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Editorial

Philipp Stoellger

Diesem Thema wird man schwerlich gewachsen sein. Der »Affekte«
Herr zu werden, wenn schon nicht im Leben, so doch im Denken,
ist wahrscheinlich eine vergebliche Hoffnung, weder notwendig
noch wiinschenswert. Jedenfalls wird das im folgenden nicht ver-
sucht. Die im Laufe des Jahres gesammelten Hermeneutischen Blit-
ter versuchen sich den Aftekten zuriickhaltender zu nihern. Es geht
um weniger als um deren Ordnung und Beherrschung. Daher sind
die verschiedenen Aspekte auf die Affekte auch nicht pristabil und
von Vorherwissen geordnet.

Was sich zeigt und wie man von ihnen sprechen kann, bestimmt
die hier versammelten Versuche, mit den Affekten einen freundli-
cheren Umgang zu pflegen, als sie beherrschen zu wollen. Das
konnte einen auf die urspriingliche Frage zuriickfiihren: welchen
Umgang mit ithnen wir zu pflegen wiinschen. Niherhin, welchen
Umgang man in christlichen Lebensformen mit ithnen pflegt und
pflegen sollte. Fiir eine Hermeneutik der Religion als Aftektkultur
diirfte das hilfreich sein.

Aftekte jederzeit mit offenen Armen zu begriissen, wire allerdings
nicht ungefihrlich. Denn Aftekte sind nicht immer salonfihig. Sie
konnen schwarz und grell sein, masslos und eine Gefihrdung unseres
Lebens. Sie konnen aber auch leise und diskret bleiben, feine
Obertone des Alltags; oder sie konnen voll und dicht sein, ausseror-
dentlich und nachhaltig. Sie sind so vielgestaltig, dass man gut damit
beraten sein diirfte, ihre Metamorphosen nicht stillzustellen, wenn
man von ithnen handelt.

Denn fiir die Religion sind die Aftekte die bewegten Beweger.
Sie lebt nicht nur mit, sondern auch von ihnen. Die >gelebte Religi-
on¢ zieht ihre Lebendigkeit sicher nicht zuletzt aus den Aftekten.
Daher sollten sie auch nicht als ausgesaugte, blutleere Begrifte auf
der Strecke bleiben. In Beispielen kdnnen sie thematisch werden
und wenn’s gliickt darin doch in Bewegung bleiben.

—— Dr. Philipp Stoellger ist geschaftsfihrender Oberassistent des Instituts fir Hermeneutik
und Religionsphilosophie.
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Im Affekt

Dietrich Korsch

Was gibt es Schoneres, als hingerissen zu werden? Von einer Land-
schaft, die einen auf einmal so umgibt, dass man nie wieder woan-
ders sein mochte. Von einem Gemilde, das sich plotzlich so 6ftnet,
dass es den Betrachtenden zum Beteiligten macht. Von einem Wein,
der die Fulle der Sonne und die Kraft des Bodens in sich vereint, so
dass der fliichtige Geschmack noch dauert, wenn er lingst ver-
schwunden ist. Von einer Frau — welcher Mann konnte es leugnen
—, deren Aura eine sinnliche Prasenz verheisst, die so anziehend wie
betorend ist.

Was gibt es Gefihrlicheres, als hingerissen zu werden? Die Kon-
trolle tber sich selbst zu verlieren. Aus Erinnerungen an Begegnun-
gen zu leben, die unwiederbringlich voriiber sind. Sein Leben in-
dern zu miissen, jetzt gleich fiir immer. In der Hingabe seiner selbst
zu versinken.

Hingerissen werden — ein Ausdruck dafiir, wie wenig wir bei uns
selbst sein konnen. Es steckt die Erfahrung darin, dass es da anderes
gibt, in der Welt um uns herum, in der Kultur, mit der wir leben,
durch die Menschen, denen wir begegnen. Anderes, das nicht ein-
fach verschieden ist von uns. An dem wir unbeteiligt voriibergehen
konnten. Zu dem wir nur abwigend Stellung nehmen missten, um
die Distanz zu halten. Hingerissen werden, das durchbricht die
Grenze, die mich schiitzend umgibt. Die ich gelernt habe aufzubau-
en und zu kultivieren durch Manieren und Bildung. Die sich einset-
zen ldsst zum Urteil und zur Wertschitzung.

Dann ist auf einmal etwas — oder jemand — da, und das alles gilt
nicht mehr. Gehorcht den Regeln und der Ubung nicht linger.
Lisst an der Fihigkeit zur Selbstbeherrschung zweifeln, ja zeigt, dass
sie schon, indem der Zweifel autkommt, verspielt ist. Durchbroche-
ne Grenze, aufgestortes Selbst, bedrohtes Ich.

Und ist doch auch so unwiderstehlich. So voller Hingabe. Voll
Entsetzen und voll Entziicken zugleich. Der gesuchte Genuss, die
inszenierte Erfahrung, die sind es nicht, die hinreissen. Nur das Un-
gesuchte ist das Uniliberwindliche, Irresistible. Was kommt, ohne
erwartet zu sein. Aber gerade darin mich trifft. Eine Erfahrung, die
niemand machen kann, der sie machen will. Und die doch den, den
sie Uberfallt, erschiittert bis ins Mark.

Warum eigentlich triftt das mich? Und warum eigentlich so? Dass
die Grenze, die ich bin, von aussen durchbrochen wird, darin steckt
offenbar eine tiefe Sehnsucht. Die Suche nach anderem, das anders —
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Im Affekt

oder mehr? — ist als ich bin, und das zu mir hin ist, mich erreicht
und erregt, mich meiner selbst so fremd macht, dass ich im anderen
aufgehoben sein mochte. Die tiefe Sehnsucht ist das Sehnen iiber das
Selbstsein hinaus. Das Bewusstsein, mit anderem zuusammenzuge-
horen, vorwillentlich, unbewusst. Teil zu sein eines fliessenden Gan-
zen, grenzenlos und tberschwenglich. Sich selbst aufzugeben, an-
heimzugeben ohne allen Vorbehalt. Ausdruck dessen, dass das
Selbstsein das Leben ermoglicht, fiir seine Steuerung und Beherr-
schung sorgt, aber doch auch dem eigenen Leben enge Grenzen
setzt, wie der Tod des Einzelnen sie so uniiberwindlich spiiren lasst.

Das Hingerissenwerden spielt mit der Grenze. Kennt sie. Weiss
also um Notwendigkeit und Einschrinkung. Ahnt die Entgrenzung
und den Uberfluss. Lisst die Nihe des anderen als Versuchung spii-
ren, der sich niemand entziehen kann, zur Selbstaufgabe. Und hilt
doch am Selbstgefiihl fest, ohne das das Hingerissenwerden auch
nicht zu spiiren wire.

Hingerissenwerden ist das Zeichen, der Inbegriff unseres Lebens
auf der Grenze. Selbst zu sein und nicht selbst bleiben zu wollen.
Darin so aufregend wie regressiv zugleich. Zeichen und Inbegriff,
aber kein Zustand, so wie dauernde Erregung nur zu Ermiidung
fithrt. Doch zu Zeiten, dann und wann hingerissen zu werden, das
belebt, indem es gerade die Grenzen des Erlebens aufdeckt.

Uniusquisque suo affectu rapitur, heisst es einmal bei Martin Lu-
ther, ein jeder von uns wird durch seinen Affekt hingerissen (WA 31
II; 653,19). Da bekommt das Hingerissenwerden einen Namen: Af-
tekt. Was in uns ist und uns aus uns herausbringt, indem es von au-
ssen ergriffen wird. Das Unbeherrschbare in uns. Darum auch so be-
angstigend. Dass da tief im Inneren nicht wir die Herren sind. Son-
dern ein Mechanismus wirkt, der entsetzlich sein kann. Einfallstor
fiir alles Mogliche und Unmdégliche. Gutes und Boses, Aufbauendes
und Einreissendes, Rettendes und Vernichtendes. Ein gefihrliches
Wissen und Ahnen, selbst schon beunruhigend, noch vor aller Er-
fahrung, die uns die Grenzen einreisst. Auch da, wo sie noch Be-
stand haben, wie doch zumeist im Leben, lisst sich der drohende
Unterton nicht ausschalten — dass es, wenn wir hingerissen wiirden,
ganz anders wire. Diese und jene Erfahrung des Hingerissenseins
also als unwidersprechlicher Hinweis auf den schwankenden Grund,
auf dem wir leben.

Aber ohne diese Gefahr auch kein Leben. Ohne das Umgerissen-
werden im Zusammentreffen mit anderem und anderen auch kein
Bestand, kein Kontakt, kein Austausch, der den Namen verdient.
Bleib erschiitterbar und widersteh, hat Peter Rithmkorf einmal ge-
dichtet: ohne Erschiitterbarkeit auch kein Bestand, erst recht kein
Widerstand. Erschiitterung — wovon? Das ist die Frage. Erschiitte-
rung fir wen?
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Dietrich Korsch

Die Jungfrau Maria, erzihlt Luther an anderer Stelle, war zutiefst
erschiittert, als ihr der Engel kundtat, sie werde einen Sohn gebiren.
Erschiittert, weil die Grenze ihrer Jungfriulichkeit damit durchbro-
chen schien. Nie hatte Maria ihre virgitudo mehr geliebt als in die-
sem Moment, meint Luther, ithre virtus virgitudinis. Und lisst sich
dann doch hinreissen, besteht nicht auf der Abgrenzung, trotz aller
Gefahr der Schande. Ist sozusagen geistlich iiberwiltigt, von Gott
ausser sich gebracht.

Ebenso, meint Luther, verhalte es sich auch mit dem Siinder.
Peccator, dum virtute dei compungitur et visitatur per gratiam, ve-
hementer concutitur atque hac ipsa concussione ad odium peccati et
amorem iustititae rapitur (WA 7; 117,10-12). Da also, wo der Siin-
der von Gottes Kraft und Gnade besucht und bedringt wird, wird
dieser kriftig erschiittert — und durch diese Erschiitterung zum Hass
auf die Siinde und zur Liebe der Gerechtigkeit hingerissen.

Erschiitterbarkeit als Voraussetzung des Hingerissenwerdens — das
ist dann auch eine Bedingung dafiir, dass im Chaos der Affekte, die
fir unser Erregtwerden und Entsetztwerden stehen, eine andere Er-
fahrung gemacht wird. Eine, die selbst hinreissend ist, selbst grenz-
Uberschreitend, kurz: alle diejenigen Merkmale bei sich trigt, die je-
der Erfahrung des Hinreissenden eigen sind. Nie mehr woanders
sein wollen, ins Bild versetzt werden, in der Fiille und Sammlung
des in sich Aufgenommenen bleiben, dem Moment uneinge-
schrinkter Prasenz standhalten. Was so leise Gottes virtus und gratia
heisst, was so theologisch gezihmt daherkommt, besitzt ungeheure
Kraft; nicht der Stirke nach, aber infolge der Zielgenauigkeit auf uns
Erschiitterbare. Wohin reisst es uns dann? Abermals ins gefihrlich
Grenzenlose? So dass doch nur wieder der Riickzug aufs Selbstemp-
finden empfohlen werden kann?

Wenn Christus davon spricht, dass alle eins sein sollen — nimlich
mit thm, wie er mit dem Vater eins ist, dann ist darin gesagt, meint
Luther: Ita in ipsum ascendimus, et rapimur per verbum et spiritum
sanctum, et ipsi adhaeremus per fidem unum existentes corpus cum
eo, et ipse nobiscum. Wie Christus zum Vater, so steigen wir in ihn
auf, werden durch Wort und Heiligen Geist hingerissen und hingen
ithm durch den Glauben in einem Leibe an — wie er uns (WA 43;
582,22).

Hingerissen werden in diesem Sinne heisst also: seiner selbst ent-
setzt, um in und mit Gott zu sein. Das ist aber ein Dasein, das sich
selbst nicht aufgibt und verliert, so wenig es auf seinen Grenzen be-
harren kann und will. Hingerissen werden — das wird zu einer Er-
tahrung, die verstehbar macht, wie Gott an uns handelt. Verstehbar
— gerade auch im Unterschied zu den Entgrenzungserfahrungen, die
wir firchten und lieben. Denn Gott, zu thm im Glauben hingeris-
sen, sollen wir iiber alle Dinge flirchten und lieben und vertrauen.
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Im Affekt

Neque enim consistit Christianismum in scientia sed in affectu, sagt
noch einmal Luther (WA 25; 99,24).

—— Dr. Dietrich Korsch ist Professor fiir Systematische Theologie an der Philipps Universitat
Marburg.
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Von Gedankenfenstern und Schachtelkafern

Paul Michel

Der grosse Spottvogel Lukian (um 120 bis 185) ldsst in seinem Dia-
log Hermotimos den Lykionos folgendes erzihlen:

»Athene, Poseidon und Hephaistos stritten miteinander, wer von ihnen das
vorziiglichste Werk hervorbringen kénnte. Um den Handel zu entscheiden,
machte Poseidon den Stier; Athene erfand das Modell eines Hauses; und
Hephaistos bildete den Menschen. Wie sie mit ihrer Arbeit zu Momos
kamen, den sie zum Schiedsrichter ihres Streites erwahlt hatten, fand er, nach
genommenem Augenschein, an jedem etwas auszusetzen. Seine Einwendung
gegen den Stier und das Haus gehort nicht hierher; aber den Hephaistos
tadelte er, dass er an der Brust seines Menschen keine Fenster angebracht
habe, durch welche man in den Sitz seiner Gedanken und Gesinnungen
hineinsehen und sich also immer iiberzeugen konnte, ob das, was er sage,
Verstellung oder seine wahre Meinung sei. Momos gestand durch diesen
Tadel, dass er nicht scharfsichtig genug sei, um dem Menschen anzusehen,
wie es in seinem Inwendigen stehex«.

Dadurch dass der Tadel dem notorischen Kritiker Momos in den
Mund gelegt ist, wird die satirische Pointe deutlich. Lawrence Ster-
ne zitiert diese Stelle (Tristram Shandy« I, 23), um darzulegen, dass
er den Charakter von Onkel Toby nicht direkt, sondern nur tber
den Riickschluss aus einem Steckenpferd entwerfen konne. — Neben
diesem Text mochte ich einen von Ludwig Wittgenstein (1951)
stellen:

»... ein Jeder sagt es von sich, er wisse nur von sich selbst, was Schmerzen
seien! — Angenommen, es hitte jeder eine Schachtel, darin wire etwas, was
wir »Kifer< nennen. Niemand kann je in die Schachtel des andern schaun;
und jeder sagt, er wisse nur vom Anblick seines Kifers, was ein Kifer ist. —
Da konnte es ja sein, dal jeder ein anderes Ding in seiner Schachtel hitte. Ja,
man konnte sich vorstellen, dal sich ein solches Ding fortwihrend
verinderte. — Aber wenn nun das Wort »Kifer< dieser Leute doch einen
Gebrauch hitte? — So wire es nicht die Bezeichnung eines Dings. Das Ding
in der Schachtel gehort Giberhaupt nicht zum Sprachspiel; auch nicht einmal
als ein Etwas: denn die Schachtel konnte auch leer sein. — Nein, durch dieses
Ding in der Schachtel kann >gekiirzt« werden; es hebt sich weg, was immer es
ist« (Philosophische Untersuchungens, § 293).

Wittgenstein verwendet das Gedankenexperiment fiir seine Polemik
gegen das primitive linguistische Modell, wonach Worter Etiketten
fir Sachen seien. Das zeigt der darauf folgende Satz: »Das heil3t:
Wenn man die Grammatik des Ausdrucks der Empfindung nach
dem Muster von »Gegenstand und Bezeichnung¢ konstruiert, dann
fillt der Gegenstand als irrelevant aus der Betrachtung heraus«. Es ist
irrefuhrend, wenn man den Satz >Ich habe Schmerzen im Bauch« lo-
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Von Gedankenfenstern und Schachtelkafern

gisch gleich analysiert wie den Satz >Ich habe Geld im Portemon-
naie« und dann korrigierend dazu bemerkt: aber freilich sind die
Schmerzen irgendwie fliichtiger und nur subjektiv erfahrbar. Es geht
nicht um Ehrlichkeit vs. Simulation von Gefiihlen, es geht auch
nicht darum, das Gefiihl als Realitit zu bestreiten, sondern es geht
um die Frage, wie eine Sprechergemeinschaft sich iiber ein Wort fiir
etwas einig sein kann, das nicht durch Ostensiv-Definition einge-
fithrt werden kann, weil es »privatc ist. Wittgenstein lenkt den Blick
weg von der Frage, was denn die >Bedeutung« von Wortern wie
Schmerz sei, hin zur Frage, was Leute tun, wenn sie Sitze (genauer:
Sprechhandlungen) dussern, die solche Worter enthalten. »Der
Wortausdruck des Schmerzes ersetzt das Schreien und beschreibt es
nicht« (PhU § 244); solche Sitze sind Klagen, mit denen jemand um
Anteilnahme oder Hilfe bittet (wenig spiter wird J. L. Austin diese
linguistische Kategorie als »illocutionary act« bezeichnen; seine Klas-
sifikation als »konduktive« bzw. «behabitative« Ausserungen ist dann
etwas tautologisch).

Nun zur Erforschung von Emotionen. Es kann nicht darum ge-
hen herauszufinden, was Emotionalitit allgemein oder ein be-
stimmtes Gefiihl >eigentlich ist¢, was deren »Wesen« ist. Das ist aber
keineswegs eine Kapitulation vor einem widerborstigen Erkenntnis-
objekt, sondern der einzig mogliche Approach. Wir miissen aus der
Not eine Tugend, aus der Charakteristik des Erkenntnisobjekts ein
Forschungsdesign machen. Und dieses besteht im Kern aus dem
Ansatz: Durch unsere Sozialisation, aufgrund unserer sprachlichen
Tradition, in unserem kulturellen Umfeld (und wohl auch auf der
Basis anthropologischer Universalien) erschaffen wir Emotionen; zu
untersuchen ist, wie diese Konstruktion bewerkstelligt wird. Ins Se-
miotische gewandt: Statt zu sagen, die Emotionen seien so vag, dass
man sie gar nicht genau beschreiben konne, gehen wir davon aus,
dass wir die Emotionen eben nur in den Manifestationen von Wor-
tern, Korpersymptomen usw. haben.

Man erlaube den Vergleich mit der Wilsonschen Nebelkammer:
Die unsichtbaren und unbekannten Teilchen, die in den dampfge-
sittigten Raum emittiert werden, erzeugen dort sichtbare beobacht-
bare Spuren; anhand dieser Spuren und anderer Eckdaten kann man
hypothetische Aussagen iiber die sie hervorbringenden Teilchen (ei-
nige nennen die Physiker dann abkiirzungsweise »Positronen<) ma-
chen.

Dieses Unterfangen ist schwer durchzuhalten, denn immer wieder
spielt uns unsere Fihigkeit der Empathie einen Streich. Bei der Be-
schreibung eines Verhaltens aus der Distanz kommen wir schnell
wieder in das Gleis: »Aha, das fuhlt er/sie! Das kenne ich doch von
mirlk.
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Paul Michel

Bei der Oftensive gegen den Essentialismus darf man das Kind
nicht mit dem Bade ausschiitten respektive in die skeptizistische
Falle laufen. Es gibt eine gemeinsame Verstindigung dariiber, dass
Leute, die Sitze verwenden wie »ich habe Schmetterlinge im Bauchx«
oder >VP hat beim Anblick einer Fotografie von Frau P. jagenden
Puls und intermittierenden Atem« und »Herr M. kleidet sich in letz-
ter Zeit auffillig gepflegt< irgendwie iiber dieselbe Emotion reden —
die wir freilich nicht reifizieren wollen.

Es 1st immer wieder versucht worden, das »>Syndrom« des Emotio-
nalen zu beschreiben, das heisst: man erkennt, dass sich der Begriff
des Emotionalen den klassischen Definitionstypen per genus proxi-
mum et differentiam specificam entzieht, und deshalb das Phinomen
irgendwie als Symptomen-Komplex komponiert« werden muss. Die
hier aufgelisteten Gemeinplitze missen mit dem Kifer-Modell kri-
tisch befragt werden.

- Uber die Qualitit einer Emotion sei einzig mittels Introspek-
tion Auskunft zu bekommen. Dabei ist zu beachten, dass jede kor-
perliche »Irritation¢ bereits gedeutet ist, wenn sie als Emotion erfah-
ren wird. Schillers Satz »Spricht die Seele, so spricht, ach! schon die
Seele nicht mehr« (Musenalmanach 1797) lisst sich auch so verste-
hen: Im Moment wo ich mich meiner Emotion vergewissere, grei-
fen bereits Vorverstandnisse, das heisst: die Emotion ist nur im Me-
dium sprachlicher und kultureller Muster zu >haben<«. Die neuere
Autobiographie-Forschung ist abgekommen von der Vorstellung, in
diesen Texten spreche — leider durch den personlichen oder den
Zeitstil etwas getriibt — eine Person von ihren ureigenen Erlebnis-
sen, sondern schreibt den Ego-Dokumenten die Funktion einer
Konstitution des Ich (z.B. »shaping the self in diaries<) zu. Analog
miisste man in der Emotionsforschung vorgehen und die Mecha-
nismen dieses >shaping« zu ergriinden suchen.

- Gefiihle seien nicht analytisch herleitbar, nur aus sich selbst
verstehbar. Statt dass man diesen Satz als eine Aussage iiber das We-
sen der Emotionen auffasst (was nur Probleme ergibt), kann man ihn
als Aussage tiber den ithn Aussagenden auffassen und auf dessen
Selbstverstindnis hin befragen. Sage mir, was du tiber Emotionen
sagst, und ich sage dir, was es mit diesem Phinomen deiner Ansicht
nach flir eine Bewandtnis hat.

- Gefiihle, so heisst es, seien so vag, dass sie nie und nimmer
genau beschrieben werden kénnen. Wenn das so ist, dann untersu-
chen wir, mit welchen symbolischen Ausserungen Menschen ver-
sucht haben die Emotionen zu beschreiben, zu klassifizieren. Den
Leuten aufs Maul schaun, wenn sie tiber Emotionen reden, sei die
Devise. (Dabei ist schon Vorsicht geboten: Der Satz »Uber Emotio-
nen reden¢ funktioniert wie der Satz reinen Blumen-Strauss pflik-
ken¢, nicht wie der Satz »>Pilze sammeln).

12 HERMENEUTISCHE BLATTER 1/2 » 2004



Von Gedankenfenstern und Schachtelkafern

- Uber meine Gefiihle kann nur ich selbst authentisch berich-
ten. So ein Satz geht von einem Schachtel-Modell aus: die Geftihle
sind wie Dinge in einer privaten >Innenwelt, und der Besitzer der
Schachtel kann davon anderen erzihlen. Statt dieses Modell naiv zu
tibernehmen, frage man: Wie kommen diese Leute auf so ein Mo-
dell? Was bringt es ihnen so zu denken?

