revanche  und
Restauration trachtenden alten Eliten,  sondern gegen die  Bauern,  also die
größte soziale  Gruppe des Landes,  kämpfen mussten.  Wer diesen Konflikt
versteht, versteht auch, warum in den Tagen des Kronstädter Aufstandes bei-
de Seiten sich als Sozialisten und Verteidiger der Revolution sahen.

Nur wenige Monate vor dem „Roten Oktober“ schrieb Lenin mit Staat und
Revolution das Werk, mit dem er sich endgültig von der bisherigen Sozialde-
mokratie verabschiedete und die Abschaffung des Staates als ein von Marx
und Engels postuliertes, aber unter den sozialdemokratischen Parteien in Ver-
gessenheit geratenes Ziel benannte. Den Weg zu diesem Ziel sah er in der
Schaffung einer neuen Staatsform nach dem Vorbild der Pariser Kommune.
Lenins Staats- und Demokratiekritik war dabei recht schlicht: der Staat ist ein
Apparat  der  Unterdrückung,  alle  bisherigen  Staaten  dienten  der  Diktatur
einer Minderheit über die Mehrheit, wahre Demokratie sei jedoch umgekehrt
– gewaltsame Unterdrückung einer Minderheit von ehemaligen Ausbeutern
durch die Mehrheit der ehemalig Ausgebeuteten. In der Sicht auf den Staat als
Unterdrückungsapparat war sich Lenin mit dem Anarchismus durchaus einig.
Lenin erkannte, dass es keine Demokratie ohne Gewalt geben kann, folgerte
aber daraus, wahre Demokratie sei eben nichts weiter, als die durch nichts
eingeschränkte Diktatur der Mehrheit, wodurch Gewaltenteilung, ein profes-
sioneller Apparat in Form des Beamtentums sowie Abwehrrechte gegenüber
dem neuen Staat überflüssig werden. Wenn er auf den Seiten von Staat und
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Revolution immer wieder von der Macht des „bewaffneten Volkes“ schwärmt,
dann ist schon der einheitliche Wille dieses kollektiven Subjektes unterstellt.40

In  der  parlamentarischen  Demokratie  erblickt  Lenin  keine  Macht  der
Legislative, Parlamente sind für ihn „Schwatzbuden“, lediglich in der Exekuti-
ve sieht er eine reale Kraft. In den Versammlungen der Räte sollen gerade
keine Interessenkonflikte ausgetragen werden, sondern der geeinte Wille der
siegreichen Klasse formuliert und umgesetzt werden. Diese Konzeption unter-
stellte  die  Existenz  des  Proletariats  als  Subjekt  mit  einem  einheitlichen
Bewusstsein. Dass in der Realität gemeinsame Interessen und gemeinsamer
Wille nicht dasselbe sind, wussten die Bolschewiki andererseits auch – denn
sie sahen es als ihre Aufgabe an, zunächst das künftige Subjekt der revolutio-
nären Umgestaltung erst noch zu agitieren. Die Tatsache, dass die Revolution
letztendlich nicht durch Verbreitung von marxistischer Kapitalanalyse statt-
fand, sondern unter dem Slogan „Land und Frieden“ von statten ging, stellte
eine Partei, die das Privateigentum abschaffen wollte und die Weltrevolution
zum  Ziel  erklärte,  vor  Probleme,  die  historischer  Optimismus  nur  dürftig
kaschierte.

Organisierte politische Gewalt musste schon in den ersten Monaten nicht
nur gegen die ehemals herrschenden Klassen, sondern auch gegen diejenigen
angewendet werden, in deren Namen nun die Herrschaft stattfand. Die neue
sowjetische  Staatsgewalt  war  im  Bürgerkrieg  eben  nicht  nur  mit  dem
„Umsturz  der  kapitalistischen  Machtverhältnisse  und  ihrer  rechtlichen
Regeln“ (wie es durchaus sowjetkritische Westmarxisten einmal formulier-
ten41) beschäftigt. Die Plünderungen der Lebensmittel- und Spirituosenlager,
Diebstähle  in  Fabriken,  Aktivitäten  auf  dem Schwarzmarkt,  Pogrome  und
Straßenkriminalität  waren überwiegend kein Werk  der  ehemaligen Eliten,
auch wenn die  Bolschewiki,  wie  sie  es  später  beim Kronstädter  Aufstand
taten, propagandistisch auf die „lange Hand“ der Bourgeoise dahinter verwie-
sen. Die bereits agitierten Anhänger in den Reihen des „revolutionären Sub-
jekts“ bildeten eine Minderheit, und die Einsicht darin, wie fragil die eigene
Basis war, führte schon bald zu Konsequenzen sowohl im politischen, als auch
im ökonomischen Bereich. Politisch, indem die eigentliche Macht sich schon

40  Vgl. W. I. Lenin: Staat und Revolution, in: Werke, Bd. 25, Berlin 1972, S. 393-507.
41  Vgl. Karl Held (Hrsg.): Das Lebenswerk des Michail Gorbatschow. Von der Reform des „rea-
len Sozialismus“ zur Zerstörung der Sowjetunion, München 1992.
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bald bei der Partei konzentrierte, ökonomisch, indem die Loyalität durch bes-
sere Rationen belohnt wurde. Die Idee, die Armee und Sicherheitsbehörden
durch das „bewaffnete Volk“ zu ersetzen, wurde bereits 1918 verworfen, eben-
so erklärt sich damit die Anwesenheit von „alten Spezialisten“ wie General
Koslowski in der Festung von Kronstadt. Das Steuern von Kriegsschiffen und
die Durchführung von Operationen mit einer Millionenarmee bedurfte ausge-
bildeter  Experten,  deren  Einsatz  ebenfalls  nicht  nur  mit  der  Peitsche  der
Repressionsdrohungen, sondern auch mit dem Zuckerbrot der privilegierten
Versorgung gewährleistet wurde.

Dass  die  Bolschewiki  sehr  früh deutlich machten,  dass  sie  nicht  bereit
waren, die eigene Macht in den Räten zur Disposition zu stellen, bedeutet
nicht, dass die Räte ohne Bolschewiki für eine irgendwie ausformulierte sozi-
alistische  Alternative  standen.  Die  reale  Macht,  die  die  Produzenten  der
Lebensmittel über den Rest der Gesellschaft bekamen, legte denen nicht gera-
de nah, darauf zugunsten einer geplanten Arbeitsteilung zu verzichten. Zeit
für die Agitation blieb angesichts des beginnenden Hungers keine und die
ersten Gewaltmaßnahmen gegen die Bauern machten die Dörfer für die Bol-
schewiki zum Feindesland. Die Idee eines Staates, in dem der Gewaltapparat
ein Ausdruck des direkten Willens der Mehrheit sei, wurde damit eigentlich
obsolet.42

Der bis heute umstrittenste Punkt der Kronstädter Forderungen bleibt die
Freiheit der Bauern, über ihr Land frei zu verfügen. Viele anarchistische Au-
toren verweisen darauf, dass die Aufständischen damit weniger weit gingen,
als die Bolschewiki mit ihrer „Neuen ökonomischen Politik (NÖP)“.43 Die drei
Bürgerkriegsjahre haben aber gezeigt, dass sowohl einzelne, als auch kollektive
Landeigentümer sehr schnell erkannten, dass die hungernde Stadtbevölkerung
irgendwann bereit ist, jeden Preis für das Brot zu zahlen.  Die Nichtüberein-
stimmung der Interessen der Stadt- und Landbevölkerung entwickelte sich zu
einem Interessengegensatz, und die absolute Freiheit der entgegengesetzten

42  Vgl. A.N. Meduševskij: Mif kommuny i stanovlenie Sovetskogo osudarstva. (K pereosmysle-
niju Konstitucii 1918 goda), in: Obščestvennye nauki i sovremmenost‘, Nr. 4 / 2015, S. 121-140.
43  Vgl.  100 Jahre nach dem Aufstand von Kronstadt: Erinnern heißt kämpfen! Internationale
anarchistische Erklärung zum 100. Jahrestag des Kronstädter Matrosenaufstands von 1921, in:
barrikade.info,  02.03.2021  (online); Andrej  Kalënov:  „Političeskaja  fizionomija“  vosstavšego
Kronštadta: k stoletiju, in: Avtonom.org, 03.03.2021 (online).
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Interessen verläuft bekanntlich gewaltsam oder wird durch eine übergeordne-
te Gewalt eingehegt. Der russische Bürgerkrieg war viel mehr als ein Konflikt
verfeindeter ideologischer Lager. Die neuen Eigentümer sahen keinen Grund,
ihre Freiheit einschränken zu lassen, daher führten Bauern nicht selten Krieg
sowohl gegen die Anhänger der alten Eigentumsordnung, als auch gegen den
neuen Staat,  der  die  Produktion für  den Tausch auf  dem Markt  komplett
abschaffen wollte.  Die  permanente  Krise  untergrub  die  Arbeitsmotivation,
was wiederum dazu führte, dass die neue Macht den Bauern nichts anzubie-
ten hatte.44 Bemerkenswerterweise  haben  westliche  Rätekommunisten,  wie
Herman Gorter, die Lenin die Entmachtung der Sowjets vorwarfen, im selben
Atemzug beklagt,  die  russische Revolution sei zu sehr bäuerlich-bürgerlich
und zu wenig  proletarisch.45 Darüber,  was die  bäuerliche Mehrheit  in  den
Sowjets entschieden hätte, scheinen sie wenig nachgedacht zu haben.

Die Bolschewiki  haben spätestens  1918 klargemacht,  dass  wenn es  um
Inhalte ging, sie der formellen Seite der Entscheidungsfindung keine Bedeu-
tung beimaßen.46 Damit  verlor  die  These  von Räten als  einer  gesteigerten
Form der  Demokratie  eigentlich schon jeden Sinn.  Der neue Staat  agierte
nicht im Namen von momentanen Willensäußerungen, sondern im Namen
der objektiven Interessen,  was subjektiv von ihren vermeintlichen Trägern
keineswegs  immer  eingesehen  wurde.  Die  Hoffnung  der  „Avantgarde  der
Klasse“ lag nun darin, neues gesellschaftliches Sein herbei zu regieren, um
damit  das  Bewusstsein  in  die  richtige  Richtung zu lenken,  was wiederum
ohne genügend „klassenbewusste Massen“ nicht ging. Dieses Dilemma hafte-
te dem „real  existierenden Sozialismus“  bis  zu seinem Ende an.  Der Staat
regierte im Namen derjenigen, denen er stets misstraute und lobte umso mehr
die „Einheit zwischen Partei und den Massen“.

44  Zum Problem der Arbeitsmotivation vgl. Hermann Lüer:  Kapitalismuskritik und die Frage
nach der Alternative, Münster 2013; Hannes Giessler Furlan: Verein freier Menschen? Idee und
Realität kommunistischer Ökonomie, Hannover 2018.
45  Vgl. Herman Gorter:  Offener Brief an den Genossen Lenin. Eine Antwort auf Lenins Bro-
schüre: „Der Radikalismus, eine Kinderkrankheit des Kommunismus“, in: Frits Kool (Hrsg.): Die
Linke gegen die Parteiherrschaft, Freiburg im Breisgau 1970 (= Dokumente der Weltrevolution; 3),
S. 416-496.
46  Solche  Gedankengänge scheinen auch für  einige  heutige  Anarchisten nachvollziehbar  zu
sein, siehe z.B.: Geronimo Marulanda / Meas Tintenwolf: Rätedemokratie und Sozialismus: Das
Beispiel Kuba, in: re:volt magazine, 10.02.2021 (online).
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Anfang 1921 wurde klar, dass die Politik des „Kriegskommunismus“ drin-
gend Korrekturen bedurfte. Streiks in Petrograd und der Aufstand der Matro-
sen in Kronstadt machten deutlich, dass nun die städtische Arbeiterschaft und
die aus mobilisierten Bauern bestehenden Streitkräfte keine zuverlässige Basis
mehr bildeten. Sie ließen sich nicht mehr gegen die Bauern in Stellung brin-
gen. Auch der Verweis auf den Kriegszustand griff nach dem Sieg über die
regulären „weißen“ Truppen nicht mehr. Die Notlage ließ auch Erinnerungen
aufkommen, dass die Versorgung vor der Revolution teilweise besser war.
Das Mobilisierungspotential der „parteilosen Massen“ schien ausgeschöpft zu
sein. Nun musste die herrschende Partei entscheiden, wie die Ökonomie nach
dem Krieg aussehen sollte.  Darüber  gab es während der Kronstädter Tage
noch gar keine Einigkeit. Beachtliche Teile der Partei wollten weiter auf den
Grundlagen  des  Kriegskommunismus  agieren.  Der  Aufstand  lieferte  ihren
Gegnern, zu denen auch Lenin zählte, gewichtige Argumente. Gleichzeitig fiel
damit endgültig die Entscheidung, ökonomischen Zugeständnissen keine poli-
tischen folgen zu lassen. Die innerparteiliche Opposition blieb während des
Aufstandes loyal, wurde aber nach der Niederschlagung faktisch verboten.

Das Erbe des Kronstädter Aufstands wird bis heute von den verschiedenen
politischen Lagern für sich reklamiert. Welche Fraktion sich im Falle eines –
äußerst  unwahrscheinlichen  –  Erfolges  durchgesetzt  hätte,  darüber  lassen
sich lediglich fruchtlose Spekulationen anstellen.  Alle  Versuche,  nur  einen
Aspekt der Forderungen zu betonen und andere aus Sympathie oder Aversion
zu den Aufständischen zu übersehen, müssen sich angesichts der Fülle der
heute  zugänglichen  Dokumente  von selbst  diskreditieren.  Fruchtbar  lassen
sich die Diskussionen nur dann führen, wenn sie nicht zur Suche nach den
großen Vorbildern ausarten, sondern versuchen, die Probleme zu begreifen,
vor denen die Akteure standen. Beide Seiten des Konflikts hielten sich für
sozialistisch und haben schließlich aufeinander geschossen. Dass die theoreti-
schen Differenzen beim Übergang zur Praxis derartig enden können und des-
wegen ernst genommen werden müssen, ist vermutlich eine Lehre aus den
Ereignissen, auf die sich die heutigen Linken, wenn sie über den hundert Jah-
re zurückliegenden Aufstand diskutieren, einigen können.
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Der jüdisch-deutsche Philosoph, Schriftsteller und Anarchist Gustav Landauer (1870-1919);
Quelle. Wikimedia



„… dass im Leben der Menschen und Tiere feste 
Zusammengehörigkeiten von Natur wegen da sind“1 – 
Zum Mensch-Tier-Natur-Verhältnis bei Gustav Landauer

Von Siegbert Wolf

„Der einen Ochsen schlachtet, erschlägt einen Menschen.“
Jesaja 66,32

„…die  Natur  ist  ein  ungeheurer  Schwall,  ein  ewiges  Meer,  ein
wechselnd Weben, ein glühend Leben.“
Gustav Landauer, Das Liebesleben in der Natur (1898)3

I.

Für den anarchistischen Kulturphilosophen, Schriftsteller, Übersetzer, Drama-
turgen,  Vortragsredner  und  Initiator  zahlreicher  anarchistischer  Projekte
Gustav Landauer (1870-1919) ist die neuzeitliche Naturwissenschaft vor allem
durch die hierarchische Trennung von Ich und Welt gekennzeichnet.4 Hier-

1  Gustav Landauer: Vorwort, in: Peter Kropotkin: Gegenseitige Hilfe in der Entwicklung, Auto-
risierte deutsche Ausgabe besorgt von Gustav Landauer. Mit einem Vorwort des Übersetzers (S.
G-L), Leipzig: Theodor Thomas, 1904; abgedruckt in: Gustav Landauer: Ausgewählte Schriften,
hrsg. von Siegbert Wolf, Lich/Hessen [jetzt: Bodenburg/Nds.]: Verlag Edition AV, 2008ff. [im
Folgenden: GLAS], Bd. 3.1:  Antipolitik (2010), S. 69-72, hier: S. 72; Unverkürzte Volksausgabe
u.d.T.: Gegenseitige Hilfe in der Tier- und Menschenwelt, Autorisierte deutsche Ausgabe besorgt
von Gustav Landauer. Leipzig: Theodor Thomas, 1908 (weitere Aufl.); Peter Kropotkin, Mutual
aid: a factor of evolution, London: W. Heinemann, 1902 (weitere Aufl.).
2  In  der  Buber-Rosenzweig-„Verdeutschung“  der  Hebräischen  Bibel  heißt  es:  „Ebender  den
Opferstier metzt, / ebender erschlägt einen Mann.“ (in: Bücher der Kündung, S. 208). Siehe hier-
zu auch: Lisa Kemmerer: Animals and World Religions, Oxford: Oxford University Press, 2012;
Reingard Spannring:  Martin Bubers Ich und Du im Tier-Mensch-Verhältnis  – pädagogische
Betrachtungen, in: Thomas Krobath / Amena Shakir / Peter Stöger (Hrsg.):  Buber begegnen.
Interdisziplinäre Zugänge zu Martin Bubers Dialogphilosophie, Wuppertal: Arco Verlag, 2017,
S. 281-299.
3  GLAS, Bd. 5: Philosophie und Judentum (2012), S. 156-159, hier: S. 157.
4  Vgl. Rolf Cantzen:  Weniger Staat – mehr Gesellschaft. Freiheit – Ökologie – Anarchismus,
Frankfurt/M.:  Fischer,  1987 [weitere Aufl.],  S.  175 ff.;  Paul  Feyerabend:  Erkenntnis für freie
Menschen. Frankfurt/M.: Suhrkamp Verlag, 1979.
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nach ist es das Ich, das Individuum, das aktiv beobachtet, während die Welt
dessen Objekt ist, das beobachtet wird. Diese verhängnisvolle Polarität findet
sich etwa im Werk des bekanntesten Philosophen der Frühaufklärung René
Descartes (1596-1650): Abhandlung über die Methode, richtig zu denken und
Wahrheit  in den Wissenschaften zu suchen (Leiden 1637).5 Die zerstöreri-
schen  Folgen  einer  ausschließlich  anthropozentrischen  Perspektive  sind
inzwischen nicht länger zu übersehen. Bereits Gustav Landauer erschien die-
ses funktionale,  Menschen dominierte  Naturbild  überaus fragwürdig.  Seine
ökologische  Sensibilität6 basiert  auf  einer erkenntnis-  und sprachkritischen
Skepsis gegenüber wissenschaftstheoretischen Urteilen, die der Natur ihren
Eigenwert bestreiten.  Niemals könne der Mensch die Natur gänzlich unter
seine Kontrolle bringen. 

Für  Landauer  bleibt  der  Mensch  aufgrund  seines  Stoffwechsels  ein
untrennbarer Teil der Natur.7 Rationale Naturerkenntnis, sich der Natur aus-
schließlich instrumentell zu nähern, impliziere stets Naturvereinnahmung. In
der Betrachtung des Verhältnisses von Natur und Kultur gelte es, nicht das
Trennende, sondern das Verbindende hervorzuheben. Der Erkenntnisprozess
des Menschen über die Natur sei immer gesellschaftlich konstituiert und von
unseren jeweiligen kulturellen Anschauungsweisen geprägt.

Widersprach Gustav Landauer also einer Sichtweise, die Natur als alleini-
ge Ressource für den Menschen einzusetzen, so galt dies ebenso hinsichtlich
einer Unterordnung des Menschen unter die Natur wie auch dem Wunsch
nach Harmonie zwischen Mensch und Natur. Dem entgegen zielte Landauer,

5  Der Zweck wissenschaftlicher Erkenntnis offenbare sich darin, „uns so zu Herren und Meister
der Natur“ zu machen (S. 69) (online). In dem von Descartes entwickelten Modell eines „Leib/
Materie-Seele-Dualismus“, wonach Seele und Materie als gänzlich unabhängig voneinander ge-
sehen werden, seien Tiere und Pflanzen als Teile der ausgedehnten materiellen Welt nur mecha-
nisch als seelenlose Automaten anzusehen.
6  Vgl. Cantzen: Weniger Staat (vgl. Anm. 4), S. 185 ff.
7  Die politische Theoretikerin Hannah Arendt (1906-1975) schreibt in ihrem Buch Vom Leben
des Geistes: „Die Lebewesen, die Menschen und Tiere, sind nicht bloß in der Welt, sie sind von
dieser Welt, und zwar aus keinem anderen Grund, als dass sie Subjekte und Objekte – Wahr -
nehmende und Wahrgenommene – zugleich sind“ (Hannah Arendt:  Vom Leben des Geistes,
Bd. 1: Das Denken, 2. Aufl.,  München: R. Piper,  1989, S.  30; Kursivierung im Original). Vgl.
Dies: Vita activa oder Vom tätigen Leben, 4. Aufl., München: R. Piper, 1985, S. 14-26.
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frei  von jeglicher  Naturschwärmerei,  darauf,  die  Natur  aus  ihrem eigenen
existentiellen Wirklichsein zu begreifen. Der Behauptung, dass der Mensch
von Natur aus gut sei, setzte Landauer die Erkenntnis der Entfremdung des
Individuums von der Natur entgegen, die erst durch den Prozess einer geisti-
gen „Wiedergeburt“ aufgehoben werden könne.

Da das „funktionalistisch-argumentative Denken an seine Grenzen“ gesto-
ßen sei,8 könne die aus der Skepsis und radikalen Negation hervortretende
Mystik eine Option für die Perspektive auf eine Natur- bzw. Welterfahrung
sein, in der die Vernunft nicht verworfen werde, gleichwohl deren Grenzen
aufscheinen. Die Skepsis gegenüber erkenntnistheoretischen und praktischen
Perspektiven, die darauf abzielen, die Natur allein als Ressource des Men-
schen zu generieren sowie eine Mystik, die Natur- und Welterfahrung ermög-
licht und „die über die sprachlichen und rationalen Begrenzungen hinaustritt,
beruht auf einer Mentalität, die sich von der eines Kontrolleurs oder Macht-
habers“ deutlich unterscheide.9 Skepsis sei eine Haltung, die im Gegensatz zur
rationalistischen Wissenschaft, „die relative Eigenständigkeit des rationalen,
des  sinnlich-triebhaften  und  des  vegetativen  Lebens  weder  dem  System-
denken opfern möchte noch einem selbstzufriedenen Empirismus.“10

Grundsätzlich  ablehnend  begegnete  er  großindustrieller  Massenproduk-
tion und zentralistischer Technologie. Auch die bis heute verbreitete Behaup-
tung einer angeblich neutralen Nutzung der Technik fand seine Zustimmung
nicht.  Zur  Überwindung  der  kapitalistischen  Überflussproduktion  komme
dem dezentralen und ökologischen Wirtschaften eine maßgebliche Bedeutung
zu:  möglichst  autarke,  umweltverträgliche,  dezentrale  Bedarfsproduktion,
Vermeidung von Monokulturen und weiten Transportwegen sowie die Kon-
trolle von Produktion und Konsumtion durch sog. föderativ-vernetzte „Ver-
braucherräte“. 

Oberstes  Kriterium für  die  Indienstnahme dezentral-kommunalistischer,
sozial  verträglicher  und  kontrollierbarer  Technologien  bleibe  die  Selbstbe-

8  Cantzen: Weniger Staat (vgl. Anm. 4), S. 200.
9  Ebenda, S. 188.
10  Bernd Leineweber:  Beziehungsnot, oder: Wie man aus dem Kapitalismus austritt, wie man
den Sozialismus beginnt.  Zur politischen Philosophie von Gustav Landauer, in: Ders.: Pflug-
schrift.  Über  Politik  und Alltag in Landkommunen und anderen Alternativen, Frankfurt/M.:
Verlag Neue Kritik, 1981, S. 108 f.
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stimmung derjenigen Menschen, die sich ihrer bedienen – wobei dies stets
mit der Natur im Einklang stehen müsse.11

Ausgehend  von  einer  prinzipiellen  Zurückweisung  unbegrenzten  Wirt-
schaftswachstums  beruht  für  Landauer  die  kapitalistische  Ausbeutung  des
Menschen durch den Menschen auf  der  Ausbeutung der  Natur  durch  den
Menschen. Zugleich erklärt er das Verhältnis Natur und Gesellschaft, Natur
und  Kultur  sowie  Mensch  und  Natur  keineswegs  als  etwas  grundsätzlich
Gegensätzliches: „[…] ziehen uns Fäden der Sympathie zu Tieren und schließ-
lich zu aller Welt hin, so muss das Band, das mich Menschen mit anderen
Menschen verbindet, überaus stark sein. Sympathie ist ja doch die Kenntnis
oder Witterung von einem Gleichen, das in den mannigfachst verschiedenen
Gestalten der Natur waltet, und wo könnte für den Menschen mehr von die-
sem Gleichen sein als in der Menschheit?“12 Sympathie setzte Landauer mit
„unvoreingenommener Wahrheit“ gleich, die man empfindet, wenn man sich
„in das fremde Leben“ hineinversetzt, „ohne dass die Tierchen mir irgendei-
nen Nutzen bringen.“13

Eine ökologische Sichtweise, die nicht auf Dominanz gegenüber der Natur
fokussiert  ist,  dürfe  zugleich nicht im Widerspruch stehen zum aufkläreri-
schen Denken und einer skeptischen Rationalität, da sonst die Gefahr bestün-
de, dass öffentlich-politisches Handeln biologistisch „aus der Natur“ abgeleitet
werde.14 Landauers nicht-funktionales Denken wendet sich nicht nur gegen
eine ausschließlich instrumentelle Perspektive des Menschen auf die Natur,
sondern widerspricht auch der verbreiteten Vorstellung einer Erkennbarkeit
der Natur in ihrem „An-Sich-Sein“: „Unsere Welt ist ein Bild, das mit sehr
armseligen Mitteln, mit unseren paar Sinnen, hergestellt ist. Diese Welt aber,
die Natur, in ihrer Sprachlosigkeit und Unaussprechbarkeit, ist unermesslich

11  Vgl. Gustav Landauer: Aufruf zum Sozialismus. Ein Vortrag (1911), in: GLAS, Bd. 11 (2015), S. 108.
12  Gustav Landauer:  Von der tierischen Grundlage (1918), in: GLAS, Bd. 5:  Philosophie und
Judentum (2012),  S.  392.  Richtungsweisend  für  Landauer  ist  hierbei  das  1902  erschienene
Hauptwerk des russischen Geographen und Anarchisten Peter Kropotkin (1842-1921):  Mutual
aid: a factor of evolution (London: W. Heinemann), das Landauer 1904 (u.d.T. Gegenseitige Hil-
fe in der Entwicklung) und 1908 (u.d.T. Gegenseitige Hilfe in der Tier- und Menschenwelt) ins
Deutsche übertragen hat (vgl. Anm. 1).
13  Landauer: Von der tierischen Grundlage (vgl. Anm. 12), S. 393.
14  Vgl. Cantzen: Weniger Staat (vgl. Anm. 4), S. 184.
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reich gegen unsere so genannte Weltanschauung, gegen Das15,  was wir als
Erkenntnis oder Sprache von der Natur schwatzen.“16 

Landauers Gefühl der Verbundenheit mit der Welt, einer gemeinschaftli-
chen Welt, für deren Bestand zu sorgen sei, gründet sich mitnichten auf einer
einheitlichen Weltanschauung, sondern auf der Vorstellung der Vielfalt unter
den Menschen und zwischen Mensch und Natur. Zugleich war er nicht bereit,
sich mit der Erkenntnis einer Sprachlosigkeit der Welt – „Die Welt ist ohne
Sprache“17 –  abzufinden.  Vielmehr  begriff  er  das  Ohne-Sprache-Sein  als
Chance: Im Sinne „Die Welt will werden“18 suchte er nach Möglichkeiten zur
Neugestaltung und nutzte hierzu die Sprachkritik zur gesellschaftlichen Rege-
neration. Symbolisiere Sprache Erstarrung, so ist die Welt für ihn Strom, „ein
einziger-einiger ewiger Strom […], der vom Unendlichen zum Unendlichen
strömt.“19 Die Welt neu zu entdecken, führe über die Welt des Individuums,
zunächst nach innen, um die Welt im Ich zur Wirkung zu bringen. Ziel sei so
die Wiederherstellung der Einheit von Ich und Welt.

Wolle  der  Mensch sich  die  Natur  bzw. die  Welt  als  Ganzes  aneignen,
bestünde freilich die Gefahr, die Welt zu „entleiben“, wenn „sie in die leeren
Appartements  unserer  Assoziationen  und  Allgemeinbegriffe  hineinkompli-
mentiert“ wird. Dieses Begriffsdenken führe zu nichts anderem „als zum Tot-
schlagversuch gegen die lebendige Welt“20: „Wenn also z. B. [Carl von] Linné
[1707-1778 – S.W.], der größte schwedische Naturforscher, alle Pflanzen, die
es auf Erden gibt, unter bestimmte Rubriken und Kategorien, noch dazu nach
äußerlichen Unterscheidungsmerkmalen, einschachtelte,  so kann man wohl
konstatieren, dass es in der Natur eine solche Rubrizierung und Klassifizie-
rung  nicht  gibt,  dass  diese  einzelnen  Ordnungen  […]  lediglich  künstlich
gemachte Menschenbegriffe sind. […] Wenn auch die Sammelbegriffe nichts
Wirkliches sind – ebenso wenig wie es in Wirklichkeit die Naturgesetze gibt,

15  Im Original.
16  Gustav Landauer:  Skepsis und Mystik. Versuche im Anschluss an Mauthners Sprachkritik
(1903). In: GLAS, Bd. 7 (2011), S. 46.
17  Ebenda, S. 46.
18  Ebenda, S. 114.
19  Ebenda, S. 50.
20  Ebenda, S. 48.
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die in den Büchern leben – so gibt es doch in der Welt der natürlichen Dinge
etwas, was diesen Begriffen entspricht und ihnen parallel geht.“21

II.

Für Gustav Landauer ist der Mensch, ausgestattet mit sozialer Individualität
und ausgerichtet auf Gemeinschaftlichkeit, ein „Zoon politikon, ein geselliges
Tier“22, ein „Gesellschaftstier“23, ein „Menschentier“24: „[…] in meiner Indivi-
dualität […] bin ich […]: erst ein Tier – dann ein Mensch – dann ein Jude,
Deutscher, Süddeutscher – dann dieses besondere Ich.“25 Dies bedeutete für
Landauer nicht, „dass das Große und Allgemeine […] das Band ist, was die
Einzelnen gliedert; Gesellschaften gibt es nur als Gesellschaften von Gesell-
schaften und Gesellschaften, die sich von unten herauf gliedern. […] Es soll
nicht mehr diese isolierten Individuen geben […]“26. Seine Betonung der Not-
wendigkeit von Individualität unter Bewahrung der jeweiligen individuellen
Besonderheiten, „aus der Masse als Eigener, Besonderer und Selbständiger“
herauszutreten27, um Einfluss auf die Entwicklung der Menschheit ausüben zu
können: „Ich weiß, dass eben das die Gefahr auch der besten Unzufriedenen
und nach  der  Menschheit  Begierigen  ist:  im Gesellschaftlichen,  Formalen,
Maskenhaften zu bleiben und nicht zu wissen, dass wir froh und zuversicht-
lich bei unserer Tierheit einkehren müssen, um unser echtes, vom Geist der
Gattung gebundenes und daher freies Menschentum zu finden.“28 

21  Gustav Landauer:  Zur Entwicklungsgeschichte des Individuums (1895/96), in: GLAS, Bd. 2:
Anarchismus (2009), S. 50.
22  Ebenda, S. 61. Siehe hierzu auch: Sven-Uwe Schmitz:  Homo democraticus. Demokratische
Tugenden in der Ideengeschichte, Opladen: Leske + Budrich, 2000, S. 230 ff.
23  Gustav Landauer: Der Krieg und die Revolution (1918), in: GLAS, Bd. 4: Nation, Krieg und
Revolution (2011), S. 281.
24  Landauer: Von der tierischen Grundlage (vgl. Anm. 12), S. 395.
25  Gustav Landauer an Julius Bab, 20.09.1913, Gustav Landauer-Archiv, Internationales Institut
für Sozialgeschichte, Amsterdam, Nr. 109.
26  Landauer: Der Krieg und die Revolution (vgl. Anm. 23), S. 281.
27  Landauer: Zur Entwicklungsgeschichte des Individuums (vgl. Anm. 21), S. 58.
28  Landauer: Von der tierischen Grundlage (vgl. Anm. 12), S. 396.
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Was den einzelnen Menschen vor allem auszeichne, sei die Freiheit zur
Gemeinschaftsbildung, „sich zwanglos und herrschaftslos in Freiheit mitein-
ander zu verbünden.“29 Unter Gemeinschaften verstand er nicht hierarchische
Zwangseinrichtungen,  sondern  in  freier  Vereinbarung  geschaffene Zusam-
menschlüsse, in denen jeder Mensch ohne Angst unterschiedlich sein könne:
„Die Menschen haben es noch nicht gelernt, so miteinander zu tun zu haben,
als ob sie nichts miteinander zu tun hätten. Die Kunst und Einrichtung des
gegenseitigen  In-Ruhe-Lassens  muss  gelernt  und  geschaffen werden;  eher
wird es […] keine Menschheit geben.“30

Wiederholt stellte Landauer die Potentialität der Individualität jedes Ein-
zelnen im Verständnis von sozialer Individualität heraus, nämlich die Welt im
Ich zur Wirkung zu bringen. Um zu einer zuträglichen Verbindung zwischen
Ich und Gemeinschaft zu gelangen, sei es notwendig, sich durch mystische
Abgeschiedenheit zu sammeln, um dadurch, innerlich gestärkt, den Weg zur
Menschengemeinschaft zu finden, einer Gemeinschaft, die sich durch Freiwil-
ligkeit, Freiheit und soziale Gerechtigkeit auszeichne: „Wer erst durch seinen
eigenen Menschen hindurchgekrochen ist […]: Der hilft die neue Welt schaf-
fen, ohne in fremdes Leben einzugreifen.“31

Gustav Landauer verwirft  nun keineswegs begriffliches  Denken per se,
sondern dessen Verabsolutierung. Dies gilt auch für die Wissenschaft; seine
Ablehnung  zielt  auf  den  „Wissenschaftsaberglauben“.  Er  lässt  einzig  eine
Wissenschaft gelten, die sich auf Sinnesdaten bezieht: „Es gibt […] keine rei-
ne Vernunft, es gibt keine Möglichkeit, die Erkenntnis anders zu fördern als
mit Hilfe der Erfahrung, also der Sinne; die Allgemeinbegriffe sind nicht ein-
geborene  Formen,  die  des  Inhalts  harren,  sie  sind  nur  Worte,  gewordene
Worte, und auch unsere Worte vom Werden und von der Entwicklung sind
wiederum Worte.  Die  Sinne  aber,  auf  die  all  unser  Erkennen  […]  einzu-
schränken ist,  sind nur Zufallssinne, sind gar nicht zur objektiven Welter-

29  Gustav Landauer: Die unmoralische Weltordnung (1895), in: GLAS, Bd. 5: Philosophie und
Judentum (2012), S. 147.
30  Landauer: Von der tierischen Grundlage (vgl. Anm. 12), S. 393.
31  Gustav Landauer: Anarchische Gedanken über Anarchismus (1901), in: GLAS, Bd. 2: Anar-
chismus (2009), S. 278.
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kenntnis eingerichtet, haben sich nur so entwickelt, wie es das Interesse unse-
res Lebens erforderte.“32

Zugleich verwahrte sich Landauer gegen eine, etwa im Darwinismus for-
mulierte, Haltung, wonach „auch in der menschlichen Gesellschaft der Kampf
aller  gegen  alle,  die  Unterdrückung  der  Massen  durch  die  ‚Erlesenen‘  in
Ewigkeit  stattfinden müsse“,  um aus  den  bestehenden  „Ausbeutungs-  und
Unterdrückungszuständen ein ehernes Naturgesetz“ zu machen.33 Unberück-
sichtigt blieben dabei das psychologische Moment, die menschlichen „Triebe
der Gesellung, des Zusammenschlusses, der Solidarität […]“34, die sich nicht
auf die „Befriedigung und Genugtuung des eigenen Ich“35 reduzieren lassen:
„Ich überlege mir nicht mit klügelndem Verstand, wie ich mir Befriedigung
schaffe, sondern ich lasse mein Wesen ausströmen in die Welt, wie es meiner
Natur entspricht, oft unbewusst, ja unbesonnen […], um etwas in der Welt zu
wirken und etwas fertig zu bringen.“36

Um die unterbrochene Verbindung  des Menschen mit  der Welt  wieder
aufzunehmen, um zur Gemeinschaft mit der Welt zu gelangen, sei es also
notwendig, dass sich der Mensch mit seiner Individualität nicht nach außen,
sondern zunächst nach innen orientiere. Hierfür prägte Landauer die Formel
„Durch Absonderung zur Gemeinschaft“, zugleich der programmatische Titel
seines im Sommer 1900 vor der Berliner „Neuen Gemeinschaft“ gehaltenen,
viel beachteten, auch den mit Landauer eng befreundeten Sozialphilosophen
Martin  Buber  (1878-1965)  nachhaltig  beeindruckenden  Vortrags37:  „Unser
Allerindividuellstes ist unser Allerallgemeinstes. Je tiefer ich in mich selbst
heimkehre,  umso mehr werde ich der Welt  teilhaftig.“38 Zwar können wir
Menschen, so Landauer, nicht das „Wesen der Welt“ ändern, „uns aber kön-
nen wir ändern.“39 

32  Landauer: Skepsis und Mystik (vgl. Anm. 16), S. 45.
33  Landauer: Die unmoralische Weltordnung (vgl. Anm. 29), S. 146.
34  Gustav Landauer: Jeder für sich? (1895), in: GLAS, Bd. 2: Anarchismus (2009), S. 195.
35  Ebenda, S. 195.
36  Ebenda, S. 196.
37  Vgl. Gustav Landauer: Durch Absonderung zur Gemeinschaft (1900/1901), in: GLAS, Bd. 7:
Skepsis und Mystik (2011), S. 131-147.
38  Ebenda, S. 143.
39  Gustav Landauer:  Die Botschaft der „Titanic“ (1912), in: GLAS, Bd. 3.2:  Antipolitik (2010),
S. 197.
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Der österreichisch-israelische libertäre Philosoph Martin Buber (1878-1965); Quelle: Wikimedia



Die Restrukturierung der Gesellschaft, deren Fokus auf eine „Geist“-Revo-
lution  gerichtet  sei,  habe  daher  in  jedem Einzelnen  zu  beginnen.  „Geist“
meint bei Landauer eine Synthese aus Erfahrung, Wissen und Wollen, das
Gefühl der Verbundenheit der Menschen untereinander und zur Mitwelt, ein
Menschenbund sowie ein Ethos, das auf Freiheit und Gleichheit bezogen ist
und dem er gesellschaftsveränderndes Potential zuschreibt: „Geist ist, wenn
Wissen, Fühlen und Wollen sich zu einer Einheit zusammenschmelzen und
tun.“40 Dies habe, so Martin Buber, „keiner der früheren Sozialisten in seiner
Bedeutung für das neue soziale Werden so tief erkannt wie Landauer.“41 

Der verbindende „Geist“, der dem Individuum und der Welt zwischenge-
schaltet sei, verkörpert für Landauer also Gestaltungswille zu einer freiheitli-
chen Gesellschaft: „Gesellschaft ist eine Gesellschaft von Gesellschaften von
Gesellschaften;  ein Bund von Bünden von Bünden;  ein Gemeinwesen von
Gemeinschaften von Gemeinden; eine Republik von Republiken von Republi-
ken. Da nur ist Freiheit und Ordnung, da nur ist Geist, welcher Selbständig-
keit und Gemeinschaft, Verbindung und Unabhängigkeit ist.“42 „Geist“ umfas-
se eine bewusstseinsbildende Kraft der Gemeinschaftsfindung, Geistlosigkeit
dagegen begnüge sich mit Egoismus und vordergründiger Bedürfnisbefriedi-
gung. Zugleich ist bei Landauer der „Geist“-Begriff mystisch aufgeladen, es
gelte, „Geist“ als eine Erfahrung der Verbindung des Getrennten unter den
Menschen  wiederherzustellen:  „Was  ich  Geist,  verbindenden  Geist  oder
Gemeingeist nenne, ist etwas, was ich in mir spüre, in allen Menschen vor-
handen weiß und in bestimmten Perioden der Menschengeschichte besonders
stark hervortreten sehe. Er ist nie etwas anderes als Natur, wäre aber in wis-
senschaftlicher Sprache gewiss nicht Naturtrieb zu nennen, da dieser Geist
vielmehr eine komplizierte Verbindung von zu Gefühl gewordenen Erfahrun-
gen vieler Geschlechter […] und Vernunft ist. Dieser Geist lebt als Gleiches in
den Individuen und schafft darum in den hohen Zeiten aus der Spontaneität,

40  Landauer: Der Krieg und die Revolution (vgl. Anm. 23), S. 287.
41  Martin Buber: Pfade in Utopia. Über Gemeinschaft und deren Verwirklichung, 3. Aufl., mit
einem Nachwort  hrsg.  von Abraham Schapira,  Heidelberg:  Lambert  Schneider  1985,  S.  102
[auch in:  Martin Buber Werkausgabe, hrsg. von Paul Mendes-Flohr und Bernd Witte, 21 Bde,
Gütersloh: Gütersloher Verlagshaus, hier: Bd. 11.2:  Schriften zur Sozialphilosophie und politi-
schen Philosophie (2019), S. 117-259; im Folgenden: MBW].
42  Landauer: Aufruf zum Sozialismus (vgl. Anm. 11), S. 138 f.
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der Freiwilligkeit heraus Gemeinden, Korporationen, Verbände.“43 „Gemein-
geist“  existiere,  wenn die  Menschen von einem auf das Gemeinschaftliche
ausgerichteten Bewusstsein erfüllt seien – erst dann sei eine herrschaftsfreie,
kommunitäre Gesellschaft überhaupt möglich, deren umfassende Vernetzung
zentralistische und hierarchische Gefüge dauerhaft verhindern soll. Konkret
dachte Landauer an Produktions- und Konsumgenossenschaften44,  an einen
Bund  der  selbständig  wirtschaftenden  und  untereinander  tauschenden
Gemeinden,  an eine „vielfältig  verbündete und durcheinander  geschichtete
Freiheitsordnung“45,  an  einen  „Bund  von  Bünden  von  Bünden“46,  an  eine
„Gesellschaft durch freiwillige Verbündung“47.