- Wenn einer sagt, Emotionen seien etwas ganz Individuelles,
kaum mit Worten zu fassen, so beruht diese Aussage auf bestimmten
kulturellen Vorgaben, nimlich der europiische Empfindsamkeit und
R omantik; im Mittelalter und in einer indigenen Kultur wiirde die
»Jemeinigkeit« gar nicht als Kategorie in Anschlag gebracht werden
konnen.

- Emotionen werden immer wieder problematisch. Ein typi-
scher Fall ist, dass sie wegen ihres spontanen Auftretens als bedroh-
lich empfunden werden, die Ratio zu tberschwemmen drohen
(perturbatio, obsessio). In diesem Zusammenhang aufschliessende Fra-
gen sind: Wieso entsteht diese Einschitzung? Wie gehen die so
Denkenden mit diesem Problem um? Welche Coping-Strategien
entwickeln sie? Beispielsweise indem sie die Emotionen als Einfli-
sterungen eines bosen Prinzips imaginieren. Von welche Bedingun-
gen gehen sie aus? Dass thnen die eben entdeckte Rationalitit in
Gefahr scheint, wieder wegzuschwimmen.

- Wir kommen nicht hinter das zuriick, wie Menschen uber
Gefiihle reden, sie inszenieren, sie symbolisieren, sie pragmatisch in
Dienst nehmen. Statt »dahinter zu kommen< untersuchen wir eben
diese Inszenierungen, Symbolisationen, Indienstnahmen!

- Abgesehen von den Fillen, wo eine unmittelbare Geftihlsan-
steckung wirkt (die man sich allenfalls als anthropologisch fundiert
ansehen mag), das heisst also in all jenen Situationen, wo Emotionen
tber eine zeit-riumliche Distanz oder eine kulturelle Barriere hin-
weg vermittelt werden miissen, um ihre Funktion zu erbringen (sei
es, dass ich meine Freunde zu Frohlichkeit animieren oder um Mit-
leid anflehen, die Wiinsche und Angste meiner Mitmenschen erra-
ten, meine Gegner umstimmen mochte) sind wir auf eine gemein-
same Basis irgend einer Kodifizierung in Mimik, Gestik, Metapho-
rik, Sprache, Tanz, Allegorie und welchen Symbolsystemen auch
immer angewiesen. Das letzte Wort soll wieder Wittgenstein haben:

»Wenn man aber sagt: »Wie soll ich wissen was er meint, ich sehe ja nur seine
Zeichens, so sage ich: »Wie soll er wissen, was er meint, er hat ja auch nur
seine Zeichen« (PhU § 504).

—— Dr. Paul Michel ist Professor fiir Altere deutsche Literatur am Deutschen Seminar der
Universitat Zirich.
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»Aufwallungen des Denkens«
Martha Nussbaum auf dem Grat zwischen Intelligenz

und Intellektualisierung der Emotionen

Christoph Ammann

Uber viele Jahrzehnte des 20. Jahrhunderts waren die Emotionen
ein Thema, das die Philosophie — von der Theologie ganz zu
schweigen — gerne anderen Disziplinen tiberliess. Zumindest in der
angelsichsischen Welt hat sich dies mittlerweile grundlegend geidn-
dert: Die Emotionen werden philosophisch wieder entdeckt, und
damit einher geht ihre Rehabilitierung als eines wertvollen Teils des
menschlichen Lebens. >The Rationality of Emotion«: Ronald de
Sousas wegweisende Studie von 1987 gibt die Richtung vor, in der
sich die Mehrzahl der aktuellen philosophischen Veroftentlichungen
bewegt. Galten Emotionen lange als Storfaktor der Vernunft, geht
das Bestreben vieler Autorinnen und Autoren gegenwirtig dahin,
ihre zentrale Bedeutung gerade auch fiir unser rationales Handeln
aufzuzeigen. Davon ist insbesondere die Ethik betroffen. Wohl hilt
sich auch in akademischen Diskursen hartnickig das aus dem Alltag
vertraute Vorurteil, dass ein Weniger an Emotionen mit einem
Mehr an Rationalitit einher gehe, doch im Zuge der Renaissance
der Tugendethik mehren sich auch die Stimmen, die die Bedeutung
des Affektiven fur ethisches Handeln hervorheben, nicht nur als
Motivationsquelle, sondern auch als Wahrnehmungsorgan von
Werten und moralisch relevanten Tatsachen. Moralische Erziehung
beinhaltet auch und gerade die Kultivierung emotionaler Reaktio-
nen.

Ich mochte im Folgenden mit Martha Nussbaums »Upheavals of
Thought« (Nussbaum 2001) eine neuere Studie zur Philosophie der
Emotionen auszugsweise vorstellen und kurz diskutieren. Die Posi-
tion der amerikanischen Philosophin ist fiir das neu erwachte Inter-
esse an den Emotionen insofern typisch, als sich ihr Interesse an der
»Intelligenz« von Emotionen mit einer Riickbesinnung auf die klas-
sische griechische Philosophie — in ithrem Fall die Stoa — verbindet.

Emotionen als Werturteile

Mit der Grundthese, wonach Emotionen als perspektivische Wert-
urteile zu verstehen sind, kniipft Nussbaum explizit an die stoische
Gefiihlstheorie an, die sie — abgesehen von der negativen Bewertung
der Emotionen fir das tugendhafte Leben — fiir durchaus geeignet
hilt, unsere emotionalen Reaktionen zu erhellen. Was ihr am stoi-
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schen Ansatz wichtig ist, kommt im folgenden Zitat schon zum
Ausdruck:

»[E]motions are forms of evaluative judgment that ascribe to certain things
and persons outside a person’s own control great importance for the person’s
own flourishing. Emotions are thus, in effect, acknowledgments of neediness
and lack of self-sufficiency« (22).

Die Gegenposition zu Nussbaums stoisch inspiriertem Kognitivismus
sicht in Emotionen non-reasoning movements, korperliche Impulse
oder Empfindungen ohne jeden kognitiven Gehalt. Zu denken wire
hier wohl an Theorien wie jene von William James, die Empfin-
dungen (feelings) — und nicht bestimmte Gedanken (thoughts), Uber-
zeugungen (beliefs) oder Urteile (judgments) — als das Zentrum von
Emotionen ansehen. Emotionen sind in dieser Sicht >blinde« kdrper-
liche Empfindungen, die so wenig rational oder irrational sein kon-
nen wie Zahnschmerzen. Es gehort nicht zu den Stirken von Nuss-
baums kognitiv-evaluativem Ansatz, dass eine solch extrem nonko-
gnitivistische Position heute — ausser als alltigliches Vorurteil — kaum
je begegnet.

Nussbaums eigene Theorie riickt dagegen die kognitiven Anteile
von Emotionen ins Zentrum. Im Einzelnen nennt sie folgende Ei-
genschaften:

1) aboutness: Emotionen haben einen gedanklichen Gehalt, sind
»ilber etw./jem.<. Das heisst flir Nussbaum, dass sie im Regelfall ein
Objekt haben, auf das sie sich richten. Peter ist traurig siber den Tod
seiner Mutter, Linda ist eiferstichtig auf ihre Schwester etc. Dieses Mo-
ment unterscheidet Emotionen von Stimmungen (moods), die ent-
weder gar nicht auf ein Objekt gerichtet sind oder deren Objekt
weniger bestimmt ist als bei Emotionen. Der Unterschied ist freilich
gradueller Natur.

2) Intentionalitdt: Das Objekt einer Emotion ist ein intentionales
Objekt, d.h. eine Emotion beinhaltet eine spezifische Art, das Ob-
jekt wahrzunehmen, ein bestimmtes >sehen als<. Die Wahrnehmung
von Emotionen tont thren Gegenstand auf spezifische Weise: Wer
sich vor einer Schlange fiirchtet, nimmt diese als bedrohlich — und
sich selbst als bedroht — wahr. Wer neidisch ist auf die Villa des
Nachbarn, nimmt diese als etwas wahr, was er selbst gern hdtte und den
Nachbarn als jemanden, der ihm iiberlegen ist.

3) Propositionaler Gehalt: Ein verwandter, aber dariiber hinausge-
hender Punkt ist, dass Emotionen bestimmte Uberzeugungen iiber
thren Gegenstand enthalten. Um Angst zu empfinden, muss ein
Mensch das fragliche Objekt oder die Situation als ernsthaft bedroh-
lich einschitzen und glauben, dass er die Bedrohung nicht oder nur
schwer abwehren kann. Die — oft sehr komplexen — Uberzeugun-
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gen, die eine Emotion beinhaltet (involves), sind fiir die Unter-
scheidung verschiedener Emotionen zentral. Der Unterschied zwi-
schen Neid und Eifersucht z.B. ist diesem Ansatz zufolge nicht in
unterschiedlichen Spilirensqualititen oder qualia zu suchen, sondern
liegt in unterschiedlichen Gedanken oder Uberzeugungen begriin-
det, die die jeweilige Emotion beinhaltet.

4) Eudaimonistischer Charakter: Emotionen tonen — wie oben er-
wihnt — ihr Objekt auf eine spezifische Weise. Genauer nehmen sie
es wahr als bedeutsam fiir das eigene Wohlergehen. Dies meint Nuss-
baum, wenn sie vom eudaimonistischen Charakter der Emotionen
spricht. Gemeint ist nichts anderes als die unhintergehbare Perspek-
tivitat von Emotionen:

»Emotions contain an ineliminable reference to me, to the fact that it is my
scheme of goals and projects. ... In short, the evaluations associated with
emotions are evaluations from my perspective, not from some impartial
perspective; they contain an ineliminable reference to the self« (52).

Trauer als Beispiel

Dass Emotionen evaluative Urteile darstellen, namlich personliche,
individuell getdonte Werturteile eines Menschen tiber eine Person
oder einen Sachverhalt in ihrer Umgebung, illustriert Nussbaum —
ungewohnt genug fiir ein philosophisches Buch — an einem Beispiel
aus threm eigenen Leben: der Trauer iiber den plotzlichen Tod ihrer
Mutter. Thre emotionale Reaktion interpretiert sie als evaluatives
Urteil, das im Kern ausdruickt, dass der Tod dieses Individuums in
ithrem Leben eine schmerzliche Liicke hinterldsst. Die emotionale
Reaktion enthilt so die Einschitzung der Wichtigkeit dieses be-
stimmten Menschen flir das eigene Wohlergehen; sie ist gleichsam
die Anerkennung — das volle Registrieren — der Tatsache, dass das ei-
gene Leben durch den Tod dieses Menschen drmer wird und nie
mehr so sein wird wie zuvor. Dieser Urteilscharakter ist nun fir
Nussbaum geradezu ein definitorisches Merkmal von Trauer. Ohne
ihn kénnte man nicht von Trauer sprechen, wire Trauer nicht von
anderen Emotionen zu unterscheiden. Die emotionale Reaktion
selbst hat kognitiven Gehalt: Es ist nicht so, dass zuerst ein kogniti-
ver Akt steht (das »aftektiv neutralec Wahrnehmen der Tatsache, dass
jemand mir Nahestehender nicht mehr lebt), auf den eine emotio-
nale Reaktion als eine Form korperlicher Erregung folgt. Kognitiver
Gehalt und die Empfindungskomponente (feeling) — so verstehe ich
Nussbaums Anliegen — lassen sich nicht in zwei unabhingige Kom-
ponenten zerlegen. Die emotionale Reaktion ist die Anerkennung —
meine Anerkennung — des Faktums, dass »meine geliebte Mutter ge-
storben ist« (45). Ohne die Emotion kénnten wir nicht von einer
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»vollen«, »tatsichlichen« Anerkenntnis dieses Faktums sprechen: »...
the real, full recognition of that terrible event (as many times as I re-
cognize it) is the upheaval« (45). Was ihre Trauer ausdriickt, ldsst
sich — gerade wegen des irreduzibel perspektivischen Charakters von
Emotionen — nicht anders ausdriicken als durch diese emotionale
R eaktion.

Irrationale Emotionen

Die Frage dringt sich auf, wie Nussbaum irrationale emotionale Re-
aktionen in ihre Theorie integriert. Um Raum zu schaften fiir sol-
che Fille, bei denen sich ein Graben zwischen Uberzeugung und
Emotion auftut, geht Nussbaum betrichtlich tiber den stoischen
Rahmen hinaus und erweitert ihn um die entwicklungsgeschichtli-
che Dimension von Emotionen.

Als Beispiel fiir eine Emotion, bei der Uberzeugung und Emotion
nicht tiberein stimmen, fiihrt Nussbaum den Fall eines Menschen
an, der als Kind von einem Hund angefallen wurde und seither
Angst vor Hunden hat. Diese Angst manifestiert sich nun auch in
Fillen, in denen er nicht der Uberzeugung ist, dass dieser Hund eine
ernsthafte Gefahr fiir sein Wohlergehen darstellt.

Nussbaum behandelt den Fall als Teil jener grosseren Klasse von
Fillen, in denen wir widerspriichliche Uberzeugungen haben und
fugt hinzu, dass dies vor allem mit langjihriger Gewohnung und der
Verwurzelung gewisser Uberzeugungen in der Kindheit zusammen-
hinge:

»[W]e may often hold contradictory beliefs, especially in cases involving long

habituation« (35).

Im Falle des Hundephobikers hiesse dies: Ausgelost durch das trau-
matische Erlebnis mit einem Hund bildete sich bei ihm die Uber-
zeugung, dass Hunde eine furchtbare Bedrohung fiir ihn darstellen.
Diese archaische Uberzeugung hat in Form der Angstreaktion weiter
Bestand, auch wenn er, mittlerweile erwachsen geworden, schon
lingst nicht mehr der Uberzeugung ist, dass jeder Hund gefihrlich
ist. Was wie eine Dissonanz von Uberzeugung und Emotion aussah,
entpuppt sich in Nussbaums Analyse als ein Widerspruch zweier
Uberzeugungen, der in den unterschiedlichen Entstehungssituatio-
nen der jeweiligen Uberzeugung begriindet ist. Die Angst, die die
Person immer wieder erfasst, wenn sie einen Hund erblickt, ist Aus-
druck einer Uberzeugung, die zu einer bestimmten Zeit — nimlich
zum Zeitpunkt des traumatischen Erlebnisses — angemessen war und
dann chronisch geworden ist. Ob diese Erkliarung befriedigen kann,
mochte ich weiter unten diskutieren.
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Die Bedeutung der Kindheit

Fille unangemessener Reaktionen lassen ein Merkmal besonders
deutlich hervortreten lassen, das allen Emotionen anhaftet, auch
wenn es oft verborgen ist: ihre enge Verbindung mit der Vergan-
genheit. Emotionen werden — wie Richard Wollheim (vgl. Woll-
heim 1999) festgestellt hat — die Spuren ihrer Entstehungssituation
oftmals nicht mehr los. Auch Nussbaum betont die Entstehung von
Emotionen in der Frithzeit menschlichen Erlebens stark:

»I shall argue ... that in a deep sense all human emotions are in part about the
past, and bear the traces of a history that is at once commonly human, socially
constructed, and idiosyncratic« (177).

»I shall argue ... that adult human emotions cannot be understood without
understanding their history in infancy and childhood. For this history will
bring to light both the responsiveness of the emotions ... and their frequent
lack of responsiveness, their rigidity before present objects as they project the
images of the past upon theme« (178).

Die Geschichte, die Nussbaum iiber die Entstehung von Emotionen
in der Kindheit erzihlt, kreist um zwei zentrale Begrifte: Hilflosig-
keit und Allmacht. Es wiirde den Rahmen dieser Ausfiihrungen bei
weitem sprengen, die ganze Geschichte der frithen menschlichen
Entwicklung nachzuerzihlen, die Nussbaum im Anschluss v.a. an
Donald Winnicott erzahlt. Es soll hier genligen, deutlich zu machen,
inwiefern Emotionen fiir Nussbaum etwas mit der Anerkennung
unserer Abhingigkeit und der Grenzen unserer Kontrolle zu tun ha-
ben.

Die Geburt — so konnte man im Anschluss an Freud sagen —
kommt flir das Kind dem Zusammenbruch des Goldenen Zeitalters
gleich: Bediirfnisse werden nicht mehr selbstverstindlich erfiillt, das
Kind wird abhingig von externen Personen und Objekten, ohne die
es nicht tiberleben kann. Diesem Aspekt kindlicher Hiflosigkeit und
Bediirftigkeit, der tiber die rein korperliche Befriedigung hinaus-
geht, entspricht auf Seiten der primiren Bezugsperson eine Zuwen-
dung, die mehr ist als die Darreichung von Nahrung. Diese Form
der Interaktion von primirer Bezugsperson und Kind fasst Nuss-
baum mit Winnicotts berithmtem Konzept des holding, die neben
Ernihrung und Fiirsorge auch die Herstellung eines facilitating envi-
ronment beinhaltet. Damit ist eine Atmosphire gemeint, in der die
Allmacht (bzw. die ihr korrespondierende totale Ohnmacht) des
Kindes ernst genommen und anerkannt wird. Diese Entwicklungs-
phase ist flir die Entwicklung des Kleinkindes von kaum zu iiber-
schitzender Bedeutung, weil das Kind durch das holding Vertrauen
in seine Umwelt entwickelt: Es merkt, dass es nicht vollig hilflos ist,
sondern dass die Umwelt auf seine Bediirfnisse eingeht. Zentral ist
hierfiir die Erfahrung stabiler und sicherer Bindungen.
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Emotionen haben nun hier ihre Wurzel, im Erleben der Befriedi-
gung oder Frustration eines Bediirfnisses, genauer

»in the inchoate sense that some processes of profound importance to one’s
being are arriving and departing in a way that eludes control. Emotions are
recognitions of that importance coupled with that lack of full control. This
means that they develop gradually, as the infant becomes more and more
cognizant of the importance of the transformations to its being, and of the
fact that they arrive, so to speak, from outside« (190).

In einem ersten Schritt spricht Nussbaum hier von den Wurzeln der
Emotionen, nicht von diesen selbst. Bei diesem inchoate sense ist
wohl an ein leibliches Spiiren (Lust/Unlust) der Bedeutung von
Vorgingen (Befriedigung/Entzug) ausserhalb seiner selbst zu den-
ken, das eine Art Proto-Emotion darstellt. In einem zweiten Schritt
spricht sie von Emotionen als der Anerkennung oder des Gewahnwer-
dens der Wichtigkeit dieser Vorginge. Emotionen im eigentlichen
Sinne sind somit untrennbar mit einem kognitiven Vermdgen ge-
koppelt, das sich erst nach und nach entwickelt. >Kognitiv< heisst da-
bei nichts anderes, als dass Informationen aufgenommen und >verar-
beitet« werden. Mit dem Gewahrwerden des Kindes, dass sein
Wohlergehen von Faktoren ausserhalb seiner eigenen Reichweite
abhingt, wachsen auch die Emotionen.

Die Wichtigkeit einer stabilen, >haltenden< Beziehung fiir die
emotionale Entwicklung von Menschen zeigt sich ex negativo gerade
in jenen Fillen, wo ein solches holding (zumindest in der erinnerten
Erfahrung des Betroffenen) nicht stattfand. Findet diese subtile ge-
stische, mimische und sprachliche Interaktion zwischen primirer Be-
zugsperson und Kind in dieser ersten Lebensphase nicht statt, hat
dies gravierende Konsequenzen fiir die Entwicklung des emotiona-
len Repertoires des Kindes. Auf dem Spiel steht, ob das Kind ein
bejahendes Verhiltnis zu seiner eigenen Bediirftigkeit findet.

Vor diesem Hintergrund wird Nussbaums Insistieren auf dem
Zusammenhang von Emotionen und menschlicher Bediirftigkeit
klarer. Mit unserem Verhiltnis zu den Emotionen steht auch unsere
Beziehung zu unserer menschlichen Bediirftigkeit, zur Tatsache, dass
wir fiir unser Wohlergehen von anderen und anderem abhingen.
Darin liegt gewissermassen die anthropologisch-ethische Bedeutung
der Emotionen: Sie machen uns sensibel flir die Grenzen unserer
Selbstbestimmung und Kontrolle.

Die Tendenz zur Intellektualisierung
als Kehrseite des Kognitivismus

Nussbaums engagiertes Plidoyer fiir die Emotionen beeindruckt
durch die enorme Materialfiille, seine thematische Weite und die
Vielzahl von literarischen Beziigen. Dessen ungeachtet provoziert
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thre Theorie auch Riickfragen. Eine der schwerwiegenderen scheint
mir zu sein, ob Nussbaum beim Unternehmen, die Intelligenz von
Emotionen aufzuweisen, nicht einen Schritt zu weit geht und Ge-
fahr lauft, das Phinomen der Emotionen zu intellektualisieren.

»... emotions embody not simply ways of seeing an object, but beliefs — often
very complex — about the object« (28).

Es ist kaum ubertrieben, in diesem kurzen Satz eine Art Wasser-
scheide fiir das Verstindnis von Emotionen zu sehen: Von der Kli-
rung und Akzeptanz dieses Satzes, so mochte ich behaupten, hingt
zu einem Gutteil die Einschitzung von Nussbaums Theorie und
verwandter kognitivistischer Ansitze ab.

Die entscheidende Frage ist, ob aus der Tatsache, dass Emotionen
ein intentionales Objekt haben, wirklich folgt, dass dem Subjekt be-
stimmte Uberzeugungen beziiglich des Objekts zugeschrieben wer-
den miissen. Zweifellos gibt es Fille, in denen die beste Erklirung
dafiir, dass jemand mit einer bestimmten Emotion reagiert, darin
besteht, der Person entsprechende Uberzeugungen zuzuschreiben.
Ein einfaches Beispiel: Patrick sieht einem berithmten Basketball-
spieler dhnlich. Beim Einkaufen stiirmt ein Mann ganz aufgeregt auf
ihn zu und bittet thn um ein Autogramm. Die emotionale Reaktion
des Fans mit seiner Uberzeugung, bei Patrick handle es sich um den
berithmten Star, zu erkliren, ist vollig natiirlich. Die Emotion ist ir-
rational, weil die zugrundeliegende Uberzeugung falsch ist. Klirt
man den Fan tiber die Verwechslung auf, ist anzunehmen, dass das
Gefiihl der Bewunderung verschwindet.