Gustav  Landauers  Konzeption  einer  restrukturierten,  polyzentrischen
Gesellschaft – auch Martin Buber betont die Notwendigkeit einer „Restruktu-
rierung der Gesellschaft als Bund der Bünde“48 – steht in enger Verbindung
mit dezentralen, nicht-hierarchischen, genossenschaftlichen und föderativen
Alternativen, die es zu stärken gelte: „Und zu einer wirklichen Menschheit im
äußeren Sinne werden wir nur kommen, wenn die Wechselwirkung oder bes-
ser die Identität […] für die im Individuum konzentrierte Menschheit und die
zwischen den Individuen erwachsene Menschheit gekommen ist. Im Samen
wohnt das Gewächs, wie der Samen ja nur die Quintessenz der unendlichen
Kette  von  Vorfahrengewächsen  ist;  aus  dem Menschtum des  Individuums
empfängt die Menschheit ihr echtes Dasein, wie dieses Menschtum des Ein-
zelnen ja nur das Erbe der unendlichen Geschlechter der Vergangenheit und
all  ihrer gegenseitigen Beziehungen ist. Das Gewordene ist das Werdende,
der Mikrokosmos der Makrokosmos […].“49

43  Gustav Landauer: Gott und der Sozialismus (1911), in: GLAS, Bd. 5: Philosophie und Juden-
tum (2012), S. 302.
44  Vgl. Gustav Landauer: Ein Weg zur Befreiung der Arbeiter-Klasse (1895), in: GLAS, Bd. 14
(2018), S. 61-92.
45  Gustav Landauer: Die zwei Seiten (1909), in: GLAS, Bd. 3.1: Antipolitik (2010), S. 175.
46  Landauer: Aufruf zum Sozialismus (vgl. Anm. 11), S. 138.
47  Landauer: Die zwei Seiten (vgl. Anm. 45), S. 174.
48  Buber: Pfade in Utopia (vgl. Anm. 41), S. 243.
49  Landauer: Aufruf zum Sozialismus (vgl. Anm. 11), S. 126. Auch für Martin Buber standen die
Menschen in einer Allbeziehung: „Es ist ja wahr, in jedem Menschen ist Alles“ (zit. in: Hans
Trüb:  Heilung aus der Begegnung. Eine Auseinandersetzung mit der Psychologie C. G. Jungs,
mit einem Geleitwort von Martin Buber,  Stuttgart:  Klett, 1951, S. 111). Dem Pädagogen und
Schriftsteller Hermann (Menachem) Gerson (1908-1989) vertraute er an: „Ich spüre faktisch zu-
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Sind die Menschen erst innerlich befreit, werden sie nicht länger „durch
Herrschaft gebunden sein, sondern als Brüder (und Schwestern – S.W.) ver-
bunden.“50 Sozialismus sei „Verbindung des Getrennten“51, die „Rückkehr zur
natürlichen  Arbeit,  zur  natürlichen,  abwechslungsvollen  Verbindung  aller
Tätigkeiten, zur Gemeinschaft von geistiger und körperlicher, von handwerk-
licher und landwirtschaftlicher Arbeit, zur Vereinigung auch von Unterricht
und Arbeit,  von Spiel  und Arbeit.“52 Hierzu bedürfe  es einer  nachhaltigen
gesellschaftlichen Organisierung, wobei für Landauer Gemeinde- und Stadt-
viertel-Körperschaften die „wahren Zusammengehörigkeitsversammlungen“53

und „Gegenseitigkeitsgemeinschaft[en] des Gebens und Nehmens“54 verkör-
perten: „Noch ist es Zeit zur Erneuerung; noch ist kein Grund zum Verzagen;
noch dürfen wir die größere Not als eine größere Aufforderung […] zum Bau
[…] betrachten. Wenig Wirklichkeiten sehen wir, die hoffnungsvoll sind; aber
[…] wir sind Menschen, denen das Herrlichste gegeben ist, das es auf Erden
gibt: die Möglichkeit.“55 Dass es „so grausam“ zwischen den Menschen herge-
he, liege nicht „an unsrer Natur,  unserm Wesen, unsrer Menschenart […].
Das ist schuld, was zwischen uns hergeht, dass wir nicht das halten, was wir
versprechen; dass wir nicht das sind, was wir doch sind. Besser wird‘s erst,
wenn die Menschen keine Rolle mehr spielen; wenn sie sich so zu einander
verhalten, d.h. so ihre Verhältnisse zu einander ordnen, wie jeder in Wahrheit
ist.“56

weilen ein ‚kollektives‘ Ich in meiner Brust.“ (Martin Buber an Hermann Gerson, 14.11.1935, in:
Martin Buber:  Briefwechsel aus sieben Jahrzehnten, hrsg.  u.  eingeleitet von Grete Schaeder,
Bd. 2, Heidelberg: Verlag Lambert Schneider, 1973, S. 578).
50  Gustav Landauer: Die Revolution (1907), in: GLAS, Bd. 13 (2017), S. 109.
51  Landauer: Aufruf zum Sozialismus (vgl. Anm. 11), S. 54.
52  Gustav Landauer: Die Siedlung (1909), in: GLAS, Bd. 3.1: Antipolitik (2010), S. 197.
53  Landauer: Der Krieg und die Revolution (vgl. Anm. 23), S. 282.
54  Gustav Landauer: Zur Frage der deutschen Verfassung und der Nationalversammlung (1918),
in: GLAS, Bd. 4: Nation, Krieg und Revolution (2011), S. 253.
55  Gustav Landauer:  Rückkehr in die Großstadt (1912), in: GLAS, Bd. 3.1:  Antipolitik (2010),
S. 98 f.
56  Gustav Landauer: Polizisten und Mörder, in: Der Sozialist 2 (1910), Nr. 20 / 13.10.1910, S. 157.
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III.

Gustav Landauers nicht-anthropozentrisches Weltbild ist auf ein von Vielfalt
und Gleichwertigkeit bestimmtes Verhältnis des Menschen zur respektierten
Natur fokussiert – in seinem programmatischen Hauptwerk Aufruf zum Sozi-
alismus (1911) heißt es grundsätzlich: „Sozialismus ist Umkehr; Sozialismus
ist Neubeginn; Sozialismus ist Wiederanschluss [des Menschen – S.W.]  an
die Natur,  Wiedererfüllung mit  Geist,  Wiedergewinnung der Beziehung.“57

Zugleich verband er mit seiner libertären Konzeption eines „Austritts aus dem
Kapitalismus“58 den Zusammenschluss der Menschen in ökolibertären, dezen-
tralen und vernetzten Kommunitäten bei gleichzeitig schonendem Umgang
mit Fauna und Flora: „Am nächsten in der Natur also steht uns die tierische
Selbstbetätigung, in deren Innerlichkeit wir uns hineinversetzen können. Für
die Welt, in die wir nicht so unmittelbar eingehen können, fehlt es uns aber
durchaus nicht an Empfindung. Sie offenbart sich uns, indem wir sie schauen
oder sonst mit den Sinnen aufnehmen, durch Schönheit und Erhabenheit. […]
Das Wachsen der Gesteine, die chemischen Prozesse, das Fallen der Meteore,
die Bahnen der Gestirne sind mir fremd; aber doch nicht so fremd, dass die
dichtende Phantasie sich nicht auch in diese Bewegung versetzen könnte; ja
sogar die Ahnung der Möglichkeit einer Liebe auch zu diesen Tätigkeiten lebt
in mir; so, wie wir ahnen, dass da Funktionen zu einer geschlossenen Einheit,
zu  etwas wie  einem Organismus  zusammengeballt  sind,  so  haben wir  die
Gabe  der  Sympathie  zu  diesen  Weltverkörperungen;  wir  sind  schon  so
geschaffen, dass wir für unsere Liebe zum Ganzen Exemplare und Repräsen-
tanten brauchen, die ihrerseits Ganze sind; auf Stufen der Mikrokosmen stei-
gen  wir  zum  Makrokosmos  oder  Himmel  empor  […].“59 Damit  sollten
zugleich  die  Voraussetzungen  geschaffen werden,  dass  die  Menschen  sich
(wieder) als ein Teil der „wirkenden Natur“60 empfinden können. Anstatt von
„einem Gegensatz zwischen Natur und Geist“ auszugehen, sprach Landauer
davon, „dass ich der Natur vertraue […].“61 

57  Landauer: Aufruf zum Sozialismus (vgl. Anm. 11), S. 149 [im Original gesperrt!].
58  Ebenda, S. 96 f.
59  Landauer: Von der tierischen Grundlage (vgl. Anm. 12), S. 391 f.
60  Landauer: Skepsis und Mystik (vgl. Anm. 16), S. 52.
61  Landauer: Gott und der Sozialismus (vgl. Anm. 43), S. 300.
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Unbeantwortet ließ er die Frage, „ob die Natur Zwecke hat oder nicht […],
Menschenzwecke hat sie jedenfalls nicht.“62

IV.

Gustav Landauer misstraute der Sprache (Alltags- und Wissenschaftssprache)
aufgrund  ihrer  Begrenztheit,  die  Dynamik  der  Wirklichkeit  hinreichend  zu
erfassen.  Er  sah  in  ihr  mitnichten  ein  Erkenntnisinstrument.  Da  unsere
Erkenntnis jedoch immer an Sprache gebunden bleibe, entziehe sich Wahrheit
sprachlicher Begrifflichkeit. Um sich der „wirklichen Wirklichkeit“ nähern zu
können, müsse der Mensch seine Begriffssprache hinter sich lassen. Unter dem
Eindruck  der  sprachkritischen  Studien  des  befreundeten  Schriftstellers  und
Sprachkritikers Fritz Mauthner (1849-1923) fand zugleich Landauers intensive
Beschäftigung mit dem Denken des bedeutendsten spätmittelalterlichen Mysti-
kers Meister Eckhart (1260-1328) statt; er übertrug eine Auswahl von dessen
mittelhochdeutschen, kirchenkritischen Predigten und Traktaten, die 1903 unter
dem  Titel  Meister  Eckharts  Mystische  Schriften  

63 erschienen.  Beeindruckt
zeigte sich Landauer von Eckharts Gedanken einer Einheit von Mensch und
Natur, von Ich und Welt: „Es muss uns endlich wieder einfallen, dass wir ja gar
nicht bloß Stücke der Welt wahrnehmen, sondern dass wir selbst  ein Stück
Welt sind.“64 Der Mensch ist die Welt, und die Welt ist überall, also auch in
jedem einzelnen Menschen. Erst dann, wenn wir unser Ich, das sozial auf die
Welt bezogen sei, wiedergefunden haben und das „universelle und weltumspan-
nende Gefühl“65 zu leben vermögen,  könnten oberflächliche Zwangsgemein-
schaften durch authentische Gemeinschaften ersetzt werden.

Für  Landauer  blieb  die  „Anlage  des  Menschen  und  seine  Stellung  im
Leben“ untrennbar durch Kultur  und Natur bedingt.66 Anstatt die  Welt zu

62  Gustav Landauer:  Volk und Land. Dreißig sozialistische Thesen (1907), in: GLAS, Bd. 3.1:
Antipolitik (2010), S. 116.
63  Abgedruckt in: GLAS, Bd. 15 (2019).
64  Landauer: Skepsis und Mystik (vgl. Anm. 16), S. 50.
65  Ebenda, S. 59.
66  Gustav Landauer: Das neue soziale Drama (Familie Selicke) (1890), in: GLAS, Bd. 6.1: Litera-
tur (2013), S. 80.
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erkennen, eröffne sich die Option, selbst zur Welt zu „werden“. Geschehen
könne  dies  durch  innerpsychische  Selbstkultivierung,  durch  schweigende
Innerlichkeit, durch die Transformation der Sprache in bildhafte Poesie sowie
durch Welt schöpfende Musik. Da Dichtung und poetische Ausdrucksformen
keinen Anspruch auf objektive Wahrheit erheben, eröffnen sie die Möglich-
keit, die Verbindung der Menschen mit der Welt (wieder) herzustellen.

Landauers Plädoyer für eine neue Sozialmystik gründet auf dem Unbeha-
gen am dominierenden Materialismus und Positivismus sowie an der verbrei-
teten Fortschritts- und Wissenschaftsgläubigkeit. So finden wir bei Landauer
keinen Begriff des linearen Fortschritts, weil dieser Homogenität konstruiert
und sich zudem „dem Bild der Naturbeherrschung verdankt.“67 Allerdings ver-
stand Landauer unter Mystik weder Askese noch ersatzreligiöse Weltabge-
wandtheit. Vielmehr erweist sich sein Zugang „als einerseits erkenntnisorien-
tiert  und andererseits  als erfahrungsorientiert.  […] Mystik als in-der-Welt-
Sein ist für ihn das, was auf Skepsis, d.h. Nominalismus oder Sprachkritik, fol-
gen muss.“68 Augenfällig ist  hier die Betonung einer aktivistischen Mystik,
deren  Spuren  Landauer  bis  ins  (Hoch-)Mittelalter  zurückverfolgte.  Sie
beschreibt fern von reiner Kontemplation einen konkreten Weg, der zu einer
grundlegenden Regeneration, einem „friedlichen Aufbau“, einem „Organisie-
ren aus neuem Geiste und zu neuem Geist […]“69 drängt.

V.

Über  die  Interdependenz der  uns  umgebenden natürlichen und kulturellen
Lebenswelt  sollten, so Landauer,  bereits Kinder und Jugendliche aufgeklärt
werden: „Was dem Kind vor allem so früh wie möglich gelehrt werden muss,
das ist der vollständig sichere unlösliche Zusammenhang des Menschen mit
der  ganzen organischen und  unorganischen Welt.“70 Aufzuzeigen gelte  es,

67  Leineweber: Beziehungsnot (vgl. Anm. 10), S. 93.
68  Thorsten Hinz: Mystik und Anarchie. Meister Eckhart und seine Bedeutung im Denken Gus-
tav Landauers, Berlin: Karin Kramer Verlag, 2000, S. 132.
69  Landauer: Die Revolution (vgl. Anm. 50), S. 124.
70  Gustav Landauer:  Religiöse Erziehung (1891), in: GLAS, Bd. 5:  Philosophie und Judentum
(2012), S. 94.
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„dass wir Tiere sind, aber hochentwickelte. Und dass wir noch lange nicht der
Gipfel, noch eines unendlichen Fortschritts fähig sind.“71

Das nicht-begriffliche Verhältnis  des Menschen zur Natur  spiegele  sich
vor allem in der Vielfalt wider: „Unter uns Menschen und in der Natur über-
haupt  gibt  es  keine  fertigen Gebilde,  nichts  Rundes  und  Abgeschlossenes.
Rund und geschlossen sind nur Wörter, Bilder, Zeichen und Phantasien. Die
Wirklichkeit ist in der Bewegung, und  der wirkliche Sozialismus ist immer
nur  beginnender,  ist  immer  nur  ein  solcher,  der  unterwegs  ist.“72 Daraus
ergibt sich für ihn die Notwendigkeit, gesellschaftliche Lebensverhältnisse zu
schaffen, die sowohl mit der angestrebten kommunitären Gesellschaft sowie
mit der Natur im Einklang stehen: „Das Stück Natur, das allen gehört, den
Boden, können wir nur wiedererlangen, wenn das Stück Natur, das wir selber
sind, ein anderes wird; wenn ein neuer Geist des Ausgleichs, der Erneuerung
aller Lebensbedingungen über uns kommt.“73

VI.

Was  lässt  sich  nun  aus  Gustav  Landauers  umfassenden  Betrachtungen
schlussfolgern? Ausgehend von der Erkenntnis, dass der neuzeitliche Mensch
die Einheit mit der ihn umgebenden natürlichen Welt verloren habe, könne
sich eine restrukturierte Gesellschaft nicht allein durch äußeres Geschehen,
etwa  eine  politische  Revolution,  verwirklichen.  Zuerst  müsse  sich  der
Mensch,  etwa  durch  mystische  Versenkung,  mental  neu  schaffen,  um zur
gesamtgesellschaftlichen Restrukturierung überhaupt fähig zu sein. Die äuße-
re Regeneration des Menschen sei ohne eine vorherige innere Transformation
nicht nachhaltig.

Zum Wesen der Mystik gehöre es, so Landauer, nicht von der Wahrneh-
mung der äußeren Welt, sondern von der Erfahrung einer inneren Welt aus-
zugehen: „Was wir in uns selbst als seelisches Erleben finden“ stehe „dem

71  Ebenda, S. 95.
72  Gustav Landauer:  Das dritte Flugblatt: Die Siedlung (1910), in: GLAS, Bd. 3.1:  Antipolitik
(2010), S. 142 [Kursivierungen im Original]. Siehe hierzu auch: Ders.:  Zur Uraufführung von
Georg Kaisers „Gas“ (1918), in: GLAS, Bd. 6.2: Literatur (2013), S. 59.
73  Landauer: Zur Uraufführung von Georg Kaisers „Gas“ (vgl. Anm. 72), S. 58.
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wahren Wesen der Welt näher […] als die außen wahrgenommene Welt.“ 74

Um die Entfremdung des Menschen von der Natur aufzuheben, komme es
darauf an, die Welt „im innersten Kern unseres verborgensten Wesens, im
Individuum zu entdecken, wo ich in die Bergwerksschächte meines Inneren
hineinsteigen will, um die paläontologischen Schätze des Universums in mir
zu heben.“75

Die verlorene Einheit von Ich und Welt über die Wiedergewinnung des
„Geistes“ von neuem herzustellen, könne dadurch geschehen, dass die Gesell-
schaft geschichtet werde mittels ländlicher Gemeinschaftssiedlungen76, damit
der „Wiederanschluss an die Natur“ vollzogen werde. Mit der Zurückgewin-
nung des „Stücks Natur von uns“ meint Landauer z.B. die menschliche Sinn-
lichkeit. Er spricht hier empathisch vom Einheitserlebnis der Liebe und vom
erkennenden Bund von Mann und Frau. Damit wollte er das „Stück Natur
von uns“ in der Einheit von Welt, Ich und Natur aufheben. Skepsis und Mys-
tik bewertete Landauer als sich ergänzende Reaktionen auf und gegen die all-
gemeine geistige Erstarrung und damit als einen Weg, der zu einem „Bund
des Vielfältigen“77 führe.

Gustav Landauers anhaltende Skepsis gegenüber erkenntnistheoretischen
Ansätzen, die „Natur in den Griff zu bekommen“, und seine Mystik, die für
Natur- und Welterfahrung öffnen will, reicht über die rationale und sprachli-
che Begrenzung hinaus. An die Stelle der einen absoluten Welterklärung tre-
ten Bilder der Welt, die ergänzend nebeneinander herlaufen können, Bilder,
von denen wir wissen, dass sie nicht die Welt „an sich“, sondern die Welt „für
uns“ sind. Zwar findet sich auch bei Landauer das Gefühl der Verbundenheit
mit dem großen „Ganzen“, jedoch nicht im Verständnis einer einheitlichen
Weltanschauung und der Erkennbarkeit der Natur, sondern als Vorstellung
der Vielfalt von Mensch zu Mensch, von Mensch und Natur. Zugleich blieb
ihm nicht verborgen, dass „in unserer Sprache ein Wort für die ohne Zweifel

74  Landauer: Skepsis und Mystik (vgl. Anm. 16), S. 85.
75  Ebenda, S. 47.
76  Vgl. Gustav Landauer: Wohin? (1911), in: GLAS, Bd. 3.2: Antipolitik (2010), S. 182. Anstatt
des Einsatzes von „Chemikalien und künstlichem Dünger“ empfahl Landauer bereits 1911 vor-
ausschauend die Rückkehr zur „natürlichen Düngernahrung“ (vgl. Ebenda, S. 182).
77  Gustav Landauer:  Kiew [Zum Beilis-Prozess] (1913),  in: GLAS,  Bd.  1:  Internationalismus
(2008), S. 209.
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vorhandene und wichtige Gabe fehlt,  sich in  etwas Vorhandenes,  das  uns
durch Sinneswahrnehmung bekannt ist, so hineinzuversetzen, als ob wir es
selbst wären.“78 Landauer nennt diese Gabe „Ich-Phantasie“79. Die Ich-Phanta-
sie  ermögliche uns die  Vorstellung,  „wie man lebt,  gleichviel,  ob man ein
Mensch ist oder sonst was, und die auf der anderen Seite große und wichtige
Gebiete unseres eigenen Daseins als unrealisierbar bezeichnen muss, wichtig
für  die  Erkenntnis  dessen,  was wir  unser  Menschenleben heißen,  und  für
unsere Stellung in der Natur.“80 Dies untermauert Landauer an einem konkre-
ten Beispiel: „Eine Rose oder ein Lindenbaum zu sein, kann ich mir […] nicht
vorstellen. Ich weiß nicht, wie ich blühen und die Blätter abwerfen […] soll,
weiß nicht, wie man das macht, und was man dabei empfindet. Bei dieser
puren  Negation  aber  merke  ich  etwas,  was  mich,  mein  so  genanntes  Ich
angeht. Mit einiger Mühe und Ungenauigkeit kann ich mir […] vorstellen, wie
mein Herz schlägt, wie ich verdaue, wie ich atme. Ich atme […]. Ich verdaue
[…]. Ich herzschlage – das behauptet auch die Sprache nicht. Aber sie erlaubt
mir wieder, zu sagen: ich wachse, wiewohl sie nicht so weit geht, das Wach-
sen transitiv zu machen. […] Ich weiß auch nicht in den Einzelheiten, wie das
vor sich geht, wenn ich sage: Ich gehe, ich esse, ich denke, ich fühle, ich will,
ich spreche. Aber hier geht es gar nicht um wissenschaftliche Analyse unserer
Funktionen, sondern um die Tatsachen unseres Selbstbewusstseins. Es geht
grade darum, dass ich nicht in demselben Sinne, wie ich von meinem Denken
und Fühlen und Tun rede, sagen kann, dass ich schwitze. Wenn man sich mit
seinem Willen und Lassenkönnen nicht selber dabei weiß (oder glaubt), kann
man nicht behaupten, man tue etwas. Ich kann das auch so ausdrücken, dass
ich  sage,  mein  Schwitzen sei  mir  kaum etwas anderes  als  eine  irgendwie
nachträgliche  Sinnenwahrnehmung eines  objektiven Vorgangs  am eigenen
Leib; mein Fühlen und solche subjektiven Betätigungen sind für mein Selbst-
bewusstsein etwas anderes,  eben das, wofür wir das Wort Ich brauchen.“81

Um den Begriff der Ich-Phantasie noch eingehender zu beleuchten, nimmt
uns Landauer mit auf einen Waldspaziergang: „Ich lag im Wald und hörte
den Vögeln  zu:  Die  Drossel  flötete,  der  Pirol  schmetterte  sein  Signal,  der

78  Landauer: Von der tierischen Grundlage (vgl. Anm. 12), S. 389.
79  Ebenda, S. 389.
80  Ebenda, S. 389.
81  Ebenda, S. 389 f.
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Specht hämmerte mit seinem Kopf. Von dem, was ich hörte, gingen mir die
Gedanken zu dem, was ich sonst gesehen hatte und aus Mitteilungen wusste.
Wie das Weibchen brütet, wie die Eltern dann hin und her fliegen, wochen-
lang unermüdlich, und den Kindern ins Nest täglich Hunderte von Fliegen
und anderen Kerbtieren sorgsam im Schnabel lebendig zutragen. Ich behaupte
nun: All das ist Leben und Tätigkeit einer Art, die ich mir unmittelbar in der
Ichphantasie vorstellen kann. Ich brauche keinerlei Wissenschaft und keine
Lösung der Gartenlaubenfrage: Instinkt oder Überlegung?, um mir in lebendi-
ger  Verwandlung aus  dem Sinnenmäßigen ins  Innerliche  vorzustellen,  ich
wäre der Pirol, der von Erlenwipfel zu Wipfel fliegt und sein Signal ruft, hun-
derte Male an einem Nachmittag; ich weiß, dass das in mir Pirol eine überin-
dividuelle Nötigung unüberwindlichen Zwanges wäre, und welch Glücksge-
fühl überkommt mich Menschen bei diesem Wissen, dass es Überindividuelles
in der Welt gibt, das ganz individuell und nur individuell ist; mir ist geboten,
zu rufen und zu singen, ich muss; aber dieses Gebot lebt nur in mir, und diese
Zwangsgewalt ist meine Freiheit […].“82

Welt und Natur, für Gustav Landauer Synonyme, sind ihm unermesslich
reich. Und wieder stellt sich für ihn die Sprache als Hemmschuh dar, denn
unsere Sprache lasse von diesem Reichtum nichts übrig. Welt ist Strom, Strö-
men,  ewiger  Strom,  Seelenstrom,  Seelenfluten  –  unsere  (Alltags-)Sprache
dagegen Erstarrung: „Wenn ich den Apfel mehlig nenne, ist klar, dass ich sei-
ne Konsistenz mit Mehl vergleiche. All unser Sprechen ist aber ein Gleichnis-
sprechen, auch in den vielen Fällen, wo das nicht so deutlich ist. Sage ich ‚Der
Baum blüht‘, so vergleiche ich den Baum mit einer bewusst wollenden Indivi-
dualperson, die etwas tut oder vollbringt, ganz aus sich, von innen heraus.
Sage ich, dass der Baum Äpfel trägt, so vergleiche ich ihn geradezu mit einem
Menschen, der etwas von seinem Körper Getrenntes von sich weghält. Schon
für unsere Erkenntnis des wirklichen Naturgeschehens ist es von allergrößter
Bedeutung,  dass  uns  der  manchmal  tiefsinnige,  manchmal  dichterische,
manchmal kindische, aber immer bildlich-gleichnishafte Charakter all unserer
Naturerfassung zu Bewusstsein kommt.  Reden wir  aber gar  nicht  von der
äußeren Natur, sondern von Vorgängen in unserem Innern, so braucht man
nur scharf auf diese eben gebrauchten Worte ‚in‘ ‚unserem‘ ‚Innern‘ zu ach-

82  Ebenda, S. 390.
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ten,  um  zu  merken,  dass  wir  da  völlig  Sprachloses  und  Unsprechbares
dadurch zu bildlichem Ausdruck bringen, dass wir das schlechterdings Unver-
gleichliche mit äußeren materiellen Vorgängen in Vergleich setzen. Da ist es
nun die hohe Kunst schon der Umgangssprache des wahren Erlebnisses und
dann der Dichtersprache […], durch diese Bildersprache so an die Innerlich-
keit zu erinnern, dass das Seelische des einen sich dem inneren Leben des
anderen wie leibhaft und greifbar offenbart, dass das Fremde ihm wie eigen,
dass das Eigene ihm sicher und zweifellos wird.“83

Indem Landauer die Welt im Individuum zu entdecken sucht, erkennt er,
wie bereits skizziert, im Ohne-Sprache-Sein eine große Chance, zu einem Ein-
klang von Ich und Welt zu gelangen: „Darum, meine ich, kann sich unsere
menschliche Sprache, die in Gleichnissen einhergeht, so erstaunlich mit der
Natur decken, weil sie nur eine zweite Potenz des Weges ist, den die Natur
selbst nimmt, um zu uns, um zu sich selbst zu kommen: auch sie redet, indem
sie sich materialisiert, in lauter Gleichnissen. Nur dass nie die Bescheidenheit
vergessen werde: dass wir die Natur meinen, wenn wir sprechen, ist sicher;
ob aber die Natur mit ihren Gestaltungen das meint oder ist, was wir von ihr
sprechen, wäre selbst dann noch unsicher, wenn wir alle das Nämliche sprä-
chen. Nur aber, dass in der Bescheidenheit auch der Wagemut nicht abhan-
den komme: nehmen wir zusammen, was wir von den Allwelterinnerungen in
unserer Tiefe und was wir nun von der Deckung der Sprachgleichnisse des
Menschen und der Natur sagten, so dürfen und sollen wir versuchen, in unse-
ren  Abstraktionen  nicht  etwa  Sammelnamen  für  Ähnlichkeiten,  sondern
Gleichnisse für wahrhafte Gleichheiten und Einheiten […] zu finden.“84

VII.

Keineswegs beabsichtigte Landauer den Menschen aus der Natur herauszu-
lösen, sondern vielmehr die notwendige Balance von Denken und Fühlen, von
Herz  und  Kopf,  von  Geist  und  Natur  hervorzuheben.  Gemeinsamen Geist
gebe es nicht nur bei den Menschen, sondern auch bei den Tieren: dort nenne

83  Landauer: Gott und der Sozialismus (vgl. Anm. 43), S. 294 f.
84  Ebenda, S. 298.
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man es Instinkt.85 Sogar Individualität entdeckte er bei den Tieren „und dass
im Leben der Tiere und Menschen feste Zusammengehörigkeiten von Natur
wegen da sind.“86

Zugleich hob Landauer bestehende Unterschiede zwischen Menschen und
Tieren hervor, etwa bei der Sprache: „Mit der Tiersprache ist zur Aufhellung
des Weges, den unsere Menschensprache genommen hat, nicht viel anzufan-
gen:  Dazu ist  sie  teils  zu  unvollkommen,  teils  ist  unser  Wissen davon zu
unvollkommen, teils ist sie zu vollkommen. Die beiden ersten Behauptungen
sind so zu verstehen, dass die Tiere fast nur Artgedächtnis zu haben scheinen
(was man eben Instinkt  nennt),  aber sehr wenig individuell  neu erwerben,
soweit  uns  unsere  Beobachtungen da nicht  täuschen.  Die dritte  aber  wird
manchem nicht gleich einleuchten wollen“, nämlich, „dass die höher entwi-
ckelten Tiere wenigstens feste, starre Begriffe haben, an die sie genau wie wir
die neuen Eindrücke ankristallisieren lassen. […] Es erhebt sich also die wei-
tere Frage, wie denn die Tiersprache historisch zu erklären sei; und da ergibt
sich, dass die Kindersprache uns mit ziemlicher Sicherheit beobachten lässt,
wie das vorsprachige Lallen allmählich zu einer Begriffssprache wird. Mauth-
ner will natürlich damit, dass er den Tieren Begriffsbildung zuschreibt, den
Verstand der Tiere keineswegs sehr hoch einschätzen: Ich denke, er meint,
Begriffe zu bilden, sei ein sonderlich naheliegender und primitiver Vorgang,
dem aber natürlich ein noch Einfacheres, irgendein Bewimmern oder Beglot-
zen der Umgebung, vorangegangen sein muss.“87

Die Menschen, so Landauer weiter, „unterscheiden sich nämlich von sol-
chen Tieren, wie wir sie genannt haben, nicht nur durch den Verstand, son-
dern ebenso sehr durch die Kehrseite des Verstandes: die Dummheit […]. Kei-
neswegs ist die Dummheit bloß Abwesenheit von Verstand, bloß etwas Nicht-
vorhandenes, Negatives. Es ist darum auch falsch, Tiere dumm zu nennen,
weil ihnen der Menschenverstand fehlt. Es gibt, bildlich gesprochen, im Kopf
des  Menschen  keine  leere  Stelle;  das  soll  heißen,  kein  Mensch  leidet  an
Abwesenheit  des Verstandes,  der nicht dafür etwas anderes hätte: manche

85  Vgl. Landauer: Aufruf zum Sozialismus (vgl. Anm. 11), S. 40.
86  Landauer: Vorwort (vgl. Anm. 1), S. 72.
87  Landauer: Skepsis und Mystik (vgl. Anm. 16), S. 77 f.
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haben eine  Art  Instinkt,  die  meisten aber  ganz positive,  veritable  Dumm-
heit.“88

Freilich ist die Benennung der Unterschiedlichkeiten zwischen Tier und
Mensch  bei  Landauer  nie  in  einem  hierarchischen  Verständnis  gemeint:
„Nicht darum natürlich geht es hier, dass wir Tiere einer anderen Art (denn
Tiere sind wir) werden sollen oder Pflanzen […]: sondern dass wir  so Men-
schen sind, wie jene anderen Tiere Tiere sind und wie die Rose eine Rose ist:
dass wir all unser Wissen verdauen und verbrennen, so wie wir’s mit Fleisch
und Kraut und Luft tun; dass wir die Raumdinge unserer Spracherkenntnis
schlucken und in den Stoffwechsel unseres geistigen Wandels hineinstecken.
Dazu ist  nötig,  dass  wir  all  unser  Wahrnehmen endlich  wahr  genommen
haben, dass unser Wissen wirklich endlich ein Gesehenhaben geworden ist
[…], dass wir Akkumulatoren sind, die sich von Vergangenheit und wahrge-
nommenem Weltall speisen. Das Sehen soll uns einmal nicht ein Letztes und
ein Erreichtes sein, sondern ein Erstes und eine Möglichkeit: zum Leuchten.
Die Welt will werden: Wenn wir unseren Geist und damit unsere Existenz
anders auffassen, sind wir noch nicht die Tiere, als die wir offenbar angelegt
sind. Sie wird wohl auch in dem, was wir Palme oder Kristall oder Tiger oder
Mikrobe nennen; aber sie will Mensch werden; sie will alles werden. Wie jene
anderen  Wesen  sie  werden,  wissen  wir  nicht  anders,  als  unsere  Sinne  es
sehen; sie will  aber gerade – darum eben sind wir Menschtiere und nicht
andere Tiere –, dass wir nicht da Seiende und dort Erkennende sind; sondern
dass wir die Welt erkennen […] und ewig zum Neuen erkennen, das heißt,
wandeln; dass unser Erkennen ein Werden, ein Zeugen, ein Untergehen und
Wachsen sei, ein Ruhen im Neuen; dass wir nicht Geist haben, sondern Geist
sind; dass die Welt in uns Geist ist; nicht, dass wir es so erkennen; dass wir es
so sind.“89. 