Eine Emotion kann aber auch auf andere Weise unverniinftig
oder unangemessen sein. So sind manche emotionale Reaktionen —
darunter viele Formen von Angst — in hohem Mass »kognitiv un-
durchdringlich« (vgl. Goldie 2000, der von cognitive impenetrability
spricht). Hohenangst etwa kann einen Menschen befallen, auch
wenn er nicht der Uberzeugung ist, in realer Gefahr zu sein. Sicher-
lich zeigt die Angstreaktion an, dass der Phobiker die Situation als
bedrohlich einschitzt und empfindet. Aber hier von einer »Uberzeu-
gung« zu sprechen, dass die Situation flir ithn bedrohlich sei, scheint
mir unangemessen. So gehort es z.B. zu unserem Begriff von >Uber-
zeugung, dass wir sie begriinden und verteidigen, wenn jemand das
Gegenteil behauptet: >Die Situation ist gefihrlich, weil dies oder je-
nes der Fall ist«. Dies wird jedoch keineswegs jeder Mensch mit Ho-
henangst tun. Auch Flugangst ist nicht zuriickzufithren auf die
Uberzeugung, dass Fliegen besonders gefihrlich ist, ja sie muss nicht
einmal mit dieser Uberzeugung einhergehen. Der Hinweis, Fliegen
sei statistisch weit ungefihrlicher als Autofahren, wird viele Phobiker
ratlos lassen: >Ich weiss, aber ich flirchte mich dennoch davor«.
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Von hier aus fillt auch ein kritisches Licht auf Nussbaums Erkli-
rung der Angst vor Hunden oben: Thr Versuch, die Reaktion des
Hundephobikers als einen Konflikt zwischen zwei unterschiedlich
alten Uberzeugungen zu beschreiben, wird dem Phinomen m.E.
nur ungeniigend gerecht. Zumindest trifft eine solche Erklirung
nicht auf alle Phobien zu. In der Regel scheint mir bei phobischen
Reaktionen eher ein Konflikt zwischen einer Uberzeugung und
dem Empfinden einer Person vorzuliegen. Dieses intentional ge-
richtete Empfinden mochte ich mit Goldie feeling towards nennen.
Dieser Ausdruck wahrt die Intentionalitat des Phinomens, ohne dass
dem Subjekt irgendwelche Uberzeugungen oder propositionalen
Gedanken iiber das Objekt zugeschrieben werden miissten, was
m.E. eine sekundire Rationalisierung darstellt und die emotionale
Reaktion allzusehr als eine Sache des Denkens erscheinen lisst. Ein
Hundephobiker empfindet Hunde als bedrohlich, kann nicht anders,
als in ithnen eine Gefahr zu sehen, phantasiert sie vielleicht als be-
drohlich — all dies ist vollkommen vereinbar mit seiner intellektuel-
len Uberzeugung, dass die sympathischen Geschopfe ganz und gar
keine ernsthafte Bedrohung fiir sein Wohlergehen darstellen. Die
Disposition, im Angesicht von Hunden (oder nur schon beim Ge-
danken an sie) von Angst tiberflutet zu werden, kann ithre Wurzeln
in einer traumatischen Erfahrung mit Hunden haben, auch wenn
hier vor allzu linearen Herleitungen zu warnen ist. Die Mechanis-
men, die zur Entstehung und Verfestigung von Angsten — und von
psychischen Dispositionen ganz allgemein — fiihren, sind so komplex
und vielfiltig, dass sich jede Pauschalisierung verbietet. In vielen
Fillen von Hohenangst z.B. wird sich keine Uberzeugung finden
lassen, die sich durch ein traumatisches Erlebnis auf einem Turm ge-
bildet hat und sich aufgrund von Chronifizierung bis ins Erwachse-
nenalter gehalten hat. Was sich gebildet oder gehalten hat, ist die
emotionale Reaktion, nicht eine damals entstandene Uberzeugung,
die nun nicht mehr angemessen ist. Dies gilt fiir viele Fille primiti-
ver Emotionen.

Darunter verstehe ich solche emotionalen Reaktionen, die einem
Reiz-Reaktions-Muster folgen und von denen wir einige auch mit
Tieren teilen. Dass sie oft kognitiv undurchdringlich sind, lisst ver-
muten, dass einige von ihnen Wiederholungen unserer frithesten
emotionalen Reaktionen darstellen, die als solche weder rational
noch irrational sind. Sie stellen reflexartige Reaktionen auf be-
stimmte sensorische Reize dar und beruhen nicht auf Uberzeugun-
gen, sondern datieren aus einer Zeit, bevor wir Uberzeugungen aus-
bildeten. Einige unter ihnen sind angeboren und finden sich auch
bei vielen Tierarten (so z.B. eine Art »Lampenfieber¢, eine Angstre-
aktion wenn viele Augenpaare auf einen gerichtet sind; vgl. Morreall
1993). Diese primitiven Reaktionen sind somit weniger irrational als
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arational. Denn angemessen oder unangemessen werden unsere
Emotionen erst, wenn wir zu sprechen gelernt und ein System von
Uberzeugungen ausgebildet haben. Erst jetzt lernen wir auch, wel-
che Reaktion in welcher Situation adiquat ist, welche Situationen
tatsachlich furchterregend sind, und welche bloss so erscheinen, was
rgruselige, »gespentisch¢ oder »gefihrlich¢ ist, was eine gespielte ag-
gressive Geste darstellt und was eine echte Bedrohung. Indem wir so
in das komplexe Geflecht von Empfindungs-, Sprech- und Hand-
lungsweisen, das unsere menschliche Lebensweise ausmacht, hi-
neinwachsen, werden auch unsere primitiven emotionalen Reaktio-
nen verfeinert und modifiziert. Unser Zugang zur Welt verindert
und kompliziert sich und mit ithm auch unser emotionales Reper-
toire. Wenn alles gut geht, empfinden wir in zunehmendem Masse
nur noch Angst in Situationen, die tatsichlich Furcht verdienen. Es
ist ein Teil gerade auch unserer moralischen Erziehung, unsere
Emotionen mit unseren iibrigen Uberzeugungen in ein Gleichge-
wicht zu bringen. Dies wird freilich nie vollstindig gelingen — und
wire wohl auch nicht erstrebenswert. In unserem emotionalen Re-
pertoire werden sich immer Emotionen finden, die gegeniiber kul-
tureller Uberformung resistent sind. Zumindest in ihrem Fall ist es
zweifelhaft, ob es sich bei ithnen um >Upheavals of Thoughtc — >Aut-
wallungen des Denkensc — handelt.
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Probleme der Ordnung und Ortung der Affekte

Philipp Stoellger

»Die Emotion wirft um ...

Die Emotion stellt keineswegs das Sein,

sondern die Subjektivitit des Subjekts in Frage;

sie hindert es daran, sich zusammen zu nehmen, zu reagieren, jemand zu sein.
Was es an Positivem im Subjekt gibt, versinkt im Nirgendwo.

Die Emotion ist eine Art, sich im Verlust der Grundlage zu haltenc.

Levinas

Was sind »Affekte«?

Was zihlt alles zu »den Affekten< Schon die Bestimmung des Um-
tangs des Ausdrucks >Affekte« fithrt in nicht ganz geheure Untiefen.
Um ihn zu bestimmen, miissten sie klar von ihren Verwandten ab-
gegrenzt werden, von Geflihlen und Empfindungen, von Stimmun-
gen, vom Spiiren, den Leidenschaften (passions), Trieben und
schliesslich von den Pathe. Im folgenden seien hingegen — bis auf
weiteres — die Emotionen, Affekte und Geftihle als enge Verwandte
verstanden. Denn die Versuche der Ein- und Abgrenzung sind so
zahllos, wie sie hilflos erscheinen. Nicht nur, dass sie zumeist an ein
Herbarium toter Begriffe erinnern, sondern auf der Suche nach einer
»Evolutionstheorie« der Aftekte hat kaum einer mehr als Versteine-
rungen prasentiert.

Fiir gewohnlich wird Affekt als Ubersetzung von pathos/passio
genannt und mit Leidenschaft Gibersetzt, ohne dass das dem Prizisi-
onsbediirfnis wirklich weiterhelfen wiirde. Im Gegenteil zeigt sich
daran die ungeheure Bedeutungsweite des Ausdrucks, die erst ex
post und nicht selten kiinstlich terminologisch verengt wird durch
nihere Abgrenzungen zu seinen Verwandten. Eine der befriedigen-
den Auswege wire, sich mit einzelnen Affekten zu befassen, von
Freude handeln oder von Liebe, von Zorn oder der Trauer. Aber
wenn man nach dem fragt, was die vielen Affekte zu Aftekten macht
— wird es schwierig. Gelost wird diese Aufgabe meist mit mehr oder
weniger unbefriedigenden Aufzihlungen. Um wenigstens an einige
klassische »Sortierungen« der Aftekte zu erinnern:

Apristoteles zahlt zu den Aftekten Begehren, Zorn, Furcht, Mut,
Neid, Freude, Freundschaft, Hass, Sehnsucht, Eifersucht, Erbarmen.
Thomas gliedert die Reihe der Affekte niher nach ihren >guten, lust-
bringenden< oder »iiblen, schmerzbringenden< Gegenstinden. Liebe,
Verlangen und Freude richten sich auf das Gut; Hass, Flucht und
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Trauer auf das Ubel. Treten der Abwehr oder dem Erreichen des
Guten Hindernisse in den Weg, regt sich eine zweite Gruppe von
Aftekten, die passiones irascibiles (kampffihig, im Unterschied zu
den concupiscibiles). Hoftnung, Mut oder Zorn >kimpfen« flir das
begehrte Gut bzw. gegen das Ubel. Verzweiflung und Furcht bis zur
Trauer hingegen sind die Affekte des verlorenen Kampfes.

Die Stoa nennt vor allem Lust, Schmerz, Furcht und Begehren,
aus denen alle weiteren abgeleitet werden als Bewegungen der See-
le. So deren Erhebung in der Freude, deren Kontraktion bei
Schmerz, deren Streben beim Begehren und deren Abwendung in
der Furcht.

Descartes folgt in seinem Tractatus >de passiones animae« dem ari-
stotelischen Dual von Tun und Leiden (actio/passio). Nach Aristo-
teles sind die Aussagen iiber einen Vorgang logisch umkehrbar, weil
jedes Tun ein Leiden impliziert und vice versa. »Was ein Leiden in
Hinsicht auf einen Gegenstand ist, ist immer ein Tun in einer ande-
ren Hinsicht« meint Descartes — und erforscht daher die Riickseite des
Tuns mit den Mitteln des Denkens. Auf dieser Forschungsreise zu
den Schattenseiten des Tuns entdeckt er die Verwunderung als ei-
nen Uraffekt bzw. eine >Urpassion« diesseits der Differenz von Lust
und Unlust. Die einzelnen Affekte hingegen triten immer agonal im
Dual auf: Liebe und Hass wie Freude und Trauer. Nur der sechste
Aftekt ist auch fur sich, das Begehren (desir). Nicht in den Aufzih-
lungen erscheinen etwa Schmerz, Ekel oder Scham, all das, was die
Psychologen Empfindungen nennen wiirden.

Bei Descartes zeigt sich ein offenes Problem dieser Ordnungsver-
suche. Aftekte sind anscheinend immer agonal oder polar, wie in
Kants Schema von Lust und Unlust formuliert. Gilt das immer und
tberall? Die Verwunderung jedenfalls ist nicht von dieser Art. Sie ist
vor der Polaritit und daher ein nicht auf sie reduzibler Affekt, den
man nicht vorschnell als blosse Philosophenerfindung abwehren
sollte. Denn in ihr zeigt sich, dass ein Affekt auch nicht-intentional
sein kann. Die Polaritit von Freude und Trauer oder Liebe und
Hass (oder Wut) ist, wenn nicht intentional, so doch stets gerichtet
auf etwas hin oder von etwas weg bzw. gegen es. Die Verwunde-
rung hingegen ist nicht gerichtet, nicht-intentional und nicht polar.
Sie ist noch indifferent gegentiber dem, was in den anderen Aftekten
auseinandertritt. Moglicherweise lisst sich an diesen ungerichteten
Aftekt ein weiterer anschliessen: die Neugierde, die auf etwas aus ist,
aber noch nicht wissen kann, ob das lust- oder unlustvoll besetzt sein
wird. Ob ein Aftekt lust- oder unlustvoll ist, fragt sich nicht bei der
Freude und ihren Verwandten, wohl auch nicht bei der Trauer, aber
leider« durchaus beir Wut und Hass wie auch bei den >Empfindun-
gen< von Schmerz. Lust und Unlust ist ein so hilfreiche Unterschei-
dung zur Orientierung, dass man sie leicht zu schnell anwendet und
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die noch mehrdeutigen wie die gemischten Gefithle damit verein-
deutigen kann.

Ohne Ubersicht

Oft wird die eigene Zeitlichkeit zur Abgrenzung herangezogen, um
plotzliche bzw. akute Aftekte als Gemiits- oder Seelenbewegungen
von dauernden bzw. habituellen Geflihlen oder Begierden zu un-
terscheiden, wie Freude von Liebe und Zorn von Hass. Heidegger
versuchte hier (im Anschluss an Nietzsche) seine Differenz dem Be-
griff der Affekte einzuschreiben, um die einen zur Linken, die an-
deren zur Rechten zu setzen: »Affekt: der blindlings aufregende
Anfall. Leidenschaft: der hellsichtig sammelnde Ausgrift in das Sei-
ende ... ein Zorn flammt auf und verraucht, dauert kurz; ein Hal3
aber dauert linger. Nein; ein Hal3 oder eine Liebe dauert nicht nur
linger, sondern bringt erst wahre Dauer und Bestindigkeit in unser
Dasein. Ein Affekt dagegen vermag solches nicht«. Der Grund dafiir
sei, dass die Leidenschaft »der Ausgriff in die Weite des Seienden ist,
deshalb gehort zur Leidenschaft ... das Verschwenderische und Er-
finderische, das Abgebenkonnen ...«. Bei aller Aftektenkritik ist das
eine kritische >Ausdifferenzierung« der Affekte, bei der die guten von
den schlechten unterschieden werden. Die plotzlichen, voriiberge-
henden und tbermissigen Aftekte werden >hinausdifferenziert«. Was
als gereinigter Affekt wiinschenswert erscheint, die Leidenschaft,
erscheint als das Andere der Seinsvergessenheit, als wire die Welt
mit Leidenschaft erschaffen worden. Die Leidenschaft als »Grundcs
der Gabe, das ware uiberraschend.

All die Taxonomien scheinen eher Ausdruck des ungeheuren
Willens zur Ordnung zu sein, als dass sie nachhaltig ordnen konnten,
was sich ithnen entzieht. Denn Aftekte gehoren zur >Gattung« derje-
nigen Phinomene, die man Entzugserscheinungen nennen konnte.
Schaut man hin, sind sie weg. In der Thematisierung sind sie nicht
zu fassen, schlicht weil sie mit einer eigentiimlichen Fassungslosig-
keit »des Subjektsc einhergehen. Sie sind so tiberraschend und spon-
tan wie unwillkiirlich, dass der intentionale Zugrift zu spit kommt,
um sie noch im Vollzug zu erfassen. Eine Thematisierung findet da-
her nur Spuren der voriibergegangenen Aftekte, den so oder so ge-
stimmten Nachklang bis hinein in Erinnerungen und Erzihlungen
beispielsweise.

Aftekte sind nicht aus der Beobachterposition zu »sehen< und zu
bewerten, sondern nur >in situ< wahrzunehmen. Daher fillt es auch
einer »Theorie« so schwer, von ihnen zu handeln. Und daher wird
von ihnen erzihlt, weil die Erzihlung moderiert zu wiederholen
vermag, wovon sie handelt. Die Rubrizierungen hingegen sind der
vergebliche Logos, der dem Pathos nicht Herr zu werden vermag.
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Ahnlich geht es dem Ethos. Wenn Kant die Affekte als unbesonnen
bestimmte, so ehrlich wie offen, war damit die unbeherrschte
Spontaneitit im Blick — eine Autonomie des Fremden meiner Selbst
und dem autonomen Subjekt ein Greul —, um sie im nichsten Zug
ex cathedra zu verurteilen, weil sie moralisch gesehen stets Untu-
gend seien, mit dem Hang zum Enthusiasmus. So plausibel das im
einzelnen sein mag, neigt Kant hier zum tberschwinglichen Urteil.
Denn die unwillkiirliche Emporung gegeniiber vagabundierender
Gewalt beispielsweise, ist sicher so unwillkiirlich und unbesonnen
wie tugendhaft und wiinschenswert.

Die Unterscheidung in Lust und Unlust bleibt so traditionell wie
hilfreich. Versucht man damit aber alle Affekte zu sortieren, wiirde
man verkennen, dass die irritierenden und interessanten Affekte oft
gerade die »gemischten Geflihle« sind, von denen wir >hin und her«
gerissen werden. Das kann sich zuspitzen bis zu aftektiven Oxymo-
ron wie der Lust im Leiden oder der manischen Depression. Solche
affektentheoretischen Chimiren spotten der siuberlichen Sortierung.
Und so scheint es mit den Affekten stets zu gehen. Sie sind von ho-
her Bestimmtheit bei gleichzeitiger Unbestimmtheit, zumindest flir
Beobachter. Sie konnen dies und jenes >bedeuten< — schlicht weil
deren Logos erst dem Pathos folgt, sei es, dass man ihnen im Nach-
hinein etwas zuschreibt, sei es, dass der Beobachter sie interpretiert.

Aftekte sind so gesehen ein beunruhigend uniibersichtliches Ge-
biet. Das diirfte daran liegen, dass sich Affekte nicht in der Ubersicht
erschliessen. Einem Beobachter der Affekte oder derer, die von ih-
nen hin- und her getrieben werden wie die Schifte zur See, zeigen
sich Wirkungen der Affekte — wihrend er selber diesseits bleibt. In
der Ubersicht kann man vielleicht komplexe Kausalzusammenhinge
beobachten, wie der Neurophysiologe, der einem ins Hirn schaut.
Man kann auch von Aftekttheorien recht iibersichtlich handeln oder
vom »Begriff« des Affekts. Aber Affekte bleiben Beobachtern seltsam
unzuginglich.

Gleichwohl zeigen sich die Aftekte dem Anderen wie des Ande-
ren. Freude wie Angst, Wut wie wohl auch Liebe (sofern sie Affekt
ist) zeigen sich direkt oder indirekt. Diese Aftekte bleiben also nicht
unsichtbar. Dem wire nur so, wenn man in vollendeter Beherr-
schung, sei es unter Stoikern oder im Casino, thre Manifestationen
unterdriickte. Affekte sind nicht >nur« Entzugserscheinungen, sie sind
im Vollzug ausgezeichnete Beispiele des Zeigens vor dem Sagen. An
thnen zeigt sich, was passiert, wer wie ist und daher unwillkiirlich so
antwortet, wie sich in seinen Affekten zeigt. Das haben vergangene
Zeiten bis zu einer Charakterlehre ausgebaut, in der Choleriker,
Melancholiker, Phlegmatiker und (die heiteren) Sanguiniker als Ty-
pen unterschieden wurden, der alten Humoralpathologie folgend.
Die vier Sifte des Korpers, gelbe und schwarze Galle, Blut und
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Schleim, galten als die liquiden Griinde der Temperamente mit
entsprechenden Affekten. Eine anthropologische (oder eher anthro-
pomythische) Universaltheorie, die so obsolet wie plausibel ist. Und
wieder verendet die Einsicht in der Ubersicht.

Verortung der Affekte

Die Frage nach der Verortung der Affekte ist eine klassische Beob-
achterfrage. Will man ihnen einen »Platz« anweisen, wird traditionell
die Dreiteilung der Seele bemiiht in das Verniinftige, Muthafte und
Triebhafte, und den Affekten dann die beiden Bereiche des »>Ausser-
verniinftigen« zugewiesen. Dagegen richten sich die Tendenz neue-
rer Affekt- oder Emotionstheorien, die von der >Rationalitit< oder
Verniinftigkeit derselben handeln. Aber die Eroberung der Affekte
im Zeichen einer erweiterten Rationalitit ist zwar moglich und fir
die Einbeziehung vergessener Dimensionen sicher hilfreich — aber
auch ein Birendienst. Denn Affekte bleiben so liquide wie ambig.
Und diese Ambiguitit zu reduzieren und ihre Liquiditit stillzustellen
bringt sie um ihre eigene Dynamik — eben im Zeichen einer erneu-
erten Herrschaft des Logistikon. Sie diirfen sein, wenn sie thm zu
Diensten sind, andernfalls sind sie gefihrlich und gehdren einge-
sperrt.

Dazu dienen nicht selten auch die >materialen< Verortungsversu-
che. Verortet man die Affekte im Hirn, im Gefiihl oder Gemiit, in
der Seele, im vegetativen Nervensystem und Plexus solaris, im Herz
oder im Magen, oder in den Sinnen, der Haut oder im Leib, Korper
oder Fleisch? Oder gar >draussen< in den Dingen, den Ereignissen
oder in der >Atmosphire< In der runmittelbaren Gegenwart¢, oder in
der erinnerten Vergangenheit oder der erhoftten oder gefiirchteten
Zukunft? Thnen einen Platz anzuweisen erinnert an die Suche nach
dem Sitz der Seele. Auch wenn es offensichtlich mdoglich ist, die
Gegenwart bestimmter Affekte an unterscheidbaren Hirnaktivititen
und -arealen zu visibilisieren — sind damit nicht die jeweiligen Af-
tekte visibilisiert, sondern allenfalls mehrdeutbare Spuren im Hirn,
mehr nicht. Es wiederholt den alten Traum, den Phinomenen mit
einer Syntax Herr zu werden. Und es wirft bestenfalls alle Probleme
der Semantik und Pragmatik wieder auf. Was soll das bedeuten, was
wir auf bunten Bildern sehen? Die unendliche Aufgabe der Inter-
pretation wird auf diese Weise wiederholt, aber nicht erledigt.

Herrschaftsformen tiber die Affekte wie die Hierarchie, ihre Ver-
waltung, Beobachtung und >Platzanweisungc sind Versuche der
Ordnung des Ausserordentlichen, und darin so verstindlich wie ver-
geblich. Denn die Pointe des Ausserordentlichen ist in dieser Hin-
sicht gerade, sich den Zugriften der Ordnung zu entziehen — auch
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wenn sich in diesem Entzug gewisse Regelmissigkeiten finden (wie
sich in der Parallelaktion der Kontingenztheorie zeigt).

Auch die Marginalisierung durch Privatisierung des Unbe-
herrschten hilft da nicht viel weiter. Es ist eine der unselbstverstind-
lichen Selbstverstindlichkeiten, Aftekte fiir bloss subjektiv, innen
und privat zu halten. Als wiren sie nur ein Geschehen der jemeini-
gen Innenwelt. Das kann man fiir eine Grundform der Beherr-
schung von Affekten halten: die Reduktion auf einen Innenraum,
der fir Andere so unzuginglich wie bedeutungslos zu sein scheint.
Nur, was in Hinsicht auf die Religion falsch ist, ist es auch hinsicht-
lich der Affekte. Das ist der Theologie selbstredend lingst bekannt.
Schleiermachers Leihnahme von H. Steffens, die >runmittelbare Ge-
genwart des ganzen ungeteilten Daseins< im Gefiihl artikuliert die
Einsicht, dass Gefiihle nicht nur inner-, sondern mindestens inter-
subjektiv sein konnen.

Kulturelle Orte der Affekte

Man kann auch anders — auch anders fragen als die Naturwissen-
schaften. Wo haben Aftekte ihren Ort im kulturellen Leben? Eine
Topographie der Affekte wire eine Geographie der Kultur. Affekte
sind nur an bestimmten Orten und zu manchen Zeiten zugelassen.
Was wo und wie zugelassen wird, zeigt, in welcher Kultur wir le-
ben. Denn Affekte bekommen von einer Kultur ihren Platz ange-
wiesen — oder haben dort Platz genommen, sich eingenistet an den
Rindern und gelegentlich auch im Zentrum. Kulturell erwiinschte,
willkommene Affekte haben zentrale Orte. Kulturell stdrende oder
verstorende Aftekte haben marginale Orte — dhnlich wie die Tugen-
den und Laster. Einerseits sind das mehr oder minder private Orte,
im Halbdunkel; andererseits auch exponierte Orte im Rampenlicht
der Stadien und Arenen, der Medien und Grossereignisse. Die Orte,
Medien und Kanile der Affekte sind geregelt — solange es keine
Aufstinde oder Revolutionen gibt.

Private Orte der Affekte sind diesseits des >Lichts der Offentlich-
keit¢, in deren Augen dunkel, wenn nicht gar zwielichtig: die In-
nenwelten der Phantasie oder Imagination verborgener Wiinsche
oder im Dunklen ausgelebter Liste; die Zwischenwelten von Schlaf
oder Urlaub; unter der Bettdecke bei der Lektiire von Romanen
oder in den Labyrinthen der Triume. Es sind Orte im Zwielicht wie
Zeiten im Ubergang. Sie namhaft zu machen, versucht das Ortlose
an einen Ort zu binden — oder es dort aufzuspiiren, wo es sich ein-
genistet hat und gelegentlich zeigt.

Diese Spielriume der Aftekte sind geschiitzt, solange sie »private
bleiben, zumindest im Rechtsstaat. Aber weh dem, der diese Gren-
zen zu Uberschreiten wagt. Das stort oder verstort sogar. Wenn ein
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Unbeherrschter sich im Parlament oder im Fernsehen allzu eupho-
risch oder unflitig dussert, ist er draussen, am Rand, wenn nicht
jenseits dessen. Justiziabel wird das bei >dingfest« zu machenden
Grenzverletzungen: wenn die Agressionen nicht im Sport oder Jubel
ausgelebt werden, sondern mit Schligen und auf der Strasse, wenn
die Zeiten des Ausserordentlichen nicht eingehalten oder Traum
und Wirklichkeit verwechselt werden, mit Lust und Aggression. Das
geht nur mit solchen Affekten, die man ungestraft mit anderen teilen
kann. Nur gibt es anscheinend mittlerweile fast gar nichts, das nicht
von anderen geteilt wiirde. Keine Leidenschaft ohne internationalen
Fanclub. Die Vernetzung des Peripheren schafft eigene untergriindi-
ge Offentlichkeiten. Wenn der besondere Reiz und die Lebendig-
keit der Aftekte in ihrer Eigendynamik liegt, dass sie wie kaum et-
was anderes bewegt bewegend sind — ist bei thren Auswiichsen nur
zu verstandlich, dass man die zu ordnen sucht.

Im offentlichen Raum sind bestimmte Orte flir das geregelte Le-
ben der Affekte ausgewiesen. Selbstredend einer eigenen Erdrterung
bediirftig wiren die im Christentum etablierten und kultivierten
Orte der Affekte, etwa im Gottesdienst, am Grab, in der Seelsorge,
im Gebet und im Gesang. Es liesse sich vermutlich von der »Religi-
on als Affektkultur< handeln und eine Hermeneutik des Christen-
tums (in seinen Differenzen wie Ubergingen) anhand des jeweiligen
Umgangs mit den Affekten entwerfen.

Nicht allein in der Religion finden sich gestimmte Orte, auch in
Hohlen wie den Kinos; in Stadien fuir Sport und Kampf; im Spiel
mit seinen Hollen; in technischen Vehikeln auf dem Jahrmarkt, in
Fahrzeugen oder Fluggeriten. In gemeinsam geteilten Zeiten wie
Ferien und Festzeiten haben Affekte ithren Raum, aber auch die
nicht alltiglichen Freuden der Freizeit. Das kann kippen: wenn eine
massvolle Freude exzessiv wird, gerit sie an die Grenze der Verge-
meinschaftung. Wenn in der Offentlichkeit >das Licht ausfillt¢, blii-
hen die Triebe und Affekte auf. Oder in Ausnahmezustinden blii-
hen die Nachtschattengewichse des oftentlichen Lebens.

Inmitten der Offentlichkeit finden sich auch >schwarze Locherc
der Anonymitit, in der nicht nur die verborgenen >guten Werke«
gedeihen, sondern auch Hass und Gewalt, Sehnsiichte und andere
Siichte. In nicht tiberwachten, mehr oder weniger ungeregelten
Riumen lebt der s>lack of moral sense: wo gegafft statt geholfen
wird, wo man sich in der Masse versteckt, wo man folgenlos Perso-
nen oder Dinge versehrt. Wo die Vandalen hausen, die wilden Ker-
le, ranken die Sumpfbliiten zwielichtiger Aftekte.
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Imaginare Raume

Wie man den Orten des Alltags und den Eigenzeiten nachgehen
kann, so auch den imaginiren Riumen in Mythen und Erzihlun-
gen. Imaginire Riaume wie die von Erzihlungen oder Filmen sind
stets aftektiv getont und die Personen entsprechend gestimmt. Es
sind >Gefuhlsriume« (H. Bohme) wie das Paradies, die Wiiste,
Agypten und der Zion, Babylon und das Zweistromland bis nach
Gethsemane und Golgatha. Jenseitsreisen sind entsprechend Achter-
bahnen der Aftekte, sei es im Himmel oder in der Holle (und wer-
den so schal wie spektakulir imitiert in entsprechenden Vergnii-
gungsparks).

An dem Umweg iiber imaginire Raume kann man verdeutlichen,
was es heisst, dass Gefuhle »riumlich ortlos [?] ergossene, leiblich er-
greifende Atmosphiren« sind, wie H. Schmitz definiert. Diese Frage
nach den Riumen ist »nur« pars pro toto zu verstehen. Denn man
konnte auch nach den Zeitverhiltnissen fragen, einem ewigen Au-
genblick reiner Gegenwart, nach der trigen Langeweile oder nach
der hollischen Unendlichkeit, auch nach den Schmerzen oder Ge-
nissen, nach den Temperaturen, Gertichen, Farben, Beleuchtungs-
verhiltnissen, nach den Klingen wie der Musik oder dem Ge-
schmack, mit denen Affekte darstellbar und zu thematisieren wiren.
Aftekte betreffen alle Sinne, den ganzen Leib. An den Sinnlichkeiten
wird daher der Sinn darstellbar, mit dem diese Riume besetzt sind.
Das gilt nicht nur fiir imaginire Riume, sondern bis hinein in die
Kirchenrdiume und die Aftektentechnik der Predigt und Liturgie.
Gesetz wie Evangelium zu predigen, geht nicht ohne bewegende Re-
de und ihre Aftekte.

Himmel und Hoélle sind Jenseitsriume, nicht im geographischen
Sinne, sonder im qualitativen Sinn von Raum. Es sind »andersartige«
Riume als unser Diesseits. Wie in den Mythen spekulativ >erinnert«
wird, was nie war, aber immer ist, so in den Eschatologien und
Apokalypsen, was (noch) nicht ist, aber ewig sein wird. Fiir den
Ubergang in dieses Jenseits muss man >den Korper verlassenc in einer
Ekstase etwa, oder sei es im leiblichen Tod, auf das die Seele in den
Himmel kommt oder in die Holle. Fiir Unentschiedene bleibt vo-
ribergehend das Fegefeuer. Fiir gewohnlich hat keiner sie je gese-
hen, diese Riume. Daher gibt es keine Reiseberichte, bis auf die
seltenen Ausnahmen derer, die zuriickgekehrt sind. Das wirkt ge-
spenstisch und prima vista angsteinflossend. Davon leben entspre-
chende »Thriller<. Es kann aber auch in einer narrativ moderierten
Form eines Visionsberichts vor Augen gestellt werden, wie sie aus
der Religionsgeschichte bekannt sind. Von Johannes bis Dante gibt
es die Entwiirfe einer Topographie des Jenseits — in der sich die der
eigenen Kultur reflektiert.
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Man kann diese Vermessungen des Jenseits als Affektbewilti-
gungstechniken verstehen, etwa wenn den Siinden Orte in der
Holle und den Tugenden Orte im Himmel zugewiesen werden. Das
sind nicht nur Entsprechungen zum Handeln, sondern auch Veror-
tungen entsprechender Angste und Freuden in Form der Hoffhun-
gen und Befiirchtungen. Auch wenn die Aftekte damit nicht >be-
wiltigt« sind, werden sie immerhin benannt und verortet. Sie wer-
den erzahlbar und vorstellbar, um sich dazu zu verhalten. Die Diffu-
sion der Affekte wird so orientiert und narrativ bestimmt. Die Faszi-
nation dieser Phantasien lebt vermutlich von den gemischten Getiih-
len und der entsprechenden Hoffnung auf finale Entmischung, auf
eine Transparenz und Klarheit, die ithnen in Zweifel und Anfech-
tung im Diesseits nicht zuteil werden. Die Daseinssorge wie die
Angst richten sich auf finale Entsorgung und Entingstigung.

Religion aber auf die >Angst< als ihren Ursprung zu reduzieren,
wire ebenso halbwahr wie die Passivitit auf das unlustvolle Leiden
zu verkiirzen. Man hitte den stets mitgesetzten Antagonisten ver-
gessen. Religion mag zwar von Kontingenzbewusstsein und Angst
provoziert werden, ithre Pointe wire mit entsprechenden Bewilti-
gungen aber in bezeichnender Weise unterinterpretiert. Als wiirde
man mit einer Hermeneutik des Verdachts der Religion nicht so
recht trauen, schon gar nicht ihr zutrauen, mit Freude gegen die
Angst anzugehen. Daher wire »Entingstigung¢ als die Bestimmung
der Religion Grund zur Sorge.

Grund zur Sorge

Aftekte gelten als Grund zur Sorge. Denn sie sind mit Hans Blu-
menberg zu sagen »Belege flir die Unfihigkeit des Subjekts, nur
Subjekt zu sein«. Ein sreines< Subjekt wire leiblos und daher im
Grenzwert s>apathisch¢, ohne Affekte, ohne Sinn fiir Sinnlichkeit.
Von »Sinn und Geschmack fiir die Unendlichkeit< gar nicht zu re-
den. Noch einmal Blumenberg: es gibt »kein BewuBtsein ohne Af-
tektion, ohne passive Konstitution«. Grund zur Sorge, zur Selbstsor-
ge, sind die Affekte, weil sie die Ordnung des Selbst ebenso in Un-
ordnung bringen kénnen wie die der Gemeinschaft. In manchen
gnostischen Mythen beispielsweise beginnt der Zerfall der uranfing-
lichen Harmonie mit iibermissiger Liebe eines Teils des geordneten
Gotterhimmels. Die Einheit beginnt so mit dem Zerfall durch ein
zuviel¢ an Affekt, durch eine Masslosigkeit, mit der die Ordnung
von »Mass, Zahl und Gewicht« gestort wird. Aftekte storen die Ruhe
und Ordnung, auch bei Augustin.

Plotzliche und unwillkiirliche Regungen sind nicht ungefihrlich.
Wenn sie nur Einzelfille sind, mag man sie noch fiir ein privates
Problem halten. Betreften sie Gruppen und werden oftentlich wirk-
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sam, konnen sie schnell gefihrlich werden. Damit zeigt sich bereits,
dass sie nicht »bloss privatc sind. Aftekte sind wirksam, auch im 6f-
fentlichen Raum. Selbst wer in ihnen nur >private Gefiihlsereignisse«
sehen will, kann nicht umhin, ithnen eine Wirksamkeit zuzugeste-
hen, die tber das »>Private« hinausgeht. Grund zur Sorge ist aber
womoglich weniger die Unordnung der Aftekte — als im Gegenzug
deren virtuose Beherrschung mit den Mitteln der Technik, die uns
zugleich glauben macht, das von thr Gemachte sei unwillkiirlich.

Von dieser List machen die Techniker der Affekte Gebrauch, in
Werbung, Musik, Sport oder Politik. Wenn Aftekte wirksam sind —
kann man mit thnen Wirkung erzielen und kann sie als Wirkungen
erzielen. Das ist selbstredend seit der antiken Rhetorik bekannt, der
Urform der Aftektentechnik. Mit den Mitteln der Rede die ge-
wiinschten Wirkungen zu erzielen, im 6ffentlichen Raum der Agora
und in politischer Hinsicht, gehort zum Handwerk des Redners wie
zu seiner Ausbildung.

Aber das ist eine gegenwirtige Vergangenheit. Zum Pathos der
Moderne gehort die Teleologie, Gegebenes in Gemachtes zu trans-
formieren. Vicos verum factum kann man als Motto dieser unendli-
chen Aufgabe verstehen. Wenn flir den Menschen geltend gemacht
wird, was einst fiir Gott galt, solus scit qui fecit, konnen wir nur er-
kennen, was wir gemacht haben — oder insofern wir es gemacht ha-
ben konnten. Dieses Pathos der Kultivierung der Natur wie der
Korper hat Folgen fiir die Aftekte. Zeigt sich in thnen die Natur, die
wir sind, das Animalische am animal rationale, sind sie Gegebenhei-
ten, die mit den Mitteln der Technik in Gemachtes transformiert
werden. Man muss nicht gleich an medizinische Grotesken denken.
Aftekttechniken, deren klassische die Rhetorik ist, sind die Domine
der >Medien¢, von Wirtschaft, Politik und Unterhaltung also. Diese
Herrschaftsformen iiber die animalischen Aftekte sind bei allem Er-
folg nicht weniger Grund zur Sorge als das, was sie beherrschen.

Ambivalenz

Schon bei Aristoteles sind die Aftekte nicht an und fir sich >gut«
oder »bose«. Nicht die Aftekte per se sind heteronom und damit im
Zeichen eines iibertriebenen Autonomiepostulats oder der abstrak-
ten Apathie verboten, sondern sie sind ambivalent. Weder ihr Uber-
noch ihr Untermass sind passend, sondern im rechten Mass sind sie
der rechte Weg zum Guten, tugendhaft also. Nur — die Frage ist, ob
damit nicht eine normative Differenz zur Geltung gebracht wird, die
— so angebracht sie in ethischer Hinsicht sein mag — ein verspitetes
Urteil darstellt. Man kann und soll ggf. gern iiber Affekte urteilen,
aber nicht zu schnell.
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Der Ubergang ins Gefihrliche hat mit ihrem potentiellen Uber-
mass zu tun, das zu missigen die Ethik seit Aristoteles nicht lassen
kann und will. Dabei riskiert die Ethik die Pathe pauschal und ver-
friht fiir gefihrlich zu halten. Affektreduktion versus Affektkultur ist
die Weggabelung, an der sie sich nicht zu schnell auf den >breiten
Weg« der Reduktion begeben sollte. Denn eine imaginire »Kinetik«
der Aftekte, eine Bewegungslehre der Seele, kennt nicht nur
»Dispathie, unlustvolle Regungen, die zu unguten Bewegungen der
Seele flihren, sondern auch >Eupathies, die lustvolle Bewegung zum
Guten. Dieser Unterscheidung sind nicht die einzelnen Aftekte zu-
zuteilen, sondern jeder Aftekt kann so oder so wirken.

Sind sie »unwillkiirliche, sind sie zunichst diesseits von gut und
bose, auch wenn Gutes oder Bdses aus thnen entspringen wird.
Schon traditionell liegt die natiirliche Regung der Aftekte diesseits von
gut und bose, eben weil sie natiirlich, spontan, unwillkiirlich sind.
Erst wie wir uns zu ithnen verhalten, wie sie geordnet werden und
worauf sie sich demnach richten, entscheidet tiber ihre Bewertung.
Richtet sich das Begehren etwa auf die Welt, um sie »um ihrer selbst
willen< zu geniessen, ist das seit Augustin als Grundfigur der Stinde
bekannt. Richtet es sich hingegen im Verein mit der Liebe und
Freude auf Gott, so dass die Welt allenfalls »in Deo« genossen wird,
ist >alles in Ordnungy, in der Ordnung, die auf das Wahre und Gute
gerichtet ist. Siinde oder Tugend war demnach die Alternative, vor
die der willentliche Gebrauch der Affekte stellt. Sich selbst tiberlassen,
wiirden sie in Unordnung flihren und das Animalische des Men-
schen herrschen lassen.

Diesseits der Ordnungen

Bei allen Ordnungs-, Sortierungs- und Plazierungsversuchen bleibt
die Frage, was die Affekte zu Affekten macht. Sie scheinen nicht
ohne Paradoxe bestimmbar zu sein. So sind Aftekte gerichtet aber
nicht intentional; sie sind unwillkiirlich und spontan, aber nicht
willkiirlich und autonom; und sie sind unbeherrscht und theoretisch
unbeherrschbar, aber doch von gewisser Regelmaissigkeit bis in die
technische Virtuositit im Umgang mit den Aftekten etwa in Musik
und Rhetorik.

All ihre Beurteilungen als »nicht rational, lasterhaft oder siindig
sind erst verspitete Antworten auf deren Vorgdngigkeit, mit der sie
der Intentionalitit vorausgehen, also nicht-intentional sind (auch
wenn sie es unter dem Regiment des Willens nicht immer bleiben).
Sie sind ebenso diesseits der Intention (als Bewusstsein von ...) wie
thr Wodurch, was einem angetan wird, zustosst oder zufillt und des-
sen man im Aftekt gewahr wird. Aftekte sind Spuren dessen, was ei-
nem widerfahren ist.
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Bemerkenswert ist die seltsame Dunkelheit dieser Herkunft wie
auch des Lebensraums der Affekte. Sie kann spontan aufkommen
wie eine plotzliche Wut oder Leidenschaft. Aber nur wenn jemand
launische ist, kommen solche Regungen >urplotzlich« auf, ohne er-
sichtlichen Grund. Denn so spontan Aftekte sind, sie sind stets Re-
sonanz auf etwas, sei es im Leib oder ausserhalb seiner. Das konnte
man das >Responsorischec an den Aftekten nennen, sie sind unwillkiir-
liche Antwort auf Widerfahrnisse, die so gliicklich wie ungliicklich
machen kénnen — und flir das >intentionale Bewusstsein« stets kon-
tingent und nicht-intentional sind. Nur kann dieser Eindruck auch
schlechter Schein sein. Dann etwa, wenn wir dabei »Opfer< gelunge-
ner Werbestrategien oder politischer Schachziige werden. Diese
Ambivalenz ist unvermeidlich — und daher ex post stets kritisch zu
befragen. Aber eine kritische >Ambivalenzintoleranz« kommt ver-
spatet. Sie an den Anfang zu stellen, wire vorschnell, eine >misplaced
abstractionc.

Was einem >widerfihrt« oder »angetan< wird, affiziert einen, ist
aber noch nicht der Affekt. Der entsteht vielmehr erst im leiblichen
und seelischen Spiiren oder Gewahrwerden dessen. Im Miteinander
von Getroffenwerden und Getroffensein scheint sich das zu ereig-
nen, was Affekte zu Affekten macht. Ein »ab extra¢, das uns zugleich
im Innersten triftt, mit Haut und Seele in Anspruch nimmt. Die
»Getroffenheit« (wohl zu unterscheiden von der gingigen >Betroften-
heit¢ mit ithrem Jargon) ist seltsam zwiefiltig: eine Anzeige des Wo-
her und ein Zeigen des Wie; eine Spur der Externitit, die einen affi-
ziert, und ineins die unwillkiirliche Antwort darauf. Dieses Ereignis
einer Relation ist — schwer zu sagen — interior und exterior meo. Es
trifft einen zutiefst das Aussere (sei es der Leib oder jenseits dessen).
Weil der Leib nicht »an sich und fiir sich< etwas spiirt, wurden die
Aftekte traditionell als »passiones animae« bestimmt, als dasjenige, was
die Seele durch die leiblichen Regungen spiire, bzw. wie sie durch
den Leib bewegt werde. Damit bleibt offen, ob es sich um »Autoat-
fektionen« im Menschen handelt, wenn der Leib >von sich aus aktiv«
ist gegeniiber der Seele, oder ob es sich um eine »Heteroaftektions
handelt, wenn dem Leib etwas von aussen widerfihrt und dadurch
die Seele bewegt wird.

Das Medium dieses Geschehens ist stets sinnlich. Uberspitzt gesagt
scheint dies der Sinn der Sinne zu sein: als Medium der Affektion zu
dienen. Damit ergibe sich eine Bestimmung ihrer Einheit, sowohl
der Sinne wie der Affekte. Nur ist das Irritierende dieser Einheit,
dass was sie eint im Vollzug in so ungeheurer Vielfalt auftritt, dass
man deren >Synthesis< in einem transzendentalen oder transzenden-
ten Grund gesucht hat. Als konnte erst durch einen Grund oder ei-
nen Akt der Erkenntnis der Affekt zum Aftekt werden. Kein >Inne-
werden des Grundes, welcher uns gesetzt hat< scheint vorstellbar oh-
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ne den Aftekt als Tonung dieses Werdens. Wiirde man dabei nichts
spliren, wire man »apathisch« im pathologischen Sinne.

Was einem widerfihrt, ist stets ein Heteron, sei es ein leibliches
oder ein externes Anderes. Insofern sind die Aftekte Zeichen der
»Heteronomie«, der Fremdbestimmung — wie auch der Fremderfah-
rung. Was dem intentionalen Bewusstsein so unerreichbar bleibt, den
Anderen (als Fremden) zu erfahren, scheint im Aftekt geradezu
selbstverstindlich: dass darin vor der Intentionalitit der Andere >ein-
fillt, einem begegnet und einen anspricht. Damit sind die Aftekte
allerdings auch Einfallstor der gefiirchteten Neigungen. Eine Nei-
gung aber ist von so reizvoller Art wie der Aftekt: man ist geneigt
und nicht gezwungen. Vielleicht weisen die Affekte so einen Weg
der Entingstigung vor all dem Fremden, vor allem, was dem >auto-
nomen Subjekt« fremd bleibt.