Welterkenntnis sei nur möglich, so Landauer, wenn wir die Welt als eine
Vielheit begreifen, als eine Vielheit von Individualitäten, wozu nicht nur der
Mensch, sondern auch die Tiere gehören. Seine Konzeption einer Regenera-

88  Gustav Landauer: Von der Dummheit und von der Wahl (1912), in: GLAS, Bd. 3.2: Antipoli-
tik (2010), S. 192.
89  Landauer: Skepsis und Mystik (vgl. Anm. 16), S. 114 f. (Zweite, nach den handschriftlichen
Korrekturen Landauers von Martin Buber ergänzte Auflage von Skepsis und Mystik, Köln: Mar-
can-Block-Verlag, 1923, S. 20 f. [Kursivierungen im Original gesperrt]).
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tion bzw. „Erlösung“ der Welt, die sich im Medium der Gemeinschaft voll-
zieht, sowie die Schaffung völlig neuer sozialer Arrangements im Verhältnis
der Menschen untereinander und zur Natur beruht auf dem Wissen, dass dies
nur mit denjenigen Menschen zu ermöglichen sei, die den „langen Atem“ zur
grundlegenden  Veränderung  gesellschaftlicher  Verhältnisse  in  Freiheit,
Gleichheit und Vielfalt entwickeln.

Seinen Töchtern  Charlotte,  Gudula  und  Brigitte  gab Landauer,  wenige
Monate vor seiner Ermordung Anfang Mai 1919 im Zuge der Niederschla-
gung der bayerischen Revolution, als Vermächtnis mit auf den Weg: „[…]
dieses Leben müssen wir ausfüllen mit unserem besten Wesen. […] Unsere
Aufgabe ist, gut zu sein; anzuerkennen, durch die Tat und den stillen Umgang
im Kleinen und Täglichen, dass die Menschen und alles, was Leben hat, uns
nicht als Gegenstände für unseren Genuss gegeben sind, sondern als solche,
die in allem Wesentlichen gerade so beseelt sind wie wir.“90
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Der belgische Künstler und Anarchist Albert Daenens (1883-1952);  
Quelle: Collectie Stad Antwerpen, Letterenhuis



Der belgische Anarchist, Antimilitarist und 
aktivistische Künstler Albert Daenens (1883-1952)

Von Erik Buelinckx

Albert Daenens ist nicht sehr bekannt, aber es gibt keinen Mangel an Infor-
mationen über ihn, auch wenn das meiste davon in seinem riesigen Archiv1

versteckt ist, das bis vor kurzem weitgehend unerforscht war. Er lässt sich
nicht  in  wenigen  Worten  beschreiben.  Sein  persönliches  Netzwerk  war
äußerst  umfangreich,  aber  seine  Aktivitäten  erstreckten  sich  auf  zu  viele
Bereiche, und da er sich nicht in dem einen oder anderen Bereich hervortat,
könnte dies einer der Gründe sein, warum er eher unbekannt blieb. Wer also
war Albert Daenens? Was hat er getan? Wofür hat er gestanden? Wie hat er
gearbeitet? Und schließlich, warum sollten wir uns an ihn erinnern und ihm
einen legitimen Platz in der politisch relevanten belgischen und internationa-
len Kunstgeschichte einräumen?

Biographie und künstlerische Anfänge

Louis Albrecht  Daenens,  Spitzname Albert,  wurde am 27. Februar  1883 in
Brüssel  (Belgien) geboren. Seine Mutter war Eugenia Daenens (1863-1891),
damals neunzehn Jahre alt, sein Vater unbekannt. Eugenia, die als Schneide-
rin arbeitete, hauptsächlich für Schauspielerinnen, starb, als Albert erst 8 Jah-
re alt war. Von klein auf wurde er von seinen Großeltern und seiner Tante
Malvina (1859-1921) erzogen. Die Familie Daenens stammte aus Gent und
war sehr aktiv in der Welt des flämischen Theaters. Alles, was mit Theater zu
tun hatte, war für Albert Daenens von großer Bedeutung.

Zwei kleine Notizen in seinem Archiv geben uns eine kleine Vorstellung
von der  Beziehung,  die  zu  seiner  Mutter  bestanden  zu  haben  scheint.  Er
spricht  sie  mit  „Eugenie“  an und unterschreibt  mit  „Ihr Sohn Albert  Dae-

1  Albert Daenens Archiv, D1175, Letterenhuis, Antwerpen.
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nens“. Er sammelt Illustrationen und Briefmarken und hat von ihr ein Aus-
mal-Set erhalten. Ihren Briefen zufolge verfolgt sie, wie es ihm in der Schule
erging, und erwähnt, dass er gut arbeiten musste, weil es das Einzige war,
was sie ihm bieten konnten, wobei sie sich auf den ständigen Zustand der
Beinahe-Armut bezieht, in dem sie lebten. Über seine Kindheit ist nicht viel
bekannt, aber er war ein guter Schüler und im Alter von sechzehn Jahren
ging er an die Brüsseler Akademie der Schönen Künste, wo einer seiner Leh-
rer Adolphe Crespin war, und er gewann mehrere Preise. Auf einem Foto, das
Daenens als Teenager zeigt, ist er bei der Arbeit an einer Staffelei zu sehen.
Sein Großvater, ein Schauspieler, war auch ein Amateurmaler. Er wuchs also
in einer Umgebung auf, die offen für die Künste war.

Albert Daenens hatte ein körperliches Handicap, ein deformiertes Bein. So
musste er eine Karriere als Schauspieler aufgeben. Da es aber noch andere
Tätigkeiten in der Unterhaltungswelt gibt, wie z.B. als Inspizient oder Büh-
nenbildner, blieb er mit dieser Welt in Kontakt. Die Leute nannten ihn „Bère
Notje“, im flämischen Dialekt „so klein wie eine Nuss“, aber auch in Anspie-
lung auf sein behindertes Bein. Nach seinem Schulabschluss begann er in der
Welt des Theaters zu arbeiten, wie es in einem Artikel in Le Thyrse heißt:
„Die neuen Bühnenbilder von Herrn Daenens sind wirklich sehr erfolgreich“.2

Es handelte sich um das Stück Philippe II. von Emile Verhaeren, dem berühm-
ten flämischen Dramatiker und Dichter (der auf Französisch schrieb). Verhae-
ren war mit mehreren Anarchisten befreundet, darunter Jean Grave und Felix
Fénéon, und bot der libertären Presse Gedichte an.3

Daenens‘  persönliche  Aufzeichnungen  zeigen,  dass  er  zutiefst  von  der
Identität seines Vaters besessen war, der in seinen Augen vorzugsweise eine
bekannte und talentierte Person war. Indem er neun Monate vom Tag seiner
Geburt abzog, versuchte er herauszufinden, welche berühmten Personen zu
dieser Zeit in Brüssel gelebt haben oder dorthin gereist sein könnten. Verges-
sen wir nicht, dass in der Todesanzeige seiner Mutter nur folgende Qualifika-

2  Les Théâtres. Au Palais des Arts. Le Théâtre national d’art et d’application , in:  Le Thyrse,
Vol.13, no. 5 / 1911, S. 192.
3  Vgl. Erik Buelinckx: Enkele anarchistisch gezinde kunstenaars rond Emile Verhaeren, in: Da-
vid Gullentops / Hans Vandevoorde (Hrsg.): Anarchisten rond Emile Verhaeren. Tekst en Tijd,
Brussel: VUBPress, 2005, S. 71-109; David Gullentops:  Émile Verhaeren inédit, Brussel: VUB-
Press, 2015.
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tionen  genannt  wurden:  Tochter,  Schwester,  Schwägerin  und  Tante.  Auf
einer Kopie dieses Nachrufs in seinem persönlichen Archiv hatte er mit Blei-
stift die Worte „und Mutter“ geschrieben.

Erste anarchistische Kontakte

Der Tod seiner Lebensgefährtin Alice Lebègue Ende 1912 war ein wichtiges
Ereignis in seinem Leben. Und in einem Polizeibericht hieß es, Daenens und
einige seiner Kameraden würden als gefährliche Anarchisten beobachtet.

„Der  Genannte  kam  aus  Molenbeek-Saint-Jean  gemeinsam  mit  seiner
Geliebten, einer namens Lebègue, Alice Jeanne, geboren in Brüssel,  am 26.
März  1886,  ledig,  die  gestorben  ist,  Rue  Rittweger  27,  am 21.  November
1912.“4

Es ist  nicht  bekannt,  wie  Albert  Daenens  diese  anderen Revolutionäre
kennenlernte oder wie er selbst  zu einem aktiven Anarchisten wurde.  Ein
möglicher Anhaltspunkt ist die Szene der alternativen Cafés in Brüssel, insbe-
sondere das Kabarett Le Diable au Corps. Hat Daenens hier begonnen, ein
multidisziplinäres Netzwerk aufzubauen? Sein Interesse an radikaler Politik,
Avantgarde-Kunst, französischer Literatur und flämischem Theater konnte an
solchen  Orten  durchaus  zusammenkommen.  Das  Café-Kabarett  war  ein
Treffpunkt für flämische Theaterleute und französischsprachige Studenten der
Université Libre de Bruxelles, gemischt mit jungen und alten Künstlern und
Dichtern aus beiden Sprachen Brüssels, Niederländisch und Französisch. Eini-
ge dieser jungen Revolutionäre wollten in Brüssel in einem radikalen Bruch
mit  der  Vergangenheit  ihre  eigene  literarisch-politisch-künstlerische  Zeit-
schrift gründen. Bevor Daenens selbst die erste Folge von Haro! publizierte –
noch nicht wissend, welchen schwierigen, aber interessanten Weg diese Zeit-
schrift nehmen würde –, arbeitete er an mindestens drei weiteren Magazinen
mit. Dies waren  La Foi nouvelle (Februar 1912-März 1913),  En Marge  (Juli
1912-September 1913) als radikale Literaturzeitschriften und die anarchisti-
sche Zeitschrift Le Révolté, für die er 1913 als stellvertretender Leiter genannt

4  Archives de la Ville de Bruxelles, Archives de la Police, Bureau des Étrangers, dossier 76065:
Rapport mai 1913.
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wurde. In einem Brief vom Mai 1913 antwortete er auf die Frage, wie es mit
seinem Engagement bei Le Révolté  weitergehen würde, dass  Haro! zu viele
seiner Ressourcen beanspruche und dass er kein Politiker sei, wobei er auf die
rein politische Linie der Zeitung verwies. Trotzdem konnten sie immer auf
ihn zählen, wenn es um die Verteilung der Zeitung ging. In gewisser Weise
kann Albert Daenens auch (teilweise) als Brücke gesehen werden zwischen
der  anarchistischen  Bewegung  zu  Beginn  des  Jahrhunderts  bzw.  einigen
berüchtigten Anarchisten im Umfeld von Le Révolté und der libertären Kolo-
nie L'Expérience bei Brüssel, wie Victor Serge, Rirette Maîtrejean, Raymond
Callemin und Jean de Boë – die später alle auf die eine oder andere Weise mit
der Bonnot-Bande in Verbindung gebracht wurden – auf der einen Seite und
belgischen  Nachkriegsanarchisten  und  Antimilitaristen  wie  Hem Day  und
Ernestan auf der anderen Seite. Für Albert Daenens war dieses Engagement
schon immer Teil seiner künstlerischen Tätigkeit.

Gesellschaftspolitische, literarische und künstlerische Zeitschriften

Schon vor  dem Ersten Weltkrieg gründeten eine Reihe von Personen und
Gruppen  in  Belgien  künstlerische,  gesellschaftspolitische  und  literarische
Zeitschriften, die oft miteinander verbunden waren. Wir werden uns auf eini-
ge  dieser  Publikationen  konzentrieren,  an  denen  Albert  Daenens  beteiligt
war. Die erste Ausgabe von La Foi nouvelle  (dt.: Der neue Glaube) erschien
im Februar 1912 und präsentierte sich als künstlerische, literarische und sozi-
ale Zeitschrift. Ihre Mission wurde in poetischer Form formuliert.

„Oh, kleine Götter aus Holz und kleine Heilige aus Stein, / Wie viele Verbrechen
wurden für euch in diesem Zeitalter angehäuft! / Das Volk glaubt nicht mehr.
Eure schönen Tage sind vorbei; / Weine in deinem Vatikan, Nachfolger des heili -
gen Petrus / Der Allmächtige, ach, es ist nur eine Schimäre / Die unsere miss-
brauchten Sinne im Himmel gesucht haben / In Dämpfen von Weihrauch, die ein
künstlicher Ritus / Wie ein flüchtiger Traum geheimnisvoll schwenkt.“5

Wie bei  anderen Avantgarde-Veranstaltungen wurde  hier die  Richtung
vorgegeben. Seit der ersten Ausgabe wird Albert Daenens als Mitwirkender

5 La Foi nouvelle, in: La Foi nouvelle, Vol. 1, no. 1 / 1912, S. 1.
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genannt. Er entwarf das Cover, das im Laufe der Jahre in verschiedenen Far-
ben gedruckt  werden wird.  Doch erst  ab der  zweiten Ausgabe  erschienen
Artikel von seiner eigenen Hand. Das Titelbild, ein blühender Baum mit einer
aufgehenden  Sonne,  war  typisch  für  die  sozial-künstlerische  Tendenz  der
Zeitschrift, und ähnliche Bilder wurden Ende des 19. Jahrhunderts häufig für
Publikationen mit ähnlichen Ansichten verwendet. Auf der vorletzten Seite
wurde eine Übersicht über die Namen der Mitwirkenden und deren Themen-
gebiete  präsentiert.  Daenens war verantwortlich für  die  Redaktion „Ange-
wandte Kunst“. 

In der Frühjahrsausgabe (1. Mai 1912), diesmal mit grünem Umschlag, gibt
es vier fotografische Beilagen, eine Studie von F. Schirren, das 1912 entstan-
dene Meisterwerk von Rik Wouters, Verrückte Jungfrau, eine satirische Szene
von Ensor und schließlich eine Zeichnung von Abel Gerbaud.6 Die Illustration
der Rubrik „La Hotte“,  zu der Daenens selbst  mit Texten beigetragen hat,
stammt von ihm. Hier kritisiert er die Langsamkeit oder mangelnde Initiative
der belgischen Behörden bei der Ehrung von Künstlern wie Jules De Praetere
oder Henri van de Velde. Auf der letzten Seite dieser Ausgabe sehen wir eine
weitere halbseitige Zeichnung von Daenens, die eine Person darstellt, die ver-
sucht, gegen einen starken Wind anzukommen. Einmal mehr symbolisch für
die Rolle, die sie bei der Herausgabe dieses Avantgarde-Magazins wahrnah-
men.

„Den wahren Künstlern zur  Revolte,  vom heutigen gesellschaftlichen Zustand
haben wir nichts mehr zu erwarten, die Rettung wird vom Volk kommen, uner-
schöpfliche Quelle neuer Energie. Lasst uns mit ihnen die Revolution vorbereiten,
die diese Bourgeoisie ohne Ideale, ohne Seele und ohne Hirn hinwegfegen wird.“7

Dieser Aufruf von Daenens in seinem ersten Artikel über die angewand-
ten Künste könnte an frühere Aufrufe von Anarchisten und Künstlern wie
Pjotr A. Kropotkin oder Henry van de Velde anknüpfen, obwohl beide den

6  Abel Gerbaud (1888-1954) war ein französischer Maler mit Interesse an angewandter Kunst,
der sich vor dem Ersten Weltkrieg in Brüssel aufhielt, um der Einberufung zu entgehen, wo er
Daenens traf. Sie blieben lange befreundet und arbeiteten zusammen mit einem anderen franzö-
sischen Künstler und Freund, Marcel Bouraine, seinem belgischen Freund Frédéric Denis und
dem holländischen Künstler Theo Van Doesburg für die große Ausstellung der modernen Kunst
in Genf (23.12.1920-25.01.1921).
7  Albert Daenens A propos d’Art appliqué, in: La Foi nouvelle, Vol. 1, no. 4 /1912, S. 7.
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Albert Daenens: Frühling  (Linolschnitt), 1925; 
© KIK-IRPA, Brüssel
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Künstler als Avantgardisten, als Führer sehen, während Daenens eindeutig
mit dem Volk mitgehen und es nicht führen will.8 Ab der sechsten Ausgabe
trägt er mit kleinen Illustrationen für die verschiedenen Rubriken des Maga-
zins bei, aber auch mit einer ganzseitigen Karikatur, die den Symbolismus in
der Kunst kritisiert. Für das Doppelheft November/Dezember 1912 veröffent-
lichte er eine eher bissige Religionskritik und 1913, im zweiten Jahr der Zeit-
schrift, eine über Alkoholismus und Armut. Im März 1913 illustrierte er auch
ein  kurzes  „Drama in  einem Akt“,  La  mansarde von  Jules  Mellaerts.  Die
Zeichnung, die eine junge, an Tuberkulose erkrankte und im Sterben liegende
Frau  darstellt,  könnte  sehr  wohl  durch  den  Tod  seiner  Geliebten  Alice
Lebègue einige Monate zuvor inspiriert worden sein.

Abel Gerbaud, bis Juni 1912 bei  La Foi nouvelle, und Paul Ruscart9, der
einen letzten Artikel für die Oktoberausgabe schreiben sollte, gründeten im
Juli 1912 zusammen mit Léon De Roos10 eine weitere Zeitschrift,  En Marge,
um die neuen Ideen der Literatur noch einmal und noch stärker zu verteidi-
gen. In geringerem Umfang wird auch Daenens mitarbeiten. Dort lernte er
War Van Overstraeten kennen, einen Künstler und damals auch Mitbegrün-
der der Kommunistischen Partei Belgiens,  der unter dem Pseudonym War
Campine Artikel  für  Haro! schreiben sollte.  Für diese Zeit  haben wir eine
interessante zusätzliche Quelle über diese jungen Revolutionäre in Kunst und
Politik:

„Daenens,  Louis  Albert  entspricht  folgender  Beschreibung:  /  Größe  1m55  bis
1m57 / dünne und knochige Figur / Teint eher gelblich / blond-rote Haare, eher
lang / blond-roter Bart, kantig / hinkt stark am rechten Bein, was ihn aus dem

8  Pierre  Kropotkine:  Aux  jeunes  gens,  in:  Paroles  d’un  révolté.  Ouvrage  publié,  annoté  et
accompagné d’une préface par Elisée Reclus, Paris: Flammarion, 1885, S. 43-75; Henry van de
Velde: Déblaiement de l’Art, in: La Société Nouvelle, Vol. 10, no. 112 / 1894, S. 444-456.
9  Paul Ruscart (1893-1946?): Nach einer eher kurzen anarchistischen Periode wurde Paul Rus-
cart Mitarbeiter der pro-deutschen Zeitschrift La Belgique und wendete sich während des Ersten
Weltkriegs dem wallonischen Aktivismus zu. Von 1940 bis 1944 arbeitete er für die kollaborie-
rende Zeitschrift  Le Soir  und war Chefredakteur der Nazi-Zeitschrift  Les Hommes au Travail.
Am Ende des Krieges gelang ihm die Flucht und 1946 wurde er in Abwesenheit zur Todesstrafe
verurteilt.
10  Léon De Roos war 1912 auch Manager von Le Revolté. Später schloss er sich der flämischen
Bewegung an.
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Gleichgewicht bringt  /  trägt  immer einen großen weichen Filzhut mit  breiten
Rändern und eine Krawatte wie ‚La Vallière‘“11

Tatsächlich wurden Daenens und seine Freunde von der Polizei beobach-
tet, aber nicht von gewöhnlichen lokalen Kräften, sondern von einem speziel-
len Geheimdienstagenten, der die internationalen anarchistischen Aktivitäten
in Brüssel verfolgen sollte.

„Ich erfuhr, dass Daenens, Dubois und Konsorten fast täglich zu Gerbaud in der
Rue Paepenkasteel 3 gehen und dort sehr wahrscheinlich ihre Versammlung der
anarchistischen  Presse  abhalten,  denn es  scheint,  dass  an  dieser  Adresse  eine
Druckmaschine existiert und dass die Publikation  En Marge dort gedruckt wird
sowie die neue Ausgabe der anarchistischen Zeitung  Le Révolté, die unter der
Leitung von Daenens, Louis Albert, herausgegeben wird.“12

Haro! – Erste Folge (1913-1914)

Die aufeinanderfolgenden Erscheinungsdaten dieser kleinen Zeitschriften zei-
gen, dass  En Marge  möglicherweise den Übergang von  La Foi  nouvelle  zu
Haro! durch die Presse in Uccle darstellte,  aber was eine zusätzliche Rolle
spielte, war die Ankunft des Schriftstellers Maurice Casteels bei La Foi nou-
velle.13 Sein erster Beitrag Es ist notwendig, Karthago zu zerstören, eine anar-
chistisch inspirierte Schmähschrift, erschien im Oktober 1912, aber er hatte
schon vorher  Erfahrung  mit  ähnlichen Zeitschriften,  da  er  1910 einer  der

11  Archives de la Ville de Bruxelles, Archives de la Police, Bureau des Étrangers, dossier 76065:
Rapport mai 1913.
12  Ebenda. 
13  Maurice Casteels (1890-1962): Belgischer Schriftsteller, der vor dem Ersten Weltkrieg in an-
archistischen Kreisen verkehrte, z. B. in Le Diable au Corps. Nach dem Krieg schloss er sich der
pazifistischen Bewegung um Romain Rolland an, was ihn seine Anstellung bei der Stadt Brüssel
kostete. Er schrieb über Kunst und Architektur. Im Jahr 1920 war er Mitorganisator einer Konfe-
renz in Brüssel, auf der Theo van Doesburg zum ersten Mal in Belgien über seine Ideen zur abs -
trakten  Kunst  sprach.  Ausgewählte  Bibliographie:  Maurice  Casteels:  Pour  l'art  moderne,  in:
Haro!, 1e série, no. 2 / 1913, S. 12-14; Ders.: Pour l'art moderne, in: Haro!, 1e série, no. 3 /1913,
S. 20-21; Ders.:  Banalités.  Avec 5 linos par Albert Daenens, Bruxelles: Édition du Pot d'etain,
1921.; Ders.:  Esthétique, Bruxelles: Édition du Pot d'etain, 1921; Ders.:  Die Sachlichkeit in der
modernen Kunst. Vorwort von Henri van de Velde, Paris und Leipzig: Henri Jonquières, 1930.
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Gründer des Cynique war. Einige der an Le Cynique Beteiligten würden spä-
ter in  La Foi nouvelle und  Haro! auftreten, wie Marsile Armigny, Louis Fel
und  René Schmickrath.14 Albert  Daenens und  Maurice  Casteels  gründeten
gemeinsam die Zeitschrift  Haro! mit  folgendem Programm in ihrer  ersten
Ausgabe vom Juni 1913.15

„HARO! ist  eine  Gruppe  von  ausschließlich  avantgardistischen  Schriftstellern
und Künstlern /  HARO! ist die erste Zeitung der modernen Kunstaktion in Bel-
gien in ihrem kompromisslosesten Sinne / Die Mitarbeiter von  HARO! werden
sich mit aktuellen Ereignissen sowie mit Literatur und Kunst beschäftigen. Denn
wenn auch die Mission des Künstlers stille Einsamkeit verlangt, so muss er doch
sein Ohr allem leihen, was andere Menschen interessieren mag, und wenn er sich
in ihre Taten einmischt, wird er ihnen Heldentum beweisen.“16

Die Titelseiten von Haro! bestanden immer aus einer ganzseitigen Zeich-
nung (für die 2. und 3. Serie ein ganzseitiger Linolschnitt) von Albert Dae-
nens. Eine Ausnahme bildete der Oktober 1913, der eine halbseitige Illustrati-
on Nieder mit den Schulen! präsentierte. In den ersten beiden Nummern von
Haro!  entdecken wir seine Freunde wieder, die französischen Künstler Abel
Gerbaud und Marcel Bouraine, aber auch Ferdinand Schirren und dann einen
gewissen O. Petyt, höchstwahrscheinlich Oscar Petyt, tätig Ende des 19. bis
Anfang des 20.  Jahrhunderts in Saint-Josse-ten-Noode (Brüssel).  Die Hefte
drei und vier bieten eine weitere Überraschung, mit Illustrationen von Rik
Wouters und Léon Spilliaert. Wouters‘ Beteiligung ist ganz logisch, denn sie
kannten sich aus der Gegend um Brüssel-Brabant und trafen sich mit anderen
Künstlern in einer informellen Gruppe, die später als Brabanter Fauvismus
bezeichnet  wurde.  In der  ersten Ausgabe von  Haro!  schrieb Daenens eine

14  Über Marsile Armigny und Louis Fel ließen sich keine biographischen Informationen finden.
René Schmickrath war ein belgischer Dichter und er publizierte u.a. in der zweisprachigen lu-
xemburgischen Zeitschrift  Floréal.  Revue libre d'art  et  de  littérature – Freie Rundschau für
Kunst und Literatur (1907-1908).
15  Vgl. Véronique Waterlot-Jottrand / Daniel Lefebvre (Hrsg.): Haro! Une revue belge d'avant-
garde 1913-1928, Mons: Renard Découvert / Mundaneum, 1995. Dies ist die einzige, aber sehr
interessante Studie über  Haro!, erstellt für eine Ausstellung im Mundaneum (Mons, Belgien),
mit einem sehr praktischen Register der meisten Artikel und Beiträger.
16 La Rédaction: HARO! paraît au moins une fois par mois…, in:  Haro!, 1e série, no. 1 / 1913,
S. 2.
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positive Rezension über ihn:  „Rik Wouters,  ein Bildhauer,  hat diesmal  die
schwere Aufgabe, den Malern die neuen Trends in der Malerei zu zeigen. Das
gelang  ihm  bewundernswert.  (…)  J.  Ensor  hat  schon  bessere  Sachen
gemacht.“17 Im Oktober 1913 begleitete eine von Wouters angefertigte Zeich-
nung einen Artikel über das Recht auf Schwangerschaftsabbruch. Léon Spil-
liaert  mag erstaunlicher erscheinen,  aber wenn wir ein weniger bekanntes
Element aus Spilliaerts umfangreicher Karriere – von Symbolismus bis Dada
– betrachten, entdecken wir,  dass er in den ersten Jahren des zwanzigsten
Jahrhunderts einige Arbeiten mit sozialen Themen anfertigte, wie z. B. Mann
mit Fahne. Gedrängte Masse unter einer schwarzen Fahne im Jahr 1904. Dies
könnte sehr wohl eine anarchistische Demonstration darstellen. Schließlich
können wir noch Charles Counhaye erwähnen und dessen Illustrationen auch
in der zweiten Serie von Haro! (1919-1920).18 Offensichtlich war eine interes-
sante Gruppe von Avantgarde-Künstlern in Kontakt mit Albert Daenens und
Maurice Casteels.

Ein Element, um die avantgardistischen Verbindungen zu untersuchen, ist
die  Erwähnung der zum Austausch erhaltenen Zeitschriften.  Während der
gesamten ersten Folge von Haro! wird von den Herausgebern erwähnt, dass
man nicht nur mehrere anarchistische und künstlerische Zeitschriften haupt-
sächlich aus Belgien und Frankreich erhalten habe, sondern auch die Berliner
Zeitschrift  Der Sturm. Eine kleine Postkarte ihres Gründers, Herwarth Wal-
den,  an Maurice  Casteels  zeigt,  wie  dies  für  die  künstlerische  Avantgarde
funktionierte,  durch  die  Werbung,  die  er  für  eine  Kandinsky-Ausstellung
macht, und, nach dem Dank für den Erhalt eines Exemplars von Haro!, das
Angebot, einige Texte wiederzuverwenden.19

Die erste  Serie  von  Haro! endete plötzlich,  ohne  Vorwarnung,  mit  der
Doppelausgabe  6/7  im Januar  1914.  Die  radikal-pazifistische  Ideologie  der
Zeitschrift war bekannt, und in einer Zeit, in der die Kriegsrhetorik immer
wichtiger  wurde  und  sogar  manche  Avantgarde-Kunst  nationalistischem
Geschwurbel wich, hatten Zeitschriften wie  Haro! Schwierigkeiten zu über-
leben.

17 Albert Daenens: Ni fleurs, ni couronnes, in: Haro!, 1e série, no. 1 / 1913, S. 8.
18  Charles Counhaye (1884-1971) war ein belgischer engagierter multidisziplinärer Künstler, der
in Paris Kontakt mit Romain Rolland, Philippe Soupault und Henri Barbusse hatte.
19 Postkarte von Herwarth Walden an Maurice Casteels, 27. Mai 1913.
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Die Kriegsjahre (1914-1918)

In den ersten Kriegsjahren sind die  Aktivitäten von Albert  Daenens nicht
leicht  zu  rekonstruieren.  Der  Mangel  an  Geld,  eine  Konstante  in  seinem
Leben, ließ ihn stark auf seine Freunde angewiesen sein. Aber einige dieser
Freunde galten als Kollaborateure mit dem deutschen Besatzungsregime, was
nach dem Krieg Konsequenzen haben wird. Im Fall von Willem Gijssels kön-
nen wir davon ausgehen, dass er und Daenens sich wahrscheinlich in den
Jahren vor dem Ersten Weltkrieg im Café-Kabarett Le Diable au Corps ken-
nengelernt haben. Gijssels war acht Jahre älter und jetzt vor allem für einige
kitschige  flämische  Hymnen  bekannt,  aber  was  Daenens  wahrscheinlich
beeindruckte, war Gijssels' früheres Engagement bei der künstlerisch-literari-
schen Anarchistengruppe De Kapel (benannt nach der verlassenen Kapelle, in
der  sie  ihre  Treffen abhielten)  in  Antwerpen  um die  Jahrhundertwende.20

Gijssels  arbeitete  an  den  Zeitschriften  Alvoorder und  Ontwaking mit,  in
denen man Artikel der Anarchisten Kropotkin, Jacques Mesnil und Ferdinand
Domela Nieuwenhuis finden konnte.21 1916 wurde Gijssels Chefredakteur von
Vlaamsch Leven (dt.: Flämisches Leben) und in dieser Position konnte er Dae-
nens einen Presseausweis  zukommen lassen,  was umso wichtiger  war,  als
Daenens damit Museen und Galerien ohne Eintrittsgeld besuchen konnte. Im
Gegenzug, und weil er das Geld brauchte, arbeitete Daenens als Illustrator für
die Zeitschrift, wie in dem Fortsetzungsroman Mein Fahrrad des flämischen
Autors  Stijn  Streuvels  zu  sehen  ist.22 Der  Stil  dieser  Illustrationen  zeugte
weder von einer Neuschöpfung noch von einer künstlerischen Herausforde-
rung. Es waren reine Illustrationen für den Lebensunterhalt, perfekt passend

20  Von Ary Delen, einem der Mitglieder der Gruppe, wie folgt beschrieben: „Wo einst der Altar
stand, hing Steinlens Plakat  L'Aurore, das eine Frau zeigt, die sehnsüchtig ihre Arme in Rich-
tung der flammenden Morgenröte der Zukunft streckt.  Direkt darunter ein langer Tisch mit
Zeitschriften und Magazinen, wie Van Nu & Straks,  La Société Nouvelle und Les Temps Nou-
veaux.“ Zitiert in: Stijn Vanclooster / Jan Moulaert /Erwin Joos: De Kapel tussen droom en daad.
Anarchie en artistieke heropleving in Antwerpen rond 1900, Antwerpen: VZW Eugeen Van
Mieghem, 2013, S. 91.
21  Für weitere Informationen über die Beziehung zwischen Daenens und Gijssels siehe: Erik
Buelinckx: Albert Daenens & Willem Gijssels. Een Brusselse anarchistische kunstenaar en een
Vlaamse dichter, in: Zuurvrij, Nr. 21 / 2011, S. 50-57.
22  Stijn Streuvels (1871-1969): Flämischer naturalistischer Schriftsteller.
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für die Zeitschrift. Wenn wir seine anderen, persönlicheren Arbeiten aus die-
ser Zeit betrachten, werden wir sehen, dass Daenens mit starken Schwarz-
Weiß-Kontrasten experimentiert, wie bei den Illustrationen, die er für die drei
Geschichten in  einer  der  ersten Veröffentlichungen von  Maurice  Roelants
gemacht  hat.23 Stolz  auf  sein erstes  Buch erwähnte Roelants,  dass  „Albert
Daenens die Platten und den Einband in Birnbaumholz geschnitten hat, wäh-
rend der Autor selbst dies in der edlen Kunst des Druckens gelernt hat.“24 Es
könnte gut sein, dass diese Holzschnitte ein Jahr später in der Ausstellung
Doe Stil Voort im Museum für Moderne Kunst in Brüssel von einigen jungen
modernen Künstlern präsentiert wurden. Um nur einige von ihnen zu nen-
nen: die Brüder Cantré, Albert Daenens, Felix De Boeck, Prosper De Troyer,
Jozef Peeters und Victor  Servranckx.25 Daenens stellte  sechs Gemälde und
drei Holzschnitte aus. Er war enttäuscht und verärgert über einige Kritiken
und schrieb Briefe an die Redakteure von zwei flämischen Zeitungen:

„Es ist höchste Zeit, dass es ein Ende hat, dass Versuche, die Gesellschaft zu zivi -
lisieren, im Schiffbruch zu enden drohen. / Das flämische Volk ist schon zurück-
geblieben genug. Solche Kritik trägt dazu bei, seinen Geist abzutöten, anstatt ihn
zu erleuchten. Das ist ein miserables und kriminelles Werk.“26

Ein politisch problematischer Aspekt der Arbeit von Daenens sind seine
Beiträge der Zeit  von Juli  bis  November 1918 für  die  großniederländische
Zeitschrift  De Toorts (dt.:  Die Fackel ), an der viele exilierte flämische Akti-
visten mitarbeiteten. Dieser Kontakt wurde von seinem Freund Gijssels ver-
mittelt, wahrscheinlich um ihm zu helfen, seinen Lebensunterhalt zu verdie-
nen,  denn  danach  gab  es  einige  Korrespondenz  über  Zahlungsprobleme.
Allerdings sind seine Illustrationen, obwohl sie im Stil ähnlich sind, nicht die
unschuldigen Bilder, wie sie für Vlaamsch Leven verwendet wurden, sondern
ganzseitige Umschlagzeichnungen, die der Ideologie der Zeitschrift entspre-
chen. Es ist nicht klar, ob Daenens dieselben Ansichten vertrat, vor allem in
Anbetracht  seiner  linksradikalen  politischen  Ansichten vor  und nach dem
23  Maurice Roelants (1895-1966): Flämischer „psychologischer“ Schriftsteller.
24  Maurice Roelants: De driedubbele verrassing, Brussel: De Nieuwe Boekhandel, 1917.
25  Willem Gijssels (Hrsg.): Zomertentoonstelling 1918. Tweede Reeks. Kataloog, Brussel: Kunst-
kring Doe Stil Voort, 1918.
26  Briefentwurf von Albert Daenens an Willem Gijssels, 31. Juli 1918 [Archiv von Albert Dae-
nens, D1175, Letterenhuis, Antwerpen].
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Krieg, aber  dennoch können sie als ideologische Aussagen für die flämische
Sache betrachtet werden.  Ein paar Monate später war der Krieg vorbei und
Daenens hielt es für besser, in die Niederlande zu fliehen. Eine schöne Anekdo-
te stammt von seinem Freund Felix De Boeck:

„Im Frühjahr 1918 kam er mit Albert Daenens zu mir, und Daenens fertigte für
Van den Berghe einen falschen Pass an, der es Frits ermöglichte, nach Holland zu
gehen.“27

Im holländischen Künstlerdorf Blaricum, in dem Van den Berghe bereits
1916 gelebt hatte, bildete sich gegen Ende des Krieges eine Art flämische Exil-
Künstlerkolonie mit den Brüdern Jozef und Jan Frans Cantré, dem Dichter
René de Clercq und anderen. Daenens besuchte sie, was sich als sehr frucht-
bar für die zweite Serie von Haro!  erwies.

Haro! – Zweite Folge (1919-1920)

Nach seinem Aufenthalt in den Niederlanden kehrte Daenens nach Belgien
zurück, doch zunächst ging er nach Berlin, wo er im Januar 1919 den Spar-
takusaufstand miterlebte.28 Diese Nachkriegszeit gestaltete sich im Leben von
Daenens  ziemlich  kompliziert  aufgrund  der  Entwicklung  einiger  seiner
Bekannten und Freunde, die während des Ersten Weltkriegs im Glauben, dass
dies die flämische Sache fördern würde, kollaborierten, und die im Zweiten
Weltkrieg zu einer echten ideologischen Kollaboration übergingen. Aufgrund
solcher Entwicklungen wurde die politische (extrem) linke Position dieser flä-
mischen  Avantgarde  lange  Zeit  vernachlässigt,  als  ob  es  im  historischen
Rückblick eine Art blinden Fleck geben würde. Interessanterweise können wir
etwas Ähnliches in der persönlichen Entwicklung einiger französischsprachi-

27 Joos Florquin / Felix De Boeck: Ten huize van… Felix De Boeck, in: Joos Florquin (Hrsg.): Ten
huize van…, Leuven / Brugge: Davidsfonds / Orion-Desclé De Brouwer, 1971, S. 185 f.
28  Mehr Informationen über die Reise habe ich nicht gefunden, nur diese Erwähnung in: Van-
derleenen,  Albert  /  Godwin  Gheysens:  Daenens,  Albert,  in:  Nieuwe  Encyclopedie  van  de
Vlaamse Beweging, edited by Reginald de Schryver,  Bruno de Wever, Gaston Durnez, Lieve
Gevers, Pieter van Hees and Machteld de Metsenaere, Tielt: Lannoo, 1998, S. 841.  Und weiter
heißt es im Text: „Desillusioniert kehrte er nach Belgien zurück und wurde Redakteur der anti-
militaristischen Zeitschrift Haro!…“
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ger Schriftsteller wie Paul  Ruscart,  Paul  Colin,  Michel  de Ghelderode und
René Baert beobachten, um nur bei ein paar Personen aus Daenens‘ Freun-
deskreis zu bleiben.

So beginnt Daenens tatsächlich 1919 mit der zweiten Serie der Zeitschrift,
und diese ist  die fruchtbarste,  wiederum trotz wiederkehrender finanzieller
Probleme. Wie bei der ersten Serie gestaltete er das ganzseitige Cover und
einige  kleinere  Illustrationen im Inneren.  Andere  und  jetzt  sehr  bekannte
Künstler trugen zu dieser Zeitschrift bei, die ihre erste Nummer mit folgen-
dem Manifest begann:

„Die abscheulichsten Verbrechen, die sich Regierungen gegen Völker ausgedacht
haben, sind begangen worden. Der schrecklichste aller Kriege ist soeben zu Ende
gegangen. Im Namen alter und falscher Konventionen sind soeben zehn Millio-
nen Männer, die Jüngsten, die am meisten Anspruch auf Leben haben, niederge-
mäht  worden,  für  immer besiegt.  (…)  Genossen,  helft  uns,  das  verrottete  alte
Gebäude zu stürzen! Helft uns, die Revolution zu machen, das Unerwünschte und
das Schlechte zu vertreiben. (…) Dann werden wir mit einem letzten und einmüti-
gen Hieb der Spitzhacke die Türen aufbrechen, die die Sonne verdeckten; wir
werden die modrige, verfallende, leblose alte Welt für immer zu unseren Füßen
zerbröckeln lassen.“29

Der ideologische Inhalt ändert sich ein wenig, wird noch antimilitaristi-
scher. In Art Libre wurde die Wiederauferstehung von Haro! wie folgt ange-
kündigt:

„Wir signalisieren die Geburt – oder besser die Wiederauferstehung – der sympa-
thischen libertären Zeitschrift  Haro!, die unter der Leitung unseres Mitbruders
Daenens energisch den guten Kampf aufnimmt.“30

Die ersten Hefte enthielten hauptsächlich Illustrationen von Daenens, mit
Ausnahme  des  zweiten  Heftes  mit  zwei  Zeichnungen  von  FE,  Daenens‘
lebenslangem Freund Felix De Boeck, und des dritten Heftes mit einer satiri-
schen Zeichnung seines alten Freundes Charles Counhaye über die Verwick-
lung  zweier  Großindustrieller  in  den  Krieg,  Schneider  und  Krupp,  sowie
Heft 5 mit zwei weiteren Illustrationen von Counhaye. Während die bisherige

29 La Rédaction: HARO!, in: Haro!, 2e série, no. 1 / 1919, S. 2.
30 Notes et nouvelles, in: L’art libre, no. 10 / 1919, S. 112.
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Bildsprache eine Fortsetzung des leicht brabantisch-impressionistisch-fauvis-
tischen  Vorkriegsstils  war,  verwendete  Daenens nun eine  kontrastreichere
Zeichenweise. Man merkt, dass er, offensichtlich beeinflusst durch das Mate-
rial, mit dem er arbeiten musste, das nun Linoleum als billiger Ersatz für Holz
war,  bereits  ab  der  ersten  Ausgabe  der  zweiten  Serie  einen  klareren  Stil
bevorzugte, allerdings nur für die ganzseitigen Umschläge. Mit der Nummer
6, die im November 1919 erschien, ändert sich das Blatt dann wirklich. Und
damit wurde diese zweite Serie von  Haro!  künstlerisch die interessanteste,
denn neben den bereits erwähnten Illustratoren Charles Counhaye wurden
grafische Arbeiten von Jozef Cantré, Frans Masereel, Frits Van den Berghe
und Paul Joostens veröffentlicht.31 Zwei weitere Mitwirkende, die damals in
Blaricum lebten und unter den Pseudonymen Vesa und Nele für die zweite
Serie von Haro! schrieben, konnte ich als Dr. Victor Cnop und seine zukünfti-
ge  Frau,  die  Kunsthistorikerin  Juliane  Gabriel,  identifizieren.32 Und  dann
schien Daenens mehrere Monate lang nicht genug finanzielle Mittel zu haben,
um die Zeitschrift zu veröffentlichen, und es dauerte bis zum 1. Mai 1920,
bevor die nächste Ausgabe das Licht der Welt erblickte, dank der Spenden
und Bemühungen von Freunden der Zeitschrift und ihrer Sache. Das bissige
ganzseitige Titelbild von Daenens zeigte den belgischen König, der sich ver-
ängstigt hinter einem Fenstervorhang versteckte und die Arbeiterdemonstra-
tionen überblickte: „Was würde ich ohne sozialistische Minister tun?“. Aber
diese Ausgabe ist noch aus einem anderen Grund wichtig: Zum ersten Mal
wurde ein Auszug aus Clément Pansaers'  Apologie de la Paresse veröffent-
licht.33 1917 geschrieben, aber erst 1921 von der Antwerpener Redaktion des
Ça Ira gedruckt, bewies dies, dass Haro! offen für neue künstlerische Tenden-
zen war, in diesem Fall für den Dadaismus. Doch der Neuanfang währte nur
drei Nummern lang und im Juni 1920 endete die zweite Serie endgültig.

31  Die Kontakte zu diesen Grafikern erklären den Titel einer kleinen Ausstellung, die 2003 in
Drogenbos veranstaltet wurde: Jan D'Haese:  De Vijf + Één (dt.:  Die Fünf + Einer), womit ge-
meint sind: Jan-Frans Cantré, Jozef Cantré, Frans Masereel, Joris Minne, Henri Van Straten +
Albert Daenens. Vgl. Jan De Kelver (Hrsg.):  Ontmoeting met Felix, Drogenbos: Stichting Felix
De Boeck en v.z.w. Museum Felix De Boeck, 2003.
32  Brief von Frits van den Berghe an Albert Daenens (wahrscheinlich von September 1919). Ar-
chiv von Albert Daenens, D1175, Letterenhuis, Antwerpen.
33  Clément Pansaers: L’Apologie de la Paresse, in: Haro!, 2e série, no. 10 / 1920, S. 6 f.
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Albert Daenens: Der Diktator  (Linolschnitt), 1926; 
© KIK-IRPA, Brüssel

http://balat.kikirpa.be/object/50007264


Kürzlich wurde  ein weiterer  interessanter Kontakt  von Albert  Daenens
aufgedeckt. In seinem Archiv befindet sich ein verschollenes radikal antimili-
taristisches und antireligiöses Theaterstück von Theo van Doesburg, das Dae-
nens zur  Übersetzung ins Französische und zur  Veröffentlichung in  Haro!
übergeben wurde! Die Übersetzung wurde tatsächlich gemacht, aber die Ver-
öffentlichung fand nie statt.34

Zwischen der zweiten und dritten Serie von Haro! müssen ein paar Worte
über seinen künstlerischen Werdegang gesagt werden. Wahrscheinlich durch
die Kontakte mit Theo Van Doesburg und  De Stijl, begann er mit der Abs-
traktion zu experimentieren. In der französischen neoplastischen Zeitschrift
Vouloir (Lille, 1924-1927) ließ Daenens einige seiner Arbeiten abdrucken. Im
September 1924 beteiligte  er sich  mit  einem undatierten abstrakten Linol-
schnitt. Im folgenden Jahr wurden einige seiner eher figurativen Linolschnitte
veröffentlicht. 

Die interessanteste Erwähnung seiner Arbeit findet sich Ende 1926 für die
Lyrisme-Ausgabe von Vouloir, in der er zwei abstrakte Linolschnitte beisteu-
ert,  von  denen  einer  auf  1924  datiert  ist,  während  er  den  anderen  1919
gemacht zu haben scheint. In seinen Archiven trägt diese Arbeit das Datum
„1919-1924“ in Bleistift und darüber mit schwarzer Tinte geschrieben „191?-
1924“, so dass nicht garantiert werden kann, dass sie tatsächlich bereits 1919
entstanden ist. Es wäre nicht das erste Mal, dass ein Künstler ein Werk vor-
datiert, um avantgardistischer zu wirken. Aber angesichts der Kontakte, die er
direkt nach dem Krieg mit Theo Van Doesburg hatte, könnte es sich tatsäch-
lich um ein sehr frühes abstraktes Werk handeln.35

Eine weitere  Person aus  dem Norden Frankreichs  und Mitarbeiter  von
Vouloir ist Maurice Wullens, der viele Jahre lang die pazifistische künstle-
risch-literarische Zeitschrift  Les Humbles  herausgab.  Daenens hat  mehrere
Beiträge dazu geschrieben. Wullens wird Daenens verteidigen, als Maurice
Casteels 1924 in einem Artikel für Mercure de Flandre über den Linolschnitt

34  Sjoerd van Faassen / Hans Renders / Erik Buelinckx: „De stem uit de diepte“: een onuitgege-
ven „simultanéistisch spel“ van Theo Van Doesburg, in:  Zacht Lawijd. Literair-historisch tijd-
schrift, no. 15-3 / 2016, S. 4-55.
35  Sylvie Férey (Hrsg.):  Vouloir 1924-1927. Collection complète de 26 numéros, Temps, espace
et société. Collection „Histoire de l’art“, Villeneuve d’Ascq: Presses Universitaires du Septen-
trion, 2006.
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Albert Daenens: Im Schatten der Freiheit (Linolschnitt), 1926. Bei den beiden oben abgebildeten
Personen in Handschellen handelt es sich um Sacco und Vanzetti. © KIK-IRPA, Brüssel.

http://balat.kikirpa.be/object/50007265


als revolutionäre Kunst in Belgien Daenens nicht einmal erwähnt, außer mit
einem absichtlich vagen „einer von ihnen“.

„Dieser  eine  von  ihnen ist  unser  Genosse  Albert  Daenens,  der  Illustrator  des
Kraskreml von Henri Guilbeaux (…). Aber zurück zu Casteels. Warum erwähnt er
Daenens nicht? Kennt er ihn nicht? (…) Sie führten zusammen die schöne Zeit-
schrift Haro! vor und nach dem Krieg: Casteels mit dem literarischen Teil, Dae-
nens mit dem künstlerischen Programm.  Haro!  war eine der ersten belgischen
Zeitschriften, die Linolschnitte veröffentlichte. Mehr als das: Daenens illustrierte
Casteels'  Prosasammlung  Banalités mit  fünf  Linolschnitten,  und  in  Esthétique
(beides Ausgaben des  Pot  d'Étain  in Brüssel)  war  der einzige  moderne Linol-
schnitt (und furchtbar reduziert!) von Albert Daenens. Noch ein bisschen Hass,
noch ein bisschen Eifersucht! So viel Kleinlichkeit unter diesen Schriftstellern!“36

Albert  Daenens  wird  aktiver  in  der  antimilitaristischen  Bewegung.  Er
wird  als  Teil  der  belgischen  Delegation,  trotz  Passverweigerung,  für  den
internationalen  antimilitaristischen  Kongress  in  Den  Haag  im  März  1921
erwähnt,  wo auch das  Internationale  Antimilitaristische  Büro  gegen Krieg
und Reaktion (IAMB) gegründet wurde.37 Dank seiner Kontakte innerhalb der
antimilitaristischen und anarchistischen Bewegungen in Europa beginnen sei-
ne Illustrationen auch außerhalb Belgiens und Frankreichs zu erscheinen. Ein
Beispiel ist Ernst Friedrichs anarchistische Wochenzeitung Freie Jugend, wo
1925 ein Linolschnitt von Daenens auf der Titelseite zu sehen ist.38 

1927, noch im Londoner Exil,  kontaktierte Manuel Devaldès39 Daenens,
um ein Buch zu illustrieren, das er vorbereitete. Daenens hatte bereits ein frü-
heres Werk von Devaldès illustriert, das bei  Les Humbles  erschien und sich
mit den widerspenstigen Schriftstellern des Ersten Weltkriegs befasste.40 

36  Maurice Wullens: Revue des revues, in: La Revue Anarchiste, Vol. 3, no. 26 / 1924.
37 Vgl. Neue Wege (Blätter für religöse Arbeit), Jg. 15 / 1921, S. 242 f.;  Nieuwe Rotterdamsche
Cournat, Jg. 78, Nr. 97 / 9 April 1921, S.1.
38 Vgl. Freie Jugend. Blatt der jungen Anarchisten, 7. Jg. , Nr. 8 / 1925.
39  Manuel Devaldès (Évreux 1875-Paris 1956): bekannter individualistischer Anarchist,  Neo-
Malthusianer, Pazifist und sehr produktiver Mitarbeiter vieler libertärer Zeitschriften. Er gründet
1895 La Revue rouge (zu deren Mitarbeitern Félix Fénéon, Zo d’Axa und Paul Verlaine zählen)
und 1912 L’Action d’Art zusammen mit Gérard de Lacaze-Duthiers, einem anarchistischen und
pazifistischen Schriftsteller, der den Begriff der „Artistokratie” erfindet.
40 Manuel  Devaldès: Anthologie  des  écrivains  réfractaires,  ed.  Maurice  Wullens,  Revue  Lit-
téraire des Primaires Les Humbles [Douzième série], Paris: Les Humbles, 1927.
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Die in dritter Folge von 1927-1928 erscheinende libertäre Kunstzeitschrift HARO! 
mit einem von Albert Daenens gestalteten Titelbild; © KIK-IRPA, Brüssel

http://balat.kikirpa.be/object/50007307


Trotz Abonnements in Les Humbles wurde das Geld nie aufgebracht und die
Publikation erblickte nie das Licht der Welt.

Haro! – Dritte Folge (1927-1928), Zweiter Weltkrieg und 
Nachkriegszeit

Von 1927 bis 1928 wurde die dritte Folge von Haro! veröffentlicht. Dieses Mal
war das politische Programm wieder mehr libertär und pazifistisch, mit Bei-
trägen unter anderem von Manuel Devaldès, Ernestan und Mil Zankin. Für
die Literaturkritik zeichnete ein gewisser Babylas, der kein anderer war als
der  berühmte Schriftsteller Michel  de Ghelderode.41 Es gab keine weiteren
Illustrationen, die den Text begleiteten, aber das ganzseitige Titelbild war wie
immer von Daenens.

Ein Höhepunkt  in  Daenens‘  Karriere  ist  die  Veröffentlichung von  20
linos pamphletaires.42 Dieses Album listet chronologisch seine besten Linol-
schnitte  von  1919 bis  1929  auf.  Das  Vorwort  wurde  von  seinem Freund
René Baert geschrieben.43 Dieses Album wurde sogar an Gandhi geschickt.44

Für  Deutschland machte  Erich  Mühsam in seiner  Zeitschrift  FANAL,  im
November  und  Dezember  1929,  ebenfalls  Werbung  für  dieses  Album:
„Albert  Daenens.  Revolutionäre Linoleumschnitte“. Und er fügte folgende
Informationen hinzu:

 

41  Vgl. Roland Beyen (Hrsg.): Correspondance de Michel de Ghelderode 1919-1927, 9 vols., Ar-
chives du Futur, Bruxelles: Labor / AML, 1991.
42  Albert Daenens: 20 linos pamphletaires. 20 pamphlet-linos, Bruxelles: Éditions du Repos Bien
Mérité, 1929.
43  René Baert (1903-1945): Belgischer Schriftsteller und Dichter. In den 1930er Jahren interes-
siert er sich mehr und mehr für die Nazi-Mystik und wird schließlich zum Anhänger Hitlers.
Am Ende des Krieges wird er in Deutschland von belgischen Soldaten getötet.
44  Brief des belgischen Friedensaktivisten Marcel Van Diest an den damals inhaftierten Pazifis-
ten Mohandas Karamchand Gandhi, 1930, in: N. R. Phatak (Hrsg.):  Mahatma Gandhi Part III
(1930-1931), Source material for a history of the freedom movement in India, Bombay, Maha-
rashta State: Directorate of Printing and Stationery, 1969. 597 f.: „P.S. Anlässlich des Empfangs
Ihrer Karte habe ich Ihnen das Album unseres Freundes Albert Daenens geschickt, wir nehmen
an, dass es Ihnen ordnungsgemäß zugestellt wurde.“
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„Albert  Daenens,  flämischer  Anarchist,  ist  ein  hervorragender  Künstler.  Seine
Zeichnungen, die er als ‚Pamphlet-Linos‘ bezeichnet, sind schneidende Anklagen
gegen Kapitalismus, Militarismus, bürgerliche Heuchelei, Faschismus, Pfaffentum
und Unkultur. Die Mappe, die in Brüssel erschienen ist und der begleitende Erklä-
rungen in französischer, holländischer, deutscher und englischer Sprache beigege-
ben sind, ist ein hochwertiges revolutionäres Kunstwerk.“45

Tatsächlich engagierte sich Daenens in dieser Zeit mehr und mehr in der
internationalen  pazifistischen  Bewegung  und  seine  Illustrationen  wurden
weltweit in Zeitschriften und Büchern verwendet.

Hier sind einige weitere Beispiele für diese internationale Verbreitung im
deutschsprachigen Gebiet. Um 1930 (das Datum ist unklar) gab Der Syndika-
list (gedruckt von der FAUD, Berlin) ein kleines Album Wer will unter die
Soldaten mit sechs antimilitaristischen Postkarten mit Illustrationen von Dae-
nens heraus, die auf Linolschnitten aus seinem Album basieren, mit jeweils
einer oft zynischen Grundlinie (Treue bis in den Tod…, Spielzeug, Kanonen-
futter,  Herrliche Zeiten…,  Vorwärts  für‘s  Vaterland!  und  Ausmisten!). Die
letzte  Karte  Ausmisten! wurde  scheinbar  auch  mit  dem Titel  Den  Besen
rein… gedruckt.

In  Besinnung und Aufbruch, die als  Monatsblätter freiheitlicher Bücher-
freunde erschienen, findet man auch drei Illustrationen von Daenens.46

Aber während seine Arbeiten in antimilitaristischen Magazinen und Zeit-
schriften auf der ganzen Welt erschienen, schien seine künstlerische Karriere
beendet.

Der Zweite Weltkrieg brachte erneut Elend und wieder musste er seine
Freunde um Arbeit anbetteln, aber einige dieser Freunde kollaborierten nun
mit den Nazi-Besatzern. Daenens Blick auf die Welt wurde sehr düster.47 1937
zog er in das kleine Dorf Drogenbos, nicht weit von Brüssel, aber in der Nähe
seines lebenslangen Freundes Felix De Boeck. Er arbeitete gelegentlich mit
der  örtlichen Amateurtheatergruppe  für  einige  Stücke  sowie  als  Regisseur

45 Fanal. Anarchistische Monatschrift. Herausgeber Erich Mühsam. Jahrgang 4, Nr. 2 / Novem-
ber 1929 und Nr. 3 / Dezember 1929: „Mappe mit zwanzig Blättern / Mk. 3,50 / zu beziehen
durch die Geschäftsstelle des FANAL”.
46 Besinnung und Aufbruch, Jg. 2, Heft 3 / Juli 1930 und Heft 4 / August 1930.
47  Vgl. Albert Daenens, een „obscuur” leven in dienst van de kunst, in: Jan D'Haese: De Vijf +
Één (vgl. Anm. 31).

236



und als Designer. Seine soziale Situation verschlechterte sich zusehends, und
am Ende seines Lebens lebte er in echter Armut. Die Frau von Felix De Boeck
brachte ihm jeden Tag einen Teller Suppe.48 Am 25. August 1952 starb er in
einem Krankenhaus im nahe gelegenen Uccle. Und dann wurde Albert Dae-
nens für viele Jahre von den meisten vergessen. Erst durch das Graben in sei-
nem Archiv kam die Rolle, die er sowohl in lokalen als auch internationalen
künstlerischen und antimilitaristischen Kreisen spielte, ans Licht. Es ist an der
Zeit, dass Albert Daenens seinen rechtmäßigen Platz in der belgischen Kunst-
geschichte und in der Geschichte des internationalen Anarchismus und Pazi-
fismus bekommt.

48  Vgl. Joos Florquin / Pol Jacquemyns: Ten huize van… Pol Jacquemyns (1967), in: Joos Flor-
quin (Hrsg.): Ten huize van…, Leuven: Davidsfonds, 1980, S. 137.

237



238

 

Roel van Duijn Ende April 1970; Quelle: Wikimedia. 



Auf der Suche nach meinem Anarchismus

Von Roel van Duijn

Als ich achtzehn war und von der Schule verwiesen wurde, weil ich hartnä-
ckig Demonstrationen gegen die Atombombe organisierte, begann ich nach
einer anderen Gesellschaft zu suchen, nach einem System der Freiheit, des
Friedens und der Gleichheit.

Angeregt wurde ich dazu von jemandem aus der älteren Generation, der an
einer unserer „Ban-the-Bomb“-Aktionen in Den Haag teilgenommen hatte. Das
war Wim de Lobel1, ein Bauarbeiter aus Rotterdam, der sich schon seit langem
dem Anarchismus verschrieben hatte. Er hatte ein Zimmer voller Bücher und
ich verschlang Bakunin2,  Alexander Berkmann3 und Anton Constandse4,  der
schon seit dem Ersten Weltkrieg als niederländischer Propagandist des Anar-
chismus aktiv war. Und vor allem Kropotkin5. Sie überzeugten mich davon, dass
eine antiautoritäre Gesellschaft möglich ist, die auf freien Vereinbarungen und

1  Der niederländische Anarchist Wim de Lobel (1927-2013) war u.a. langjähriger Redakteur von
anarchistischen Zeitschriften wie De Vrije oder De AS. Er gilt als wichtiger Vermittler zwischen
den libertären Traditionen der Arbeiterbewegung und dem neuen Anarchismus, der sich in den
1960er Jahren aus der antiautoritären Jugendrevolte heraus entwickelte.
2  Der russische Revolutionär Michail Aleksandrowitsch Bakunin (1814-1876) gilt als einer der
einflussreichsten  Vordenker,  Aktivisten und Organisatoren des  internationalen Anarchismus.
Seine Ideen gehören strömungsübergreifend dem gesamten libertären Sozialismus an, wobei ins-
besondere seine Konzeption des kollektivistischen Anarchismus bewegungsgeschichtlich rele-
vant wurde.
3  Alexander Berkmann (1870-1936), in Litauen geborener Anarchist, gilt als einer der bedeu-
tendsten Aktivisten der anarchistischen Bewegung in den USA und als wichtiger Kritiker des
Bolschewismus.
4  Der niederländische Anarchist Anton Levien Constandse (1899-1985) war Herausgeber und
Redakteur verschiedener libertärer Zeitschriften und setzte sich zeitweise für den individualisti-
schen Anarchismus ein. Nach dem Scheitern der Spanischen Revolution wandte er sich immer
mehr dem Freidenkertum zu.
5  Der russische Geograph, Naturkundler und Revolutionär Pjotr A. Kropotkin (1842-1921) gilt
als  Begründer  des  kommunistischen Anarchismus.  Weitreichenden Einfluss gewann er  auch
durch seine gegen den Sozialdarwinismus gerichteten Untersuchungen über die Gegenseitige
Hilfe als bedeutendem Faktor biologischer und sozialer Evolution.
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einer weltumspannenden Zusammenarbeit beruht. Und dass die Menschen an
sich guten Willens waren, aber dass Machthaber und Kapitalisten der Verwirk-
lichung dieses  Ideals  im Wege standen.  Eine  Revolution  stand  unmittelbar
bevor. Wenn die Arbeiter dabei nicht den autoritären Kommunisten folgten,
würde diese wunderbare Welt ganz sicher verwirklicht werden.

Es erfüllte mein Herz. Es gab  nur  eine  Erinnerung, die mich manchmal
etwas zweifeln ließ. Im Mai 1945 hatte ich auf dem Arm meines Vaters gese-
hen, wie Kanadische Soldaten mit Waffengewalt die Deutschen Soldaten aus
ihren Dünenbunkern zurück in ihr Vaterland jagten. Es war ein großer Freu-
dentag und mein Vater begrüßte die kanadischen Soldaten einige Tage später
jubelnd in unserem Hinterhof. Es waren Tage, die den Glanz einer Revolution
hatten. Aber war diese Revolution nicht von großer Gewalt geleitet worden?
Und hätten wir die Nazis ohne von Generälen befehligte Armeen besiegen kön-
nen? Mir fiel auf, dass sämtliche Bücher, die ich aus der Bibliothek von Wim de
Lobel gelesen hatte, aus der Zeit vor dem Zweiten Weltkrieg stammten.

Ein zweiter Zweifel am Anarchismus stellte sich ein, als ich 1964 in der
Amstel-Brauerei am Fließband arbeitete. Ich fragte meine Arbeitskollegen, ob
sie ihren Lohn nicht lieber ohne zu arbeiten bekommen würden, damit sie
sich persönlich entfalten und der Revolution widmen könnten. Nein, das hät-
ten sie als ehrloses Dasein empfunden. Sie würden lieber einkaufen und früh
zur Arbeit gehen. Puh, wie sollte die Revolution kommen, wenn die Arbeiter
sanftmütig in der Lohnsklaverei verharrten?

Das stürzte mich in Verzweiflung. „Und doch muss und wird die Revolu-
tion kommen, denn ohne diese große Umwälzung droht uns ein Atomkrieg“,
dachte ich. Also kaufte ich von meinem Lohn eine Schreibmaschine, und auf
die Druckvorlage der neuen Zeitschrift  Provo  

6 tippte ich:  „Es ist nicht die

6  Die Zeitschrift Provo erschien von Juli 1965 bis März 1967 in insgesamt 15 Ausgaben. Deren
Auflagenhöhe steigerte sich im Laufe des Erscheinungszeitraums von anfänglich 500 auf bis zu
20.000 Exemplare.  Provo war ein publizistisches Sprachrohr der gegenkulturellen Jugendbewe-
gung der Provos, die während der 1960er Jahre in den Niederlanden entstanden war. Innerhalb
der internationalen antiautoritären Jugendrevolte nahmen die Provos eine für den Neoanarchis-
mus bedeutsame Sonderstellung ein: Nicht nur, dass sie das kulturelle Aufbegehren der Jugend
mit dem bewussten Kampf um soziale Befreiung verbanden.  Darüber hinaus beriefen sie sich
ausdrücklich auf einen (auch ökologisch) aktualisierten Anarchismus. Siehe hierzu auch: Der Vor-
denker von Provo war seiner Zeit weit voraus – und steckt immer noch voller Ideen. Ein Interview
mit Roel van Duijn, Juni 2020, in: espero (N.F.), Nr. 2 (Januar 2021), S. 137-147 (online, PDF).
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Hoffnung, sondern die Verzweiflung, die zur Revolution führt.“ Und wer wür-
de diese Revolution bewerkstelligen?

Nein, nicht die große Masse der süchtigen Konsumenten, sondern … das
Provotariat.  Die subversive Schar der rebellischen Jugend, die nicht an die
Wirtschaft gekettet ist. Provos wie wir.  Wir, die wir wussten, dass wir die
Verlierer sein würden, aber jetzt, wo es noch möglich war, noch einmal mit
aller Kraft zuschlagen wollten. Denn wir befanden uns im Widerstand! 
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Demonstration von Amsterdamer Provos 1966 gegen den Vietnam-Krieg; Quelle: Wikimedia



Provotariat

War das Anarchismus?  De Vrije 
7, einschließlich De Lobel und Hans Ramaer8,

Recht voor Allen 
9 und Buiten de Perken 

10 stöhnten, dass wir bei unseren Happe-
nings magisches Geschwätz von uns gaben und ganz sicher nicht anarchosyndi-
kalistisch waren. „Das ist  sehr wohl Anarchismus“, rief ich zurück, „aber ein
Anarchismus für die heutige Zeit, in der sich die Arbeiterklasse angepasst hat und
der Konsumismus zu einer Massensucht geworden ist, der die Umwelt bedroht.“
„Die Umwelt?“ „Ja sicher, die Umwelt!“ Es war 1965. „Unser Lebensumfeld ist in
wirklicher Gefahr“, erklärte ich. Und ich verwies auf das Buch Stikkende steden,
geschrieben von Murray Bookchin.11 War er nicht auch Anarchist?

Zu meinem Erstaunen setzte sich der Provo-Gedanke durch und siehe da,
ein Provotariat erwachte. Auch außerhalb der Niederlande. Insgeheim wuchs
die Hoffnung, dass so etwas wie eine Revolution tatsächlich ausbrechen und
dass  dann  doch  Betriebsräte  und  Nachbarschaftsräte  ein  Netzwerk  bilden
würden, das die Gesellschaft von unten auf leitet. Und warum nicht auch ein
Parlament? Freilich hielten das die alten Anarchisten für eine kapitalistische
Illusion, aber könnte das nicht mit all diesen Räten kombiniert werden? Hatte
nicht auch Kurt Eisner12 während der Revolution in München 1918/19 dafür

7 De Vrije war das Nachfolgeorgan der anarchistischen Zeitschrift De Vrije Socialist. Diese war
bereits 1898 vom niederländischen Anarchisten Ferdinand Domela Nieuwenhuis (1846-1919) ge-
gründet worden und erschien mit Unterbrechungen bis 1963. Danach wurde sie bis 1993 unter
dem Titel De Vrije fortgeführt.
8  Der niederländische Historiker Hans Ramaer (1941-2015) war Vertreter eines pragmatisch
orientierten Anarchismus, der inhaltlich den Konzepten des britischen Anarchisten Colin Ward
(1924-2010) und der Zeitschrift  Anarchy nahestand. 1972 war Ramaer Mitbegründer der anar-
chistischen Zeitschrift De AS.
9  Die Zeitschrift Recht voor Allen wurde 1879 in Amsterdam gegründet. Ursprünglich eher so-
zialdemokratisch geprägt, orientierte sie sich unter dem redaktionellen Einfluss von Ferdinand
Domela Nieuwenhuis (1846-1919) in libertäre Richtung. Ein Periodikum gleichen Namens er-
schien bis in die 1970er Jahre.
10  Die Zeitschrift Buiten de Perken wurde 1960 von dem niederländischen Anarchisten Rudolf
de Jong (geb. 1932) gegründet. Sie erschien bis 1965.
11  Lewis Herber [d.i. Murray Bookchin]: Stikkende steden, Amsterdam: H. J. W. Becht’s, 1965
(Niederländische Übersetzung von Lewis Herber [d.i. Murray Bookchin]:  Crisis in our cities,
New York: Prentice Hall, 1965). Der US-amerikanische Sozialphilosoph Murray Bookchin (1921-
2006) war einer der bedeutendsten Vertreter des Öko-Anarchismus.
12  Als Vertreter der Unabhängigen Sozialdemokratischen Partei Deutschlands (USPD) wurde
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plädiert? „Die Provos schlagen den Weg der Korruption ein“, schrieben die
alten, weisen Anarchisten.

Geradezu maßlos groß wurden unsere Hoffnungen in dem Moment, wo
wir  als  Kabouter-Bewegung13 sogar  einen  alternativen  Staat  errichteten.
Einen Staat im Staate, zumindest auf demselben Territorium aber ohne Gren-
zen. Ein Staat,  der kein Staat war,  sondern ein Freistaat,  ohne Monarchie,
geleitet  von  Abteilungen  für  alternative  Landwirtschaft,  Industrie,  soziale
Verteidigung, Wohnungsbau und Verkehr.14

Es folgte ein großer Sieg bei den Gemeinderatswahlen in Amsterdam und
in anderen Städten. Der Anarchismus stand auf der Tagesordnung. Eine Zeit
lang, im Jahr 1970. Aber wir verhedderten uns in zweierlei Hinsicht.

Wer war der Anführer? „Niemand“, war unsere Antwort, „wir sind Anar-
chisten.“ Aber die Presse entschied, dass ich das war. Ich gab immer wieder
Interviews,  und es gab Kabouters,  die sich darüber aufregten, weil  das die
Position der Presse unterstützte, was unserer Ideologie zuwiderlief. Das glei-
che hatte ich schon einmal bei Provo erlebt. Das war Knoten Nr. 1.

Knoten Nr. 2 war noch schmerzhafter. Als Alternative zur NATO legte ich
dem  Amsterdamer  Gemeinderat  mein  Sabotage-Memorandum  vor.  Gegen

Kurt Eisner (1867-1919) eine der führenden Persönlichkeiten der Novemberrevolution 1918 in
München und erster Ministerpräsident des Freistaats Bayern. Eisner vertrat das Konzept einer
Doppelstruktur von Rätedemokratie und Parlamentarismus. Die im revolutionären Prozess ent-
standenen Arbeiter- und Soldatenräte seien ein Mittel der demokratischen Erziehung und soll -
ten auch in Zukunft als beratende und kontrollierende Instanz gegenüber dem noch zu wählen-
den Parlament fungieren.
13  Die Provo-Bewegung hatte sich seit Frühjahr 1967 immer mehr in einzelne voneinander iso-
lierte Strömungen aufgelöst. Ihr politisch engagiertester Teil übte einen starken Einfluss auf die
1969 entstehende Kabouter-Bewegung aus. Das niederländische Kabouter bedeutet in deutscher
Übersetzung so viel wie Kobold oder Heinzelmännchen. Auch die Kabouter-Bewegung vertrat
eine konstruktive Programmatik, engagierte sich in der Kommunalpolitik phantasievoll für öko-
logische Fragen und initiierte alternativökonomische Experimente. Sie berief sich stark auf die
Sozialphilosophie  des  russischen Anarchisten  Pjotr  A.  Kropotkin  (1842-1921).  Vgl.  Roel  van
Duijn:  Die Botschaft eines weisen Heinzelmännchens. Das politische Konzept der Kabouter.
Eine Betrachtung über das philosophische Werk von Peter Kropotkin in Verbindung mit der
heutigen  Wahl  zwischen  Katastrophe  und  Heinzelmännchenstadt,  Wuppertal:  Jugenddienst-
Verlag, 1971.
14  Die Kabouter-Bewegung rief am 5. Februar 1970 in Amsterdam den sog. Oranje Vrijstaat aus
(dt.: Oranje Freistaat), inklusive einer Schattenregierung. In demselben Jahr kandidierte die Be-
wegung bei den Amsterdamer Gemeinderatswahlen und konnte dort fünf Sitze erringen.
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einen  möglichen  Besatzer  sollte  keine  militärische  Gewalt  in  Anwendung
kommen, vielmehr sollte ihm das Leben unmöglich gemacht werden durch
nichtmilitärischen sozialen Widerstand,  durch  systematische Sabotage.  Der
Gemeinderat lehnte meinen Vorschlag ab. Aber schlimmer war der Umstand,
dass nach einer anfänglichen Welle des Interesses die von uns organisierten
Sabotagekurse immer weniger besucht wurden. Unsere Akademie für Sabota-
ge ging aus Mangel an Kursteilnehmern ein.

Aber wie sollte man denn gegen einen Besatzer vorgehen? Dann doch auf
die Weise, wie wir von den Nazis befreit wurden? Also doch mit der NATO?
Aber würde diese Methode nicht das Ende des Anarchismus bedeuten? Eine
stalinistische Besetzung Westeuropas war nicht ganz unvorstellbar. Auf jeden
Fall, wenn keine NATO da wäre, was wir ja anstrebten.

Es ist uns nicht gelungen, unser anarchistisches Ideal des freien Menschen
mit verbindlicher Organisation zu verbinden.  Die Spannung zwischen dem
freien Menschen und der Akzeptanz einer kontrollierten Führung überforder-
te uns. Diese notwendige Spannung zu akzeptieren und aufzulösen – ohne
sich in den Traum zu flüchten, dass alles spontan gut gehen wird – ist die
Grundfrage des Anarchismus. Wir haben keine schlüssige Antwort auf diese
Frage gefunden.

Genauso wenig wie viele unserer Gesinnungsgenossen in Paris und Ber-
lin. Die Inspiration war nicht verschwunden, sehr wohl aber die Organisati-
onsformen. Viele Kabouters und Anarchisten setzten nun die Arbeit in sozia-
len Bewegungen und in politischen Parteien fort, manche sogar in kommunis-
tischen. Letzteres verabscheute ich als Kniefall vor dem autoritären Denken
und  entschied  mich  für  die  christlich-radikale  PPR15.  Vorläuferin  von  De
Groenen und GroenLinks. Mir gefiel, dass die Organisationsstruktur der PPR
auf dem schmalen Grat zwischen Führung und Basisdemokratie gut ausbalan-
ciert war. Zurecht, wie ich auch heute noch glaube. Die gewählte Führung
musste sich immer verantworten, hatte aber den Spielraum, um effektiv zu
arbeiten. Beispielsweise bei  der Beteiligung an der gemäßigten Linksregie-

15  Die Politieke Partij Radikalen (PPR) war 1971 als niederländische Partei der Christlichen
Linken entstanden. Sie verstand sich als überkonfessionell und profilierte sich mit Themen wie
Umweltschutz, Friedenspolitik und Armutsbekämpfung. Die PPR ging 1991 in der neuen Partei
GroenLinks auf.
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rung Den Uyl (1973-77).16 Kann ein Anarchist Wethouder17 sein? Das war ich.
Und für das Europäische Parlament arbeiten? Ich habe das getan. Ich habe
den Staat  akzeptiert,  um bei  der Europäischen Verständigung mitzuhelfen.
Praktischen Idealismus nannte ich das.

Als die PPR in die Partei GroenLinks aufging, sprach ich mich anfangs
dagegen aus, weil auch die Kommunistische Partei da mitmachte. Zusammen
mit anderen gründete ich im Jahr 1986 die Partei Groen Amsterdam und bald
darauf De Groenen. Bei meiner langjährigen Arbeit als Gemeinderatsmitglied
in Amsterdam hatte ich Freude daran, gemeinsam mit den Bürgern Bottom-
up-Lösungen für konkrete städtische Probleme zu finden.

Und in dieser kleinen Partei De Groenen traf ich meinen alten Freund
Hans Ramaer wieder, den ich in den frühen 1960er Jahren in der Redaktion
von De Vrije kenngelernt hatte. Waren wir in dem Moment noch Anarchis-
ten? Das fragten wir uns gegenseitig. Er war in einem Provinzparlament, ich
war Gemeinderatsmitglied in Amsterdam, und beide hätten wir auch gerne
höhere Funktionen im Gemeinwesen übergenommen. Hans dachte damals,
wir könnten uns immer noch Anarchisten nennen, ich hatte meine Zweifel.