—— Dr. Philipp Stoellger ist geschaftsfliihrender Oberassistent des Instituts fir Hermeneutik
und Religionsphilosophie.
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Daniel Berner

Den Schriften des portugiesisch-niederlindischen Philosophen Ba-
ruch de Spinoza (1632-1677) scheint — in eklatantem Kontrast zu
threm sachlichen, zuweilen gar sproden Duktus — eine dusserst
michtige Strahl- und Sprengkraft innezuwohnen, die selbst einen in
gelehrten Dingen ginzlich Unbeschlagenen wie den jlidischen Stor-
handwerker Jakow Bok, den Protagonisten von Bernard Malamuds
Roman Der Fixer, in einer Weise zu affizieren vermag, dass er sich
nach deren Lektiire regelrecht verwandelt fiihlt:

»Spiter habe ich dann ein paar Seiten gelesen und konnte gar nicht wieder
authoren, es war, als wiirde ich von hinten von einem Wirbelwind getrieben.
... — 1ch habe nicht jedes Wort verstanden, aber wenn man sich mit solchen
Gedanken beschiftigt, hat man das Gefiihl, eine Hexenjagd mitzumachen.
Danach war ich ein anderer. ... Es ist, als floge ein Mensch auf den Fliigeln
der Vernunft iiber seinen eigenen Kopf hinweg — oder so ihnlich. Man
vereint sich mit dem All und vergiBt die eigenen Sorgend'.

Dem Bannkreis solch emotiver, ja existentieller Energien wusste
auch die Jidische Gemeinde Amsterdam sich offenbar nicht anders
zu entziehen, als — etwas affektiert, vielleicht gar im Affekt — ihrer-
seits den Bann iiber das Mitglied mit den infamen Ideen zu verhin-
gen:

»Nach dem Beschlusse der Engel und dem Urteile der Heiligen bannen,
verstoBen, verwiinschen und verfluchen wir Baruch de Espinoza ...
Verflucht sei er am Tage und verflucht sei er bei Nacht; verflucht sei er,
wenn er sich niederlegt, und verflucht sei er, wenn er aufsteht; verflucht sei
er, wenn er ausgeht, und verflucht sei er, wenn er zuriickkehrt. Gott wird
ithm nicht verzeithen wollen. Der Zorn und der Grimm Gottes wird gegen
diesen Menschen entbrennen und iiber ihn alle die Fliiche bringen, welche
im Buche des Gesetzes geschrieben sind ...«. Wir verordnen, daf3 niemand mit
ithm miindlich oder schriftlich verkehre, niemand ihm irgend eine Gunst
erweise, niemand unter einem Dache oder innerhalb vier Ellen bei ihm
verweile, niemand eine von ithm verfal3te oder geschriebene Schrift lese’.

Diese ausgeprigte, aber schwer zu erklirende Fihigkeit, sowohl den
Philosophen als auch den sogenannten >einfachen Mann«¢ gleicher-
massen zu berithren und zu mitunter dusserst heftigen Reaktionen
zu bewegen, korrespondiert mit dem zentralen Stellenwert, den das

' B. Malamud, Der Fixer (1966), aus dem Amerikanischen von H. Haas, Miinchen/Ziirich
1992, 89.

* Bannspruch der Jiidischen Gemeinde Amsterdam vom 27. Juli 1656, zitiert nach: B. de
Spinoza, Lebensbeschreibungen und Dokumente, vermehrte Neuausgabe, mit Erliuterungen
hg. von M. Walther, Ubersetzung der Lebensbeschreibungen von C. Gebhardt, Hamburg 1998,
Dok. 53, 231.
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Moment des Aftektiven in Spinozas gesamtem Werk einnimmt,
dessen Hauptimpetus stets auf das Praktisch-Lebensweltliche zielt,
darauf, dem Menschen die ihm eigenen Moglichkeiten aufzuzeigen,
um seiner Vernunft jene Fliigel wieder zu verleihen, die ihr vom
Rationalismus gestutzt worden sind. In besonderer Weise trifft dies
aber auf sein Hauptwerk, die >Ethica ordine geometrico demonstra-
ta, zu, welches 1677 postum und anonym erschien und das schon in
seiner Anlage das Formallogische mit dem Psychologischen zu ver-
einen versucht: Nach den ersten beiden Teilen, in denen streng
nach der Methodik der Euklidischen Geometrie die ontologischen
und epistemologischen Grundlagen der Spinozistischen Metaphysik
deduziert werden, folgt als eigentliches Kernstiick eine bis in die
feinsten Veristelungen der menschlichen Empfindung vordringende
Aftektenlehre. Die Teile vier und finf schliesslich biindeln diese
vermeintlich divergenten Aspekte und lassen den Menschen im
grellen Licht einer kulturanthropologischen Gesamtschau als eine
essentiell aftektiv konstituierte Entitit erscheinen.

Daher betrachtet der geschirfte Blick des Linsenschleifers Spinoza
den Menschen in seiner >Ethik< auch nicht — wie Gilles Deleuze be-
merkt hat — aus der normativen Perspektive einer Moral, verstanden
als »Theorie der Pflichten«, die nach den Prinzipien von Befehl und
Gehorsam, »gut« und >bose« ihr transzendentes Sittengesetz festlegt,
sondern entwickelt im Sinne der Ethologie eine deskriptive »Typolo-
gie immanenter Existenzweisen«, eine »Theorie der Vermogen<’,
die, den Mechanismen von Nahrung und Gift folgend, beschreibt,
was unser Sein stirkt oder schwicht, was »gut< und was >schlecht¢ fiir
uns ist. Damit distanziert sich Spinoza explizit von einer Tradition,
welche das affektive Wesen des Menschen immer nur zu »bejam-
mern, verlachen, geringschitzen oder ... verwiinschen« (III/[Vorre-
de])* pflege, statt es »aus ihren ersten Ursachen« (ebd.) verstehen und
erkliaren zu wollen.

In der bekannten Terminologie der »Ethik< wird der Mensch von
Spinoza als (endliche) Modifikation — Modus — zweier Attribute der
Substanz, nimlich der Ausdehnung (exfensio) einerseits und des
Denkens (cogitatio) andererseits, beschrieben. Man kann auch sagen,
er ist eine Affektion dieser beiden Attribute, in welchen das Wesen
der Substanz — Gott oder die Natur (Deus sive natura) — sich jeweils
auf eine bestimmte Art und Weise ausdriickt, indem es diese affiziert

* Alle Zitate aus: G. Deleuze, Spinoza. Praktische Philosophie (1981), aus dem Franzésischen
von H. Linden, Berlin 1988, 137 (in der Folge zitiert als: Deleuze, SP).

* Zitate aus der >Ethik« werden unter Angabe von Teil/Lehrsatz, Definition o.A. direkt im Text
nachgewiesen. Der Wortlaut folgt der Ausgabe: B. de Spinoza, Die Ethik nach geometrischer
Methode dargestellt, tibersetzt und mit Anmerkungen von O. Baensch, mit einer Einleitung
von R. Schottlaender und einer Bibliographie von W. Bartuschat, Hamburg 1994.
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und die ihrerseits dieses Wesen auf eine bestimmte Art und Weise
ausdricken, das heisst die Substanz affizieren.

Der Mensch steht ganz innerhalb dieser immanenten Kausalitit und
versucht, sich im Geflige von Substanz, Attributen und Modi zu
orientieren und zu behaupten. Daher sagt Spinoza auch, sein Wesen
sei das Streben oder die Kraft, auf unbestimmte Zeit »in seinem Sein
zu beharren« (II1/6), conatus, sei Trieb, Wille oder Begierde:
»BEGIERDE ist des Menschen Wesenheit selbst, sofern diese begriffen
wird als durch jede gegebene Affektion ihrer bestimmt, etwas zu
tun« (III/Def. d. Aft. 1). Mit diesem Streben korreliert eine ebenso
grundlegende Affektfihigkeit auf der Ebene der transeunten Kausali-
tit, das heisst der Mensch vermag durch andere Modi affiziert zu
werden sowie selbst andere Modi zu affizieren und diese Aftektio-
nen zu seinem conatus, seinem Selbsterhaltungstrieb, in Beziehung zu
setzen.

Der Begrift des »Affektsc umfasst bei Spinoza also nicht nur dessen
klassische, passiv-rezeptive Bedeutung des Empfangens dusserer,
sinnlicher Eindriicke, korperlich-sensorischer Empfindungen, als
Sonderform des Pathos, sondern akzentuiert ebenfalls dessen aktiv-
produktive Seite, was gleichzeitig — dem Konzept des psychophysi-
schen Parallelismus entsprechend — die geistige Kategorienbildung
auf der Ebene des Verstandes, der Vernunft impliziert: »Unter Affekt
verstehe ich die Affektionen des Korpers, durch die die Wirkungs-
kraft des Korpers vermehrt oder vermindert, gefordert oder ge-
hemmt wird, und zugleich die Ideen dieser Affektionen« (III/Def.
3). Man konnte in diesem Sinne — im Gegensatz zum traditionell
pathologischen, der die Aftekte als »Krankheiten der Seele¢, die es zu
kurieren gilt, perhorresziert — von einem aisthetischen Aftektbegriff
sprechen: Der Mensch nimmt sich und seine Umwelt mittels seiner
Aftektionen (affectiones) wahr, bildet sich Vorstellungen tiber deren
Ursachen und reagiert, je nachdem, ob er sein Streben, seine Wir-
kungskraft (potentia agendi) zu erhalten oder gar auszudehnen aftir-
miert oder negiert siecht, mit einem Affekt (affectus) der Freude be-
zichungsweise der Trauer. Wie die Aftektionen mehr oder weniger
direkte Zeichen dusserer Einwirkungen sind, fungieren die Aftekte
als symptomatologische Zeichen des Zustandes des Menschen, die
einen Ubergang zu mehr oder weniger Vollkommenheit indizieren
und vermitteln so zwischen extensio und cogitatio, deren vermeintli-
che Dichotomie sie als Duplizitit erkennen lassen, welche Aus-
schnitt der unendlichen Multiplizitit der Substanz ist. Dadurch brin-
gen sie letztlich zu Bewusstsein, »dal3 Seele und Korper ein und das
selbe Ding sind, das bald unter dem Attribut des Denkens, bald un-
ter dem Attribut der Ausdehnung begriften wird« (I11/2). Die Seele
ist nichts anderes als die Idee des Korpers, der Korper nichts anderes
als das Objekt der Ideen der Seele: Ausdrucksweisen der einen, ein-
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zigen und ewigen Substanz, bilden sie ein Kapitel im Buch der Na-
tur, das es, in unendlich vielfiltigen Formulierungen mit den Zei-
chen der Aftekte geschrieben, zu lesen gilt.

Den Descartschen Dualismus von res extensa und res cogitans, der
am seidenen Nervenstrang der Zirbeldriise (conarium) hing, tiber-
windet Spinoza so am Leitfaden der Affekte, den er mittels des co-
natus am soliden Fundament seines komplexen Monismus von Sub-
stanz, Attributen und Modi verankert. Im Gegensatz zum conarium —
Seelensitz und Wohnstatt der Lebensgeister (esprits animaux) —, das
trotz seiner physiologisch exakten Lokalisierbarkeit irreduzibel me-
taphysisch-spirituelle Charakterziige trigt, tritt uns im conatus ein
zwar nicht-physisches, aber dennoch streng immanentes Konzept
entgegen, welches das dynamische Moment des Seins darstellt, das
dessen Erstarrung verhindert und in stetem Werden hilt.

Den Weg, den die >Ethik< beschreibend beschreitet, auf eine
schlichte Rationalisierung irrationaler Momente unter dem Primat
der Vernunft vor dem Leib reduzieren zu wollen, wiirde deshalb
entschieden zu kurz greifen. Vielmehr sind Leib und Seele dem un-
hintergehbaren Parallelismus der Attribute gemiss koextensional;
insofern es nimlich nur eine einzige Substanz geben kann, sind sie
zwar real, nicht jedoch numerisch distinkt und somit auch gleicher-
massen aftektiv determiniert. Wird die Affektion Mensch durch ir-
gend etwas affiziert, reagiert sie darauf mit einem Affekt und strebt
danach, die Ursache der Aftektion zu eruieren, um diese — je nach-
dem ob sie mit einem Gefiihl der Lust oder der Unlust erlebt wird —
in der Folge zu wiederholen oder aber fortan zu meiden. Das heisst
der Mensch versucht, die Aftektzeichen zu interpretieren, sie zu
verstehen und auszulegen und seine Position gegentiber der erfolg-
ten Aftektion und deren supponierter Ursache zu bestimmen.

Zunichst bietet es sich — vor allem bei korperlichen Affektionen —
natlirlich an, die Vorstellung einer dusseren Ursache direkt mit der
Affektion und dem Affekt in Verbindung zu bringen. Wenn ich
beispielsweise splire und mit eigenen Augen sehe, wie mir jemand
auf den Fuss tritt, werde ich einerseits physischen Schmerz empfin-
den, einen Affekt der Trauer, der mich in der Realisation meines
Wesens einschrinkt, und ich werde andererseits die fragliche Person
zur Ursache dieser peinigenden Aftektion erkliren: »Liebe ist nichts
anderes als Freude, begleitet von der Idee einer dulleren Ursache;
und Hal nichts anderes als Trauer, begleitet von der Idee einer du-
Beren Ursache« (I11/13).

Diese Art der Ideenbildung nennt Spinoza allerdings inadiquat,
denn sie resultiert aus der blossen assoziierenden Vorstellung auf-
grund von Sinnesdaten. Die naheliegende Lesart des »bosent, has-
senswerten Menschen, der mir mutwillig Schmerz zugefugt hat, ist
typisch flir die erste, imaginative Erkenntnisgattung, dringt aber kei-
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neswegs bis zum notwendigen und zureichenden Grund meiner un-
angenehmen Aftektion vor. Konnte es nicht sein, dass man mir le-
diglich aus Zufall auf den Fuss getreten ist oder dass man mich auf
etwas hinweisen, ja mich vielleicht sogar warnen wollte? Natiirlich,
an der Tatsache meiner unlustvollen Empfindung lisst sich kaum
herumverniinfteln, jedoch an deren Ursache. Der Verstand ldsst
mich erkennen, dass die spezifische Qualitit der erlebten Affektion
sehr stark von mir selber abhingt, dass ich also mit anderen Worten
durch meinen Korper und dessen Sinnesorgane selber (Mit-) Ursa-
che, durch meine Seele selber Interpret der Affektion bin, dass ich es
bin, der die Affektzeichen deutet. Der Zusammenhang zwischen
Physisch-sensorischem qua dusserer Aftektion und Geistigem qua
innerem Affekt trigt die Signatur der Ubertragung, als deren Produ-
zent ich mich selber begreife. Im Verstehen dieser metaphorisch-
poietischen Relation zwischen Prisenz und Reprisentation wird der
Keim zu einer Art ironischer Distanz gelegt, welche letztlich die Be-
dingung der Moglichkeit von Freiheit markiert — worauf spiter
noch einzugehen sein wird.

Die soeben geschilderte Reflexion bildet die Basis der zweiten,
rationalen Erkenntnisgattung, welche durch adiquate(re) Ideen von
den Ursachen der Aftektionen gekennzeichnet ist. Das Subjekt
nimmt sich selbst affektiv als affektives wahr, erfihrt die vermeintlich
unfrei machenden, ja es zu zerstoren drohenden Affekte als Teil sei-
ner selbst, als etwas, »was durch die bloBen Gesetze seiner Natur
eingesehen werden kann« (IV/Def. 8). Dadurch tritt das phainomenon
aus seiner pejorativen Kontraritit zur Idee heraus und wird zum ve-
ritablen phainoumenon autgewertet. Denn nur durch die Aftekte, wie
Spinoza ausdriicklich betont, gelingt es dem Geist, sich seiner Ein-
heit mit dem Korper und somit seiner selbst bewusst zu werden:
»Die Seele erkennt sich selbst nur, sofern sie die Ideen von den Affektionen
des Korpers wahrnimmt« (11/23). Der solcherart »aufgeklirte« Mensch
erlangt Einsicht in die Mechanismen der komplexen Ursache-
Wirkungs-Prozesse und vermag nun, sein Wesen vollstindiger und
konstanter zu verwirklichen.

Die adiquaten Ideen des Verstandes geben nun zwar Aufschluss
tber die notwendigen, nicht jedoch schon iiber die zureichenden
Griinde unserer Affekte. Ein derartiges Wissen erlangen wir aus-
schliesslich in der dritten Erkenntnisgattung, der sogenannten scientia
intuitiva. Erst wenn wir erfahren, dass wir als Modifikation zweier
Attribute ein integrierendes Glied der immanenten Kausalititskette
der Substanz sind, die als notwendiger und zureichender Grund alles
in unendlicher Zahl und Variation aus sich hervorbringt, gelingt es
uns, auch die transeunten Ursachen unserer Affektionen auf die
Substanz zu beziehen und sie so »unter einer gewissen Art der
Ewigkeit [sub quadam specie aeternitatis] wahrzunehmen« (I1/44), in-
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tuitiv das Ganze der Natur, sie in uns und uns in ihr klar und deut-
lich zu verstehen: »Alles, was ist, ist in Gott, und nichts kann ohne Gott
sein oder begriffen werden« (1/15).

Diese allumfassende Schau des unendlichen Ursache-Wirkungs-
Konnexes allen Seins in der durchaus mystischem Denken ver-
wandten scientia intuitiva dussert sich in der héchsten zu erreichenden
Form der Liebe, die Spinoza kennt: der geistigen Liebe Gottes. Der
amor intellectualis Dei ist — wenn auch auf einer rein geistigen Ebene —
der stirkste und bestindigste Aftekt tiberhaupt und zugleich die
wertvollste Tugend mit dem grossten Nutzen flir den Menschen. In
thm kulminiert Spinozas »Ethik¢, insofern Gott, Mensch und Welt in
threm wechselseitigen Durchdrungensein als multiple Einheit zuein-
anderfinden. Entsprechend vieldeutig ist auch der Genitiv >Liebe
Gottes« zu lesen: Indem der Mensch (natura naturata) sich als Teil der
Substanz (natura naturans) bejaht und diese als Ursache threr (causa
sui) und seiner selbst liebt, impliziert der amor intellectualis Dei daher
eine Form der Selbstliebe, die Gott und den Menschen gleicherma-
ssen einschliesst. Wir begegnen hier der genuinen Polysemie von
Genitivus objectivus und Genitivus subjectivus, welche exakt mit
der Reziprozitit von Spinozas Liebeskonzeption korrespondiert: In
der Liebe des Menschen zu Gott reflektiert sich die unendliche Lie-
be Gottes zu sich selbst und zum Menschen, spiegelt sich die natura
naturans in der natura naturata, denkt sich die natura naturata als in der
natura naturans aufgehoben. Der Begrift der »Liebe« als »Freude, be-
gleitet von der Idee einer dufleren Ursache« (I11/13, Hervorh. D. B.)
wird in der geistigen Liebe Gottes aufgesprengt — das Denotat birgt
ein Detonat — und zur schier unmaissigen >Freude, begleitet von der
Idee einer inneren Ursache« expandiert, zur tiefen »Zufriedenheit mit
sich selber« (I11/30), welche Spinoza gemiss der »hochsten menschli-
chen Vollkommenheit« (V/27) oder Realitit entspricht und die
schon Descartes fiir »die siiBleste aller Leidenschaften< hielt. Im Af-
tekt der Zufriedenheit mit sich selber reflektiert und affirmiert sich
der Mensch freudig in seiner eigenen Wirkungskraft, seiner selbstge-
nligsamen Tugend oder Vernunft. In dieser Liebe der »anschauen-
den Erkenntnis Gottes« (IV/Anh., HS 4) ist jener viel beschworene
Zustand der Gliickseligkeit (beatitudo, eudaimonia) erreicht, welcher
seit jeher den Einsatz ethischer Reflexion darstellt. Es ist die Gliick-
seligkeit, die der Mensch empfindet, wenn er sich tiber (Selbst-) Er-
kenntnis und (Selbst-)Liebe als »in Gott enthalten und aus der Not-
wendigkeit der gottlichen Natur folgend« (V/29) erfihrt, sich selbst
unter einer Art Ewigkeit betrachtet und insofern sich gar als der
Ewigkeit Gottes teilhaftig begreifen darf.

> R. Descartes, Die Leidenschaften der Seele (1649), franzésisch-deutsch, hg. und iibersetzt von
K. Hammacher, Hamburg 1984, 11/63, S. 103.
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Ausgangs- und Endpunkt von Spinozas ethischer Theorie, von
der inadiquatesten blossen Imagination iiber die rationalen Ideen des
Verstandes bis zur adiquatesten intuitiven Erfassung der wahren
Ursachen in der geistigen Liebe Gottes, sind also die Aftekte. Aus
diesem Grund intendiert Spinoza auch keine dem klassischen ratio-
nalistischen Modell verpflichtete Uberwindung der Affekte mit dem
einzigen Zweck, diese durch die Vernunft gefligig zu machen, fithrt
er keinen Uberwiltigungskrieg zwischen den Machtanspriichen des
Willens, sei er nun frei oder nicht, gegen die dunkle und diffuse
Gewaltherrschaft irrationaler Leidenschaften, welche die aktive
Selbstbestimmung (Autonomie) der Vernunft zu unterminieren dro-
hen. Vielmehr beschreibt er den Bewiltigungskampf des komplexen
Modus Mensch, sich seiner selbst michtig zu werden, indem er sei-
ne Affekte ihrer Ursache gemdiss »richtig zu ordnen und zu verket-
ten« (V/10), gewissermassen sie zu organisieren lernt. Spinoza sagt
deutlich, dass wir nicht Tugend erlangen, weil wir unsere Geliiste
hemmen, sondern dass wir, weil wir Tugend erlangt haben, imstan-
de sind, die Geluste als von uns verursachten Teil unserer selbst zu
erkennen. Im Prozess dieser (Selbst-)Erkenntnis erhebt sich der
Mensch auf die hochste Stufe des ihm moglichen Selbstbewusstseins,
wo er addquate Ideen tber die wahren Ursachen der Affektionen,
sich selbst als Ursache seiner Affekte und letztlich iiber die eine und
einzige Substanz als Superursache aller Dinge einschliesslich ihrer
selbst, als Superaffekt sozusagen, bildet, um sich im in- und exten-
sivsten Aftekt des amor intellectualis Dei als aftektives Wesen aktiv zu
bejahen.

In diesem Sinne ldsst sich die »Ethica more geometrico demon-
strata< auch als hHermeneutik der Affekte« lesen, wobei in dieser
Formulierung erneut das semantische Oszillieren des Genitivs zum
Tragen kommt. Die Aftekte sind Objekt und Subjekt der Abhand-
lung zugleich: Geht es Spinoza einerseits darum, in der akribisch ge-
nauen Darstellung der Funktion(sweise) der Aftekte ein profundes
Verstehen ithres Wesens zu initiieren, so bedeutet diese Erkenntnis
zugleich die Einsicht, dass die Affekte untrennbar mit dem Sein des
Menschen verbunden, dass sie nichts ihm Ausserliches sind, sondern
— wie der Mensch selbst — »natiirliche Dinge, die den gemeinsamen
Gesetzen der Natur folgen« (III/[Vorrede]). Daher meint die ad-
aquate Idee der affektiven Grundstruktur des menschlichen Seins
auch ein — autoreflexives und autoreferentielles — Verstehen der Af-
fekte durch die Affekte, kurz: eine Hermeneutik der Affekte der Af-
tekte, in welcher Objekt und Subjekt in der allumfassenden Einheit
von Sein und Werden koinzidieren und der jene inaugurierte geisti-
ge Liebe Gottes nicht etwa konsekutiv folgt, sondern die vielmehr
in jener kulminiert, jene ist. Spinoza sagt ausdriicklich, dass der amor
intellectualis Dei »keinen Anfang gehabt« (V/33) haben konne, da er
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der Ewigkeit Gottes zugehore. Die Hermeneutik der Affekte ist kei-
ne Hilfswissenschaft, die das Vordringen zu irgend einer verborge-
nen Wahrheit ermdglichte, sondern der Vollzug der Selbstbewusst-
werdung des endlichen Wesens Mensch von seinem Eingebettetsein
in die universal-unendliche Struktur Gottes oder der Natur, welche
sich als eben dieser amor intellectualis Dei aktualisiert: » Wer sich und
seine Affekte klar und deutlich einsieht, liebt Gott, und umso mehr, je mehr
er sich und seine Affekte einsieht« (V/15).

Dies ist die Pointe der eigentiimlichen Form, welche Spinoza sei-
ner >Ethik¢ gegeben hat. Was auf den ersten Blick wie der a priori
unter das Verdikt des naturalistischen Fehlschlusses fallende Versuch
anmutet, aus einer deskriptiven Ethik normative Anspriiche abzuleiten,
erweist sich bei genauerer Betrachtung als im eigentlichen Sinne
petformativ, so dass besagte Anspriiche sich — more geometrico — gene-
tisch und mit strenger Notwendigkeit aus sich selbst zu erzeugen
beginnen, wie die Substanz ithre Attribute und Modi aus und in sich
selbst hervorbringt. Darum ist Hermeneutik als ein Prozess des Ver-
stehens zu verstehen, der Verstehen nicht nachvollzieht oder nach
sich zieht, sondern Verstehen als Liebe performativ vollzieht, Ver-
stehen ist. — Wir lesen das Buch der Affekte, das wir selbst sind und
das uns — es lesend — (be)schreibt.

Insofern die »Ethik« Spinozas im amor intellectualis Dei gipfelt, kann
man sie ganz allgemein als »eine Kritik an den triibsinnigen Leiden-
schaften, eine Ethik der Freude«® bezeichnen. Die mit der Trauer
verbundenen Affekte besitzen nimlich keinen eigenen positiven
Seinsgrund, sondern verdanken sich ausschliesslich den Fehllektiiren
des Subjekts, welches (noch) keine adiquaten Ideen iiber den Zu-
sammenhang von Gott, Welt und Mensch gebildet hat. Jenen Af-
tekten, welche mit inadiquater Ideenbildung korrelieren, fiihlt sich
das Subjekt ausgeliefert und zu Passivitit und blosser Rezeptivitit
verurteilt, weil es sich nicht als »Teil der unendlichen Macht Gottes
oder der Natur« (IV/4) auffasst und seine Begierden nicht allein aus
dieser seiner Natur zu erkliren vermag. Deshalb empfindet es Trauer
und wird in seiner Freiheit und seinen Moglichkeiten der Erhaltung
und Entfaltung gehemmt, was noch durch die zusitzliche Erschwer-
nis verstirkt wird, dass sich zugleich »die Denkkraft der Seele ver-
mindert« (II1/59); kurz: Es leidet sehr. Die Aftekte der Trauer: sie
und nur sie sind die eigentlichen Leidenschaften; sie machen uns
traurig, passiv und unfrei und entwerten dadurch unser Leben, wenn
sie es nicht gar — falls ihre Kraft die unsere zu sehr zu tbersteigen
beginnt — bedrohen: »sofern ein Ding in Trauer versetzt wird, inso-
fern wird es zerstort, und umso mehr, in je groBere Trauer es ver-

® M. Stingelin, »Kriegerische und kimpferische Lektiire. Friedrich Nietzsche, Michel Foucault
und Gilles Deleuze«, Neue Rundschau 111/1, 2000, 77-81, 80.
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setzt wird« (III/21). Die Aftekte der Freude hingegen, durch wel-
che, wie Spinoza definiert, »die Seele zu groBerer Vollkommenheit
tbergeht« (II1/11) — allen voran natiirlich die geistige Liebe Gottes —
und die der Vernunft und deren adiquaten Ideen entspringen, setzen
unsere Existenz, vermehren unsere Aktivitit, befreien uns von he-
teronomem Leiden und diirfen aus diesem Grund zurecht als Tu-
genden gelten.

Damit scheint das Verfahren klar: Minimierung der Aftekte der
Trauer bei gleichzeitiger Maximierung der Affekte der Freude.
Weitaus wichtiger als diese nach aussen gerichtete optimierte Affekt-
Organisation ist fur Spinoza jedoch die innere Taktik einer Affekt-
Alchimie: Den Affekten der Freude inhiriert selbst die umwertende
Kraft, Materie zu veredeln, die Affekte der Trauer, die Leidenschaf-
ten, in Freudenschaften zu verwandeln und so den Menschen zu
vergolden. Die Freudenschaften lassen uns handeln, stirken unser
Streben, in unserem Sein zu beharren, ja sie fithren dem conatus ge-
zielt Energie zu und amplifizieren so unsere Wirkungskraft, wo-
durch sie ihrerseits eine Steigerung erfahren, bis sie endlich unser
gesamtes Wesen erfiillen. Je mehr unsere Seele im »unendlichen
Zusammenhang der Ursachen« (V/6) alle Dinge als notwendig er-
kennt, desto mehr entledigt sie sich jeglicher Verneinung, konver-
tiert beziechungsweise tilgt die Affekte der Trauer und wird zu purer
Affirmation.

Stets bleibt der Mensch aber auf seine Affekte verwiesen. Der
Verstand als das Erkenntnisvermdgen der zweiten Gattung bildet ad-
aquate Ideen ja gerade aufgrund derjenigen Begrifte, welche vielen
oder allen Korpern, die sich gegenseitig affizieren, gemeinsam sind,
der sogenannten Gemeinbegrifte (notiones communes). Diese befor-
dern die Erzeugung aktiver Aftekte der Freude, indem sie uns — bei
allen irreduziblen Differenzen — das Verbindende zwischen den
Menschen spiiren lassen, dasjenige, worin unser Korper mit den
Korpern aller anderen iibereinstimmt und das thm erlaubt, sich mit
thnen zu grosseren, vollkommeneren und stirkeren Einheiten zu-
sammenzusetzen und so nachhaltiger in seinem Sein zu beharren.
Die Vernunft ist also ohne die Affekte, aus denen sich die Gemein-
begriffe speisen, gar nicht denkbar, ist selbst quasi »aufgeklirter« Af-
fekt mit der Fihigkeit, in einer »Auto-Affektion«’ aus sich heraus
Aftekte der Freude zu generieren, welche die Leidenschaften sus-
pendieren und substituieren: die Vernunft als symbolische causa sui.
Umgekehrt wird hier erneut der intelligible Charakter der Aftekte
deutlich, der sie als Vermittlungsinstanz zwischen sinnlich-
empirischem und rationalem Bereich und somit als Nihrboden der

" Deleuze, SP, 57.
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Vernunft, als Agens, Movens und Vehikel einer Hermeneutik der
Aftekte auszeichnet.

Das Allgemein-Verbindende, Aktivierende und Affirmierende,
die Affekte als Freudenschaften, fundiert dadurch, dass es alles Parti-
kular-Trennende, Passive und Negierende, die Affekte als Leiden-
schaften, transformiert, sich anverwandelt, Freiheit in dreifacher
Hinsicht: eine negative (Freiheit von), eine positive (Freiheit zu) so-
wie eine affirmative (Freiheit in) Form der Aftektbezogenheit. Die
rationale Konzeptualisierung der Aftekte erlaubt uns die Ausbildung
eines radikal anderen Affektverstandnisses, durch das wir dank der
Erkenntnis der inneren Ursachen des Menschen — letztlich der uni-
versalen, immanenten Kausalitit Gottes — Unabhingigkeit von du-
sseren Ursachen erlangen. Diese im Deleuzeschen Sinne »neuen
Denkweisen« (Konzepte) der zweiten Erkenntnisgattung strahlen
ithrerseits auf die erste aus: Die bewusste Organisation der Aftekte,
die Freiheit, uns ihrer zu bedienen, erdffnet ein reiches Spektrum
neuer, ungeahnter »Seh- und Horweisen« (Perzepte) und erhoht
ganz allgemein unsere Affektfihigkeit, das heisst die Kompetenz, »auf
mannigfache Weisen sowohl affiziert zu werden als auch andere Korper zu
affizieren« (IV/38). Der funfte Teil der >Ethik¢ endlich vereint das
begriffliche und aisthetische Moment in ginzlich »neuen Empfin-
dungsweisen«® (Affekten) der dritten Erkenntnisgattung, welche sich
als eine fundamental neue Seinsweise, die alle Logiken des Diskursi-
ven und Deduktiven tibersteigt, manifestieren: Wir werden frei von
den Aftekten der Trauer, den eigentlichen Leidenschaften und frei
zu den Affekten der Freude, den Tugenden, um schliesslich ganz im
Sein des hochsten Aftektes der geistigen Liebe Gottes aufzugehen.
Insofern ist die >Ethik« eine dreifache, sie ist zugleich rationalistisch,
empiristisch (aisthetisch) und existenzphilosophisch (praktisch oder
moralphilosophisch) geprigt, was sich sowohl auf der formalen, der
inhaltlichen als auch auf der stilistischen Ebene verfolgen lisst.”

Konzept, Perzept, Aftekt: Im Spannungsteld dieser drei Achsen
lisst sich die Topologie von Spinozas Ethik der Freude karto-
graphieren, in der Sein als ewiges Werden im Vollzug einer autore-
flexiven und autoferentiellen Hermeneutik der Aftekte in immer
neuer und anderer Weise autopoietisch sich ereignen kann. Es ist die
Topologie der Immanenz, wie sie Gilles Deleuze mit einem zeitle-
bens an Spinozas Philosophie geschulten und geschirften Blick in
seinem Bild des Denkens als (eine) Ebene vor dem absoluten Hori-

% Alle Zitate aus: G. Deleuze, »Brief an Réda Bensmaia iiber Spinoza« (1989), in: ders.,
Unterhandlungen 1972-1990 (1990), aus dem Franzdsischen von G. Rossler, Frankfurt a. M.
1993, 237. Es erschien mir zweckmissig, Deleuzes Zuordnung von Konzept, Affekt und
Perzept zu den von Spinoza in der »Ethik¢ exponierten Erkenntnisgattungen zu modifizieren.

’ Vgl. dazu: G. Deleuze, »Spinoza und die drei >Ethiken«, in: ders., Kritik und Klinik (1993),
aus dem Franzdsischen von J. Vogl, Frankfurt a.M. 2000, 187-204.
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zont skizziert hat: ein nicht-hierarchisch strukturierter, rhizo-
morpher Plan, den nomadisierende Begriffe in unendlicher Ge-
schwindigkeit tiberfliegen, wechselseitig sich perzipieren und in Af-
tektzustinde versetzen; Textur pluridimensionaler Plateaus ohne
Vertikale, welche die Dynamik mittels Anbindung an eine Trans-
zendenz in die Statik zwingt. Gott ist eben eben, die (nur) sich selbst
immanente, absolute Immanenz, seine Natur der chaotische Kosmos
der mentalen Landschaft einer Immanenzebene: »Vielheiten bevol-
kern sie, Singularititen verkniipfen sich, Prozesse oder Werden ent-
wickeln sich, Intensititen steigen an oder fallen ab«'’.

—— Daniel Berner schreibt an einer Dissertation zur sPoetik des Anagramms bei Otto Nebel,
Unica Zirn und Oskar Pastior«.

0" G. Deleuze, »Uber die Philosophie« (1988), Gesprach mit R. Bellour und F. Ewald, in: ders.,
Unterhandlungen, s. Anm. 8, 214.
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Wahrheitsgehalt, Sachgehalt und Interpretation bei Benjamin

Csongor Lérincz

Die Aufgabe der Kritik laut dem Aufsatz iiber »Goethes Wahlver-
wandtschaften« von Walter Benjamin wird als Erkundung des
»Wahrheitsgehaltesc der Werke definiert. Diesen kann man aber im
eigentlichen Sinne nur mit-lesen, als solcher erscheint er nicht, son-
dern nur am »Sachgehalt¢, insofern der Wahrheitsgehalt sich zugleich
von diesem entfernt. IThr »>Auseinandertretenc ist unabdingbar fiir die
Lektiire des »Wahrheitsgehaltes«. Die Moglichkeit dieses Auseinan-
dertretens ist die Seinsbedingung der Kritik: als Moglichkeit wird sie
aber in gewissem Sinne durch ihre >Gewalt« geschaffen, nicht bloss
realisiert. Die Gewalt wiederum ist aber kein Instrument, sie ist
nicht zu benutzen, sie wird vielmehr durch >die historische Distanz
vermehrt«. Man wird auf die Gewalt immer erst nachtriglich auf-
merksam: wenn sie bereits gewirkt hat. Sie erdffnet einen Freiraum
und wirkt zugleich in ithm — in sich selbst gibt es sie nicht. Nur in
der Verinderung des Textes ist sie aufzuspiiren, nur in dem Hervor-
treten seiner Moglichkeiten tut sie sich kund. Die Kritik entsteht
also gleichsam simultan mit der sie ermdoglichenden Gewalt, sie kann
diese aber erst in der Nachtriglichkeit lesen, wo sie den Freiraum flir
die Interpretation des Wahrheitsgehaltes bereits aufgeschlossen hat.
Der Wahrheitsgehalt seinerseits ist »unableitbar< aus dem Sachgehalt,
denn seine Erfahrbarkeit geht aus der Bewegung hervor, die den
Spielraum des Textes erdffnet und zugleich liest. Das heisst, der ge-
gebene Wahrheitsgehalt kann nur in der jeweils aktuellen Kritik
hervortreten, deshalb wird er sich auch verandern. Damit ist die
Kritik immer schon eine Wiederholung des Lesens, sie liest gewis-
sermassen auch den >Kommentar«, womit sie wiederum davon
Zeugnis ablegt, dass die Gewalt der kritischen Bewegung keinen
Ursprung hat, etwa im Sinne einer Intentionalitit des interpretieren-
den Subjekts. Gerade weil fiir das Geschehen und die virtuelle
Uberschreitung der Interpretation keine transzendentale Struktur
biirgen kann, die nur nachtriglich mogliche Erfassung der Gewalt
wird diese immer schon lesen, und zwar von jenem Anderen her, an
dem sie sich erst gezeigt hatte. Daher kann Benjamin sagen: »Nicht
als ein Meinen, welches durch die Empirie seine Bestimmung finde,
sondern als die das Wesen dieser Empirie erst prigende Gewalt be-
steht die Wahrheit«. Diese Gewalt wird sich vielmehr als die im
Text selbst wirkende Kraft enthiillen, denn sie wurde erst am Text
explicit. Das Ereignis der Interpretation kann nach seinen Ausgangs-
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punkten, Bedingungen oder Mechanismen nicht restlos aufgeklirt
werden. Auch das Missverstehen — wenn es aus dem Verstehen-
Wollen resultierte — ldsst sich nicht als blosser strategischer Fehler
oder als Inkorrektheit verbuchen, sondern kann Mdoglichkeiten des
nicht-intentionierten Sinnes freilegen — von einer anderen Lektiire
her (als sie selbst). Die Gewalt des Missverstehens bewirkt nimlich
auf ithre Weise das Auseinandertreten von Sachgehalt und Wahr-
heitsgehalt, indem es ersteren hervorhebt und damit letzteren ver-
tehlt oder vergisst. Gerade das Moment der Gewalt weist jedoch
darauf hin, dass etwas im Text verdeckt oder verstellt geblieben ist.
Die Gewalt kann aber als solche nur nachtriglich von einer bereits
vollzogenen Antizipation oder Unterstellung des Wahrheitsgehaltes
aus wahrgenommen und thematisiert werden. Die Unterscheidung
von Sach- und Wahrheitsgehalt wird vom Erahnen, von einer Anti-
zipation des Wahrheitsgehaltes ermdglicht, sie ist also keine Auftei-
lung entlang einer diachronischen Achse. Dass aber diese Unter-
scheidung tiberhaupt noétig wird, weist darauf hin, dass man immer
schon etwas versteht, sei dieses Etwas auch >bloss< der Sachgehalt,
aber die Sprache, in der auch der Sachgehalt selbst erscheint, wird
erst von der Antizipation eines Wahrheitsgehaltes als interpretations-
bediirftige Sprache, als das Interpretierbare gelesen bzw. in dieser
Unterscheidung geschichtet. Und das heisst, auch die weniger plau-
sible Interpretation hat ithre Spur am Text — an seinem Sachgehalt —
hinterlassen, an der die am Wahrheitsgehalt interessierte Lektiire an-
kntipfen kann, insofern sie die unsichtbare Auswirkung des virtuel-
len Wahrheitsgehaltes auf den Sachgehalt aufzuweisen versucht:
»Mehr und mehr wird fiir jeden spiteren Kritiker die Deutung des
Autftallenden und Befremdenden, des Sachgehaltes, zur Vorbedin-
gung«. Dabei wird sie auch Gewalt anwenden missen, denn der
Wahrheitsgehalt liegt keineswegs offen zutage, seine nur latente, auf
die Interpretation angewiesene Prisenz erfordert die Umakzentuie-
rung des Sachgehaltes, damit »die kritische Grundfrage« gestellt wird,
»ob der Schein des Wahrheitsgehaltes dem Sachgehalt oder das Le-
ben des Sachgehaltes dem Wahrheitsgehalt zu verdanken sei«. Und
dass auch die Kritik zunichst mit dem — vom Kommentar schon in-
terpretierten — Sachgehalt zu tun hat, unterstreicht thre Unselbstin-
digkeit, die in jener Mitteilbarkeit griindet, deren Medium der Text
selbst darstellt und die nur in bezug auf den moglichen Wahrheits-
gehalt — also in der Interpretation ebendiesen Textes — wirklich
wird. Denn dieser entscheidet tiber das >Fortleben< des Werkes, er
wird diejenige Mitteilbarkeit des Werkes und seiner Interpretationen
bedingen, die ihre Verinderung auch mit veranlasst. Um aufzukli-
ren, wie dies nun zu verstehen sei, wenden wir uns den Ausfihrun-
gen zum »Ausdruckslosen«< zu, denn hier vermuten wir die schliissig-
ste und zugleich komplexeste Darstellung dieser Verhiltnisse.
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Dass die interpretatorische Gewalt in diesem Sinne nicht vor dem
Text zu denken ist, zeigt die sprachliche Metapher, die Benjamin
verwendet. Die Gewalt, die Sprache verindert, sie aber nicht setzt,
ist als ein Ins-Wort-Fallen zu konzipieren: was dem »Schein« der
Belebung durch die Schonheit oder die Harmonie »Einhalt gebietet,
die Bewegung bannt und der Harmonie ins Wort fillt ist das Aus-
druckslose«. Es 1st zu vermuten, dass das frither erwahnte »>Auseinan-
dertreten< von Sachgehalt und Wahrheitsgehalt in der Unterbre-
chung durch das Ausdruckslose griindet. Dieses ldsst sich im Werk
nirgendwo verorten, es ist schon seiner Bezeichnung nach kein im-
manent-formelles Kriterium, vielmehr ein sprachliches Geschehen:
etwas, das »jenseits des Dichters der Dichtung ins Wort fillt« (182).
Es ist auch kein Sprecher vorhanden, der >Einspruch« erheben wiir-
de, denn dieser hat keinen ausweisbaren Ursprung.

Wenn man an die paradoxe Umkehrung erinnert, die Benjamin
in Hinsicht auf die Zuginglichkeit des idsthetischen Moments vor-
nimmt, daran also, dass bei thm — im Gegensatz zur idealistischen
Tradition — sich das Erhabene gerade als das das Schone desartiku-
lierende Moment erweist, wird man auch nicht umhin konnen, die
Destruktion isthetischer Ideologien grundsitzlicher zu verstehen, als
das in den meisten Erliuterungen zu Benjamin der Fall war. Die
Zasur, die vom Ausdruckslosen dem >Schein< und der »Harmonie«
zugefiigt wird, geht in der Authebung formalisthetischer, >komposi-
tioneller< Beschaffenheiten nicht auf, sondern betriftt die Selbstpra-
senz des Werkes selbst. Darauf weist Benjamin in der Diskussion
tber die »Unenthiillbarkeit« des Schonen hin, wo dessen Selbstpri-
senz — die also der >Enthiillung< gleichkommen wiirde — auf eine
Weise aufgerissen wird, die nicht einfach die Zerstorung asthetischer
Schemata meint, sondern vielmehr die Ubersetzung der >Enthiillung:
in den Prozess des Weiterlesens. Benjamin zitiert Goethe aus den
>Maximen und Reflexionen« »Die Schonheit kann nie tber sich
selbst deutlich werden« (ebd., 197). Zuvor wurde das wie folgt er-
ldutert: die Schonheit »selbst ist nicht Erscheinung, sondern durchaus
Wesen, ein solches freilich, welches wesenhaft sich selbst gleich nur
unter der Verhiillung bleibt«. Daraus folgert er, dass die »Unenthill-
barkeit« als »die Idee der Kunstkritik« aufzufassen sei: »Die Kunstkri-
tik hat nicht die Hiille zu heben, vielmehr durch deren genaueste
Erkenntnis als Hiille erst zur wahren Anschauung des Schénen sich
zu erheben« (ebd., 195). Nicht nur die gegenstindliche, sondern
Uberhaupt die traditionelle dsthetische Autonomie des Werkes wird
auf andere mogliche Sinnmoglichkeiten hin gedftnet, insofern jede
Figur der »Enthiillung« notwendigerweise eine andere Verhiillung
oder Verdecktheit impliziert, weil — darauf weist Benjamin nicht
mehr hin — die Figur der »Enthiillung¢ sich nur oder vor allem als
»Sachgehalt« nahelegen wiirde. Damit wire die Enthiillung — auch in
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Form vom unterstellten selbstbewussten, selbstreferentiellen >Scheinc«
(als ratio intellectis) des Schonen — paradoxerweise eher »Kommen-
tar¢, als »Kritik¢, d.h. sie wiirde gerade die von keiner Instanz ge-
biirgte Konstitution des Sinnes oder des »Wahrheitgehaltes< iiberge-
hen wollen. Der Wahrheitsgehalt »hilt sich« aber »immer gleich ver-
borgen, wenn der erste [der Sachgehalt] hervordringt«, hat Benjamin
zu Beginn seines Aufsatzes festgehalten. So kann man sagen, dass das
Einbrechen der ausdruckslosen sprachlichen Gewalt in den Raum
des Textes seine Leistung eigentlich in dem Aufweisen des »je be-
deutenderen, desto unscheinbareren« Wahrheitsgehaltes gewinnt,
nicht bloss im Abbau isthetischer Horizonte. Diesen kann es nur
leisten, indem das Versprechen des Wahrheitsgehaltes es leitet. Der
Wahrheitsgehalt, sprich: der mogliche Sinn wird nicht etwa im Mo-
dus einer Aussage erfasst, vielmehr wird er der Mitteilbarkeit tiber-
antwortet. Denn der Wahrheitsgehalt ist mit keinem philosophi-
schen »Problemg, etwa im Sinne der neukantianischen Problemge-
schichte, gleichzusetzen: die Kritik »hilt aus Achtung vor der Wahr-
heit« vielmehr vor der »Formulierung selbst« inne, um »die virtuelle
Formulierbarkeit« des Wahrheitsgehalts zu erweisen. Diese Formu-
lierbarkeit kann sich von der »Erscheinung« des Wahrheitsgehaltes
oder des »Ideals« nicht loslosen, denn dieses hat einen »nie gegebe-
nen Bestand«, vor dem Werk lisst es sich nicht als solches antizipie-
ren. Nur insofern man von der Erscheinung lesend Zeugnis ablegt,
sie als Erscheinung wahrnimmt, wird man die »einzige« Vorausset-
zung des »Geschiftes der Kritik« vollziehen, »dal3 die Wahrheit in
einem Werke zwar nicht als erfragt, doch als erfordert sich erkennen
wiirde« (Hervorh. von mir). Es ist wahrscheinlich produktiver, statt
von transzendental gemeinten Forderungen des Interpreten zu spre-
chen, den Wahrheitsgehalt selbst als Forderung zu interpretieren. Dieser
Forderung Geniige zu leisten, heisst gerade nicht, sie auf eine ko-
gnitive Weise »einzuldsen« (Benjamins Wort), da diese Forderung
nicht von einem im voraus festgelegten problemgeschichtlichen
Rahmen her erfassbar ist, sondern sich als Herausforderung des
Werkes selbst artikuliert, die sich in der Mitteilbarkeit jeglichen
Problems kundgibt, insofern sie den Wahrheitsgehalt nur durch sei-
ne Erscheinung, nicht aber als solchen, mitteilbar machen — d.h.
tberhaupt hervorkommen lassen — kann.