Gute Politik bedeutet, mit Herz und Seele für eine bessere Gesellschaft zu
arbeiten, ohne Eigennutz im materiellen Sinne. Und ohne den Wunsch, Macht
über  andere auszuüben.  Dienende Politik,  die  darauf  abzielt,  Lösungen für
menschliche Probleme zu finden. Das haben sowohl Hans, als auch ich getan.
Aber er setzte sich auch ganz konkret für den Anarchismus ein als Heraus-
geber der anarcho-sozialistischen Vierteljahreszeitschrift De AS 

18.

16  Johannes Marten (Joop) den Uyl (1919-1987), Vorsitzender der Partij van de Arbeid (PvdA), lei-
tete vom 11. Mai 1973 bis zum 19. Dezember 1977 eine Regierungskoalition. Sie galt als die am
weitesten links orientierte Regierung, welche die Niederlande bis dahin jemals gehabt hatten. Be-
teiligt waren neben der sozialdemokratischen PvdA auch die linksliberalen Democraten 66 (D66)
und die radikaldemokratische Politieke Partij Radikalen (PPR). Außerdem nahmen noch die Ka-
tholieke Volkspartij (KVP) und die Anti-Revolutionaire Partij (ARP) am Kabinett teil.
17  Die Stadtregierung in niederländischen Gemeinden besteht aus einem College van burge-
meester en wethouders (dt.: Kollegium von Bürgermeister und Beigeordneten). Dieses College
entspricht in etwa einem Stadtmagistrat in Deutschland. Der Burgemeester und die einzelnen
Wethouders sind für abgegrenzte Aufgabenbereiche verantwortlich. Der Burgemeester ist den
Wethouders gegenüber nicht weisungsberechtigt. Er sitzt dem College jedoch vor und hat bei
Stimmengleichheit das entscheidende Votum.
18 De AS war eine der bedeutendsten anarchistischen Zeitschriften der Niederlande. Sie erschien
in den Jahren 1972 bis 2020.
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Die anarcho-sozialistische Zeitschrift De AS (Juli-Sept. 1982, Nr. 58), die für den neuen
Anarchismus in den Niederlanden prägend gewesen ist (online)

https://www.tijdschrift-de-as.nl/index.html


Ich sah das eher als Geschichtsschreibung, als eine philosophische Tätig-
keit von ihm, etwas neben dem harten politischen Kampf. Ich konzentrierte
mich ganz auf den Kampf für die Menschenrechte in unserer Stadt und in der
Welt,  für  die  Natur  und  für  den  Frieden,  sowie  auf  das,  was  aus  diesem
Kampf konsequenterweise folgte. Diese Konsequenzen schmeckten manchmal
wie ein Salzklumpen in der Kehle.

Ich  war  viel  auf  dem Balkan  unterwegs  und  erlebte  hautnah,  wie  der
Nationalismus  all  der  dortigen  Kleinstaaten  explodierte.  Ganz  besonders
beschäftigte mich die Situation im Kosovo, der jahrelang von Serbien unter-
drückt wurde. Als dies immer schlimmer wurde, schien mir eine militärische
Befreiung, wie ich sie 1945 selbst erlebt hatte, als die einzige Lösung. An sys-
tematischer Sabotage, so wie ich sie als Kabouter befürwortet und propagiert
hatte, waren die Kosovaren ebenso wenig interessiert wie die Niederländer.

Ich  stimmte  Joschka  Fischer19 zu,  als  er  die  Bombardierung  serbischer
Militärziele  forderte.  Schlimmer noch,  ich schrieb in der  Zeitung  Trouw 

20,
dass ich „Mitglied“ der NATO geworden sei. Wie sonst hätten die Kosovaren
aus dem tyrannischen Griff der Besatzer befreit werden können? Der gewalt-
lose Widerstand, der im Kosovo seit Jahren praktiziert worden war, hatte zu
keinen Ergebnissen geführt. War das jetzt wirklich mein Abschied vom Anar-
chismus?

Ich tröstete mich damit, dass der alte Anton Constandse, der für mich wie
ein großer Bruder war, nach seinem Abschied vom Anarchismus irgendwann
auch wiederbegann, für anarchistische Zeitschriften zu schreiben. Und dass
bei der Beerdigung von Kropotkin Tausende von Anarchisten Anteil nahmen,
obwohl er sich im Verlauf des Ersten Weltkrieges auf die Seite der Alliierten
gestellt und somit notgedrungen deren Militärapparat unterstützt hatte.

19  Joseph Martin (Joschka) Fischer (geb. 1948), ehemaliger Parteipolitiker bei Bündnis 90/Die
Grünen. In der rot-grünen Regierungskoalition unter Bundeskanzler Gerhard Schröder (SPD)
war Fischer von 1998 bis 2005 Außenminister und Vizekanzler der Bundesrepublik Deutschland.
20 Trouw ist eine freisinnig-demokratische, überregionale Tageszeitung aus den Niederlanden.
Ihr Redaktionssitz befindet sich in Amsterdam.
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Ein unmögliches Ideal?

Gegenüber dem Anarchismus hatte ich ein schlechtes Gewissen, aber später
kam ich besser damit klar. Die basisdemokratische Arbeit für eine tolerante
multikulturelle  Gesellschaft,  in  die  ich  als  Mitglied  eines  Amsterdamer
Bezirksrates eingebunden war, entsprach eher dem Anarchismus. Außerdem
wurde ich Therapeut für Liebeskummer, und in diesem Beruf fand ich eine
Bestätigung für das anarchistische Prinzip, wonach eine eigenständige, liebe-
volle Persönlichkeit das Rezept für Lebensglück ist.

Wie würde eine anarchistische Gesellschaft die Pandemie bekämpfen?
Von unten nach oben, vertrauend auf die aktive Mitarbeit der Bürger bei

Einhaltung  der  notwendigen  Hygieneregeln.  Aber  wenn  das  nicht  genug
Menschen tun würden, so wie es jetzt der Fall ist, wo ich dies hier schreibe?

Zwang wäre nötig, von oben. Vom Staat. Ist Anarchismus ein unmögli-
ches Ideal? Als strategisches Konzept für die Kämpfe, die auf der Welt statt-
finden, ist der Anarchismus fehlerhaft, aber als Lebensphilosophie ist er das
einzig Vernünftige.

Ich finde es schwer, mich zu definieren.  Aber als ich hörte, wie Trump21

die Demonstranten beschimpfte, die sich für „Black Lives matter“ und gegen
Rassismus  einsetzten,  und  sie  „Anarchisten“  nannte,  durchfuhr  mich  ein
Schock. Aha! Wenn er das so sagt, dann zähle ich mich gerne zu den Anar-
chisten.

Aber im nächsten Moment hatte ich diesen Typen schon wieder vergessen
und spürte tief in meinem Herzen den befreienden, jugendlichen Klang dieses
schönen antiautoritären Wortes. In dem der Mensch er selbst sein kann in
entspanntem Zusammenspiel  mit der Gesellschaft.  Und dass ich, wenn ich
schon ein „. . . . . –ist“ bin, dann vor allem ein Anarchist bin. 

Roel van Duijn, 
Fulda / Amsterdam, 2021

21  Der US-amerikanische Unternehmer, Entertainer und Politiker der Republikanischen Partei,
Donald John Trump (geb. 1946), war vom 20. Januar 2017 bis zum 20. Januar 2021 der 45. Präsi-
dent der Vereinigten Staaten. Seine reaktionäre Regierungspolitik wirkte in hohem Maße polari-
sierend. In ihr mischte sich ein aggressiver Rechtspopulismus mit marktradikalen Strategien und
protektionistischer Außenpolitik.
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Der Beitrag von Roel van Duijn  wurde von Ulrike Henning-Hellmich und Markus Hen-
ning aus dem Niederländischen übersetzt. Zum besseren Verständnis haben sie die deut-
sche Fassung mit zusätzlichen Anmerkungen (in Fußnoten) versehen.
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Roel van Duijn im Juni 2020; Quelle: Privatfoto, Roel van Duijn
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Der libertäre amerikanische Anthropologe
David R. Graeber (1961-2020); 

Quelle: Wikimedia

 

Der aus Jugoslawien stammende und heute in
den USA lebende anarchistische
Anthropologe Andrej Grubačić; 

Quelle: Wikimedia



Was wurde aus dem anarchistischen Jahrhundert?

Von Gabriel Kuhn

Dieser Text wurde unter ungewöhnlichen Umständen geschrieben. Er bezieht
sich auf den Artikel  Anarchism, Or The Revolutionary Movement Of The
Twenty-First Century, verfasst 2004 von Andrej Grubačić1 und David Grae-
ber2. Die Idee für meinen Text hatte ich im Sommer 2020. Im September des-
selben Jahres verstarb David Graeber völlig unerwartet. Anstatt Diskussions-
angebot an zwei wichtige anarchistische Autoren zu sein, wurde mein Text zu
einem Tribut an einen von ihnen. Ich weiß, wie sehr David Graeber es schätz-
te, ihm wichtige Themen zu diskutieren. Wir kamen erstmals in Kontakt, als
ich seinen Essay The New Anarchists 

3 ins Deutsche übersetzte.
Der Artikel Anarchism, Or The Revolutionary Movement Of The Twenty-

First Century, online auf ZNet erschienen4, drückte den anarchistischen Opti-
mismus jener Zeit aus wie wenige andere. Gemeinsam mit  The New Anar-
chists inspirierte er eine Generation von Aktivist*innen. Grubačić und Grae-
ber meinten in dem Artikel, dass das anarchistische Jahrhundert „gerade erst
begonnen“ habe. Ich habe seither viel über dieses Versprechen nachgedacht.
Zwanzig Jahre später scheint es berechtigt, sich zu fragen, wie viel davon ein-
gelöst werden konnte.

1  Der in den USA lebende Anthropologe Andrej Grubačić (geb. 1976) gilt als bedeutender Theo-
retiker des zeitgenössischen Anarchismus und prominenter Mitstreiter globalisierungskritischer
Bewegungen. Einer seiner Themenschwerpunkte ist die Bedeutung autonomer Zonen und Ge-
genseitiger Hilfe in Geschichte und Gegenwart. [Anm. der Redaktion].
2  Der US-amerikanische Kulturanthropologe und Anarchist David R. Graeber (1961-2020) be-
einflusste zeitgenössische libertäre Bewegungen insbesondere durch seine zahlreichen Bücher,
von denen nicht wenige zu internationalen Bestsellern wurden. Als sozialer Aktivist war er vor
allem im angloamerikanischen Raum politisch aktiv und gehörte 2011 zu den Mitbegründern
der internationalen Occupy-Bewegung. Siehe auch: „Hoppla, was machen wir denn da?“ – Ein
Interview mit David Graeber, in:  espero (N.F.), Nr. 2 (Januar 2021), S. 67-107  (online, PDF).
[Anm. der Redaktion].
3  David Graeber:  The New Anarchists,  in:  New Left  Review, Nr.  13 (Januar/Februar 2002)
(online).
4  Andrej  Grubačić  /  David  Graeber:  Anarchism,  Or  The Revolutionary  Movement  Of  The
Twenty-First Century, in: ZNet (6. Januar 2004) (online).
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Das zentrale Argument von Grubačić und Graeber war, dass „die globale
revolutionäre Bewegung des 21. Jahrhunderts eine sein wird, die sich weniger
auf den Marxismus oder einen eng definierten Sozialismus bezieht, sondern
auf den Anarchismus“. Marxistische Ansätze, die Welt zu verbessern, schie-
nen diskreditiert, während anarchistische Ideen und Prinzipien „neue radikale
Träume und Visionen“ anregten. Grubačić und Graeber zufolge hatte revolu-
tionäres Handeln weniger damit zu tun, „die Staatsmacht zu ergreifen“, son-
dern „Herrschaftsmechanismen bloßzulegen, infrage zu stellen und auseinan-
derzunehmen“.  Gleichzeitig sollten „immer größere Räume der Autonomie
und Mitbestimmung erobert werden“.

Ein  Verständnis  von  Revolution  als  Prozess,  der  den  Staat  aushöhlt,
anstatt ihn anzugreifen, ist  nicht für die gesamte anarchistische Bewegung
charakteristisch. Ein Anarchist, der es deutlich vertrat, war Gustav Landauer.5

Landauer zufolge sollte eine anarchistische Gesellschaft auf autonomen Sied-
lungen und Genossenschaften beruhen. Den Staat einfach nur anzugreifen,
war  zum Scheitern  verurteilt.  Eines  der  berühmtesten  Landauer-Zitate  ist
jenes vom Staat als „Beziehung zwischen den Menschen“. Der entsprechende
Absatz  in  dem Artikel  Schwache  Staatsmänner,  schwächeres  Volk!  

6 lautet
wie folgt:  „Einen Tisch kann man umwerfen und eine Fensterscheibe zer-
trümmern; aber die sind eitle Wortemacher und gläubige Wortanbeter, die
den Staat für so ein Ding oder einen Fetisch halten, den man zertrümmern
kann, um ihn zu zerstören. Staat ist ein Verhältnis, ist eine Beziehung zwi-
schen den Menschen, ist eine Art, wie die Menschen sich zueinander verhal-
ten;  und man zerstört  ihn,  indem man andre Beziehungen eingeht,  indem
man sich anders zueinander verhält.“

Die  Idee  ist  schön.  Aber  funktioniert  sie?  Autonome  Siedlungen  und
Genossenschaften gab es in den letzten 150 Jahren viele. Wirklich bedrohlich
für den Staat wurden sie selten. Sobald sie beschwerlich wurden, wurden sie
integriert oder ausgelöscht.

5  Der deutsche Anarchist und Kulturphilosoph Gustav Landauer (1870-1919) gilt als einer der
wichtigsten anarchistischen Theoretiker und Aktivisten seiner Zeit. Nachhall bis in die heutige
Zeit findet er insbesondere mit seinem Konzept eines libertär-konstruktiven Experimentalsozia-
lismus. [Anm. der Redaktion].
6  Gustav Landauer:  Schwache Staatsmänner, schwächeres Volk!, in:  Der Sozialist (15.06.1910)
(online).
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Im Jahr 2004 schienen Grubačić und Graeber zu glauben, dass die „Bewe-
gung der Bewegungen“ (zu der sie sich selbst zählten) stark genug sein würde,
revolutionäre Politik im Sinne Landauers zu ermöglichen. Die Prinzipien, die
Grubačić und Graeber der „Bewegung der Bewegungen“ zuschrieben, waren
„Dezentralisierung,  freiwillige  Assoziation,  gegenseitige  Hilfe,  Netzwerken
und vor allem die Zurückweisung der Behauptung, dass das Ziel die Mittel
rechtfertige – um gar nicht erst zu reden von der Vorstellung, dass es die Auf-
gabe eines Revolutionärs sei, die Staatsmacht zu ergreifen und sein Gesell-
schaftsideal mit Waffengewalt durchzusetzen“.

Die erwähnten Prinzipien sind in sozialen Bewegungen immer noch stark
verbreitet. Im Jahr 2011 kennzeichneten sie Occupy Wall Street (wo David
Graeber eine einflussreiche Rolle spielte,  aber sicher kein „Anführer“  war)
und ähnliche Protestbewegungen. Heute finden sie sich in Black Lives Matter
oder  Fridays  for  Future.  Viele  gegenwärtige  Aktivist*innen würden  unter-
schreiben, was David Graeber in The New Anarchists über politisches Enga-
gement  schrieb:  „Es  geht  um die  Verwirklichung  horizontaler  Netzwerke,
nicht um hierarchische Strukturen wie den Staat, Parteien oder Unternehmen.
Es geht um Netzwerke, die auf dezentralisierter Konsensdemokratie aufbau-
en.“  Dogmatische  linke  Strömungen  sind  so  gut  wie  verschwunden.  Der
Begriff „Stalinist“ mag immer noch als Schimpfwort dienen, aber real existie-
rende Stalinisten gibt es kaum noch.

Allerdings stellt sich die Frage, ob all die sympathischen Prinzipien uns
einer  besseren,  oder  gar  einer  anarchistischen,  Gesellschaft  nähergebracht
haben. Soziale Bewegungen gibt es überall auf der Welt. In jüngeren Jahren
immer mehr. In vielen Ländern ist es auch zu deutlichen gesellschaftlichen
Fortschritten gekommen, was die Rechte von LGBT-Personen7 betrifft, den
Kampf gegen rassistische und sexistische Unterdrückung, selbst das Bewusst-
sein für ökonomische Ungerechtigkeit. Aber im Allgemeinen ist die Lage alles
andere als ermutigend. Der Neoliberalismus hat seine Herrschaft zementiert;
der Monopolkapitalismus weitet sich aus; die Klüfte zwischen Reich und Arm
werden größer; die Überwachung geht über Orwellsche Dimensionen hinaus;
der Faschismus zeigt seine hässliche Fratze; und wir stehen vor einer ökologi-

7  LGBT ist ein im Kampf gegen sexuelle Diskriminierung verwendeter Begriff. Es handelt sich
um eine aus dem englischen Sprachraum übernommene Abkürzung für Lesbian, Gay, Bisexuell
and Transgender (dt.: lesbisch, schwul, bisexuell, transgender). [Anm. der Redaktion].
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schen Katastrophe. Bewegungen, die radikale Veränderung fordern, werden
immer öfter von reaktionären anstatt von emanzipatorischen Kräften getra-
gen. Wenn die Linke irgendeinen Fortschritt gemacht hat, dann in der Form
eines sozialistischen Populismus, der eine Rückkehr zum Wohlfahrtsstaat ver-
spricht. Anarchie? Weit weg.

Unser Verständnis von Revolution mag dabei eine wichtige Rolle spielen.
In Anarchism, Or The Revolutionary Movement Of The Twenty-First Centu-
ry sprechen Grubačić und Graeber von Revolution nicht als „einem großen,
apokalyptischen Moment, dem Sturm auf einen globalen Winterpalast“, son-
dern als „sehr langen Prozess, der sich durch die Geschichte der Menschheit
zieht“.  Das klingt gut – bis man sich die Frage stellt,  ob es wirklich Sinn
macht, so von „Revolution“ zu sprechen. Handelt es sich nicht eher um „Evo-
lution“, deren praktischer politischer Ausdruck der Reformismus ist?

Das ist nicht zwangsläufig eine Kritik. Wenn Fortschritt tatsächlich ohne
apokalyptische Momente möglich ist, wäre es töricht, solche zu provozieren.
Unsicherheit  und  Blutvergießen  nur  um das  radikale  Selbstverständnis  zu
befriedigen,  ist  revolutionäre  Politik  in ihrer  schlimmsten Form.  Aber  wie
sieht es mit dem Fortschritt aus? Bewegen wir uns in eine revolutionäre Rich-
tung?

Seit  der  Artikel  Anarchism,  Or  The  Revolutionary  Movement  Of  The
Twenty-First Century erschien, ist die „Bewegung der Bewegungen“, an der
Grubačić und Graeber ihre revolutionären Hoffnungen aufhingen, von frühe-
ren Anhängern hart kritisiert worden. Ein Paradebeispiel ist der Angriff auf
„Movementism“ in dem Buch  The Communist Necessity von J. Moufawad-
Paul8.  Moufawad-Paul  beschreibt  „Movementism“  als  „die  Annahme,  dass
spezifische  soziale  Bewegungen,  manchmal  aufgesplittert  aufgrund  unter-
schiedlicher Identitäten oder Interessen, eine kritische Masse erreichen und
gemeinsam, ohne den ganzen leninistischen Quatsch, den Kapitalismus über-
winden können“. In seinen Augen ist dies vollkommen unrealistisch. Soziale
Bewegungen können nicht „durch irgendeinen unerklärlichen Mechanismus
verschiedenster Komponenten irgendwo am Horizont eine revolutionäre kri-
tische Masse formen“.

8  J. Moufawad-Paul: The Communist Necessity, 2nd Edition, Montreal: Kersplebedeb, 2020. Der
kanadische Philosoph Joshua Moufawad-Paul ist Anhänger des Maoismus und publiziert regel-
mäßig zu marxistisch-leninistischen Themen. [Anm. der Redaktion].
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Wie ich in einer Rezension von The Communist Necessity unter dem Titel
Zapatistas vs.  Shining Path 

9 (dt.  „Zapatistas vs.  Leuchtender Pfad“ in dem
Buch  Anarchismus und Revolution 

10) dargelegt habe, stimme ich den politi-
schen Lösungsvorschlägen Moufawad-Pauls, der mit der maoistischen „Revo-
lutionären Partei  Kanadas“  verbunden  ist,  nicht  zu.  Aber  seine  Kritik  des
„Movementism“ (in dem er einen „normativen Anarchismus“  sieht – kurz,
eine  unkritische  Akzeptanz der  Prinzipien,  die  u.a.  Grubačić  und Graeber
hochhalten) trifft einen wunden Punkt.

Der historische Einfluss des Anarchismus war insgesamt größer als oft
angenommen, selbst von Anarchist*innen. Aus einer evolutionären Perspekti-
ve war der Anarchismus bedeutend. Der Acht-Stunden-Arbeitstag, Meinungs-
freiheit, das Recht auf Abtreibung, antiautoritäre Pädagogik, die Rechte von
LGBT-Personen,  Antimilitarismus,  Veganismus  –  frühes  anarchistisches
Engagement  war  für  all  diese  Entwicklungen  ausschlaggebend.  Aber  die
Änderungen, die sie brachten, kamen meist als Reformen innerhalb des kapi-
talistischen Nationalstaates. Es gab historische Phasen, zu denen der Anar-
chismus breiten gesellschaftlichen Einfluss hatte, aber sie waren geografisch
beschränkt,  beinahe  ausschließlich  an Kriegssituationen gebunden und nie
von Dauer. Das reformistische Vermächtnis des Anarchismus ist stark; das
revolutionäre schwach.

Anarchist*innen machen gerne die Herrschenden und ihre Handlanger für
die  bescheidenen  revolutionären  Erfolge  des  Anarchismus  verantwortlich.
Oder verräterische Marxisten. Das ist nicht ganz falsch, aber keine ausrei-
chende Erklärung.  Anarchist*innen weigern sich, aus guten Gründen,  eine
Rolle einzunehmen, die revolutionäre Situationen oft verlangen. 1872 schrieb
Friedrich  Engels11 über  seine  anarchistischen  Zeitgenossen:  „Haben  diese
Herren nie eine Revolution gesehen?  Eine Revolution ist gewiß das autori-
tärste Ding, das es gibt; sie ist der Akt, durch den ein Teil der Bevölkerung

9  Gabriel Kuhn: Zapatistas vs. Shining Path, in: PM PRESS (September 2014) (online).
10  Gabriel Kuhn: Anarchismus und Revolution. Gespräche und Aufsätze, Münster: Unrast Ver-
lag, 2017.
11  Der deutsche Philosoph, Publizist und Unternehmer Friedrich Engels (1820-1895) begründete
gemeinsam  mit  Karl  Marx  (1818-1883)  die  als  Marxismus  wirkmächtig  gewordene  Gesell-
schafts- und Wirtschaftstheorie. Beide vertraten ein autoritär staatsfixiertes Sozialismuskonzept.
[Anm. der Redaktion].

255

https://blog.pmpress.org/2019/07/31/zapatistas-vs-shining-path


dem anderen Teil seinen Willen vermittels Gewehren, Bajonetten und Kano-
nen, also mit denkbar autoritärsten Mitteln aufzwingt.“12

Ein Anarchist kann sich einem solchen Verständnis von Revolution nicht
verschreiben,  ohne aufzuhören,  Anarchist  zu  sein.  Ein Anarchist  kann die
Idee der Revolution aber auch nicht allen revolutionären Inhalts entleeren,
ohne aufzuhören, Revolutionär zu sein. Wenn Anarchist*innen Revolutionäre
sein wollen,  müssen sie  revolutionäre Konzepte präsentieren,  die  sich von
leninistischen unterscheiden, gleichzeitig aber mehr Gehalt haben, als schlicht
auf ein historisches Wunder zu hoffen. (Ich habe das in meinem Text Revolu-
tion ist mehr als ein Wort: 23 Thesen zum Anarchismus näher ausgeführt –
abrufbar online oder als Broschüre bei Black Mosquito.13)

Ich glaube nicht, dass Revolutionen „apokalyptische Momente“ sein müs-
sen. Aber ich glaube auch nicht, dass es eine radikale gesellschaftliche Trans-
formation ohne einschneidende Brüche geben kann. Diese Brüche garantieren
nicht von heute auf morgen Freiheit und Gerechtigkeit. Aber sie können die
politische Landschaft drastisch verändern und neue Möglichkeiten eröffnen.

Es ist interessant, dass Anarchist*innen (viele der Generation der „Bewe-
gung der Bewegungen“ mit eingeschlossen) im letzten Jahrzehnt leidenschaft-
lich die  Entwicklungen in Kurdistan verfolgten.  Die kurdische Befreiungs-
bewegung kämpft nicht mehr für einen unabhängigen Nationalstaat, sondern
für  „demokratischen  Konföderalismus“.  Über  den  Einfluss  Murray  Book-
chins14 auf Abdullah Öcalan15, über das Rätesystem und die Patriarchatskritik
ist viel geschrieben worden. Gleichzeitig hält die kurdische Befreiungsbewe-
gung an Ideen fest, ohne die die „Bewegung der Bewegungen“ auszukommen
glaubte: Parteien, Kader, Strategie und „große Erzählungen“. Ich glaube nicht,
dass das ein Zufall ist.

12  Friedrich Engels: Von der Autorität, 1873 (online).
13  Gabriel Kuhn:  Revolution ist mehr als ein Wort: 23 Thesen zum Anarchismus, Flensburg:
Black Mosquito, 2016 (online).
14  Der US-amerikanische Sozialphilosoph Murray Bookchin (1921-2006) war einer der bedeu-
tendsten Vertreter des Öko-Anarchismus [Anm. der Redaktion].
15  Als  Gründungsmitglied und Führer der  Arbeiterpartei  Kurdistans (PKK) leitete Abdullah
Öcalan (geb. 1949) seit 1978 deren militanten Untergrundkampf für eine politische Autonomie
kurdisch besiedelter Gebiete. Seit seiner Verurteilung zu lebenslanger Haft im Jahr 1999 sitzt
Öcalan in einem türkischen Hochsicherheitsgefängnis ein. [Anm. der Redaktion].
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Leben  wir  wirklich  im anarchistischen  Jahrhundert?  Ich  bin  mir  nicht
sicher. Der Einfluss antiautoritärer Ideen auf soziale Bewegungen hat diese
vielfältiger und kreativer gemacht, das Infragestellen interner Machtstruktu-
ren erleichtert und die Bedeutung der Eigeninitiative betont. Und doch neh-
men viele politische Akteure, die diese Entwicklungen begrüßen, vom Anar-
chismus Abstand. Die Gründe dafür sind kultureller wie ideologischer Natur.
Ich bin mir sicher, dass es viele akademische Argumente dafür gibt, die Poli-
tik dieser Akteure trotzdem als „anarchistisch“ zu bezeichnen. Politisch nutzt
das jedoch wenig. Analytische Kategorisierungen haben ihren Platz, aber ihre
politische Bedeutung ist  begrenzt.  Die politische Kraft  eines Begriffs ergibt
sich daraus, wie er angewandt wird. Keine Anwendung, keine Kraft.

Selbstidentifizierte  Anarchist*innen  und  anarchistische  Organisationen
sind wichtig. Anarchistische Ideen müssen bewahrt,  gefördert und gestärkt
werden.  Revolutionäre  Bewegungen  und  Gesellschaften  jenseits  von  Staat
und Kapital werden davon profitieren.

Anarchist*innen  werden  mit  größter  Wahrscheinlichkeit  in  der  nahen
Zukunft keine Revolution anführen – und sie werden das wohl niemals tun,
wenn wir das Paradox bedenken, das diese Vorstellung impliziert. Aber als
verlässliche  und  engagierte  Gefährten  anderer  progressiver  Revolutionäre
können sie eine entscheidende Rolle spielen. Das 21. Jahrhundert lässt uns
noch 80 Jahre. Viel Zeit, um eine bessere Gesellschaft zu formen. Ob sie nun
anarchistisch ist oder nicht.

Der Artikel erschien ursprünglich unter dem Titel What Happened to the Anarchist Cen-
tury auf counterpunch.org (Februar 2021) (online).
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Anti-Wahlplakat der anarchokommunistischen Organisation „Revolutionäre Aktion“ 
in Belarus aus dem Jahr 2015; Quelle: revbel.org

http://revbel.org/


Schwarz, rot, orange: Anarchistische 
Organisationen im postsowjetischen Belarus

Von Ewgeniy Kasakow

Die Gebiete der heutigen Republik Belarus bildeten im Zarenreich eine Hoch-
burg  der  anarchistischen  Bewegung.  Eine  der  ersten  rein  anarchistischen
Organisationen des Russischen Reiches, die „Internationale Gruppe der Anar-
chokommunisten ‚Borba‘“,  bildete  sich 1903 in  Białystok,  das  damals  zum
Gouvernement Grodno gehörte.1 Vor allem unter der jüdischen Bevölkerung
fanden verschiedene anarchistische Strömungen Anklang. Nach 1917 waren
die Anarchist*innen wesentlich weniger bemerkbar als in der benachbarten
Ukraine. Dennoch blieb ein gewisser anarchistischer Einfluss bis 1921 beste-
hen,  zum Beispiel  unter  den Matrosen der  in  Gomel  stationierten „roten“
Dnjepr Militärflottille. Nach dem Ende des Bürgerkrieges gab es in den bela-
russischen Gebieten nur vereinzelte anarchistische Aktivitäten.

Mit der „Perestroika“ begann ein neues Kapitel in der Geschichte des bela-
russischen Anarchismus. 1990 entstand in Gomel die Gruppe „Borba“ („Der
Kampf“) um Juri Kuschakow (geb. 1966), die mit der damals größten anar-
chistischen Organisation in der Sowjetunion, der „Konföderation der Anar-
chosyndikalisten  (KAS)“  zusammenarbeitete.  Zu  den  Erfolgen der  „Borba“
gehörte der Streik in der örtlichen Druckerei.

In Minsk gründete sich die Föderation der „Anarchischen revolutionären
Avantgarde (FARA)“, die wiederum am 25.-26. Januar 1993 in der ukraini -
schen Stadt Dnepropetrowsk an der Gründungskonferenz der „Föderation
der  revolutionären Anarchisten (FRAN)“ zusammen mit  Anarchokommu-
nist*innen  und  Anarchosyndikalist*innen  aus  Russland  und  der  Ukraine
teilnahm.

Am 1. August 1992 gründeten acht Delegierte in Minsk, der Hauptstadt
der inzwischen unabhängigen Republik, die „Föderation der Anarchisten von

1  Vgl. Jurij  Glušakov:  „Revoljucija umerla! Da zdravstvuet revoljucija!“ Anarhizm v Belarusi
(1902‒1927), SPb 2015.
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Belarus (FAB)“.2 Das Verhältnis zwischen den eher syndikalistisch ausgerich-
teten Gomeler und den subkulturell geprägten Minsker Anarchist*innen war
von Beginn an gespannt. Zu den führenden Persönlichkeiten der FAB gehörte
der FARA-Gründer Oleg Nowikow alias „Lelik Uschkin“ (geb. 1972). Er war
an anarchistischen Aktivitäten in seiner Heimatstadt Soligorsk und im ukrai-
nischen Kiew beteiligt. In der Ukraine erlangten Nowikow und sein Mitstrei-
ter Juri Dokukin Bekanntheit vor allem durch „Todesurteile“ im Namen von
ausgedachten Organisationen, die sie an diverse Politiker verschiedener Aus-
richtung  verschickten.3 Nowikow  propagierte  prinzipiell  einen  unernsten
Umgang mit der Politik im Geiste der polnischen „Pomarańczowa Alternaty-
wa“ („Orange Alternative“).4

Vom 30. bis 31. Oktober 1993 fand in Gomel die II. Konferenz der FRAN
statt, bei der die FAB als Veranstalter agierte. Die FRAN wollte als Gegenge-
wicht zu den „gemäßigten“, marktfreundlichen Anarchisten*innen fungieren,
zerbrach jedoch an den Differenzen in der Moskauer Mitgliedsgruppe IREAN.
Die eine Fraktion orientierte sich an den Erfahrungen der Spaß- und Stadt-
guerilla der „Neuen Linken“, die andere am historischen Anarchosyndikalis-
mus. Im Mai 1994 bildete die anarchosyndikalistische Fraktion der FRAN die
„Gruppe revolutionärer Anarchosyndikalisten (GRAS)“, die einen Beitritt zur
„Internationalen  Arbeiter-Assoziation (IAA)“  anstrebte.  Der Streit  darüber,
wie der Beitritt zur Internationale gestaltet sein sollte, führte 1995 zur Her-
ausbildung  der  bis  heute  bestehenden  „Konföderation  der  revolutionären
Anarchosyndikalisten (KRAS)“. Obwohl die zweite Konferenz der KRAS vom
24. bis 25. August 1996 in Gomel stattfand, ist heute die Organisation nur in
Russland präsent.

In den nächsten Jahren prägte vor allem die FAB das Gesicht des belarus-
sischen Anarchismus. Auch wenn ihre Struktur amorph blieb, so legte sie den
Grundstein für viele weitere anarchistische Projekte. 1995 gelang den Anar-

2 Deklaracija o sozdanii Federacii anarhistov Belarusi: Resoljucija pervogo sezda (FAB), in: An-
archija, Nr. 1 / 1993, S. 1.
3 Plamennye revoljucionery. Biografii vydajuščichsja dejatelej FRAN: Oleg Novikov, in: Černaja
zvezda, Nr. 2 (5) / 1993, S. 7–20.
4 Zur „Pomarańczowa Alternatywa“ siehe: Waldemar Fydrych / Bronisław Misztal:  Pomarańc-
zowa  Alternatywa  /  The  Orange  Alternative  /  Die  Orange  Alternative.  Rewolucja
Krasnoludów / Revolution of Dwarves / Revolution der Zwerge, Warszawa 2008.
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chist*innen  die  „feindliche  Übernahme“  der  linksnationalistischen  Jugend-
organisation  „Čyrwony  Rząd“  („Rote  Regierung“  bzw.  „Rote  Macht“,  so
benannt  als  Erinnerung an die  sozialrevolutionäre Fraktion des Januarauf-
standes 1863–64). Von nun an trug die Organisation den Namenszusatz „Par-
teifeindliche Gruppierung“. Zu den bekanntesten Aktivitäten dieser im Jahr
2000 verbotenen Struktur gehörte die Herausgabe der Satirezeitung Nowinki,
die seit 1998 unter Redaktion von Nowikow-Uschkin, Pawel Konowaltschik
und Ales Masur erschien und „Čyrwony Rząd“ um drei Jahre überlebte. Darin
machten sich die Redakteure sowohl über den Präsidenten, als auch über sei-
ne Gegner lustig. Das Organ erlangte weit über die anarchistischen Kreise
hinaus Bekanntheit.

Daneben  veröffentlichte  die  FAB Presseorgane  wie  Anarchija (Gomel),
Anarchija – matulja ladu (Minsk 1995, auf Belarussisch), FAB-Listok (Minsk),
Dura (Grodno, ca. 1995),  Moladz zmagaezza (Minsk 1996-1997, auf Belarus-
sisch in Zusammenarbeit  mit der sozialdemokratischen Jugend).  Enge per-
sonelle und inhaltliche Verknüpfung bestand unter anderem zu der Minsker
IREAN-Postille  Tschornaja  vavjorka (Schwarzes  Eichhörnchen,  Minsk
1993/94),  sowie zur Zeitung der Studentengewerkschaft  Buntujma (Grodno
2000,  auf  Belarussisch).  Einige  Organe  trugen  eindeutige  „Spaßguerilla“-
Handschrift  schon im Titel,  so  zum Beispiel  die  Tatschanka –  Organ der
Anarchokomsomolzen (Minsk 2000). Einige Veröffentlichungen waren expli-
zit militant, wie zum Beispiel die AK-47, die  Zeitung für die Arbeiterjugend
oder Antifaschyk (Minsk 1998-1999).

Die belarussische Punk-Szene hatte in der 1990er Jahren viele Verbindun-
gen in die antimilitaristische und ökologische Bewegung, in einigen Städten
wurden erfolgreich leer stehende Häuser besetzt. In Grodno hat die Punkband
„Deviation“ (1993-2009) um Stanislaw (Stas) Potschobut lange Zeit eine wich-
tige Rolle für die Vernetzung der verschiedenen Bewegungen gespielt.

In den 2000er Jahren gewannen zunehmend Themen wie Antifaschismus
und Feminismus an Bedeutung. In Belarus entstand eine an den Vorbildern
der westlichen Autonomen orientierte Subkultur,  während die FAB, inzwi-
schen  in  der  „Internationale  der  Anarchistischen  Föderationen  (IFA-IAF)“
organisiert, an Bedeutung verlor. Nowikow wurde 2007 zum Vorsitzenden der
Belarussischen Partei „Die Grünen (BPS)“ gewählt und bekleidete dieses Amt
bis Ende 2015. Als Nachfolger von  Nowinki erschien die Zeitschrift  Mirnyj
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atom (Friedliches Atom). Auch Juri Gluschakow war bei den „Grünen“ aktiv.
2003-2007 war er Stadtabgeordneter in Grodno, 2008-2016 hatte er das Amt
des stellvertretenden Parteivorsitzenden inne. 2010 versuchte er erfolglos bei
der  Präsidentenwahl  zu  kandidieren,  zog  jedoch  seine  Kandidatur  zurück.
Von seinen  anarchosyndikalistischen  Ansichten  hat  sich  Gluschakow ent-
fernt. Erst bezeichnete er sich als „linker Sozialrevolutionär“, verteidigte spä-
ter die bolschewistischen Positionen und unterstützt heute die „Volksrepubli-
ken“ von Donezk und Lugansk.

Die neue Generation des belarussischen Anarchismus gab eine Reihe von
Fanzines  heraus,  darunter  DonTt  panic! (Minsk  2001),  Ken-Guru (Grodno
2000, auf Belarussisch),  Padesch skota (Swetlogorsk 2000),  Football-X-Flies
(Baranowitschi 2000-2001) sowie das FemZine Tryznas Kefiras (Verdorbener
Kefir, erschien von 2006-2014 teilweise in Litauen und wurde in Belarus ver-
breitet). Die Fanzine-Kultur fand nicht nur in den großen Städten Verbrei-
tung, daher dürfte die Anzahl der Titel der 2000er Jahre unübersichtlich sein.
Einige Medien hatten sich deutlich der einen oder anderen Unterströmung
des Anarchismus zugeordnet, so zum Beispiel das anarchafeministische Fan-
zine  Wargasm (nur eine Ausgabe erschienen) oder das an  Rolling Thunder
und „CrimeThink“ ausgerichtete Rebel Desire (Minsk 2007-2008).

Aus den Bestrebungen heraus, sich von den „spielerischen“ Praktiken der
FAB abzugrenzen und eine für  den ernsthaften Straßenkampf vorbereitete
Organisation zu schmieden, entstand die Zeitschrift Swoboda ili smert (Minsk
2005-2006),  später  in  Tschernoje  znamja (2006-2012)  umbenannt.  Dieser
Ansatz  fand  seine  organisierte  Form  in  der  nur  kurze  Zeit  existierenden
„Belarussischen Anarchistischen Front (BAF)“, die sich später in „Autonome
Aktion-Belarus“ umbenannte. In ähnliche Richtung ging auch die Zeitschrift
Volnodum (Minsk 2001), von der lediglich zwei Ausgaben erschienen.

Als Tribut an das Trendthema „Globalisierungskritik“ kann die Zeitung
Razam (Grodno 2001, auf Russisch und Belarussisch) betrachtet werden. 2005
entstand in Belarus die erste „Food not bombs“-Gruppe. Im August 2009 folg-
te das „Anarchist Black Cross (ABC)“. Weiterhin bestanden Kontakte nach
Russland und in die Ukraine. So wurde 2005 in Belarus eine Gruppe der russi-
schen  Organisation  „Autonome Aktion  (AD)“  gegründet.  Doch  fünf  Jahre
später kritisierte die belarussische Gruppe die „linksliberalen Tendenzen“ in
der russischen Organisation und löste sich von der AD. Seitdem agiert sie
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unter dem Namen „Revolutionäre Aktion (RD)“ und ist mit der gleichnami-
gen Organisation in der  Ukraine assoziiert.  Die RD vertritt den Anarcho-
Kommunismus als Programm und die Militanz als Methode und kritisiert die
Friedfertigkeit der aktuellen Proteste. In Mai 2012 trat die RD der von russi-
schen und ukrainischen Anarcho-Gruppen initiierten „Internationalen Union
der Anarchisten (MSA)“ bei, doch bereits 2013 endete die Existenz dieser zwei
Jahre  zuvor  gegründeten Vereinigung.  Aktuell  befinden sich  zwei  Männer
und eine Frau in Haft, denen die Gründung der RD vorgeworfen wird.

Die Tendenzen der akademischen Linken, vor allem den Intersektionalis-
mus, spiegelte das Online-Projekt „Kairos“ (2007-2019) wieder.5 Auf Initiative
der Journalistin Volha Martynenko (geb. 1983) erscheinen dort ins Belarus-
sisch und Russisch übersetzte Dokumente der Protestbewegung und theoreti-
sche Texte.6

Seit 2012/2013 lässt sich in Belarus ein neues Phänomen beobachten – die
so genannten „Ethno-Anarchisten“, die sich zum „antikolonialen“ belarussi-
schen Nationalismus bekennen. Bis dahin erschienen die meisten anarchisti-
schen  Publikationen  in  russischer  Sprache.  Die  Ursprünge  der  nationalen
Strömung lassen sich bis in die Fußball-Fankultur nachverfolgen. Die bekann-
teste und zugleich die umstrittenste Organisation aus diesem Spektrum ist die
Gruppe „Poschug“ („Pošuh“). Zum selben Spektrum werden „Volny Chaŭrus“
(„Freie Genossenschaft“) und „Nascha Sprawa“ („Unsere Sache“, die Vereini-
gung  der  Ultras  des  Fußball-Klubs  „Partisan“)  gezählt.  Die  Ethno-
Anarchist*innen teilen die antirussische und die antikommunistische Rheto-
rik der rechten Opposition.

Als Gegenpol zu den nationalanarchistischen Tendenzen kann die anar-
chistische Medien-Gruppe „Pramen“ („Lichtstrahl“) gesehen werden. Zusam-
men mit ABC-Belarus vertritt sie einen betont antinationalen Kurs.  Etwas
unbestimmter tritt die Medienplattform „Cornaja Ruzha“ („Schwarze Rose“)
auf. Die Gruppe ist nicht zuletzt durch die Teilnahme des bekannten Aktivis-
ten Wjatscheslaw Kosinerow (geb. 1988) bekannt.

Seit Sommer 2020 nehmen alle Fraktionen des belarussischen Anarchis-
mus an den aktuellen Protesten teil.  Ihre Partizipation wird jedoch wider-

5  Vgl. kairos.noblogs (online).
6  Vgl. Volha Martynenko: Current Political Situation in Belarus. „Isolated Country“ in the Cen-
tre of Europe?, in: Diskurs, Nr. 1 / 2009, S. 110-114.
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sprüchlich aufgenommen – einerseits betont die Opposition ihren überpartei-
lichen, lagerübergreifenden Charakter, andererseits dient die Teilnahme der
radikalen Elemente der staatlichen Propaganda als „Beweis“ dafür, dass das
friedfertige Image der Proteste täuscht. Daher wird den anarchistischen Akti-
vitäten in den staatlichen Medien viel Aufmerksamkeit geschenkt.

Daneben gibt es in Belarus zahlreiche unorganisierte – beziehungsweise
sich zur ihrer Organisationsmitgliedschaft nicht bekennende – Anarchist*in-
nen. Die staatlichen Repressionen tragen dazu bei, dass eine offizielle Mit-
gliedschaft in einer anarchistischen Organisation das Los vor Gericht massiv
erschweren kann. Etliche Anarchist*innen  wurden in den letzten Jahren zu
hohen Gefängnisstrafen verurteilt. Zu den bekanntesten von ihnen gehören
Nikolai Dedok (geb. 1988), der zwischen 2010 und 2015 im Gefängnis saß,
und Igor Olenewitsch (geb. 1983), der 2010 aus Moskau nach Belarus entführt
und dort  verurteilt  wurde.  Beide schrieben ausführlich über  ihre Haftzeit.7

Olenewitsch, der zusammen mit Dedok amnestiert wurde, befindet sich gera-
de wieder in Haft. In der Nacht vom 28. auf den 29. Oktober 2020 wurde er
zusammen mit Dmitri Dubrowski, Dmitri Resanowitsch und Sergei Romanow
in der Nähe der ukrainischen Grenze von den Sicherheitskräften aufgegriffen.
Die vier Männer hatten angeblich Waffen und Sprengstoff dabei – im staatli-
chen  Fernsehen  wurden  sie  inzwischen  als  eine  geständige  „Terror-  und
Sabotagegruppe“ präsentiert.

Der Versuch, die Protestbewegung zu radikalisieren, hat vorerst nicht ge-
fruchtet. Die gewaltlosen Proteste richten sich gegen die aktuelle Staatsfüh-
rung und nicht gegen die Staatlichkeit. Ein gewaltloser Machtwechsel ist zwar
weiterhin denkbar,  ein  gewaltloser  Machterhalt  durch  die  neue  Regierung
jedoch nicht. Die Anarchist*innen bleiben eine sehr aktive, dennoch politisch
einflusslose Strömung in der Opposition.

7  Vgl. Igor Olenevič:  Edu v Magadan, Moskva 2013; Nikolaj Dedok:  Cveta parallel’nogo mira,
2017 (online).
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Verspätetes Neujahrsblatt 21: 
Empörung, Verzweiflung, Zynismus, Resignation 
– und das ganz andere

Von P.M.

Drogen, Selbstmord oder Sozialdemokratie – so sahen viele von uns in den
achtziger Jahren (als wir um die dreissig Jahre alt waren) unsere Multioptio-
nen für die Zukunft. Das heisst, dass alle, die überlebt haben, de facto Sozial-
demokraten  im weitesten Sinn sind  –  vom Revolutionären  Aufbau  bis  zu
Angela Merkel. Das heisst, dass wir die Entwicklung von einer tiefen Enttäu-
schung und Empörung zur Resignation (aka Lifestyle) erfolgreich abgeschlos-
sen haben. Resignation kann durchaus die Form von Pseudo-Rebellion anneh-
men, das heisst von bewusster Selbstverwüstung als Protest gegen die eigene
Hoffnungslosigkeit.  Das waren im Prinzip die komischen Rebellen, die das
Capitol gestürmt haben. Dabei könnte man sich eigentlich freuen über diese
Entheiligung der unheiligen Hallen, wo unzählige Kriege beschlossen worden
sind. In den siebziger Jahren war dieser „Sturm auf den Winterpalast“ (der
übrigens auch im Original schon eine Inszenierung war) Stoff für Comics und
Witze: „Revolution siegt – Regierung geflohen.“ Jede/r weiss natürlich, dass
„die Macht“ weder in den Parlamenten noch im Weissen Haus sitzt, sie ist ein
emergentes Phänomen unzähliger, meist kapillarer Mechanismen, Verfahren
und Routinen. Die Macht hat kein Zentrum, sie ist überall, in unserem Alltag.
Sie ist unser Alltag. In den Produkten, die wir konsumieren, in den Verträgen,
die wir abschliessen. Sie kann nicht im Sturm genommen werden. Sie gleicht
eher einer Verkrampfung, die gelöst werden muss. Aber gut: die Regierung
hat auch ein bisschen Macht oder bildet die reale teilweise und leicht verdreht
(Wahlverfahren!) ab.

Woher  kommt  die  Empörung?  Sie  ist  kein  spontanes  Phänomen,  sie
kommt  erst,  wenn  man  etwas  erfahren  hat,  wenn  man  etwas  weiss.  Sie
kommt aus dem Kopf, geht dann in den Bauch und kehrt – wenn man ver-
standen hat – wieder in den Kopf zurück. Bei mir war es wohl der erste Satz
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im  Kapital von Marx:  „Der Reichtum der Gesellschaften […] erscheint als
eine ‚ungeheure Warenansammlung‘[…]“ (der ungeheure amazon mit seinen
ungeheuerlichen Amazonen als wahrer Warenstrom). Und dann geht er dazu
über, schön methodisch und hoch spannend abzuleiten, dass wir selbst nur als
Inhaber der Ware Arbeitskraft zählen. Wir sind also grundsätzlich reduziert.
Unser Leben ist schon verspielt, bevor es beginnt. 

Was uns übrig bleibt, ist nur, diese einzige Ware, die wir haben, möglichst
teuer zu verkaufen, also zu optimieren. Momentan sind wir eifrig daran, uns
für unsere Verwendbarkeit abzurichten, wir nehmen sogar den Klimawandel
auf unsere Schultern und essen vegan, fahren Velo im Regen und sammeln
Plastik (Literaturtipp: Marian Donner, Das kleine Buch der Selbstverwüstung,
2019).  Dabei wäre die Zerstörung unserer  Arbeitsfähigkeit  die  effizienteste
ökologische  Massnahme,  denn Arbeit  macht  Wachstum.  Der  Knackpunkt:
wie  können  wir  selbst  für  uns  gesund,  aber  zugleich  gegen  das  Kapital
arbeitsunfähig sein?

Warum sollte uns der Warenstrom empören? Ist doch toll, was da alles
fliesst!  Warum waren  dann die  ersten  Aktionen  der  späteren  RAF gegen
Warenhäuser gerichtet? Sie konnten aber den reissenden Strom nicht aufhal-
ten – das Volk shoppte einfach weiter – und sie militarisierten danach ihre
Enttäuschung. Man glaubt es kaum: der Warenstrom hat uns damals in den
sechziger Jahren unheimlich empört. Das auch angesichts von Kriegen (Viet-
nam) und dem Elend in der Welt. Aber nicht nur. Wir fanden das elementar
obszön. Während für uns die Konsumgesellschaft die Grundkatastrophe war,
war  sie  für  alle  andern  die  grosse  Sehnsucht.  Die  befreiten  Ostler*innen
haben nicht sofort auf Autos und Flugreisen verzichtet und ihre neu gewon-
nene Freiheit vom sozialistischen Konsumzwang genossen. Die Migrant*in-
nen kommen nicht nach Europa, um arme Aussteiger zu werden. Wie kann
man lernen,  die  Beleidigung durch  Warenangebote  wieder  zu empfinden?
Üben!

Die sich akkumulierenden Zumutungen lösen also eine elementare Empö-
rung aus. Empörung ist mehr als Wut, sie ist verbunden mit der Einsicht in
die Verhältnisse. Das kann doch nicht wahr sein! Zuerst nimmt man uns aus
wie gemästete Gänse, dann sollen wir noch schuld sein und uns gefälligst
anständig aufführen! Zuerst zwingt man uns den Kapitalismus auf und dann
sollen wir noch dazu beitragen, ihn zu retten.
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Diese Empörung nicht aufkommen zu lassen – „Du sollst nicht merken“ –
oder sie zuerst  in blosse milde Enttäuschung umzuwandeln,  ist  der Zweck
unseres Erziehungssystems – Eltern, Schule, Medien, Psychiater, Yogalehrer.
Sie alle helfen uns. Wir lernen Sätze wie: „Wer mit zwanzig kein Rebell und
mit 40 kein Konservativer ist, ist ein Narr.“ Jede*r Jus@ wird einmal Regie-
rungsrät*in  –  ausser  sie/er  ist  ziemlich  blöd.  Die  Sozialdemokratisierung
unserer Empörung ertragen jedoch nicht alle. Sie sind wohl die Deplorables,
von denen Hillary Clinton sprach; jene die es nicht gecheckt haben. Unsere
Empörung  unterdrücken  zu  können,  ist  unsere  wichtigste  zivilisatorische
Leistung. Leider funktioniert es nicht bei allen oder endet in Depressionen.
Laut WHO ist Depression global die häufigste Krankheit – 40 % haben eine.
Doch Depressive sind immer noch leichter zu beherrschen als Cholerische. Es
gibt ja Tabletten, eben die Opiate.

Warum ist unser aktuelles Wirtschafts- und Gesellschaftssystem so empö-
rend? Warum nicht einfach positiv denken und das Beste daraus machen? Ein
rein psychologischer Approach, wie etwa der von Freud (das berühmte Unbe-
hagen in der Kultur), reicht da nicht aus. Schon besser ist die Analyse von
Marx, der einem den kühlen Blick in den höllischen Abgrund wahnsinniger
Rationalität gewährt. Echte Empörung ist aber nicht nur intellektuell, sie hat
einen Körper. Darauf wies schon Klaus Theweleit in seinen Männerphantasi-
en hin. Was Menschen ihren Körpern antun können, ist im Wesentlichen die
Geschichte des Patriarchats. Und hier kommen die Bielefelder Ökofeministin-
nen um Maria Mies, Claudia von Werlhof und Veronica Bennholt-Thompson
ins Spiel (bei mir kamen sie ins Spiel). Ihre These heisst: Kapitalismus ist nur
die letzte Verpuppungsform des Patriarchats. Das Patriarchat ist also keine
lästige  Zutat  zum Kapitalismus,  die  man  wegoperieren  kann,  es  ist  seine
Essenz. Das heisst aber auch, dass es nicht biologisch, sondern systemisch ist.
Auch Frauen waren Sklavenhalterinnen, Königinnen und sind heute CEOs.
Patriarchen können ein weibliches Geschlecht haben – es kommt auf die sozi-
ale Funktion an. Frauen sind beim Patriarchat immer mitgemeint (wenigstens
da). Patriarchat ist das, was uns Gewalt antut, was unser Leben verbiegt, was
uns trennt. Es empört uns, weil es uns weh tut.

Uns diesen Schmerz abzugewöhnen, ihn als Realismus zu verkleiden, ihn
vielleicht sogar als masochistischen Genuss (aka Leistung) umzuformen – das
hält das System im Gang.
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Betrogene der Weltgeschichte sind heute fast alle. Es gibt aber Grade des
Unbehagens – vom Minensklaven in Afrika bis zur Konsumfamilie mit Häus-
chen, Carport und Labradoodle öffnet sich ein breiter Fächer. Natürlich ist es
diese Ungleichheit – die nette Ökonomen gerne bekämpfen wollen –, die die
Maschine am Laufen hält. Der Realist in uns sagt: es gibt immer noch jeman-
den, dem es schlechter geht. Sogar der Minensklave denkt das vielleicht von
der Subsistenzbäuerin nebenan. Vielleicht findet er ja einmal ein Goldnugget.
Sie höchstens eine grössere Jamsknolle.

Wohin mit der Empörung? Gerade weil sie ein intellektuelles Element hat,
bieten sich viele Formen der  Umlenkung an. Wenn man heute davon redet,
dass Trump doch – wahrscheinlich ohne dass er wusste – der Ausdruck einer
tiefen  Wut  in  der  amerikanischen  Gesellschaft  war,  und  dass  darum  der
Trumpismus nicht verschwinden wird, ist das wahr und falsch. Die Grundem-
pörung könnte ja statt in Ablenkungsstrategien wie Nationalismus, Rassismus
und religiösen Wahn in Richtung eines radikalen Umschwenkens gehen. Dies
zu verhindern, ist der Job des Faschismus (und so definiere ich jetzt Faschis-
mus).  Wilhelm  Reich  und  andere  haben  genau  untersucht,  wie  das  geht.
Zuerst einmal wird ein Teil der antikapitalistischen Empörung aufgenommen,
aber nicht systematisch,  sondern nur symptomatisch: das Geld regiert,  die
Kapitalisten sind gierig, die Kleinen hängt man, die Grossen kommen davon.
Das kommt an. Auch die Klassenanalyse von Marx wird plakativ aufgenom-
men: der ehrliche Arbeiter, der sich abrackernde Bauer und Kleinunterneh-
mer gegen die Banken, die Pfeffersäcke usw. Man sieht das sehr schön im
Namen der NSDAP: wenn man National und Deutsch herausnimmt, heisst sie
Sozialistische Arbeiterpartei – jeder Linke würde ihr stracks beitreten.  Nicht
aber die Kommunist*innen. Für Marx war schon der Sozialismus ein Irrweg
und die Identifikation des Arbeiters als Klasse falsch: der Arbeiter will keiner
sein, das Proletariat ist daher negativ definiert. Die Kommunisten wollen eine
Revolution,  damit  niemand  mehr  Arbeiter  sein  muss.  Die  Umbiegung des
kommunistischen Programms zur sozialistischen Reformbewegung (der glück-
liche Arbeiter) war schon die erste Umlenkung. (Die Kommunisten gründen
zudem keine Parteien, sie unterstützen höchstens solche. Im Kommunistischen
Manifest unterstützen die Kommunisten z.B. die schweizerischen Radikalen,
eine bürgerliche Partei – heute FDP –, weil sie relativ fortschrittlich war [allg.
Schulpflicht usw.].  Kommunismus ist eine unabhängige Position ausserhalb
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des Parteienspektrums. Er lässt sich nicht vereinnahmen. Er gehört mir ganz
allein. Jeder Kommunist ist der letzte Kommunist.)

Daher auch die vorgeschobene Angst der deutschen Kapitalisten vor den
Bolschewisten. Vor denen sie in Wirklichkeit keine Angst mehr haben muss-
ten, denn Stalin hatte die Kommunisten schon lange ausgerottet. Das Ganze
ein Quid pro Quo: die  falschen Kommunisten werden als  Feind markiert,
gemeint waren aber die wahren Kommunisten, von denen es in Deutschland
durchaus  viele  gab.  Der  Hitler/Stalin-Pakt  konnte  dann  niemanden  mehr
enttäuschen, weil  die Getäuschten schon lange in KZs oder Gulags sassen
oder tot waren.

Sozialismus  ist  als  Umlenkungskonzept  auch  dadurch  erkennbar,  dass
sogar anti-marxistische Ökonomen wie Schumpeter dafür waren – Sozialis-
mus als einzige Rettung des Kapitalismus. Das sehen wir nun schon mehr als
100 Jahre.

Faschismus ist die Inszenierung eines gigantischen Quid pro Quo (an das
sogar die Linken glauben), um das kommunistische Programm (alle kennen
es, niemand redet darüber)  – die wahre Empörung – in Schach zu halten.
Trump kennt all  diese Überlegungen wohl nicht – er ist  kein analytischer
Faschist, sondern nur ein funktionaler, ein systemisch emergenter. Er hat ein-
fach gemerkt, was bei seinem Publikum „zieht“ und ist darauf weiter gesurft.
Er macht sogar das Fäustchen wie damals Thälmann und schwenkt seine rote
Krawatte wie die sowjetische Fahne. Faschist passt ihm wie ein guter Anzug.
Wenn’s nicht mehr geht,  verrät er alle.  Wenn man keine Alternative will,
aber doch Massen mobilisieren muss, dann kommt man automatisch auf diese
Position.

Die Grundempörung für sich nutzen, sie umleiten mit Verschwörungsthe-
orien,  billiger  Diffamation,  Personalisierung  (Gates,  Pelosi,  das  Establish-
ment),  Diskriminierung  (auch  der  Kapitalisten),  Rassismus.  Ein  Rest  von
Analyse ist da durchaus vorhanden und notwendig, denn blinde Wut könnte
ja in jede Richtung zugleich ausschlagen. Es ist gelenkte Wut, wobei man die
Lenkung  selbst  nicht  mitbekommt.  Wenn  Trumps  Anhänger  meinen,  sie
gehören  zu den  „Guten“,  ist  das  durchaus  richtig:  ihre  Empörung  ist  „im
Grunde“ berechtigt. Nur machen diese Guten nichts Gutes. Wenn dann noch
die Linken „diese Empörten“ als Erbärmliche abtun, dann wirkt das Feindbild
doppelt: die Linken sind wirklich Verräter. Und das stimmt ja auch. Trump ist
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wirklich  unverdient  ehrlich,  weil  seine  politische  Bildung  minimal  ist.  Er
kennt nur  The Art of the Deal (sollte man lesen), aber nicht den Wert und
Grund von irgendetwas. Lustig auch, seine Fixierung auf die Antifa (er sagt
nie Antifaschisten – weiss er nicht, wofür die Abkürzung steht?). Was hat er
gegen Antifa, er ist ja schliesslich kein Faschist! Warum übernimmt er das
Wort Antifa, das ja eigentlich nur in der Szene selbst gilt? Will er dazu gehö-
ren? Ist er neidisch? Die haben es doch gut, diese Antifa.

Weil  Faschismus keine genuine Ideologie ist  und braucht,  sondern nur
eine reaktive, reaktionäre Funktion erfüllen muss, ist er wesentlich eine blos-
se Inszenierung. Ästhetisierung (Uniformen, Fahnen, Lieder, Parfüm – Coco
Chanels No. 5 –, SS trugen das Grosse Schwarze, sie das kleine usw.), Cho-
reographie, mediales Design, Spiel mit Mythen, Fiktionen und Fantasien …
alles geht.  Theweleit  (Das Lachen der Täter)  hat  darauf hingewiesen,  dass
faschistische  Bewegungen  etwas  Karnevaleskes,  ja  Humoristisches  haben,
etwas existentialistisch Leichtes (was schert mich der Tod?), Unernstes, das
gewisse  Teile  der  Jugend  durchaus  anspricht.  Ganz  im Gegensatz  zu  den
ernsten, schlecht gekleideten Gutmenschen der Linken. (Kommunisten tragen
schlechtsitzende Anzüge – immer, überall. Man kann sie daran erkennen und
daher leicht verhaften.)

Faschisten lachen, wenn sie zuschlagen oder töten (Theweleit). Sie bleiben
anständig bei Massakern (Himmler). Beim Sturm auf das Capitol fehlte der
normale Ernst eines Putsches (Vergleiche: Castro). Es waren marginale Figu-
ren, dicke, unfitte Männer, hippieartige Figuren, spontane Aktionen, Booga-
loo-Boys in Hawaiihemden,  kurz etwa das,  was bei der Linken einmal als
Spassguerilla bekannt war. Die Capitolstürmer erinnern mehr an die Kultur
der sechziger Jahre, an Cartoon-Figuren, als an die faschistischen Aufzüge
der dreissiger Jahre. Es war ein bunter Haufen. (Captain America – eine Hel-
denfigur der Trumpisten – wurde in den vierziger Jahren von jüdischen Car-
toonisten als antifaschistischer Held erschaffen zur Stärkung der Moral der
US- Soldaten im Kampf gegen Hitler. Was, wenn uns die Faschisten noch den
Antifa stehlen?) Viele alte 68-er können sich in diesen amateurhaften Kra-
wallbrüdern durchaus wiedererkennen. Als Amateure sind sie sympathisch.
Sie haben nicht einmal einen neuen faschistischen Stilcode (wo ist die obliga-
te  Hemdfarbe?  Braun,  schwarz,  weiss,  blau…) entwickelt,  sondern  nur  ein
buntes  Durcheinander.  Kann  gut  sein,  dass  sie  nicht  einmal  wissen,  was
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rechts (sie nennen sich meist libertär – anarchistisch) heisst, und ob sie es
sind. Das Bild war zutiefst lächerlich. Dieses Lächerliche hat schon Wilhelm
Reich festgestellt.  Hitler  war immer eine lächerliche Figur,  Mussolini  zum
laut Herauslachen. Die Totenkopfuniformen der SS glichen einem gothischen
Gymnasiastenscherz, Nazis in Filmen sind oft völlig lächerlich, haben etwas
Pfauenhaft-Gestelztes. Je genauer man hinschaut, umso lächerlicher wirken
sie.  Der  Nürnberger  Parteitag:  peinlich,  peinlich!  Je  abstruser  die  Themen
(Juden, Kinderschänder, Ausserirdische) waren, umso wirkungsvoller, macht
eben mehr Spass.

Die Faschisten haben im Prinzip nichts zu sagen, darum können sie alles
sagen – Hauptsache sie sagen etwas. Diese Lächerlichkeit hat viele dazu ver-
leitet, sie auch harmlos zu finden. Und der Faschismus ist mittelfristig ja auch
harmlos – er  hat  keine Nachhaltigkeit.  Das  ist  auch nicht  sein Zweck,  es
genügt, wenn er die kommunistische Drohung einen Moment lang aufhalten
kann, dann kommt die nächste Inszenierung. Faschismus ist ein  expedient,
ein abgekürztes Verfahren. Das dritte Reich dauerte nur mal 12 Jahre. Etwa
der Planungshorizont eines mittleren Genossenschaftsprojekts in Zürich. In
kurzer Zeit lässt  sich allerdings sehr viel zerschlagen. Bevor die Menschen
sich gefasst haben, ist der Spuk vorbei, 70 Millionen Menschen tot – und nie-
mand hat etwas gemerkt,  und niemand war dabei. Statt Verantwortung zu
übernehmen, reden sich die Anhänger damit heraus, dass sie verführt worden
seien. Sie reden wie Kinder. Niemand hat ein Recht, sich verführen zu lassen.
Zuerst sterben Millionen, dann gibt es plötzlich keine Faschisten mehr. Weil
es sie nie gegeben hat! (siehe Kästners Bericht aus dem österreichischen Dorf:
Das blaue Buch, Erich Kästners geheimes Kriegstagebuch 1941-45.)

Die  Nazi-Periode  hat  in  Deutschland  eine  seltsame  Kontinuität nicht
unterbrochen:  nachher  war  alles  wie  vorher,  normale  Wirtschaftstätigkeit,
gleiches Führungspersonal, VW, Mercedes, Siemens. Man schaltet von Pan-
zern auf Cabriolets um. Es schien nur ein Ausrutscher gewesen zu sein. Ein
bedauerlicher Zwischenfall.  Ein Betriebsunfall  des Kapitalismus.  Manchmal
muss man halt dreinschlagen und die Kommunisten wieder mal wegräumen,
so ähnlich wie beim Frühjahrsputz (Haha!). Ungeziefer muss man periodisch
vernichten, damit es nicht überhandnimmt. „Hoppla, sorry, soll nicht wieder
vorkommen.“ Der Faschismus kann eigentlich nie Niederlagen erleiden, weil
er gar nichts vorschlägt. Er ist rein instrumental. Am meisten verblüfft über
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ihren Erfolg sind in der Regel die Exponenten von faschistischen Inszenierun-
gen selbst. So ist es wohl auch bei Trump. Ist jemand unschuldig, weil er nicht
weiss, was er tut? Ja. Denn es geht gar nicht um Schuld. (Schuld ist keine
marxistische Kategorie.) Die Entnazifizierung war nicht notwendig, weil es
nie Nazis gab. Niemand war schuld, aber der Schaden gross.

Kann etwas harmlos sein und zugleich Millionen von Toten fordern? Ja.
Tote sind tragisch, aber sie sind keine Argumente. Die Tatsache, dass jemand
für eine Sache stirbt, sagt über den Wert und die Wahrheit dieser Sache gar
nichts aus. Das ist nur eine heroische Illusion – Märtyrer beweisen nicht die
Dreifaltigkeit. Sterben für das Vaterland beweist nicht, dass man eines hat.

Natürlich wird gesagt, es gebe gar keine Alternative zu Patriarchat/Kapi-
talismus. Das stimmt aber nicht, ich zum Beispiel weiss ganz genau, wie eine
solche auf Commons aufgebaute Weltgesellschaft aussehen könnte. Andere
wissen es auch, auf andere Art – und das schon lange! An den fehlenden
Alternativen liegt es nicht. Fabian Scheidler spricht hier von Filtern, die ihre
Wirksamkeit unterdrücken.

Trump hat seinen Ablenkungsjob relativ schlecht gemacht, weil ziemlich
leicht durchschaubar. Er war zu authentisch. Schlauere Trumps werden kom-
men, sind schon da: Elon Musk, Peter Thiel, Jeff Bezos und Konsorten. Die
nette neue Welt ist im Anmarsch. Dass Trump funktionierte, war auch eine
Warnung an den Sozialdemokratismus: passt auf, da ist ein Empörungspoten-
tial  vorhanden,  dass  eure  ganzen  Green  Deals,  Klimaziele,  nachhaltigen
Wachstumsphantasien,  relativen  Wohlstandsversprechen  usw.  wegfegen
kann. Sanders, OCA und die andern linkeren Zauberlehrlinge haben in Wahr-
heit Angst vor dieser Grundempörung und waren ganz froh, dass Trump sie
einigermassen in Schach halten konnte. Momentan haben sie alle Hände voll
damit zu tun, die hohen Erwartungen zu bremsen. Daher sind sie froh um
Biden – von ihm erwartet niemand etwas. Ein ewiges Problem der Linken.
Realismus! Realismus!

Die  Sozialdemokraten  (die  realistischen  Kommunisten)  in  aller  Welt
haben alles getan, um die Grundempörung zu entschärfen und in produktive
Wege zu kanalisieren. Aber das hat nicht überall funktioniert. Die bequeme
Position des aufgeklärten Zynismus (Sloterdijk) braucht gewisse kompensato-
rische, flankierende Massnahmen: etwa die Konsumgesellschaft. Wo sie fehlt,
braucht es autoritäre Unterdrückung, und diese ist sehr kostspielig und kaum
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produktiv. Komfort oder Angst – das sind die beiden Instrumente. Nicht alle
erreichen das Niveau dieses komfortablen Zynismus. In der Schweiz sind wir
noch gut positioniert,  weil  unsere globalen Unternehmen und Banken viel
Ressourcen aus aller Welt abzügeln können (daher die schlaue Ablehnung der
Konzernverantwortungsinitiative und die Zustimmung zum Deal mit Indone-
sien). Wir werden uns sogar einen national-ökologischen Umbau aus der Por-
tokasse  leisten können.  Die SP-Bundesrätin  Sommaruga sagte letztes  Jahr,
dass wir den klimagerechten Umbau in unserem Leben gar nicht spüren wer-
den. Die Klimajugend setzt  auch darauf,  aus der Schweiz ein ökologisches
Wunderland zu machen. Wir waren in der Lage, unsere Arbeitskraft gut zu
qualifizieren und zu pflegen. Wir joggen, essen gesund, konsumieren die not-
wendigen Drogen mässig, bringen uns selten um. Wir leisten uns natürlich –
zum privaten Gebrauch der Vernunft, würde Kant sagen – extreme, konse-
quente ökologische und politische Ansichten, wählen links-grün, kennen aber
unsere Grenzen. Auch das gehört zur Pflege unserer Verwendbarkeit. Wissen
und augenzwinkernd weitermachen. Daher in Zürich, wo das Wissensprole-
tariat gut verdient, SP, im Aargau und in der Agglo nur SVP.

Andere haben weniger Glück. Zum Beispiel jene US-Nicht-Arbeiter, deren
Arbeitskraft nie brauchbar war oder jüngst entwertet wurde. Hier prallen die
früheren Versprechungen des komfortablen Zynismus (des American Way of
Life oder der imperialen Lebensweise, Brand) zusammen mit Einkommens-
ausfällen und Zusammenbrüchen der öffentlichen Dienste. Hunderte von Mil-
lionen Menschen sind kapitalistisch gesehen Abschreibungsfälle. Wenn man
zum Beispiel die Hillbilly Elegy des Trump-Anhängers Vance liest, so erkennt
man ganz klar, dass die Menschen diese Tatsache verstanden haben. Wer sich
nicht selbst optimiert, ist selber schuld. Dass die Linken sich für ihre Sozial-
unterstützung einsetzen, während ihr Held Trump sie kürzt, schein paradox.
Statt dankbar zu sein,  wählen sie  Republikaner  statt Demokraten.  (Darum
nannte sie wahrscheinlich Hillary deplorables.) 

Doch die Logik ist klar: wenn wir schon kein richtiges Leben haben kön-
nen, dann wollen wir auch kein besseres falsches, dann wollen wir einfach
zerbrechen,  was  wir  zerbrechen  können,  inklusive  uns  selbst  (Disruption).
Wenn wir schon niemand mehr sind, dann wollen wir wenigstens so lästig
werden wie möglich. Statt ihre Enttäuschung sozialdemokratisch verwalten
zu lassen, geraten sie in den Selbst-Pessimierungsstrudel und klammern sich
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an diskreditierte Identitäten wie Amerika, weiss, arbeitsam (gerade weil sie
noch nie einen Streich getan haben). Das Selbstbild ist immer wichtiger als
die Einsicht in die Wirklichkeit. Aber es ist bröcklig und kann schliesslich nur
noch mit Opiaten aufrechterhalten werden – bis es zerbricht. Da die Linke
keinen brauchbaren Ausweg bietet,  geht  die  Empörung zuerst  in beliebige
Richtungen. Mit ein bisschen Nudging von rechten Propagandasendern dann
halt  in die rechte Richtung. Doch eine Substanz steckt nicht dahinter.  Die
Trumpisten sind grundsätzlich Opportunisten, wie Trump selbst. Sie gleichen
jenen Nazis, wie sie Erich Kästner beschreibt: Als die Amerikaner auf das mit
Hakenkreuzflaggen geschmückte Dorf zumarschierten, nähten die Dorffrauen
alle Hakenkreuz-Flaggen über Nacht in rot-weiss-rote österreichische Flaggen
um, und beim Einmarsch gab es keinen einzigen Nazi mehr im Dorf. Dafür
waren die Wegränder gesäumt von weggeworfenen glitzernden Nazi-Abzei-
chen und -orden. So eine Treulosigkeit! Etwas mehr Anstand hätte man…

Die Sozialdemokratie  setzt  auf kompensatorische  Versorgung, nicht  auf
die Selbstorganisation. Da sie immer wieder Versprechungen machen muss,
die sie nicht einhalten kann,  erzeugt sie Enttäuschte, die in die Fänge der
rechten Manipulatoren geraten. Nur wo der Zynismus funktionieren kann,
funktioniert auch die sozialdemokratische Verwaltung. Wer noch links wählt,
weil er sich davon einen grundlegenden Wandel verspricht, ist schön blöd.
Links wählen ist eher eine Warteposition – solange uns nichts Besseres ein-
fällt, versuchen wir die Aufregungen gering zu halten. Die Linke wählt, wer
eine gute Ausbildung, eine wertvolle Arbeitskraft, einen gewissen Grundkom-
fort besitzt und sich darum den gepflegten Zynismus leisten kann. Aus Pro-
test die SVP wählen, fällt solchen Tertiärgebildeten nicht ein. Das wäre dann
richtig „low class“ (Trump über die Capitol-Stürmer).

Die Medien pflegen eine niederträchtige Symmetrietheorie zwischen links
und rechts. Als ob die Rechte irgendein konstruktives,  genuin rechtes Pro-
gramm hätte.  Ihre  Funktion besteht  seit  Hitler  darin,  die  Grundempörung
abzuleiten und die bolschewistische Gefahr so gefühlt alle fünf Jahre abzu-
wenden.  Die Rechte ist  die  Bremse der  Linken,  die  sie  dafür  braucht  und
schätzt.  Das wahre Programm – Ende Patriarchat/Kapital, dafür Commons
usw. – ist auch der Rechten bekannt. Beide haben Angst davor – das eint sie.
Das nennt  man dann Konkordanz.  Wo die  Linke  unter  Druck  gerät,  ver-
schiebt die Rechte wieder einmal das Koordinatennetz, bis rechts in der Mitte
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ist. Die Linke ist froh, so kann sie links bleiben ohne sich dem gefährlichen
Abgrund zu nähern (wo man, anders als bei Sommaruga, „etwas spüren“, ja
sogar wissen, würde). Inzwischen wählen wir links – zur Tarnung. Passt nur
auf!

Ganz jenseits des aktuellen Medienspektakels verändert sich in den USA
und auf der Welt „etwas ganz anderes“. Immer mehr Menschen bewegen sich
unabhängig vom politischen Links-rechts-Schema und gehen die Dinge direkt
an. Das ist die neue, direkte, transzendente Mitte. Ha!