Der Wahrheitsgehalt wiederum wird aber auch nicht als der sin-
gulire Vollzug eines Interpretationsaktes verstanden, denn insofern
sein »Sichtbarwerden« »nur auf einem ihr [der Wahrheit] nicht eige-
nen Zuge beruhen konnte«, bedarf er der stetigen Riickiibersetzung
in den ihn tragenden, mit ihm aber nicht identischen Kontext. Ge-
rade sein vermitteltes Erscheinen wird ihn auf die Mitteilbarkeit,
d.h. auf seine Uberschreitbarkeit zu anderen Lektiire- und Verste-
hensweisen hin, angewiesen halten. Demzufolge kann der Wahr-
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heitsgehalt nicht in den Vollzug transponiert oder »ausagierts, nur
mitteilbar gemacht werden. Er griindet in einer Mitteilbarkeit, die
nie vollstindig realisiert werden kann — eher im Gegenteil: man
wird ithn im Grunde genommen nur im Hinausgehen {iber eine
Lektiirefigur erfahren, im Hineinragen des Ungesagten in jegliche
Lektiirefigur, in den jeweiligen Lektiirevollzug. Das aber erfolgt erst
im Wiederlesen — wo also die >Kritik< nicht nur den Kommentar,
sondern auch den Vollzug, die Gestaltwerdung des Textes lesen
kann. Die Mitteilbarkeit entsteht gerade wegen der vermittelten
Seinsweise des Sinns, weil dieser sich also immer nur an einem von
thm zwar nicht absolut fremden, aber thm auch nicht eigenen, von
ithm nicht beherrschbaren Triger zeigen kann — die Mitteilbarkeit ist
kein blosser transzendentaler Rahmen, sie entsteht, insofern sie das
Mitteilbare immer an eine andere Instanz delegiert, als man vorher
erwartet hatte, es also auch verandert. Diese Art von Mitteilbarkeit
als die differente Artikulierbarkeit des »>Wahrheitsgehaltes< wird in
der Erfahrung der Interpretation freigespielt und nicht bloss voraus-
gesetzt. Wie das niherhin zu denken ist, kann in der eingehenderen
Lektiire der Ausfithrungen tber das »Ausdruckslose« angedeutet wer-
den.

Das performative »ausdruckslose« Moment wird in der Argumen-
tation Benjamins plotzlich in einen juristisch anmutenden Kontext
Ubersetzt. Dies ist vor allem deshalb wichtig, weil das Weiterleben
des Werkes (seine »Verewigung«) genau hier in die denkbar engste
Verbindung tritt mit dem Einspruch des Ausdruckslosen, mit dessen
temporalisierenden Folgen (»das Ausdruckslose zwingt die zitternde
Harmonie einzuhalten und verewigt durch seinen Einspruch ihr Be-
ben«). Benjamin folgert daraus: »In dieser Verewigung muf} sich das
Schone verantworten, aber nun scheint es in eben dieser Verant-
wortung unterbrochen und so hat es denn die Ewigkeit seines Ge-
halts eben von Gnaden jenes Einspruchs« (ebd., 181). Im Zuge der
paradoxen Wechselseitigkeit von Gewalt als Einspruch und Verant-
wortung werden aber die gewdOhnlichen juristischen Schemata de-
konstruiert. Es geht auch um keine blosse ideologiekritische
Schlacht, die man gegen den falschen Schein des Werkes auszufech-
ten hitte. Denn: wer erhebt diesen Einspruch? Woher kommt er
und wie ist dieser »ausdruckslose« Einspruch zu interpretieren, der als
Manifestation von Gewalt, als arbitrirer Eftekt auftritt, aber zugleich
auch sprachlichen Charakter hat? Wie kénnen Gewalt und Verant-
wortung ins Verhiltnis gesetzt werden — besteht nicht vielmehr ein
unaufloslicher Gegensatz zwischen ithnen? In Anbetracht all dessen
gibt es trotzdem einen Zusammenhang, der ihre Vermittlung er-
moglicht, sie sogar erforderlich macht. Die >Unterbrechung¢ der
Verantwortung ist das Moment, das sich trotz der scheinbaren Apo-
rie als notwendig erweist: das Schone oder das Werk vermdgen fir
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sich selbst keine Verantwortung zu iibernehmen, sie konnen aus sich
selbst keine Selbstprisenz entfalten, die ihr Leuchten oder Sprechen,
resp. ithre Zeitlichkeit zu garantieren vermogen. Eben weil die Be-
wegung des Ausdruckslosen sich von keiner Selbstreflexion einfan-
gen lasst, deutet sie darauf hin, dass der selbstreferentielle »>Schein«
des Werkes eine Fiktion ist. Der geschlossene Kreis des Selbstver-
weises wird von der Materialitit des Ausdruckslosen, vom Effekt der
Ironie, der nicht-intentionierten Referenz oder von einem anderen
— wenn auch virtuellen — Text durchbrochen. Genau diesen not-
wendigen Mangel, die Un-moglichkeit der Selbstpriasenz meinte
Benjamin mit der »Unenthiillbarkeit« des Schénen. Und nun koén-
nen wir den — bei Benjamin nicht eigens thematisierten — Zusam-
menhang zwischen der >Enthiillung« und dem >Ausdruckslosenc er-
ortern. Die Enthiillung wird gerade wegen dem ausdruckslosen
Moment nicht vollstindig zu entfalten sein, insofern durch die aus-
druckslose Zisur moglich wird, auf das von der Vorherrschaft des
Sachgehaltes losgeloste virtuelle Element des Werkes zuriickzu-
kommen (das nur in dieser Loslosung erfahrbar wird), den Wahr-
heitsgehalt gerade in der Abhingigkeit von der Darstellung, d.h. in
seiner Mitteilbarkeit zu erkunden, ihn nicht zu erfassen. Der Wahr-
heitsgehalt wird nicht enthiillt, sondern in der Mitteilbarkeit der ihn
tragenden Sprache erfahren — wo er also immer nur in der Bedingt-
heit dieser ihn nicht aussagenden, sondern nur darstellenden Sprache
aufgeschlossen werden kann. Daher kann man sagen: das Aus-
druckslose war auch nicht immer schon ausdruckslos, es wird sich
nur in jenem »Erstarren« kundgeben, das »den Gehalt im Werke
griindet« (ebd.). Es existiert nicht in sich, als solches, sondern ist mit
der Mitteilbarkeit des Gehaltes verschrankt, insofern es eine Zisur
aufreisst, die das Zurtickkommen auf den von den (sprach)pragma-
tischen Beziligen (also auch von der Aussagelogik) befreiten, d.h.
mdoglichen Sinn in Gang bringt. Die Verantwortung des Schonen ist
durch die kritische Gewalt, durch das Ausdruckslose bedingt, die
nicht mit Handlungen der Subjektivitit gleichzusetzen ist. Dass die-
ses aktive Verhalten der Verantwortung nicht von der Subjektivitit
abhingig ist, bezeugt die Tatsache, dass diese materielle, fragmen-
tierende und gleichzeitig neue Moglichkeiten nahelegende Kraft
gerade nicht in ein abgeklirtes Stadium hintibertritt. Wenn das Ein-
brechen der »Lesbarkeit¢, des >Ausdruckslosen< in das Werk sich nur
in einer bestimmten Gegenwart ereignet, dann wird damit der An-
dersheitsaspekt der Leseinstanz angezeigt. Diese Instanz kann sich
nur im Ereignis des Lesbarwerdens erfahren — und diese Erfahrung
immer schon anders entfalten. Sie wird somit zu jenem radikal An-
deren — nicht nur dem Text, sondern auch sich selbst gegentiber —,
das fur die Verinderung des Textes notwendig ist, oder besser: in
dessen Vollzug diese Instanz erscheint. — Der »Einspruch« des Aus-
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druckslosen verantwortet fiir >die Ewigkeit< des »>(Wahrheits)gehaltse,
er kann dies aber nur bewerkstelligen, insofern er eine Mitteilbarkeit
des Wahrheitsgehalts freilegt, die — da sie strenggenommen nur
durch diesen Einspruch entstand — wiederum in eine Lesbarkeit
ebendiesen Einspruchs umschligt und ihn der so ermoglichten Ver-
antwortung verschreibt. Dass der Text jetzt — und nicht immer
schon — etwas sagt: das ist die Erfahrbarkeit oder Wahrnehmbarkeit
(als Wahr-Nehmen) des Wahrheitsgehaltes, die sich mit dem Sach-
gehalt nicht gleichsetzen lasst. Der mitteilbare Charakter des Wahr-
heitsgehaltes zeigt sich gerade in dem Anders-Verstehen des Sachge-
haltes, folglich des Textes. Nur in dieser Moglichkeit des Anders-
Verstehens gibt sich die Eigenartigkeit des Textes kund. Der Text
sagt etwas in der aktuellen Interpretation, dem jetzt entsprochen
werden muss: das Unterbrechen der Verantwortung des Schonen
geschieht jetzt und eben in diesem gleichsam unvermeidlichen — da
die Interpretierbarkeit, den Wahrheitsgehalt des Textes hervortrei-
benden — Ereignis wird klar, dass in dem Ausdruckslosen die Ver-
antwortung des Interpreten gestiftet wird. Diese Verantwortung ist
also nicht mehr dem Werk zuzurechnen. Die Verantwortung des
Schonen: sie ist nur als die bezeugende Antizipation des Wahrheits-
gehaltes moglich. Wobei die Antizipation kein intentionaler Akt ist,
der den Vorgriff auf das Zu-Verstehende gleichsam in einer trans-
zendentalen Prolepsis entwerfen wiirde, denn das virtuelle Vorweg-
nehmen des Wahrheitsgehaltes ist hier zu gleicher Zeit mit seinem Bezeugen
verschrinkt, das eine paradoxe temporale Struktur ergibt bzw. nur in
dieser moglich ist. Die Vorwegnahme ist also nur als Bezeugen eines
Anderen moglich, nicht als intentionaler Entwurf, geschweige denn
als Vorstellung oder >Form der Erscheinung« — dieses Bezeugen wie-
derum kann sich aber nur auf die Zukunft der Lesbarkeit des Be-
zeugten hin entwerfen, ist also kein gegenstindliches Aufzeigen,
sondern »nur¢ Antizipation, insofern es dieses Andere nur lesen, es
nicht zusammenfassen kann. Mit anderen Worten: die Interpretier-
barkeit des eigentlich jetzt ermdglichten Gesagten vom Text, des
Wahrheitsgehaltes muss der Ausleger auf sich nehmen, als Anwalt
oder als beglaubigender Zeuge ebendesjenigen Wahrheitsgehaltes
wird er seine sprachliche Prisenz erhalten. Die Mitteilbarkeit des
Wahrheitsgehaltes — als ein nicht a priori vorauszusetzender, gleich-
sam vor dem Einspruch des Ausdruckslosen situierbarer Zug — zeigt
sich nur auf diese Weise: wenn eine interpretatorische Instanz seine
Vertretung in einer Art applikativen Momentes schon vollzogen hat,
ithn damit aber in eine Struktur der Verantwortung eingeschrieben
hat, zu der man sich verhalten muss, weil diese die aufgeschlossene
Lesbarkeit des Wahrheitsgehaltes bedingen wird. Aus schon be-
nanntem Grund: weil dieser keine Verantwortung fiir sich selbst
tibernehmen kann, sie zumindest nicht zu garantieren vermag. Das
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Wahr-nehmen des Wahrheitsgehaltes geht also mit der Stiftung der
Verantwortung fiir thn einher. Wenn man die Sprachlichkeit des
»Einspruchs< ernst nimmt, wird man also nicht umhin kénnen, ihn
deswegen rausdruckslos< zu nennen, weil er der Mitteilbarkeit durch
die Sprache ausgesetzt ist, folglich niemandem angehort — und nicht
weil er sich von der Dialogizitit der Sprache entfernen und in ein
uneinholbares Erhabenes umschlagen wiirde. Gerade die sich ereig-
nende Mitteilbarkeit des >Einspruchs« vom Wahrheitsgehalt her kann
diesen Einspruch so lesen, dass da Metaphern des Nicht-Verstehens,
des Scheiterns der hermeneutischen Bemiithungen usw. eigentlich als
defensive Ausdriicke erscheinen gegeniiber dem der Mitteilbarkeit
ausgesetzten, mehr noch: erst in dieser Mitteilbarkeit different er-
moglichten und somit temporalisierten Selbstverstehen. Dass man
also nicht nur etwas versteht, sondern selbst vom Verstandenen auch
auf bestimmte Weise verstanden wird — und immer anders, als man
es vorhin erwartet hitte.

Das Erheben des Einspruchs und vor allem dessen Umwandlung
zum Verantworten des Lesens und des Textes (durch die Zersetzung
der vermeintlichen Identitit des Werkes) kann folglich nur durch
den potentiellen Anderen stattfinden. Die semantische >Unschuldc
des Textes ergibt sich gerade in der Aussetzung des Lesens dem
moglichen Text gegeniiber, d.h. der anderen mdoglichen Lektiire.
Die Singularitit des Lesens — und in gewissem Sinne die des Textes
selbst — wird so sehr von der Lesbarkeit, von dem in der Lesbarkeit
sich erdftnenden Spielraum bedingt und bestimmt, dass sie nur auf
diese Weise intersubjektive Relevanz erlangen kann. Dies griindet in
dem aktiven Verhalten des Interpreten. Die Interpretation geschieht
nicht immer, gleichsam automatisch, unabhingig vom Ausleger, sie
kommt vielmehr nur in der wechselseitigen und disymmetrischen
Verinderung von Interpretiertem und Interpreten zustande. Genau
dieses Moment erzwingt die permanente Angewiesenheit auf das
Interpretierte, als den Spielraum der anderen Interpretationsméglich-
keiten. Der »destruktive Charakter«, der »liberall Wege sieht« und
»nicht immer mit roher, bisweilen mit veredelter Gewalt« »das Be-
stehende in Trimmer legt, nicht um der Trimmer, sondern um des
Weges willen, der sich durch sie hindurchzieht«, er also, »der Zer-
storende mul} fortdauernd sich mit Leuten, mit Zeugen seiner
Wirksamkeit umgeben«. Die Partialitit der Interpretation, dass keine
Auslegung endgiiltig iiber den Text verfligen kann, meint in der 4s-
thetischen Erfahrung eigentlich keine blosse Reduzierung von Be-
deutungsmoglichkeiten. Vielmehr zielt sie auf denjenigen positiven
Aspekt, der darin zutage tritt, dass die einzelne Interpretation durch
das Erlangen ihres sprachlichen Verhaltens, der interpretierenden
Beziehung zum Text, diesen selbst verdndert und somit von vornher-
ein die Verschiedenheit der Lektiiren, die eigene inbegriften, nahe-
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legt — diesseits oder jenseits jeglicher intentionaler Wiirdigung. Der
Text selbst wurde anders, nicht bloss anders denkbar — man kann
nicht umhin, sich zu dieser Andersheit zu verhalten. Im Text selbst
wurde der »Wahrheitsgehalt(, genauer: sein Gedichtnis anwesend —
rnur< dessen Gedachtnis, weil er bereits im Moment seines Sich-
Zeigens in die mnemotechnische Perspektive anderer Lesarten
rickt, wo man mehrfach auf ithn zurickkommen kann. In dieser
Weise werden dem Text diejenigen materiellen Zwischenriume
und Sinnkonstellationen einbeschrieben, die sich nie phinomenali-
sieren lassen, folglich nur in der Verschiebung des Lesens wirklich
werden.

Damit fillt die aktive, kritische Intervention oder der Einspruch
der Leseinstanz dem vermeintlichen Sprechen des Werkes auf solche
Weise ins Wort, dass sie die Ansprechbarkeit durch den Text als die
Ansprechbarkeit durch die Lektiire des Anderen inszenieren kann.
Diese Mitteilbarkeit ist auch der originellsten Lektiire eigen — ihr so-
gar am meisten. Die so verstandene Mitteilbarkeit als die Gebun-
denheit des Lesens zum Text und seine Bedingtheit durch andere
mogliche Lektiiren ist somit doppelten Charakters, sie lduft zumin-
dest in zwei Richtungen. Sie richtet sich immer schon von der ak-
tuellen Lektiire auf den interpretierten Text und ist zugleich unter-
wegs zum moglichen Text als dem Schauplatz anderer virtueller
Lektiiren. Das aber zeigt sich wiederum nur in der Lesbarkeit der
aktuellen Lektiire durch den Text, da die Interpretation in erster Li-
nie den Text als etwas Mitteilbares zu prisentieren hat — in dieser
Ubersetzung werden auch die Méglichkeiten des Lesens lesbar.

Obwohl das Verstehen seiner Moglichkeitsbedingung nach schon
Mitteilbarkeit voraussetzt, ware es doch vereinfachend, diese als eine
ausschliesslich transzendentale Struktur zu denken. Gerade durch die
Unverfligbarkeit und Unabschliessbarkeit des Verstandenen wird die
notwendige Mitteilbarkeit gleichsam erzwungen, insofern das Inter-
pretieren als das Aufschliessen des Verstandenen auf weitere Lektii-
ren angewiesen bleibt. Diese Art von Mitteilbarkeit ereignet sich, sie
wird sich immer anders artikulieren, denn sie tut sich nach Benja-
mins Bemerkung nur in dem Auseinandertreten von Sachgehalt und
Wahrheitsgehalt auf. Die Mitteilbarkeit 16st die interpretierte Spra-
che aus threm riumlichen und zeitlichen Kontext heraus und vom
Sachgehalt los: sie fillt mit dieser Bewegung des Heraus zusammen,
ist zu gleicher Zeit aktuell und noch bevorstehend, also moglich. Sie
wird von einem Ereignis ermdglicht, in dem der Wahrheitsgehalt als
eine Herausforderung zum virtuellen Fortleben des Werkes ange-
zeigt wird. Dieses Fortleben, das Hinausweisen iiber vorgegebene
historische Rahmen — das ist jene temporale Sprachdimension, wo
nicht nur der Sinn mitteilbar ist ()Sachgehalt(), sondern wo die Mit-
teilbarkeit des Sinns aus der Mitteilbarkeit der ihn tragenden Sprache hervor-
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getrieben wird (*Wahrheitsgehalt). Die Konstitution des Sinnes geht
namlich mit dem Mitteilbarwerden des Textes einher, das aber in
seiner Moglichkeitsdimension iiber diesen Sinn immer schon hi-
nausgeht — bis zu jener Grenze, wo sich das Nicht-Verstehen einzu-
stellen scheint. Gerade diese »Unverstindlichkeit« wird also nur in-
folge eines zumindest als Moglichkeit ins Visier genommenen Ver-
stehensaktes entstehen und sich nicht als solche vor dem Interpreten
auftiirmen — gleichsam ein hermeneutisches Niemandsland, in dem
dann alle Interpretationsbemithungen zum Scheitern verurteilt wi-
ren. Die Moglichkeit des Nicht-Verstehens ist sehr wohl in diesem
hermeneutischen Konzept mitgedacht, aber nicht als ein Ziel der
Befreiung der Sprache von der Bedeutung oder von der Referenz,
sondern als eine Offenheit auf andere unvorhersehbare Sinnmog-
lichkeiten hin, die Verinderung der eigenen Deutung einbegriffen.
Die Mitteilbarkeit des Sinnes kann freilich als gegenstindliches
Weitergeben (des Sachgehaltes) missverstanden werden, wobei die
Konstitution des Sinnes gerade in der Entstehung einer grundsitzli-
cheren Mitteilbarkeit stattfand: in der der Sprache des Textes, die
die Artikulation des Sinnes auch im Moglichen behilt. Die Mitteil-
barkeit des Sinnes erfolgt in seiner Ubersetzung als Lektiire in die
Sprache des Textes. Deshalb wird die Anndherung an die prinzipi-
elle Mitteilbarkeit des Sinns nur in der Interpretation der ihn tragen-
den oder ermoglichenden Sprache verwirklicht. Diese Mitteilbarkeit
hingt von keiner Intention ab, daher kann sie als >ausdruckslos< be-
zeichnet werden. Genau diesen von der Zeit und nicht bloss von
Strukturen veranlassten sprachlichen Aspekt erkennen wir nun auch
in dem Begrift der »virtuellen Ubersetzungc des Ubersetzer-Aufsatzes
wieder, sowie in der »>Art des Meinens¢, die gerade die Angewiesen-
heit des Gemeinten auf eine konstitutive Mitteilbarkeit, die zugleich
dessen Verinderung bedeutet, stiftet. Daraus lisst sich ersehen, dass
man in dieser hermeneutischen Praxis gerade mit solchen sprachli-
chen Indexen der Sinnstiftung und des Verstehens zu tun hat, die
am unfasslichsten sind und in keinem paraphrasierenden Kommentar
angemessen aufgespiirt werden konnen.