Hans Widmer, 2.2.2021
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Rezensionen



Louise Michel

Von Maurice Schuhmann

Anlässlich des 150. Jahrestages der Prokla-
mation der Pariser Commune – dem „Paris
ville libre“ – erlebt auch die Rezeption von
Louise Michel – als einer der prominentes-
ten Kommunardinnen,  der  bereits  zu Leb-
zeiten mehrere Dichter – sei es ein Victor
Hugo  oder  ein  Arthur  Rimbaud  –  Texte
widmeten,  eine  Renaissance.  Ihre  Memoi-
ren  und  Sammlungen  von  Textauszügen
erscheinen im breiten Spektrum feministi-
scher  und  linker  Verlage  in  ihren  unter-
schiedlichen Rottönen. Das Foto von ihr in
der  Kleidung  der  französischen  National-
garde  hat  einen,  vielleicht  fast  schon  mit
jenem  Schnappschuss  von  dem verträumt
dreinblickenden Che Guevara vergleichba-
ren Ikonencharakter. Vieles wird in sie hineininterpretiert und ihre Persön-
lichkeit  überhöht – z.T. in unreflektierter Übernahme von problematischen
Zuschreibungen wie der der „roten Jungfrau“.  In der Einleitung zu ihrem,
ausgerechnet beim Dietz Verlag Berlin erschienenen, Sammelband –  Louise
Michel.  Oder:  Die  Liebe  zur  Revolution –  heißt  es  einleitend  im  Kapitel
„Geliebt  und gehasst:  Louise Michel“:  „Sie gilt  als Symbolfigur der Pariser
Commune. Die Revolutionärin Louise Michel prägte die Geschichte Frank-
reichs und die Entwicklung des sozialistischen Feminismus. […] Führungen
über ihr Leben zählen bis heute zu den Top Ten der Pariser Frauentouren […]
Unzählige Chansons, Theaterstücke, Bilder, Filme und Comics würdigen das
Leben der Rebellin. Die Académie de Paris empfiehlt ihre Biografie für den
Schulunterricht…“ (S. 9).

Zweifellos war Louise Michel eine bedeutende Figur der revolutionären
Bewegung – sowohl als unermüdliche Vorkämpferin für Frauenrechte, Ver-
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fechterin des Antimilitarismus, als auch als Anarchistin, zu der sie aus den
z.T.  in  den  heutigen  Würdigungen  immer  wieder  vergessenen  negativen
Erfahrungen mit Machtstrukturen innerhalb der Commune wurde. Dennoch
hat sie auch – wie jeder andere Mensch – ihre Schattenseiten, was in ihrer
„Überhöhung“ immer wieder vergessen wird.

Im Sammelband von Florence Hervé sind Auszüge aus politischen Texten
– sei es über das Frauenwahlrecht, über die aktive Rolle der Frauen bei der
Verteidigung  der  Commune,  ein  antirassistischer  Text  über  die  Einwoh-
ner*innen Neukaledoniens und über die Freimaurerei, der sie, wie auch viele
andere französische Anarchist*innen,  angehörte –,  als  auch Auszüge  ihres
literarischen Schaffens – wie die „Schwarze Marseillaise“ – abgedruckt. Gera-
de  letzteres  ist  ein,  im deutschsprachigen  Raum wenig  beachteter  Aspekt
ihres  Wirkens.  (Ihre  anarchistischen Dramen,  in  denen  u.a.  Bakunin  eine
Hauptrolle spielt, sind meines Wissens nie ins Deutsche übersetzt worden.)
Neben ihren eigenen Texten gibt es auch Würdigungen von ihr – sei es von
Victor Hugo, Arthur Rimbaud oder Alfred Kerr. Relativ zum Schluss ist auch
der  Brief  von  Emma Goldmann,  die  Louise  Michel  persönlich  kannte,  an
Magnus Hirschfeld abgedruckt. Sie bezieht sich darin auf einen von Hirsch-
feld in seiner Zeitschrift abgedruckten Beitrag zu Louise Michels angeblicher
Homosexualität. Dieser Aspekt der Auseinandersetzung mit Louise Michel ist
sicherlich  außerhalb  des  (queer-)feministischen  Diskurses  noch  zu  führen.
Ähnlich wie im Falle der Jungfrau von Orléans wird eine nicht cis-geschlecht-
liche Person als Jungfrau „entsexualisiert“ – und in einem Teil ihrer Identität
negiert. Dazu trägt u.a. jenes Foto in Uniform bei, welches unter unterschied-
lichen Aspekten von Relevanz ist. In ihrer Gerichtsverhandlung gab sie an,
diese Uniform nur an einem Tag getragen zu haben. Leider unterlässt Flo-
rence Hervé in ihrer Einleitung jenen Diskurs bzw. wird unreflektiert auf dem
Klappentext  das  Bild  der  „roten  Jungfrau“  zur  Bewerbung  der  Sammlung
bemüht.

Ein anderer Aspekt, der hier – wie auch in vielen anderen Darstellungen
ihrer Persönlichkeit – fehlt, ist die kritische Auseinandersetzung mit dem von
ihr vertretenen Sozialismus vor der Hinwendung zum Anarchismus. Sie galt
als Vertreterin des autoritär-anmutenden Sozialismus von Auguste Blanqui,
dessen Konzepte Überschneidungen zum Staatssozialismus Marx‘scher Prä-
gung aufweisen. Mehr noch als das, ihre Teilnahme an seiner Beerdigung im
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Jahr 1881 ist überliefert. Ebenfalls zu kurz kommt ihr pädagogisches Konzept,
welches sie u.a. als Schulleiterin in Montmartre vertrat.

Trotz dieser vereinzelten Kritikpunkte ist die Zusammenstellung der Texte
sehr gelungen – und die bekannte Passage „Warum ich Anarchistin wurde“
ist auch aus dem Klassiker  Leben – Ideen – Kampf. Louise Michel und die
Pariser Commune des Karin Kramer Verlages entnommen. Es wird ein brei-
tes Spektrum ihres Denkens und ihrer Rezeption abgebildet. Für mich gehört
dieser Band fraglos zu den interessanten Veröffentlichungen in der derzeit
verlaufenden Flut von Veröffentlichungen zum Thema Pariser Commune und
Louise Michel.

Florence  Hervé  (Hrsg.):  Louise  Michel.  Oder:  Die  Liebe  zur  Revolution,
Berlin: Dietz Verlag, 2021, ISBN: 978-3-320-02381-2, 136 Seiten, 12,00 €.
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Luxus für alle!

Von Maurice Schuhmann

Der Buchtitel  Luxus für  alle! klingt  etwas
plakativ  und  trifft  auch  nicht  genau  den
Originaltitel  der  englischen  Originalaus-
gabe  –  Communal  Luxury –,  wo  explizit
mit  dem  Begriff  „communal“  und  dessen
etymologischer Verbindung zum Begriff der
Commune  hantiert  wird.  Dennoch  sollte
man sich nicht abschrecken lassen, weil das
Projekt  von  der  emeritierten  amerikani-
schen Professorin für Vergleichende Litera-
turwissenschaft Kristin Ross, d.h. der Ver-
such, die „Elemente einer Vorstellungswelt
zusammenzusetzen“ (S. 7), ein sehr ambitio-
niertes Anliegen mit großer Bedeutung für
die  Beurteilung  der  Pariser  Commune  ist.
Sie wählt hierfür die Formel „luxe commu-
nal“ [wörtlich: kommunaler Luxus bzw. gemeinsamer Luxus], eine im Kon-
text der Pariser Commune entstandene Formulierung. Ross fokussiert dabei
auf Fragen der politischen Kultur der Pariser Commune – und setzt damit
einen anderen Fokus als in ihrer, auf Arthur Rimbaud zugeschnittenen, poe-
tologischen Studie aus den 1980er Jahren, die bislang noch nicht in deutscher
Übersetzung vorliegt. 

In ihrer Einleitung verweist sie auf die Aktualität des Projekts der Pariser
Commune für das Verständnis zeitgenössischer sozialer Proteste, ohne dies in
ihrer Studie weiterführend zu thematisieren – mit Ausnahme der ökologi-
schen Anknüpfungspunkte,  die  sie  vor allem aus dem Wirken von Reclus
ableitet. Es lassen sich dabei gewisse Kernpunkte ausmachen. So beginnt sie
z.B. mit dem internationalistischen Charakter des Projekts, thematisiert die
bildungspolitischen Konzepte einer integralen Bildung und beleuchtet weiter-
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hin die Bedeutung der praktischen Erfahrungen für das Umdenken von Karl
Marx, wobei sie auf eine Studie von Raya Dunayaevskaya rekurriert.  Ross
beweist dabei sehr gute Kenntnisse der Commune-Literatur, die sie pointiert
in ihre Darstellung einbettet. Die Quintessenz dessen findet sie in der politi-
schen Kultur der Commune: „Die politische Kultur der Kommune deutet die
zwei weitreichenden Veränderungen an, die nötig sind, um diesem Zustand
[der Anlass für die Erhebung bot] ein Ende zu bereiten. Die erste besteht in
der Überführung von Grund und Boden in Gemeineigentum. […] Die zweite
Veränderung folgt aus der ersten und besteht in einer Förderung jener Art
von Selbständigkeit, die die Losung der Kommune war“ (S. 180 f.).

Der essay-artige Text  Luxus für alle! wurde bereits vor sechs Jahren im
angelsächsischen  Raum publiziert  und  jetzt  erst  ins  Deutsche  übertragen.
Trotz des „Alters“ hat der Text seine Aktualität behalten. Ross geht es darum,
die Vorstellung von Kommunard*innen und ihren Gegner*innen logisch wei-
ter- bzw. zuendezudenken. Für eine anarchistische Rezeption ist diese Rekon-
struktion der Vorstellungswelt dennoch von besonderem Interesse, da sie sich
u.a. eingehend mit dem im Deutschen wenig rezipierten französischen Anar-
chisten Elisée Reclus, nach dem man in Paris sogar eine der zum Eiffel-Turm
führenden  Straßen  benannt  hat,  dem  libertären  „Frühsozialisten“  William
Morris (Kunde vom Nirgendwo) und Pjotr Kropotkin befasst. Gerade letztge-
nannter sah in der Kommune eine „revolutionäre Form der Zukunft“ (S. 149).
In dieser Auswahl zeigen sich deutliche Sympathien der Autorin für jenes
Spektrum. Erstaunlicher Weise wird der Proudhonismus als eine der wesent-
lichen Strömungen innerhalb der Commune gar nicht explizit beleuchtet.

Insgesamt  ist  ein  sehr  intelligenter,  teils  auf  Grund  ihres  fordernden
Schreibstils nicht ganz so leicht zu lesender, aber geistig sehr gewinnbringen-
der Essay entstanden, der nicht die Ereignisse und Ideen lediglich darstellt,
sondern durchdenkt und einordnet.

Kristin Ross: Luxus für alle! Die Gedankenwelt der Pariser Commune, Berlin:
Matthes & Seitz Verlag, 2021, ISBN: 978-3751803243, 204 Seiten, 20,00 €
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Vom Hobo-Dschungel zur kybernetischen 
Erneuerung des Anarchismus: Auf den Spuren von
Sam Dolgoff durch die linksradikalen Milieus der 
USA

Von Markus Henning

Es gibt Niederlagen, aber kein endgültiges
Scheitern.  Immer  wenn  Menschen  gegen
Diskriminierung,  Herrschaft  und  Ausbeu-
tung aufstehen,  wenn sie  für  ihre Rechte,
ihre  Würde  und  Selbstbestimmung  aktiv
eintreten,  bleibt  etwas,  das  nie  verloren
geht. Etwas, das für ewig eingeschrieben ist
in  die  Geschichte  sozialer  Befreiung.  Als
Vermächtnis und als Aufgabe.

Sam Dolgoff (1902-1990) nahm das per-
sönlich. Es war seine ethische Haltung, tief
empfunden  und  mit  allen  Konsequenzen.
Als  Organisator,  Streikaktivist,  Vortrags-
redner, Redakteur und Buchautor hinterließ
er tiefe Spuren. Sein Aktionsdrang und sei-
ne  Ideen schlugen Brücken  zwischen libertären Traditionen,  Kulturen und
Generationen. Eine anarchistische Lebensreise durch das US-amerikanische
20. Jahrhundert,  davon  fast  sechs  Jahrzehnte  an  der  Seite  seiner  Ehefrau
Esther Dolgoff (1906-1989). Auch sie war seit jungen Jahren Anarchistin, gab
ihm Halt, war seine erste Ansprechpartnerin, stritt eigenständig für ihre Idea-
le.

Im Netzwerk der Antiautoritären gab es wohl kaum jemanden, der die
Beiden  nicht  persönlich  kannte.  Und  das  nicht  nur  aus  organisatorischen
Zusammenhängen oder von öffentlichen Veranstaltungen. Ihre häufig wech-
selnden Wohnungen in den Armenvierteln New Yorks waren Orte gelebter
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Solidarität und Gastfreundschaft, Anlaufstelle für Gestrandete, Durchgangs-
station für Reisende, Fokus geistiger Auseinandersetzung.

Das Familienleben war von diesem Mikrokosmos nicht zu trennen. Anato-
le Dolgoff (geb.1937), Sohn von Sam und Esther, beschreibt es als kollektive
Biographie eines ganzen Milieus. Im Original ist sein Bericht 2016 erschienen.
Der Verlag Graswurzelrevolution hat jetzt eine deutsche Übersetzung vorge-
legt.  Ihr Titel  lautet:  Links der Linken.  Sam Dolgoff und die  radikale  US-
Arbeiterbewegung.

Anatole Dolgoff folgt den Geistern der Erinnerung, nimmt die Welt seiner
Eltern aus der Innenperspektive in den Blick: „Erwarten Sie keine Objektivi-
tät. Zum Teufel damit. Ich habe vieler solcher ‚objektiver‘ Berichte von Anar-
chist*innen und Wobblies gelesen, wenige ähneln auch nur im Entferntesten
den Menschen aus Fleisch und Blut,  die mit uns das Brot teilten oder auf
unserer durchgelegenen Couch schnarchten. Stattdessen habe ich mich für die
Wahrheit entschieden“ (S. 27). Es ist die Wahrheit des emotional Beteiligten,
der  um das  Geheimnis  hoher  Erzählkunst  weiß.  Selbst  wo  es  um äußere
Ereignisse, Zeitumstände oder Bewegungen geht, verliert der Autor nie die
Einfühlung  in  seine  Protagonisten.  Keine  Stimmung,  keine  Marotte,  kein
innerer  Abgrund,  keine  Höhen,  keine  Tiefen,  die  nicht  beschreibenswert
wären.  Das berührt  auch uns,  ist  über  weite  Strecken komisch, manchmal
tragisch,  aber  immer charmant,  unglaublich  spannend und informativ.  Bei
Anatole  Dolgoff wird Geschichte lebendig,  nimmt literarische Qualität  an.
Wie ja auch jede ernsthafte Lebensbeschreibung immer Lyrik, Prosa und Dra-
ma zugleich ist.

Am Anfang stehen Widerspenstigkeit, Abenteuerlust und die Suche nach
einem Ausweg. „Der junge Sam, der sich mehr herumgetrieben hat als die
meisten  Erwachsenen  in  ihrem ganzen Leben  und  der  das  Beste  und  das
Schlimmste gesehen hat, hatte eine differenzierte Sichtweise auf die menschli-
che Natur“ (S. 48).

Die biographischen Wurzeln seines Anarchismus liegen im New Yorker
Ghetto der osteuropäischen Juden. Hier, in der Lower East Side, wächst Sam
Dolgoff auf: In einer lebendigen Community mit immigrantischer Selbstorga-
nisation und genossenschaftlichen Zusammenschlüssen. Aber auch in Armut
und mit knochenharter Arbeit.
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Er erlernt das Malerhandwerk, wird wegen Unbotmäßigkeit aus der Socia-
list  Party ausgeschlossen, stößt auf den Anarchosyndikalismus und ist  seit
1922 mit ganzer Seele anarchistischer Wobbly. So heißen die Mitglieder der
1905 in Chicago gegründeten Industrial Workers of the World (IWW). Eine
Gewerkschaft, die den direkten Sturz des Kapitalismus anstrebt und ihre mili-
tanten Streiks wie Aufstände führt! Eine Gewerkschaft  zudem, die sich an
Menschen wendet, denen die reformistische Arbeiterbewegung einen vollwer-
tigen Platz versagt! Hauptklientel der IWW sind die Wanderarbeiter (Hobos).
Damals ziehen sie noch in Heerscharen durchs Land und pflegen eine Gegen-
kultur  egalitärer  Gemeinschaftlichkeit,  den  sog.  Hobo-Dschungel.  Sam
Dolgoff kennt ihn noch gut aus seinen jugendlichen Fluchten in die weite
Welt. Jetzt geht er für einige Jahre erneut auf Wanderschaft, teilt die prekäre
Existenz der Hobos und durchstreift ihre Camps entlang der Schienenstränge,
diesmal als Wobbly in libertärer Mission. „Es war sein Übergang zum wirkli-
chen Erwachsenenalter und die Zeit seiner persönlichen Befreiung“ (S. 57).

In diese Phase fallen auch einschneidende Bildungserlebnisse. Zu seinen
Mentoren werden bedeutende Anarchisten wie Walter Starrett Van Valken-
burgh  (1884-1938)  oder  Gregori  Petrowitsch  Maximow  (1893-1950).  Sie
erkennen sein Talent, unterweisen ihn systematisch in sozialistischer Litera-
tur, regen ihn zu eigenständigen Studien an. Sam Dolgoff liest wie besessen,
analysiert und schreibt. Eine Leidenschaft, die nicht mehr abreißt, auch nach-
dem er sich Anfang der 1930er Jahre wieder dauerhaft in New York niederge-
lassen hat. Er wird typisch für viele der Menschen, die während der folgenden
Jahrzehnte  den aktiven Kern der  anarchistischen Bewegung Nordamerikas
bilden. „Ich glaube, die soziologische Kategorie, der sie zugerechnet werden
können,  lautet  Arbeiterklassen-Intellektuelle.  Es ist  eine sehr unterschätzte
und übersehene Kategorie, zumal in unserer zunehmend bürokratischen und
versnobten Gesellschaft“ (S. 115).

Bis  an sein  Lebensende  bleibt  Sam Dolgoff  dem Konzept  des  Klassen-
kampfes treu, verliert aber nie sein feines Gespür für aktuelle Trends. Tiefe
und Breite seiner Interessengebiete sind immens. An seiner uralten Schreib-
maschine sitzend verfolgt er schon seit Ende der 1950er Jahre ein Thema von
wegweisender  Bedeutung:  „Im Gegensatz  zur  gängigen Auffassung,  Anar-
chismus sei unpraktisch und utopisch, entwickle sich, so Sam, unsere fort-
schrittliche, kybernetische Zivilisation in Richtung anarchistischer Organisa-
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tionsformen. Sam stellte sich die Gesellschaft als ein sich weitgehend selbst-
waltendes und selbstregulierendes Netzwerk vor. Zentralisierung, hierarchi-
sche Strukturen […] würden ineffizient und in einem solchen Umfeld nicht
konkurrenzfähig bleiben […]. Die digitale Revolution habe das Potential, den
Staat und das kapitalistische System auf einer funktionalen Ebene irrelevant
zu machen. Gleichzeitig war sich Sam sehr darüber klar, dass dieselbe Revolu-
tion den Staat mit der Fähigkeit ausstattete, Formen von Kontrolle über das
Individuum  auszuüben,  die  weit  über  das  hinausgingen,  was  sich  Georg
Orwell vorgestellt hatte“ (S. 346).

Der Kampf gegen hierarchische Autorität darf nicht enden. Es ist an uns,
zeitgemäße  Formen  zu  finden.  Das  sind  wir  Menschen  wie  Sam Dolgoff
schuldig.

Anatole Dolgoff:  Links der Linken. Sam Dolgoff und die radikale US-Arbei-
terbewegung,  Verlag  Graswurzelrevolution,  Heidelberg  2020,  ISBN  978-3-
939045-40-3, 414 Seiten, 24,90 €
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Das „Dazwischen“ als rebellische Lebensform: 
Theodor Plievier und der Anarchismus ohne 
Adjektive

Von Markus Henning

Nicht  erziehen  und  nicht  führen,  sondern
als Vorbild wirken! Nicht warten, sondern
schon heute selbst ein Beispiel sein! Andere
zu eigenem Tun und eigenen Entscheidun-
gen ermuntern, zur Übernahme moralischer
Verantwortung,  zur  Rebellion  gegen
Unrecht und Unterdrückung!

Das war der Lebensentwurf von Theodor
Plievier (1892-1955), dem Proletarierkind aus
dem  Berliner  Wedding,  dem  Vagabunden,
dem freiheitsliebenden Seemann und unter-
drückten  Weltkriegsmatrosen,  dem Rätere-
volutionär,  dem  anarchistischen  Agitator
und Schriftsteller von internationalem Rang.
Der libertäre Sozialismus war ihm mehr als
bloße Gedankenwelt. Er war ihm konkreter
Weltbezug im politischen Engagement wie im literarischen Schaffen. Plievier
war existentiell davon überzeugt, dass der Weg in eine freie und lebenswerte
Gesellschaft über die Bewusstseinsrevolution der einzelnen Menschen führt. Er
setzte Vertrauen in das Individuum, und damit auch in sich selbst.

Welche Robustheit und persönliche Stärke ihm hieraus erwuchsen, wie es
ihn immer wieder an den Rand des eigenen Horizonts trieb, um in die Weite
der Welt zu blicken – das thematisiert die neue Plievier-Biographie von Wolf-
gang  Haug  (geb.  1955).  Materialreich  und  detailgenau  zeichnet  sie  den
Lebensweg eines innerlich Unabhängigen nach, eines Anarchisten mit unbe-
dingtem Anspruch. „Die Wahrheit zu schreiben, sah Plievier als ureigenste
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Aufgabe des Schriftstellers, sie zu unterdrücken, war gleichbedeutend mit der
Selbstaufgabe“  (S.  419).  Unüberzeugtes  Lavieren  zwischen  vorgegebenen
Alternativen  war  Plievier  ein  Graus.  Dann schon lieber  eine  konsequente
Position des „Dazwischen“!

Selbst in seiner lebenslangen Treue zum Anarchismus entzog sich Plievier
einer starren Kategorisierung.  Diesbezüglich taten ihm frühere Biographen
posthum Gewalt  an.  Wolfgang  Haug  arbeitet  das  sehr  schön  heraus.  Die
anarchistischen Strömungsschubladen waren einfach zu eng. Ein kreativer,
erfahrungsgesättigter und vielschichtiger Mensch wie Plievier ließ sich dauer-
haft in keine von ihnen pressen. „In diesem Sinne passt ein einzelnes Adjek-
tiv, das dem Anarchismus zur Erklärung der jeweiligen Schule oder Richtung
beigegeben wird, auf Plievier nicht. […] Will man Plievier gerecht werden,
dann nahm er von allen Ideengebern der genannten Schwerpunkte Anregun-
gen in  seine  eigene  Überzeugung auf,  so dass  er […] als  ‚Anarchist  ohne
Adjektive‘ gelten kann“ (S. 16 und S. 443).

Der christliche Anarchismus Leo Tolstois prägte die Findungsphase des
16-Jährigen (ab 1908). Er schweifte umher, quer durch Europa, über den Oze-
an bis nach Südamerika, teilte Alltag und Revolte der Ausgebeuteten (1909-
1914). Er wurde shanghait, durchlitt den Ersten Weltkrieg in der kaiserlichen
Marine  und gründete auf hoher See eine anarchistische Zelle.  Bücher  von
Max Stirner, Michail Bakunin und Peter Kropotkin machten den Arrestbun-
ker zum Bildungserlebnis (1914-1918). Er wurde Soldatenrat, Redakteur einer
revolutionären Matrosenzeitung, zog in die Schwäbische Provinz, interessierte
sich für Lebensreform und Siedlungsexperimente, wurde Verlagsgründer und
publizierte  individualanarchistisch (1918-1920).  Zurück  in Berlin stürzte  er
sich ins anarchosyndikalistische Milieu der Freien Arbeiter Union Deutsch-
lands. Er publizierte in ihrer Presse, übersetzte anarchistische Klassiker für
den Verlag Der Syndikalist, absolvierte Vortragstourneen, war als Delegierter
aktiv. Auch für die Föderation Kommunistischer Anarchisten Deutschlands
trat er publikumswirksam auf (1920-1923). Es trieb ihn weiter, er wollte seine
Ideale umsetzen, im Hier und Jetzt! Ganz im Geiste von Gustav Landauer! Er
streifte  die  Fesseln der  großen Organisationen ab,  machte  sich auf  eigene
Faust auf den Weg. Er wanderte durch Deutschland, agitierte die Orientie-
rungslosen,  erreichte mit  seinen revolutionären Flugschriften zeitweise ein
Massenpublikum.  Seine  libertäre  Verlagsbuchhandlung  und  russische  Tee-
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stube in Berlin wurde zum international bekannten Anlaufpunkt (1923-1925).
Plievier blieb libertär vernetzt, entwarf sich aber endgültig neu (ab 1926). Er
fand ein eigenes Literaturkonzept, mit dem er seine anarchistische Haltung
adäquat ausdrücken konnte: Selbsterlebtes und dokumentarisch Abgesichertes
sollen sich mit fiktional Gestaltetem verbinden. Auf eine Weise, die Gesell-
schaftliches  in  seiner  Wirkung  auf  individuelle  Schicksale  nachvollziehbar
macht und es der Leserschaft erlaubt, sich in menschliches Leiden, Schuld und
Aufbegehren als wahrhaftig Erlebtem einzufühlen.

Auf künstlerischer Ebene war das der Durchbruch zum großen Epiker. In
seinen  dokumentarischen  Romanen  verhandelte  Plievier  die  dramatischen
Zeitfenster  deutscher  und  internationaler  Geschichte.  Des  Kaisers  Kulis
(1930), Der Kaiser ging, die Generäle blieben (1932), Stalingrad (1945), Mos-
kau (1952) und  Berlin (1954) beschreiben einen Zyklus von der Matrosen-
revolte am Ende des Ersten Weltkriegs bis zum DDR-Volksaufstand am 17.
Juni 1953.

Auch für Plievier selbst schloss sich damit ein Kreis um Jahre verzweifel-
ter Selbstbehauptung gegen totalitäre Gewalt  und ideologische  Vereinnah-
mung: die Flucht aus Nazideutschland (1933), prekäre Exilstationen in Prag
und Paris (1933-1934), elf Jahre Stalinismus in der UdSSR (1934-1945), das
Abtauchen aus der ostdeutschen SBZ (1947) und die endgültige Emigration in
die Schweiz (1953).  Der Spagat zwischen anarchistischer Überzeugung und
äußerem Anpassungszwang nahm mehr als einmal lebensgefährliche Formen
an. Für Plievier war er unvermeidbar: „[…] so ist es besser und selbständiger
und auch zukünftiger gerichtet, zwischen allen Stühlen zu sitzen, als einen
bequemen  Platz  einzunehmen,  der  nur  unter  Preisgabe  selbständigen  und
unabhängigen Denkens und Schaffens zu erhalten wäre“ (zit. in: S. 372 f.).

Keiner Macht der Welt wird es je gelingen, menschliche Würde, Freiheits-
willen und Gerechtigkeitssinn vollständig zu unterdrücken. Das war die uner-
schütterliche Zuversicht von Theodor Plievier. Damit hat er sich buchstäblich
in die Geschichte des Anarchismus eingeschrieben.

Wolfgang Haug: Theodor Plievier. Anarchist ohne Adjektive. Der Schriftstel-
ler der Freiheit. Eine Biographie, Bodenburg / Niedersachsen: Verlag Edition
AV, 2020, ISBN: 978-3-86841-220-8, 490 Seiten, 24,50 €
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Erweckungserlebnis und Rassenwahn: 
Roel van Duijn entschlüsselt den Lebensweg der 
holländischen Nationalsozialistin Julia Op ten 
Noort – Ein Lehrstück für die Gegenwart

Von Markus Henning

Was  bewegt  eine  religiöse  Idealistin,  ihr
Leben und ihren politischen Aktivismus auf
fanatische  Weise  für  Terror,  Krieg  und
Zivilisationsbruch  einzusetzen?  Welche
Brücken führen aus ihrer großbürgerlichen
Kultur  bis  zur  Kommandozentrale  des
Holocaust?

Das  fragt  sich  Roel  van  Duijn  (geb.
1943)  in  seiner  biographischen  Studie  zu
Julia Op ten Noort (1910-1994). Der Autor
und  seine  Protagonistin  sind  politische
Antipoden. Op ten Noort war niederländi-
sche  Baroness,  eine  der  bedeutendsten
Nazis  ihres  Landes  und  persönliche  Ver-
traute  von  SS-Reichsführer  Heinrich
Himmler  (1900-1945).  Der  aus  der  Anti-
Kriegsbewegung  kommende  Van  Duijn  hingegen  war  im  Amsterdam der
1960er Jahre Mitbegründer und Vordenker der anarchistischen Provo- und
Kabouterbewegung. Fundamental verschiedene Welten und Gedanken. Und
doch sind da auch verstörende Momente des Wiedererkennens: „Ich fühlte
mich damals als eine Art Berufsrevolutionär. Es gab keinen Unterschied zwi-
schen Arbeit und Privatem. Ich aß und atmete für die neue Gesellschaft, die
zum Greifen nahe schien, genau wie Julia es auf ihre Art auch tat“ (S. 10).

Im Fremden scheint Vertrautes auf. Dem setzt Van Duijn sich aus. Wäh-
rend er Archive durchforstet, Nachlässe sichtet, an Orte des Geschehens reist,
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unzählige Interviews führt und Hilfsdetektive gewinnt, hält er die skeptische
Nähe durch. Für ihn als Freiheitsfreund und Antifaschisten ist das eine emo-
tionale Herausforderung. Für das Einfühlen in Op ten Noorts Innenwelt wird
es zur Produktivkraft.

Nach und nach erspürt Van Duijn die Dispositionen, die sich im lebens-
langen Verhaltensmuster seiner Protagonistin auf fatale Weise verschränk-
ten. In der analytischen Einordnung nimmt seine tiefe Vertrautheit mit anar-
chistischer Autoritätskritik spürbar Gestalt an.

Julia Op ten Noort entspross einem Milieu von Reichtum, elitärem Dünkel
und patriarchalem Autoritarismus. Als niederländischer Adel hielt man viel
auf seinen Stammbaum, stand noch fest in der kolonialistischen Tradition ras-
sistischen Denkens,  pflegte  eine  theosophisch  angehauchte  Religiosität.  So
viel Ausstrahlung das heranwachsende „Societymädchen“ (S. 45) auch hatte,
so willensstark es war, so eigensinnig und auf Selbstständigkeit bedacht: Der
familiär überkommenen Logik von männlicher Vorherrschaft und weiblicher
Ohnmacht sollte es nie wirklich entkommen. „Es waren in Julias politischem
Leben immer Männer, die einer nach dem anderen den spirituellen Platz ihrer
jeweiligen Vorgänger einnahmen. […] Julia war empfänglich für die hypnoti-
sche Wirkung, die von Tyrannentypen ausgeht“ (S. 294 f.).

Ihr Streben nach Emanzipation nahm autoritär verzerrte Formen an, trieb
sie zu einer unbedingten Hingabe an ideelle Heilsversprechen und zu bereit-
williger Unterordnung unter deren Verkünder. Bezeichnend, wie sie die ent-
scheidenden Wendepunkte ihrer Biographie als esoterische Erweckungen und
innere Neugeburt erlebte.

Die göttliche Weisheit erfasste sie erstmals 1930 als damals Zwanzigjähri-
ge.  Ihr  bewunderter  Prophet  wurde  der  US-amerikanische  Prediger  Frank
Buchmann  (1878-1961),  autoritärer  Führer  der  christlich-ökumenischen
Oxford-Bewegung und Streiter für die überkirchliche Einheit aller Menschen
unter direkter Führung Gottes.  Im Handumdrehen war ihr missionarischer
Eifer entflammt. Sendungsbewusstsein und Gestaltungsdrang führten Op ten
Noort binnen Kurzem an die Spitze von Buchmanns internationalem Team.

Als Lobbyistin in der Nachfolge Jesu streckte sie ihre Fühler auch in Rich-
tung  Nazi-Deutschland  aus,  besuchte  im Frühjahr  1934  ein  SS-Treffen in
Schlesien und begegnete dort ihrem neuen Helden: Heinrich Himmler. „Sie
war nach Breslau gekommen, um die Führungsleute der Nazis zu bekehren. 
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Es geschah das genaue Gegenteil. Der esoterische SS-Chef wurde nicht zum
Christen  und  die  Evangelistin  ließ  sich  zu  einer  germanischen  Rassistin
bekehren. […] Es war der Beginn der himmelhochjauchzenden, enervierenden
Jahre […]. Julia […] leerte den runenverzierten germanischen Becher begierig
bis zum Boden“ (S. 58 f. und S. 104). Himmlers monströser Wunschtraum von
der arischen Wiedergeburt  wurde die neue Utopie, mit der sie sich bedin-
gungslos identifizierte: Militanter Antisemitismus und industrieller Massen-
mord ebenso eingeschlossen wie das Lebensborn-Projekt mit seinen rassisti-
schen Zuchtanstalten. In einer von ihnen brachte Op ten Noort Anfang 1944
mit SS-Weihen ihren Sohn zur Welt.

Wie viele andere Nazi-Täter verschanzte auch sie sich nach Kriegsende
hinter einer Mauer des Schweigens. Der SS-Ideologie blieb sie über Jahrzehn-
te treu, bis sie Himmler durch andere Idole wie Bhagwan (1931-1990) oder
Ramakrishna (1836-1886) ersetzte. In fernöstlichen Heilslehren, in Yoga und
Meditation fand Op ten Noort sich spirituell wiedergeboren, wurde ab 1975
im hessischen Fulda ansässig und sammelte dort als eindrucksvolle New Age-
Prophetin einen Kreis junger Schüler um sich.
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Diese konfrontiert Roel van Duijn ein Vierteljahrhundert später mit der
Vergangenheit ihrer ehemaligen Gefährtin und Lehrerin. Sie sind fassungslos,
hatten nie nachgefragt, befanden sich damals in einer Art spiritueller Narkose.
„Deutsche fragen einander nicht nach dem Verhalten ihrer Familie unter Hit-
ler, glaube ich, aus Angst, dass dann nach dem eigenen Verhalten oder dem
ihrer Eltern gefragt werden wird“ (S. 290).

Van Duijn hat ein im besten Sinne aufklärerisches Buch vorgelegt. Es ist
hervorragend recherchiert, rückt vergessene Sachverhalte in neues Licht, ist
spannend geschrieben und weit mehr als eine bloß historische Abhandlung.

Heute, nach über einem Jahr der Pandemie, liest sich Van Duijns feinfüh-
lige Untersuchung wie ein Kommentar zum aktuellen Zeitgeschehen. Beim
Aufstand der Corona-Leugner sehen wir erneut die frisch Erweckten, sehen
ihren Irrationalismus, sehen die von Verschwörungsmythen Beseelten, sehen,
wie selbsternannte Querdenker die Front zum Rechtsradikalismus schließen.
Keine Zeit ist dagegen immun. Das wäre sie wohl erst, wenn eine anarchisti-
sche Kultur gegenseitiger Hilfe und Wertschätzung allen Menschen innere
Stärke und die Kraft gibt, sich eigenständig ihres Verstandes zu bedienen.

Roel van Duijn: Himmlers holländische Muse. Die zwei Leben der Baroness
Julia Op ten Noort, Stuttgart: Schmetterling Verlag, 2020, ISBN: 3-89657-179-
6, 340 Seiten, 22,80 €
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„Es geht nicht darum, dem Job zu entfliehen, 
sondern ihn abzuschaffen“ – P.M. als Rodulf Ritter 
von Gardau, die Tannenbaum-Revolution, und 
warum Befreiung immer möglich ist

Von Markus Henning

Nur wer ausbricht aus den vorgezeichneten
Bahnen von Notwendigkeit und Entsagung,
von Leistungsdruck und Erfolgszwang, von
Expansion  und  Fortschritt,  nur  der  kann
wieder  lernen,  was  Anfangen  heißt.  Der
sozialen Phantasie wachsen erst dann wirk-
lich  Flügel,  wenn  das  Leben  nicht  länger
vom Gefühl  der  Unausweichlichkeit  grun-
diert wird.

Der  Schweizer  Autor  P.M.  (d.i.  Hans
Widmer;  geb.  1947)  schreibt  schon  seit
mehr als vier Jahrzehnten genau gegen die-
ses Gefühl  an.  Seine Bücher sind libertäre
Handreichungen von literarischer Qualität.
Sie öffnen den Blick für die in uns selbst lie-
gende  Kraft  zur  Veränderung  und  deuten
unser tagtägliches Leben als Anlass und Aufgabe für das soziale Experiment.
So sehr sie überschäumen von Ideen für ein lustvolles Miteinander in selbst-
bestimmt solidarischen Gemeinschaften, so kunstfertig und souverän halten
sie Abstand von realitätsfremdem Sozialkitsch. Mit messerscharfer Analyse,
mit Ironie und Skepsis – wohldosiert und punktgenau eingesetzt – drängen
sie bei aller Inspiration immer auch dazu, die Produkte unserer Phantasie kri-
tisch auf ihre Tragfähigkeit hin zu überprüfen.

Auch mit  seinem neuen Romanprojekt  Die  große Fälschung zielt  P.M.
mitten in unser Leben. Die Handlung spielt im Mittelalter, rund um das Jahr
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1000. Und doch geht es um nicht weniger als um eine Utopie für das 21. Jahr-
hundert,  um Modelle für  eine Welt  ohne Klimakatastrophen,  ohne Kriege,
ohne Herrschaft, ohne Ausbeutung. Eingebettet in eine Persiflage auf die Ver-
schwörungsmythen unserer Tage beginnt ein Tanz von Raum und Zeit.

Das Weltgeschehen wird von einem mächtigen Konzern gesteuert. „Adas-
tra ist der offizielle Firmenname. Zu den kalten Sternen – reine Zukunft, ein-
fach und klar“ (Erstes Buch, S. 144). Sein Geschäftsmodell ist die abendländi-
sche Geschichtsdynamik: Patriarchale Kontrolle statt Subsistenz; Lineare Ent-
wicklung statt Kreislauf; Technik statt Natur; Output-Steigerung statt Selbst-
begrenzung.  Um  all  das  durchzusetzen,  werden  ganze  Heerscharen  von
Geheimagenten flächendeckend und epochenübergreifend in die Vergangen-
heit entsandt.

Einer von ihnen ist  Rodulf.  Im Vorhinein hörte sich alles so schön an:
Verantwortungsvolle  Außendienstaufgabe  als  flexibler  Kulturmanager  und
Alltagsingenieur am Ende des Ersten Jahrtausends. Nach Vertragsunterzeich-
nung der Realitätsschock. Jetzt ist er Ritter von Gardau. Ein kleiner fränki-
scher Landadliger, wie die anderen seines Standes hierarchisch eingeklemmt
zwischen unwilligen Frohnbauern und fürstlichem Lehnsherrn.  Nach unten
treten, nach oben buckeln. Funktional sein als ohnmächtig getriebene Mittel-
schichtexistenz, erstickend an Perspektivlosigkeit und Langeweile. Das treibt
den jungen Familienvater in Richtung Depression. Er hasst seinen Job. Der
Geschäftsauftrag läuft bis zum 55. Lebensjahr, vorzeitige Kündigung ausge-
schlossen.

Aus  dem Sich-Treiben-Lassen,  aus  Fluchtphantasien  und  Tagträumerei
wird  plötzlich  wirkliche  Handlungsmacht.  Rodulf  und  seine  Ritterfreunde
nebst Familien – etliche ebenfalls mit multitemporalem Hintergrund – stol-
pern  in  etwas  Unerhörtes  hinein.  In  ein  Ereignis,  mit  dem  es  spätere
Geschichtsbücher schwer haben werden: Ein kollektives Ausscheren aus dem
Firmenfahrplan, das sich spontan zur sozialen Revolution gegen Hochadel,
Großhändler und Kirchenfürsten ausweitet. „Dies ist der endgültige Aufstand,
nicht nur eine historische Triebfeder für den nächsten verschissenen Deal.
Also diesmal kein Kapitalismus nach dem Feudalismus. Keine Entwicklung,
kein Nachholen. […] Ich bin unzufrieden, also muss ich rebellieren. Gilt auch
für Bauern, zynische Kleriker und das städtische Frühproletariat. Eine uner-
wartete,  aber durchaus mehrheitsfähige und erfolgversprechende Koalition.
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Klassenmäßig nicht ganz sauber, aber ausreichend motiviert. Und: Wer sonst
sollte es schaffen können?“ (Erstes Buch, S. 61 f.).

Der Tannenbaum wird zum Symbol eines historischen Fensters, das nicht
zu nutzen unverzeihlich wäre. Im Prozess der Empörung emanzipieren sich
die Beteiligten, entstehen egalitäre Netzwerke, organisiert sich ein antiautori-
täres Aufstandsheer. Die Befreiung der Dörfer, die Brandschatzung von Bur-
gen  und  Klöstern,  die  Eroberung  von  Städten  und  Bistümern  führen
geschlechter-  und  milieuübergreifend  zu  Explosionen  von  Lebenslust  und
sozialer  Kreativität.  Wesentliche  Impulse  kommen  aus  der  Subkultur  der
Hexen und weisen Frauen. „Ihre bisherigen Außenseiterpositionen haben es
ihnen ermöglicht,  den Überblick  zu  behalten.  […]  Wo wir  durchkommen,
schütteln die Frauen die Macht der Pfaffen über ihre Körper ab“ (Zweites
Buch,  S.  93).  Neues  Selbstbewusstsein,  Intuition  und  Tatkraft  der  Frauen
geben dem konstruktiven Neuaufbau seine Richtung vor: Es geht um freie
Vereinbarung, um Dezentralität, um Vielfalt der Lebensweisen und den neuen
Reichtum grenzenloser Begegnungen.

Versorgungsgemeinschaften aufständischer Dörfer mit der jeweils nächs-
ten Stadt schlagen kulturelle Brücken zwischen Landleben und Urbanität. In
unterschiedlichsten Facetten erblühen selbstbestimmte Arbeits-  und Wohn-
formen.  Musik,  Mode  und  Architektur  verändern  sich  rund  um  Gemein-
schaftseinrichtungen wie Großküchen, Bäder, Tanzhallen und Werkstätten.
Bäuerinnen und Ex-Mönche bringen ökologisches Kreislaufwissen in land-
wirtschaftliche  Kooperativen  und  neue  Modelle  der  Bedarfswirtschaft  ein.
Subsistenzquellen werden zurückerobert, die Arbeitszeiten reduziert. Die Sor-
ge füreinander tritt in den Mittelpunkt und löst auch für Rodulf die Knoten
starrer Identitätszuschreibung.

„Was bin ich nun? Ritter? Bauer? Waldarbeiter? Hausmann? Mann? Zeit-
genosse? Oder einfach ein wärme-, nahrungs- und liebesbedürftiges zweibei-
niges Wesen beliebigen Geschlechts (biologisch sicher ‚männlich‘, aber sozial
immer unbestimmter)  ohne Federn? Ich habe Ehre, Gut  und Glauben ver-
loren. Gut so! Ich atme tief durch…“ (Erstes Buch, S. 124).

Um aus der Zukunft eine Verheißung zu machen, müssen wir schon heute
mit einer tiefgehenden Revolution beginnen. Wir sollten sie aber nicht den
Männern überlassen. Sie hatten schon lange genug Zeit, alles zu verpfuschen.
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P.M. als Rodulf Ritter von Gardau in Die Große Fälschung.

• Erstes Buch: Tuckstett, Berlin: Hirnkost, September 2020, ISBN: 978-3-
948675-80-6, 144 Seiten, 14,00 €

• Zweites  Buch:  Der  Flächenbrand,  Berlin:  Hirnkost,  November  2020,
ISBN: 978-3-947380-38-1, 137 Seiten, 14,00 €

Das Romanprojekt ist auf insgesamt zehn Bände angelegt. Bis zum Redak-
tionsschluss dieser espero-Ausgabe sind außerdem noch die folgenden Bände
erschienen:

• Drittes Buch: Flucht nach Venedig, Berlin: Hirnkost, März 2021, ISBN:
978-3-947380-41-1, 152 Seiten, 14,00 €

• Viertes  Buch:  Entführung  in  die  Sahara,  Berlin:  Hirnkost,  Mai  2021,
ISBN: 978-3-947380-44-2, 131 Seiten, 14,00 €

• Die gesamte Reihe kann auch beim Hirnkost Verlag abonniert werden
(online).
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Lutz Roemheld (23. März 1937 – 12. März 2021)

Von Gerhard Senft

Das  unerwartete  Ableben  von  Lutz
Roemheld hat auf vielen Seiten Betrof-
fenheit  hervorgerufen.  Geprägt  durch
die Ereignisse des Zweiten Weltkrieges
und  die  unmittelbare  Nachkriegszeit
war er  zum konsequenten Befürworter
eines  föderativ  gegliederten  Europa
ohne Hegemonialmacht geworden. 

Roemheld schloss sein Doktoratsstu-
dium  1964  an  der  altehrwürdigen
Ruperto  Carola  in  Heidelberg  ab.  Als
junger  Professor  für  Politologie  an der
Universität Dortmund engagierte er sich
in  der  Europäischen  Föderalistischen
Partei  (EFP),  die  über  Ableger  in  ver-
schiedenen  Ländern  verfügte.  (Die
österreichische  Zweigstelle  wurde  von
Otto  Molden  geleitet,  einem  der  pro-
minenten Widerständler gegen das NS-
Regime.) Während seiner Zeit als Vorsitzender der EFP in Deutschland enga-
gierte sich Roemheld besonders für die Einführung von Esperanto als gemein-
same Sprache in Europa. Zwar blieben der Partei größere politische Erfolge
versagt, doch gelang es Roemheld in der Zeit ihres Bestehens sich internatio-
nal bestens zu vernetzen. Er publizierte gemeinsam mit namhaften Wissen-
schaftlern, etwa mit Guy Maurice Héraud, einem französischen Juristen und
Minderheiten-Forscher.

In der Folge konzentrierte sich Roemheld auf seine Tätigkeit als Überset-
zer und Herausgeber. So brachte er etwa das Werk des Schweizers Orio Gia-
rini über Wohlstand und Wohlfahrt (1986) auf Deutsch heraus. Als besonders
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verdienstvoll ist zu erwähnen, dass Roemheld die Studie des US-Amerikaners
Dudley D. Dillard (1997) über Pierre-Joseph Proudhon, Silvio Gesell und John
M. Keynes einem größeren Leserschaftskreis zugänglich machte. In diesem
Buch wurde das Gemeinsame der drei Denker herausgearbeitet, insbesondere
deren Überzeugung, dass der Kapitalismus erst nach Beseitigung bestehender
Knappheiten und einem damit verbundenen Machtverlust des Rentenkapitals
überwunden werden könne.

Die  innovativen  Elemente  in  Proudhons  Ansätzen  erkennend,  verlegte
sich  Roemheld  fortan  auf  die  Übersetzung  jener  seiner  Werke,  die  auf
Deutsch noch nicht erschienen waren. Als Resultate seiner Bemühungen sind
hervorzuheben:  Von  der  Befähigung  arbeitender  Menschen  zur  Politik
(1865/2008);  Theorie  des  Eigentums (1866/2010);  Theorie  der  Steuer
(1860/2012);  Die literarischen Majorate (1867/2014);  Was ist das Eigentum?
Zweite  Denkschrift (1841/2020).  Die  Kommentierung  der  Werke  überließ
Roemheld  stets  ausgewiesenen  Fachleuten.  Thematisch  ging  es  in  den
(Neu-)Veröffentlichungen um die Verfassung einer dezentralen Arbeiterde-
mokratie, um die Prinzipien des Mutualismus (Stichwort: gegenseitige Hilfe),
um die gerechte Verteilung von Lasten und Pflichten innerhalb einer Sozial-
ordnung und um Fragen des Urheberrechts, wobei die differenzierende Sicht-
weise Proudhons im Hinblick auf das Wesen des Eigentums naheliegender
Weise  im  Zentrum  stand.  (Der  Unterschied  zwischen  dem  rentierenden
Eigentum als  Machtmittel  und dem Kleineigentum,  das  einer  Person auch
eine gewisse Unabhängigkeit zu garantieren imstande ist, kann ja nicht oft
genug betont werden.)

So beeindruckend Roemhelds Übersetzungswerk ist,  seine eigenen Her-
vorbringungen sollten darüber nicht in Vergessenheit geraten. Das zweibän-
dige Werk  Integraler Föderalismus – Modell für Europa (1977/1978) erfuhr
seine Verbreitung auch in englischer Sprache. Wesentliches Anliegen blieb
ihm aber immer die Vermittlung der Lehre Proudhons. Er verfasste über den
französischen Autor nicht nur einen Beitrag für das  Lexikon der Anarchie
(online), auch der mitteleuropäischen Sozialdemokratie  versuchte er in der
Phase ihrer Neuorientierung entsprechende Anregungen zu liefern, indem er
2004 einen Sammelband über Proudhons Denken und verschiedene friedens-
politische Ansätze veröffentlichte.
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Bei Roemheld verbanden sich Sachverstand, Weitblick und schöpferische
Phantasie mit herausragenden menschlichen Qualitäten. Als der Karin Kra-
mer-Verlag Proudhons Mammutwerk  System der ökonomischen Widersprü-
che 2003 runderneuert auf den Weg brachte, war es Roemheld, der bei der
Endredaktion  dabei  war  und  der  auf  eine  Entschärfung  des  (bei  letzten
Arbeitsschritten  unvermeidlichen)  spannungsgeladenen  Klimas  achtete.  Im
vollgefüllten Festsaal des französischen Kulturinstituts in Wien, wo das Buch
anschließend vorgestellt wurde, beeindruckte er mit einem fesselnden Vor-
trag, der eine Fülle von Detailwissen beinhaltete. Wenn Roemheld von einer
Sache überzeugt war, blieb er unbeirrbar: Als im Zuge der Herausgabe von
Proudhons zweiter Denkschrift  zum Eigentum eine Textpassage im Verlag
Diskussionen  hinsichtlich der  „richtigen“ Interpretation hervorrief,  bestand
Roemheld darauf, das umstrittene Zitat in der Übersetzung schlicht „eins zu
eins“ wiederzugeben, ohne Erläuterung, ohne Fragezeichen, ohne Korrektur-
vorschlag.

Lutz Roemheld hinterlässt große Fußstapfen, die niemand rasch ausfüllen
wird können. Was bleibt, sind erfreuliche Erinnerungen, die Verbundenheit
mit einer gemeinsamen Sache und vor allem Dankbarkeit.
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Die Autoren dieser Ausgabe

Erik Buelinckx, geb. 1959, ist ein belgischer Anarchist und Kunsthistoriker. Er
interessiert sich vor allem für die Beziehung zwischen Kunst und Anarchie, in
Belgien und anderswo, von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zum Zweiten
Weltkrieg und die unmittelbare Zeit danach. Er lebt in Brüssel und versucht
von Zeit zu Zeit, hinter seinen Büchern hervorzukommen, um an einer anar-
chistischen Aktion teilzunehmen.

Roeland Hugo Gerrit (Roel) van Duijn (geb. 20. Januar 1943 in Den Haag) ist
niederländischer Autor, der nach 60 Jahren politischer Aktivität heute auch
als Therapeut tätig ist. In den frühen 1960er Jahren war er in der Friedens-
bewegung aktiv  und  arbeitete  als  Redakteur  bei  der  anarchistischen  Zeit-
schrift  De Vrije Socialist. Ab 1963 studierte er Politische Wissenschaft und
Geschichte in Amsterdam. Dort begründete er 1965 gemeinsam mit anderen
die  Provo-Bewegung.  Mit  ihren öffentlichkeitswirksamen Protestspektakeln
erlangten die Provos bis 1967 internationale Ausstrahlungskraft für die rebel-
lierende Jugend. Die programmatische Ausrichtung der Provos an einem zeit-
gemäß erneuerten Anarchismus,  an Ökologie und konstruktiver  Stadtpolitik
wurde wesentlich von Van Duijns Texten geprägt.  Das gleiche galt  für die
Kabouter-Bewegung, die er 1969 ins Leben rief. In der Folgezeit war Van Duijn
vor allem als Kommunalpolitiker sowie als biologischer Landwirt tätig.

Markus Henning, geb. 1963. Soziologe und Dipl.-Kaufmann. War in Berlin im
Libertären Forum und bei der Bibliothek der Freien aktiv. Lebt seit 2014 in
Frankfurt am Main. Ist Hausmann, liest  gerne Bücher, interessiert sich für
Philosophie, Anarchismus und Freiwirtschaft.

Thomas (Thom) Holterman (geb. 1942) ist ein niederländischer Antimilitarist,
Freidenker und libertärer Rechtswissenschaftler. Bis Ende 2002 bekleidete er
eine  außerordentliche  Professur  an der  Erasmus-Universität  in  Rotterdam.
Schwerpunkt seiner Lehr- und Forschungstätigkeit  war die Beziehung zwi-
schen Anarchismus und Recht. Bis heute beschäftigt ihn die Frage, ob und in
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welchem Umfang der Anarchismus als Theorie und soziale Bewegung eine
Bedeutung  für  Recht  und  Rechtsauffassungen  haben  kann.  Seit  1974  war
Thom Holterman fester Mitarbeiter bei der anarchistischen Vierteljahreszeit-
schrift de AS, die nach 48 Jahrgängen Ende 2020 ihr Erscheinen einstellte. Er
schreibt  u.a.  auch Artikel  und  Buchbesprechungen für  die  niederländische
Website für Kultur, Politik und Anarchismus Libertaire orde (online).

Ewgeniy  Kasakow, geb. in Moskau, promovierte im Jahr 2017 an der For-
schungsstelle Osteuropa an der Universität Bremen zum Thema Oppositions-
modelle  in  der  späten  Sowjetunion.  Im Anschluss  arbeitete  er  als  wissen-
schaftlicher Mitarbeiter am Center for Comparative History and Political Stu-
dies (CCHPS) an der Universität Perm (Russland). Heute ist er als wissen-
schaftlicher Kurator beim Deutschen Auswandererhaus in Bremerhaven tätig.
Veröffentlichungen  u.a.  in:  konkret,  Novyj  Svet,  Neprikosnovennij  Zapas,
testcard, kultura – Russland-Kulturanalysen, Voprosy istorii, Gai Dào, Svo-
bodnaja Mysl, JahrBuch für Forschungen zur Geschichte der Arbeiterbewe-
gung,  Grundrisse,  Streifzüge,  Stanford  Post-Soviet  Post,  Zeitschrift  für
Geschichtswissenschaft,  Acta samizdatica,  Spilne,  Zonic,  dekoder,  Phase 2,
Prokla, Neues Deutschland, Jungle World, analyse & kritik,  Zeitschrift  für
Politische Theorie,  Sozial.Geschichte Online,  Jugendbewegung und Jugend-
kulturen. Jahrbuch, Trend, Bremisches Jahrbuch, The New Past, Blätter für
deutsche und internationale Politik, Syfo-Forschung & Bewegung, Lichtwolf,
ila, express und seit 2020 auch für unsere undogmatisch-libertäre Zeitschrift
espero (online, PDF).

Gabriel Kuhn wuchs in Österreich auf. Seit 2007 lebt er in Schweden. Zahlrei-
che Veröffentlichungen zum Anarchismus, darunter die Aufsatz- und Inter-
viewsammlungen  Vielfalt – Bewegung – Widerstand (2009) und  Anarchis-
mus und Revolution (2017).

P. M. (Hans Widmer) ist ein Schweizer Autor,  der sich in seinen Schriften
häufig mit gesellschaftlichen Alternativentwürfen beschäftigt hat.

Rolf Raasch, geb. 1953, lebt in Berlin. Soziologe, Sozialtherapeut, Anarchis-
musforscher. Er ist Mitbegründer des Libertad Verlages und des Libertären
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Forums Berlin, und er übernahm und leitete später den OPPO-Verlag in Ber-
lin.

Jochen Schmück, geb. 1953, lebt in Potsdam. Nach einer Lehre als Kupferdru-
cker war er in verschiedenen Berufen tätig, u.a. als Rangierarbeiter und Alten-
pflegehelfer.  Erlangung  der Hochschulreife  auf dem 2. Bildungsweg, danach
Studium der  Kommunikationswissenschaften,  Geschichte  und  Politologie  an
der Freien Universität Berlin. Verleger und Herausgeber von Veröffentlichun-
gen des Libertad Verlages (online). Mitbegründer des Forschungs- und Doku-
mentationsprojektes „Datenbank des deutschsprachigen Anarchismus (DadA)”
und des DadAWeb, das Onlineportal für Anarchie- und Anarchismusforschung
(online). Für  seine verlegerische Arbeit  wurde er von der  Erich-Mühsam-
Gesellschaft gemeinsam mit Andreas W. Hohman von der Edition AV mit
dem Erich-Mühsam-Preis 2013 ausgezeichnet.

Maurice Schuhmann, geb. 1978, ist studierter und promovierter Politikwissen-
schaftler mit philosophischer Ausprägung. Nach einem mehrjährigen Aufent-
halt in Frankreich lebt er wieder in Berlin und arbeitet in der Erwachsenenbil-
dung (Berufsschulen, Volkshochschulen) sowie als Lehrbeauftragter an meh-
reren Universitäten. Er forscht seit mehreren Jahren zum klassischen Anar-
chismus – vorrangig zu Max Stirner, Pierre-Joseph Proudhon, Alternativpäda-
gogik und Individualanarchismus. Seit Oktober 2018 ist er Herausgeber des
Lexikons der Anarchie (online).

Gerhard Senft, geb. 1956, lebt in Wien. Mehrjährige Berufstätigkeit als Inge-
nieur  im  Industrieanlagenbau.  Studium  der  Volkswirtschaft  an  der  Wirt-
schaftsuniversität  Wien.  Seit  1989  Lehrbeauftragter  am  Institut  für  Wirt-
schafts- und Sozialgeschichte. 2001 Theodor Körner-Preis für den Fachbereich
Wirtschaftswissenschaften.

Siegbert  Wolf,  geb.  1954,  Historiker  und  Publizist  in  Frankfurt  am Main,
Gründungs- und Vorstandsmitglied der Martin Buber-Gesellschaft.  Zahlrei-
che  Bücher  u.a.  über  Judentum,  Gustav  Landauer,  Martin  Buber,  Hannah
Arendt,  Jean Améry,  Samuel Lewin sowie zur Frankfurter Stadtgeschichte:
Hrsg.: Jüdisches Städtebild Frankfurt am Main (1996). Seit 2008 Herausgeber
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der Ausgewählten Schriften Gustav Landauers im Verlag Edition AV (Boden-
burg/Nds.). Zuletzt Bd. 15:  Meister Eckharts Mystische Schriften. In unsere
Sprache  übertragen von Gustav Landauer  – Textkritische Ausgabe (2019).
Vgl. auch den Wikipedia-Eintrag zu Siegbert Wolf (online). 

306

https://de.wikipedia.org/wiki/Siegbert_Wolf


Last but not least: espero braucht Deine Unterstützung!

Wir hoffen, dass Dir die  vorliegende  Ausgabe der  espero gut gefallen hat
und Du auch künftig am Erscheinen unserer undogmatisch-libertären Zeit-
schrift interessiert bist. 

Wie Du Dir nach der Lektüre dieser Ausgabe sicher vorstellen kannst, erfor-
dert die Herstellung der von uns kostenlos herausgegebenen Halbjahreszeit-
schrift espero einen nicht unerheblichen Aufwand, den wir auf Dauer sicher
nicht alleine werden schultern können. Um das längerfristige Erscheinen der
espero zu sichern, sind wir deshalb auf die Unterstützung durch unsere Lese-
rinnen und Leser angewiesen. 

Wenn auch Du am weiteren Erscheinen der espero interessiert bist und das
Projekt  einer  kostenlos  erscheinenden  undogmatisch-libertären Zeitschrift
unterstützen möchtest, dann kannst Du das folgendermaßen machen:

1. über unsere Spendenseite auf dem gemeinnützigen
Spendenportal betterplace.org. Eingehende Spenden

werden ausschließlich zur Deckung der dem Projekt entstehenden Sach-
kosten  (wie  Satz  und  Layout,  Web-Providergebühren,  Übersetzungen
usw.) verwendet.

2. Indem Du uns direkt bei der Herausgabe und Herstellung der  espero
unterstützt. Unterstützung brauchen wir in den Bereichen: Übersetzung,
Redaktion  und Korrektorat,  Satz und Layout sowie Web-Entwicklung
(Aufbau der espero-Homepage inkl. Onlinearchiv). Du erreichst uns per
E-Mail an: kontakt@edition-espero.de.

Wir freuen uns über jede Art der Unterstützung!

Das Herausgeberkollektiv
Markus Henning, Jochen Knoblauch, Rolf Raasch und Jochen Schmück
in Berlin, Frankfurt am Main und Potsdam | www.edition-espero.de 

307

https://www.edition-espero.de/
https://www.betterplace.me/edition-espero


www.aLibro.de
Die Fachbuchhandlung für Anarchie und Anarchismus

Ein Mausklick auf den Namen des Autors bzw. der Autorin 
führt direkt zu deren Buchtitel im aLibro-Onlineshop

Texte von Ach, Manfred •  Agnoli, Johannes •  Ba Jin •  Bakunin, Michail A. •
Barclay,  Harold •  Bartolf,  Christian •  Baumann,  Michael  „Bommi“ •  Becker,
Heiner  M. •  Berkman,  Alexander •  Bernecker,  Walther  L. •  Berneri,  Marie-
Louise •  Beyer, Wolfram •  Bianchi, Vera •  Blankertz, Stefan •  Boas, Franz •
Bookchin,  Murray •  Briese,  Olaf •  Brupbacher,  Fritz •  Buber,  Martin •
Burazerovic,  Manfred •  Camus,  Albert •  Cantzen,  Rolf •  Chomsky,  Noam •
Clastres,  Pierre •  Critchley,  Simon •  Debord,  Guy •  Degen,  Hans  Jürgen •
Dolgoff,  Sam •  Drücke,  Bernd •  Duerr,  Hans  Peter •  Eckhardt,  Wolfgang •
Einstein, Carl • Fähnders, Walter • Federn, Etta • Feyerabend, Paul • Fleming,
Kurt W. • Friedrich, Ernst • Gandhi, Mahatma • Gesell, Silvio • Godwin, William
• Goldman, Emma • Goodman, Paul • Gordon, Uri • Graeber, David R. • Graf,
Andreas G. •  Günther,  Egon •  Haude,  Rüdiger •  Haug,  Wolfgang •  Heider,
Ulrike •  Henning, Markus •  Hirte, Chris •  Jung, Franz •  Kalicha, Sebastian •
Kast,  Bernd •  Kellermann,  Philippe •  Klemm,  Ulrich •  Knoblauch,  Jochen •
Kramer,  Bernd •  Kröger,  Marianne •  Kropotkin,  Pjotr  A. •  Kuhn,  Gabriel •
Landauer, Gustav •  Laska, Bernd A. •  Le Guin, Ursula K. •  Lehning, Arthur •
Lévi-Strauss, Claude • Linse, Ulrich • Mackay, John Henry • Malatesta, Errico •
Marin,  Lou •  Matzigkeit,  Michael •  Mauss,  Marcel •  Michel,  Louise •  Most,
Johann •  Mühsam, Erich •  Mümken, Jürgen •  Nelles, Dieter •  Nettlau, Max •
Oberländer, Erwin • Oppenheimer, Franz • Orwell, George • P. M. • Paz, Abel •
Portmann, Werner •  Proudhon, Pierre-Joseph •  Raasch, Rolf •  Ramm, Thilo •
Ramus, Pierre •  Rätsch, Christian •  Read, Herbert •  Reclus, Élisée •  Rocker,
Rudolf • Roemheld, Lutz • Rübner, Hartmut • Rüddenklau, Wolfgang • Rüdiger,
Helmut •  Russel,  Bertrand •  Santillán,  Diego Abad de •  Schmück, Jochen •
Schuhmann, Maurice • Seidman, Michael M. • Senft, Gerhard • Serge, Victor •
Sigrist,  Christian •  Souchy,  Augustin •  Spooner,  Lysander •  Stirner,  Max •
Stowasser, Horst • Szittya, Emil • Thoreau, Henry David • Timm, Uwe • Tolstoi,
Leo Nikolajewitsch •  Tomek, Václav •  Traven, B. •  Vaneigem, Raoul •  Volin •
Von Borries,  Achim •  Voß, Elisabeth •  Wagner,  Thomas •  Walter,  Nicolas •
Weil,  Simone •  Wilk,  Michael •  Wolf,  Siegbert •  Zahl, Peter-Paul  und vielen
anderen Autor*innen. • Bei aLibro findest Du die Bücher, die Du woanders nicht
oder nicht mehr bekommst. GOTO: www.alibro.de

http://www.alibro.de/
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Zahl-Peter-Paul:::354_504.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Wolf-Siegbert:::354_383.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Wilk-Michael:::354_587.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Weil-Simone:::354_465.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Walter-Nicolas:::354_502.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Wagner-Thomas:::354_409.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Voss-Elisabeth:::354_551.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Von-Borries-Achim:::354_495.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Volin:::354_581.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Vaneigem-Raoul:::354_478.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Traven-B:::354_450.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Tomek-Vaclav:::354_549.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Tolstoi-Leo-Nikolajewitsch:::354_477.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Tolstoi-Leo-Nikolajewitsch:::354_477.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Timm-Uwe:::354_402.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Thoreau-Henry-David:::354_472.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Szittya-Emil:::354_532.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Stowasser-Horst:::354_358.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Stirner-Max:::354_452.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Spooner-Lysander:::354_500.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Souchy-Augustin:::354_401.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Sigrist-Christian:::354_408.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Serge-Victor:::354_570.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Senft-Gerhard:::354_366.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Seidman-Michael-M:::354_576.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Schuhmann-Maurice:::354_440.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Schmueck-Jochen:::354_474.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Santillan-Diego-Abad-de:::354_561.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Russel-Bertrand:::354_496.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ruediger-Helmut:::354_406.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ruediger-Helmut:::354_406.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Rueddenklau-Wolfgang:::354_529.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ruebner-Hartmut:::354_368.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Roemheld-Lutz:::354_413.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Rocker-Rudolf:::354_422.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Rocker-Rudolf:::354_422.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Reclus-Elisee:::354_494.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Read-Herbert:::354_476.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Raetsch-Christian:::354_550.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ramus-Pierre:::354_609.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ramm-Thilo:::354_528.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Raasch-Rolf:::354_362.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Proudhon-Pierre-Joseph:::354_392.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Portmann-Werner:::354_507.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Paz-Abel:::354_434.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/P-M:::354_571.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Orwell-George:::354_468.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Oppenheimer-Franz:::354_454.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Oberlaender-Erwin:::354_519.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Nettlau-Max:::354_405.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Nelles-Dieter:::354_382.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Muemken-Juergen:::354_577.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Muehsam-Erich:::354_449.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Most-Johann:::354_421.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Most-Johann:::354_421.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Michel-Louise:::354_518.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Mauss-Marcel:::354_482.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Matzigkeit-Michael:::354_527.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Marin-Lou:::354_399.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Malatesta-Errico:::354_433.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Mackay-John-Henry:::354_559.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Linse-Ulrich:::354_560.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Levi-Strauss-Claude:::354_484.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Lehning-Arthur:::354_506.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Le-Guin-Ursula-K:::354_523.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Laska-Bernd-A:::354_453.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Landauer-Gustav:::354_361.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kuhn-Gabriel:::354_586.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kropotkin-Pjotr-A:::354_426.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kroeger-Marianne:::354_470.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kramer-Bernd:::354_443.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Knoblauch-Jochen:::354_398.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Klemm-Ulrich:::354_407.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kellermann-Philippe:::354_541.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kast-Bernd:::354_547.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Kalicha-Sebastian:::354_611.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Jung-Franz:::354_442.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Hirte-Chris:::354_583.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Henning-Markus:::354_391.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Heider-Ulrike:::354_530.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Heider-Ulrike:::354_530.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Haug-Wolfgang:::354_601.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Haude-Ruediger:::354_613.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Guenther-Egon:::354_596.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Graf-Andreas-G:::354_381.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Graf-Andreas-G:::354_381.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Graeber-David-R:::354_481.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Gordon-Uri:::354_447.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Goodman-Paul:::354_493.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Goldman-Emma:::354_461.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Godwin-William:::354_448.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Gesell-Silvio:::354_497.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Gandhi-Mahatma:::354_514.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Friedrich-Ernst:::354_431.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Fleming-Kurt-W:::354_546.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Fleming-Kurt-W:::354_546.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Feyerabend-Paul:::354_603.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Federn-Etta:::354_491.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Faehnders-Walter:::354_360.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Einstein-Carl:::354_471.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Eckhardt-Wolfgang:::354_367.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Duerr-Hans-Peter:::354_498.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Druecke-Bernd:::354_463.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Dolgoff-Sam:::354_388.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Degen-Hans-Juergen:::354_397.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Debord-Guy:::354_480.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Critchley-Simon:::354_572.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Clastres-Pierre:::354_410.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Chomsky-Noam:::354_517.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Cantzen-Rolf:::354_588.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Camus-Albert:::354_394.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Burazerovic-Manfred:::354_404.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Buber-Martin:::354_515.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Brupbacher-Fritz:::354_390.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Briese-Olaf:::354_615.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Bookchin-Murray:::354_489.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Boas-Franz:::354_464.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Blankertz-Stefan:::354_460.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Bianchi-Vera:::354_594.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Beyer-Wolfram:::354_396.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Berneri-Marie-Louise:::354_566.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Berneri-Marie-Louise:::354_566.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Bernecker-Walther-L:::354_439.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Berkman-Alexander:::354_605.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Becker-Heiner-M:::354_420.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Becker-Heiner-M:::354_420.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Baumann-Michael-Bommi:::354_564.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Bartolf-Christian:::354_512.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Barclay-Harold:::354_357.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Barclay-Harold:::354_357.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Bakunin-Michail-A:::354_435.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ba-Jin:::354_510.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Agnoli-Johannes:::354_516.html
https://www.alibro.de/Autorinnen-Autoren/Ach-Manfred:::354_446.html
https://de.wikipedia.org/wiki/Siegbert_Wolf
https://de.wikipedia.org/wiki/Siegbert_Wolf
https://www.alibro.de/
https://www.alibro.de/
https://www.alibro.de/
https://www.alibro.de/
https://www.alibro.de/
https://www.alibro.de/


https://www.graswurzel.net/gwr/


https://www.contraste.org/




espero – Neue Folge – knüpft an die Tradition der von 1993 bis 2013 
erschienenen Vierteljahresschrift espero an und will dieses bewährte 
Forum für libertäre Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung in neuer und 
zeitgemäßer Form fortführen. Im Bewusstsein, dass es nicht „den Anar-
chismus“ geben kann, sondern unzählige Möglichkeiten, Anarchie zu 
leben und weiterzuentwickeln, vertreten und diskutieren wir einen offe-
nen Anarchismus ohne Adjektive. Wir wollen dabei Gräben zuschütten 
und nicht aufreißen. Innerhalb unserer Möglichkeiten treten wir für 
eine herrschafts- und gewaltfreie solidarische Gesellschaft ein. 

espero heißt (im Spanischen): Ich hoffe. Und wir hoffen, mit unserer ab 
Januar 2020 in neuer Folge unter diesem Titel erscheinenden Zeitschrift 
in einen Dialog mit unseren Leser*innen zu kommen. Wir würden uns 
freuen, wenn espero sich zu einem Forum für die undogmatische Dis-
kussion libertärer Ideen entwickelt. 

Das Redaktionsteam 
in Berlin, Frankfurt am Main und Potsdam 

Über die espero-Spendenseite 
auf betterplace.org 

https://www.betterplace.me/edition-espero
https://www.betterplace.me/edition-espero

	Editorial
	  Aufsätze und Artikel
	Das Volk des Waldes Die gelebte Anarchie der Mbuti in Zentralafrika
	Prolog
	1. Wer sind die Mbuti?
	2. Der Wald als Lebensraum
	3. Geschlechterrollen und Altersgruppen
	4. Die egalitäre Ökonomie
	5. Methoden der Entscheidungsfindung
	6. Die zwei Lebenswelten der Mbuti
	7. Konflikte und Methoden der Konfliktlösung
	8. Der Fluch der modernen Zivilisation
	Epilog
	Literatur

	Anarchismus und Recht
	1. Der Anarchismus als Quelle freiheitsliebender Ideen
	2. Auch Anarchist*innen regeln ihre Angelegenheiten mit Hilfe von Verfahren
	3. Anthropologische Forschung liefert Einblicke in Rechtsauffassungen
	4. Staatswille und Recht unterscheiden sich voneinander
	5. Die Gesellschaft bildet die Grundlage für rechtliche Regeln
	6. Das kritische und konstruktive Potential des Anarchismus

	Pannonische Aufbrüche. Sozialrevolten im westungarischen Raum von den frühen Bauernaufständen bis zur Räteperiode 1918/19. Ein Beitrag zur Vorgeschichte des Burgenlandes
	Vorbemerkungen
	Das Aufbegehren der bäuerlichen Bevölkerung
	Wirtschaftlicher und sozialer Wandel
	Die Anfänge der Arbeiterbewegung
	Anarchisten und Sozialrevolutionäre in Ungarn
	Die Revolution in Westungarn 1918
	Die ungarische Räterepublik 1919
	Schlussakt: Vom „Heinzenland“ zum Burgenland
	Literatur

	Louise Michel und ein Flüchtlingsschiff ihres Namens
	Literatur

	Auf dünnem Eis – alte und neue Debatten zum Kronstädter Aufstand 1921
	Probleme der Quellen und der Historiographie
	Ringen um historische Einordnung

	„… dass im Leben der Menschen und Tiere feste Zusammengehörigkeiten von Natur wegen da sind“ – Zum Mensch-Tier-Natur-Verhältnis bei Gustav Landauer
	Literatur

	Der belgische Anarchist, Antimilitarist und aktivistische Künstler Albert Daenens (1883-1952)
	Biographie und künstlerische Anfänge
	Erste anarchistische Kontakte
	Gesellschaftspolitische, literarische und künstlerische Zeitschriften
	Haro! – Erste Folge (1913-1914)
	Die Kriegsjahre (1914-1918)
	Haro! – Zweite Folge (1919-1920)
	Haro! – Dritte Folge (1927-1928), Zweiter Weltkrieg und Nachkriegszeit

	Auf der Suche nach meinem Anarchismus
	Provotariat
	Ein unmögliches Ideal?

	Was wurde aus dem anarchistischen Jahrhundert?
	Schwarz, rot, orange: Anarchistische Organisationen im postsowjetischen Belarus
	Verspätetes Neujahrsblatt 21: Empörung, Verzweiflung, Zynismus, Resignation – und das ganz andere
	Rezensionen
	Louise Michel
	Luxus für alle!
	Vom Hobo-Dschungel zur kybernetischen Erneuerung des Anarchismus: Auf den Spuren von Sam Dolgoff durch die linksradikalen Milieus der USA
	Das „Dazwischen“ als rebellische Lebensform: Theodor Plievier und der Anarchismus ohne Adjektive
	Erweckungserlebnis und Rassenwahn: Roel van Duijn entschlüsselt den Lebensweg der holländischen Nationalsozialistin Julia Op ten Noort – Ein Lehrstück für die Gegenwart
	„Es geht nicht darum, dem Job zu entfliehen, sondern ihn abzuschaffen“ – P.M. als Rodulf Ritter von Gardau, die Tannenbaum-Revolution, und warum Befreiung immer möglich ist
	Mitteilungen
	Lutz Roemheld (23. März 1937 – 12. März 2021)
	Die Autoren dieser Ausgabe
	Leere Seite
	Leere Seite