Die Mitteilbarkeit bedeutet keine Generalisierung, denn sie be-
zieht sich auf das Individuelle des Textes, das eben nach ihr verlangt:
nur so wird er wahrhaft individuell. Der Wahrheitsgehalt wird also
nicht generalisierbar, sondern mitteilbar, daher bleibt er an Sprache
gebunden und ist nicht bloss gegenstindlicher Sinn, daher muss man
auf ihn zuriickkommen, denn er kann nur in diesem aktuellen Text,
in dieser sich jetzt als Moglichkeitsraum erweisenden Sprache often-
gelegt und auf bestimmte Weise artikuliert werden. Ausserhalb die-
ser ist er nicht postulierbar: seine Erfahrung ist nur in der Interpreta-
tion des sich nur durch ebendiese Interpretation als unaustauschbar
kundgebenden Individuellen des Textes moglich.
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Die Mitteilbarkeit ist hier also keineswegs als Zihmung oder
Kontrolle der »ausdruckslosen Gewalt« (miss)zuverstehen, denn sie
weist im selben Masse eine aktive Struktur auf und kann von Inten-
tionen ebensowenig beherrscht werden. Sie erdffnet den Spielraum
des Anders-Verstehens. Die Mitteilbarkeit bedeutet die Moglichkeit
des Zuriickkommens — strenggenommen nicht auf den faktischen,
sondern — auf den moglichen Text, der gerade dank ihr zum magli-
chen, d.h. nie vollstindig auf interpretatorische Besetzungen hin rea-
lisierbaren Text wird. In diesem Sinne stellt sie das Versprechen des
Wiederlesens dar — wobei dieses Versprechen immer in den mogli-
chen Text riicklibersetzbar bleiben muss und nicht als faktisches von
ausserhalb von ihm kommt. Die im aktiven Sinne verstandene, mit
dem Lesen gleichurspriinglich geschehende Mitteilbarkeit bedeutet
also keine sekundire, fakultative Anerkennung, sondern steht viel-
mehr mit der unreduzierbaren Moglichkeit des Anders-Lesens im
Zusammenhang. So wie die Verinderung des Textes durch die Ge-
walt, so wurde die Mitteilbarkeit durch ebendiese Verinderung im-
pliziert. Gewalt und Mitteilbarkeit scheinen also aneinander gekop-
pelt zu sein, ohne aber in einer Versdhnung aufzugehen. Denn die
unkontrollierbare, >ausdruckslose« Gewalt kann nur durch die unab-
schliessbare Mitteilbarkeit des Lesens vom Text thre Kraft austiben,
insofern sie von jeglicher Instrumentalitit oder Intentionalitit losge-
16st und selber auf unvorhersehbare Weise von der Mitteilbarkeit
gelesen wird. Damit zeigt sich die Mitteilbarkeit nicht bloss im Ver-
stechen und im Auslegen des Textes, sondern in der Applikation sel-
ber, insofern ich, der jeweilige Interpret, dazu aufgerufen werde, die
in der aktuellen Interpretation moglich gewordene Mitteilbarkeit auf
eine bestimmte Weise zu vollziehen. Da aber dies keine Generali-
sierung oder gegenstindliche Ausdehnung ist, bedeutet das Erlangen
der aktuellen Mitteilbarkeit das Interpretabelwerden des gegebenen
Textes, seine unvorhersehbare Verinderung, die gerade von seiner
Individualitit zeugt, die nicht generalisiert — da sie auf diese Weise
nur zum Sachgehalt, zur sach-lichen Bedeutung reduziert wiirde —,
sondern nur interpretiert oder dargestellt, d.h. transponiert werden
kann. Diese Mitteilbarkeit miindet also in keine pragmatische Ein-
16sung, auch in keinen Vollzug, durch den das Interpretierte selbst
im Verhalten des Subjekts ausagiert wiirde — ein Vollzug, in dem
gleichsam das Subjekt selbst aufginge, wie etwa in der religiosen Er-
fahrung. Sie hat aber auch keine regulierende Funktion, wie in der
juristischen Hermeneutik, wo die Mitteilbarkeit des Gesetzes zwar
nicht auf eine bestimmte, aber doch auf die prinzipielle Einlosbarkeit
hin artikuliert wird. Die Mitteilbarkeit, die, obzwar eher auf eine
versteckte Weise, vom Benjaminschen Text angezeigt wird, meint
das Anders-Verstehen des auf eine gewisse (aber eben nicht endgiil-
tige) Weise schon Verstandenen. Sie bendtigt das mehrfache Zu-

Affekte 57



Csongor Lérincz

rickkommen auf das Interpretierbare und nur so ladsst sich die Tem-
poralitit der Sprache erfahren, die damit einhergehend die Wandel-
barkeit des Sichverstehens aufzeigt und nahelegt.

Die Frage von Gewalt und Interpretation erweist sich in der Tat
als eine der zentralsten Fragen innerhalb des Werkes von Benjamin.
Im Lichte der obigen Argumentation kann man die spezifische Frage
nach der Gewalt in der Interpretation als eine eminent literarische
Frage verstehen, denn weder in der religisen, noch in der juristi-
schen Hermeneutik — wo es jeweils prinzipielle und pragmatische
Instanzen gibt, u.a. auch die Entscheidbarkeit der Gewalt betreffend
— wird man das unfassliche Moment der Gewalt auf diese Weise von
der ihr innewohnenden, aber erst nachtriglich vollziehbaren Mit-
teilbarkeit abhingig machen miissen. Die Konzeption des dialekti-
schen Bildes fasst das mzur Lesbarkeit« gelangen« desselben als einen
sbestimmten kritischen Punkt der Bewegung in ithrem Innern« auf,
der in das »gelesene Bild, will sagen das Bild im Jetzt der Erkennbar-
keit« dieselbe Struktur von Mitteilbarkeit, sprich: Lesbarkeit eintrigt.
Dies wird nur moglich, weil das Bild »im hochsten Grade den
Stempel des kritischen, gefihrlichen Moments [trigt], welcher allem
Lesen zugrunde liegt«. Vor allem aber wird die Frage, ob man Ge-
walt ausschliesslich als Mittel denken konne, in dem berithmten
Aufsatz >Zur Kritik der Gewalt« aufgeworfen. Dass dieser Text
ebenso von der Gewalt in der Interpretation handelt, kann bereits
die versteckte Lesart im Titel verdeutlichen, insofern das Possessi-
vum auch als genetivus subjectivus gelesen werden kann: damit han-
delt dieser Aufsatz ebenso von der >kritischen Gewalt¢, die in »Goe-
thes Wahlverwandtschaften< das andere Wort fuir das »Ausdruckslose«
ist. Gewalt nicht als ein Mittel zu gebrauchen kommt hier bekannt-
lich der »gottlichen Gewalt« zu, die weder rechtsetzend noch recht-
serhaltend ist, vielmehr rechtsvernichtend wirkt, sie »vernichtet
grenzenlos«. Gerade die gottliche Gewalt kann man aber nicht als
solche beobachten: »Denn nur die mythische, nicht die gottliche,
wird sich als solche mit GewilBBheit erkennen lassen, es sei denn in
unvergleichlichen Wirkungen, weil die entsithnende Kraft der Ge-
walt fiir den Menschen nicht zutage liegt« (ebd., 203). Das Ereignis
des Ausdruckslosen lisst sich infolge der Mitteilbarkeit immer schon
alleine aus der Perspektive einer jeweils anderen Lektiire erfahren
oder reflektieren: dies kann andererseits auch dazu fiithren, dass es
rechtsetzend aufgefasst und damit fehlgelesen wird. Dieselbe Gefahr
bedroht auch die sreine Spraches, insofern ihre Ubersetz- oder Mit-
teilbarkeit (die »>Art des Meinens) dem Weitergeben des Sinnes (des
»Gemeinten<) weichen kann: dies eben aus dem Grund, dass in ihr
die Frage nach der ontischen Bestimmung der Mitteilbarkeit (der
Sprache oder des Sinnes?) ithren Grund verliert. Gerade weil das
Ausdruckslose nur mitteilbar ist, sich aber nicht als solches erfahren
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lisst, man seiner nicht habhaft werden kann, ist es der Moglichkeit
der Eingliederung in schon vorhandene Strukturen ausgesetzt. Aber
es wird im gleichen Zuge auch auf die — es eigentlich ermoglichen-
de — Mitteilbarkeit angewiesen bleiben, gerade wegen seiner nicht-
substantiellen, eher sprachlich-temporalen Seinsweise, d.h. wegen
der Unverfligbarkeit der Lektiire des Anderen, die in gewisser Hin-
sicht vom (moglichen) Text selbst dargestellt wird.

—— Csongor Lorincz ist Doktorand an der Universitat Basel und Referent der Doktorschule der
Andrassy Gyula Deutschsprachigen Universitat Budapest.
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Dirk Hennrich

»Wer Unerhofttes nicht erhoftt, kann es nicht finden:
unaufspiirbar ist es und unzuginglich«.
Heraklit

Wenn die Affekte, als Bezeichnung fir die verschiedenen Leiden-
schaften der Seele, im alltiglichen Gebrauch der Sprache eine eher
negative Konnotation besitzen, dann ist dies nicht zuletzt ein Ver-
dienst der Philosophie. Lange war es ihr Anliegen, die Leidenschat-
ten zu biandigen und unter die Autoritit der Vernunft zu stellen,
wobei Kant, als Protagonist der neuzeitlichen Vernunftkritik, diesen
Anspruch in seiner Anthropologie deutlich formulierte. Dort beur-
teilt Kant den Umstand, Affekten und Leidenschaften unterworfen
zu sein, als eine Krankheit des Gemuiits, da beides die Herrschaft der
Vernunft ausschliesst.

Trotzdem haben sich in der Philosophie gewisse Affekte als phi-
losophische Begrifte durchgesetzt und die scharfe Trennung zwi-
schen Sinnlichkeit und Vernunft in Frage gestellt, die den Menschen
zwar als das vernunftbegabte Wesen iiberhaupt hervorhob, ihn aber
zugleich von seiner gelebten Erfahrung entfernte. Die Philosophie
Soren Kierkegaards, die sich vordergriindig direkter gegen das he-
gelsche Projekt der Vernunft als gegen Kants Vernunftkritik wen-
dete, ist daftir das besondere Beispiel. Durch Kierkegaards Begrift
Angst kommt ein Affekt in die neuzeitliche Philosophie, mit dem
nicht irgendein Gefiihl gemeint ist, sondern die Grundbefindlichkeit
des menschlichen Seins. Die Angst ist fiir Kierkegaard und dessen
Adepten die Grundvoraussetzung von Erkenntnis, da sie den Men-
schen in die Freiheit ent-setzt und ihn somit zugleich der Versun-
kenheit im vorreflexiven, traumerischen Sein entreisst.

Diese Ansicht iiber den Begrift Angst als Existenzial ist jedoch
nicht ohne Einseitigkeit, da sich ebenso eindriicklich zeigen ldsst,
wie die Angst als spezifische Eigenschaft des abendlindischen Men-
schen gedeutet werden kann. Eine dieser gegenliufigen Deutungen
der Angst vollzieht dabei die Kierkegaard-Studie >Die Angst als
abendlindische Krankheit« von Arnold Kiinzli, die im Titel nur
scheinbar den zuvor erwihnten Vorbehalt Kants gegen die Aftekte
anspricht. Kiinzlis Ansatz versteht sich nicht als eine Restauration
der Vernunft, denn er beurteilt die Philosophie Kierkegaards im
Lichte des Pietismus und der Umdeutung des Christentums durch
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die spekulative Philosophie, die Kierkegaard anstatt einen Gott der
Liebe einen Gott der Angst bescherte. So verstanden, ist die Her-
vorhebung der Angst als Grundbefindlichkeit keine allgemeingiiltige
Erkenntnis, sondern eingebettet in die christliche Kultur des Abend-
landes, die von sich aus aber ebenso eine Kultur der Liebe und der
Hoftnung ist. Genau von diesem Gesichtspunkt aus beurteilt Kiinzli
auch die Philosophie Martin Heideggers und die Existenzphiloso-
phie insgesamt als Philosophien, die die Angst systematisiert haben,
anstatt sie zu tiberwinden. Diese Philosophien haben seiner Ansicht
nach Kierkegaard nur wiederholt, ohne sein Leiden fiir eine Zu-
kunft fruchtbar zu machen, die sich nicht mehr selbst sinnloses Lei-

den schaftt.

Beachtet man dennoch zunichst den produktiven Aspekt der Angst,
so wie ihn die Philosophie der Angst zu bedeuten weiss, konnte die
Uberzeugung aufkommen, dass es auch die philosophische Herme-
neutik mit der Angst zu tun hat. Sie ist, als eine bestimmte Weise
des Philosophierens und insbesondere als Lehre vom Verstehen, er-
wachsen aus der Liebe zum Wissen, die den Verzicht auf die Ge-
wissheit auf sich nimmt und durch die Frage die Fundamente preis-
gibt. Philosophieren heisst, im Verstindnis der Philosophie der
Angst, sich in der Schwebe dem Schwindel hinzugeben und den
Zweifel an die Grenzen der Verzweiflung zu treiben. Dort lisst sie
alle Selbstverstindlichkeiten briichig werden, um systematisch und
unnachgiebig im Fragen das Wissen zu erlangen. Erst dann, einge-
lassen in das Fragen und Hinterfragen der Gegebenheiten, wird das
Verstehen losgeldst vom Verstandenen und Bestehenden und ein-
getaucht in neue Horizonte. Dies aber erzeugt Angst, die nur durch
den Preis der Ignoranz erstickt wird. Philosophie ist, wo sie gewis-
senhaft verfolgt wird, Unheil und Rettung zugleich. Ein Paradox,
das sich auch am Beispiel der Wunde verdeutlichen lisst, die ge-
schlagen wird, um die Heilung herbeizufithren. Unheil erzeugt sie
fir diejenigen, die sich in ithrer Umwelt eingerichtet haben und
diese Sicherheit als Wahrheit behaupten. Rettung aber ist sie, weil
sie den Menschen aus seinen vorgefertigten Meinungen und Ge-
wohnheiten befreit und andere Sichtweisen erdftnet. In der philoso-
phischen Hermeneutik sitzt der Stachel der Angst, der den Men-
schen in das dialektische Spiel von Frage und Antwort treibt, wobei
jede Frage eine Antwort auf die Angst sucht und jede Antwort die
Angst fiir neue Fragen erzeugt.

Diese durchaus forderliche Seite der Angst ist aber nicht die einzig
ausschlaggebende in der philosophischen Hermeneutik, denn in ihr
ist eine Angst vorhanden, die als die Ursache einer ihrer grundle-
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genden Prinzipien angesehen werden kann. Die Gewichtung auf die
Vergangenheit und die Tradition, die von der philosophischen Her-
meneutik emphatisch unterstrichen wird und in Verbindung mit
dem Begrift der Autoritit eine zweifelhafte Stellung erhilt, zeigt die
andere Seite der Angst an. Fiir Habermas, der diesen Punkt als erster
Offentlich thematisierte, ist Gadamers Umgang mit dem Begriff der
Autoritit eine Geburt aus dem Geist des Konservatismus, der von
der Uberzeugung besessen war, dass wahre Autoritit nicht autoritir
sei. Fir Gadamer besitzt die Tradition und insbesondere das Klassi-
sche eine Autoritit, die nicht restriktiv und despotisch wirkt, weil
sie durch ihre Prisenz erst Erkenntnis ermoglicht. Autoritit hat in
diesem Sinn nichts mit Gehorsam zu tun. Sie tritt als eine Instanz
auf, die keine Begriindung notwendig hat und nicht auf Einschrin-
kung, sondern auf Freiheit beruht. Damit aber unterschligt Gada-
mer, so Habermas, den auf Angst und Einschiichterung gegriindeten
und nicht zu verschweigenden Charakter der Autoritit, wie er am
Beispiel traditionsbewusster Lehranstalten deutlich wird. Die Uber-
lieferung von Vorurteilen, seien sie auch noch so klassisch, griindet
dort auf einem Verhialtnis zwischen Lehrer und Schiler, das sich
unter potenziellen Androhungen von Sanktionen und unter Aus-
sicht auf Gratifikationen vollzieht. Obwohl Gadamer bestindig ver-
sucht, dem Traditionalismus ein Verstehen der Geschichte entge-
genzusetzen, das offen bleibt und den eigenen Horizont uibersieht,
bleibt die philosophische Hermeneutik der Vergangenheit verhaftet.
Diese Haftung, als Verpflichtung und Gefangenschaft zugleich, muss
jedoch relativiert werden, will sie nicht als konservative Konzeption
in die Geschichte selbst eingehen. Dass die Zukunft die Herkunft
braucht, ist dabei keine Frage. In Frage steht die Umkehrung dieser
Formel. Es ist nicht so, dass die Zukunft entweder die Herkunft
braucht oder die Herkunft die Zukunft. Das Entweder/Oder dient
nicht zur Klirung einer lebendigen Wechselwirkung zwischen Ver-
gangenheit und Zukunft, sondern nur ein Sowohl/Als auch kann dar-
auf eine offene Antwort geben.

Zwei Philosophien der Hoffnung sollen nun einen Einblick gewih-
ren, in das, was die Hermeneutik in sich trigt, aber sich vorenthiilt,
solange sie die Vergangenheit und die Tradition zu sehr gewichtet.
Sowohl das Prinzip Hoffnung von Ernst Bloch, als auch die Phino-
menologie der Hoftnung von Gabriel Marcel zeigen auf jeweils ei-
genstindige Weise, wie die Hoffnung als Grund des Seins, des Wer-
dens und Erkennens wirkt und warum sie — mehr als die Angst —
diesen Status verdient. Beide korrespondieren dabei in einem Punkt,
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der die einseitig gewendete These der philosophischen Hermeneutik
von der Geschichtlichkeit des Verstehens weiter problematisiert.

Der Begriff der Hoffnung ist bei Ernst Bloch trotz seiner ideolo-
gisch gefirbten und von Marx geleiteten Philosophie nicht auf die-
sen Einfluss reduzierbar. Bloch entfaltet den positiven Erwartungs-
affekt der Hoftnung von Grund auf, wobei die natiirliche Ge-
stimmtheit des Menschen fiir thn schon immer das Streben nach
vorn, die Erwartung des Noch-nicht intendiert. Hoffnung ist fiir
Bloch der einzige helle Affekt in seiner Affektenlehre und somit zu-
gleich die menschlichste aller Gemitsbewegungen, die nur den
Menschen zuginglich ist. Daher verdient sie es, gegen eine Philoso-
phie verteidigt zu werden, die aus einer soziokulturellen Disposition
heraus die Angst kultiviert. Dieser gepresste und unfreie Aftekt ist,
so Bloch, das Produkt einer untergehenden Gesellschaft, die auf dem
Monopolkapitalismus aufbaut und die Krisis zu threm eigentlichen
Antrieb wihlt. Die biirgerliche Gesellschaft macht dabei die in ih-
rem System immanente und ihr System stiitzende Agonie zur
Grundbefindlicheit des Seins und begriindet so die Haftung an der
Vergangenheit, obwohl die Welt an sich stets Anlage zu etwas, Ten-
denz auf etwas, Latenz von etwas ist.

Die eher religios motivierte Phinomenologie der Hoffnung von
Gabriel Marcel, ist — ihrem Selbstverstindnis entsprechend — kei-
neswegs von ideologischen Primissen geleitet. Dennoch kommt sie
zu dhnlichen Aussagen und dies nicht, weil Religion und Ideologie
angeblich viel gemeinsam haben. Die Hoftnung ist fiir Marcel kein
exakt definierbarer Begrift, sondern eingeflochten in das Gewebe ei-
ner im Werden begriffenen Erfahrung und eng verbunden mit dem
Vertrauen, der Geduld und der Entspannung. In der Hoffnung ent-
wickelt der Mensch, im Hinblick auf das Geschehen, einen Typus
der Beziehung und eine Weise der Vertraulichkeit, die sich mit der
Haltung vergleichen lisst, die einer einem anderen gegeniiber ein-
nimmt, wenn er Geduld mit ihm hat. Eine Geduld, die darin be-
steht, sich Zeit zu nehmen und den anderen nicht wie eine Sache zu
behandeln, der man den eigenen Rhythmus oder Duktus aufzwingt.
Es geht darum, dass einem bestimmten Prozess des Wachsens und
Reifens vertraut wird, ohne dabei zugleich ein unbeteiligter Beob-
achter zu sein. Auch aus diesem Grund ist die Hoffnung mit dem
bei Marcel wichtigen Begrift des Habens unvereinbar. Das Haben
bezeichnet flir ihn den Mantel des Besitzes, der Erfahrung und der
Erkenntnis, der den Menschen umschliesst und ihm einen vermeint-
lichen Schutz, einen Schild gegen das Ungewisse und Haltlose bie-
tet. Von diesem Halt aber gilt es sich zu befreien, um der beengen-
den Angst vor dem Verlust zu entgehen. Vor der Angst, des Besitzes
beraubt zu werden, der fieberhaft und unermiidlich gezihlt wird.
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Unabhingig voneinander deuten Bloch und Marcel auf die Weite
der Hoffnung, die der Geschlossenheit der Angst widersteht und
mehr als diese die eigentliche Gefahr fiir das fraglose Dasein darstellt.
Hier und dort gehoren die Begriffe Offenheit und Hoffnung, sowie
die Begrifte Angst und Enge zum Gegenstand der Untersuchung,
denn es gibt nicht nur eine graphische Verwandtschaft zwischen den
genannten Begriffspaaren. Wihrend die etymologische Nihe zwi-
schen der Enge und der Angst belegt ist und auch phonetisch das
Wort Angst aus der Enge entspringt, bedarf es bei dem Begriffspaar
Offenheit und Hoffnung der Offnung fiir die phonetische und gra-
phische Verwandtschaft zugleich. Die Offenheit steht nicht ausser-
halb der Hoffnung, sondern ist in sie eingebettet und wird mit der
Hoftnung ausgetragen. So wie die Hoffnung ohne die Offenheit
unschreibbar bleibt, ist die Offenheit ohne die Hoffnung undenkbar.
Die hermeneutische Oftenheit, die bei Gadamer als zentraler Begriff
dargelegt wird, trigt so die Hoffnung mit sich, ohne sie ausdriicklich
zu benennen. Die Offenheit fur die Ankunft der Wahrheit, von der
die philosophische Hermeneutik spricht und mit der die Offenheit
des Interpreten fiir die Interpretation, die Oftenheit des Fragenden
fir die Antwort gemeint ist, birgt in sich den Erwartungsaffekt der
Hoftnung. So wie die Hoftnung nach vorn hin offen ist und nicht
bereits Vorhandenes meint, ist die hermeneutische Offenheit nur
dann offen, wenn sie von vorhandenen Antworten absieht und sich
dem Verlauf der Frage hingibt. Um das Gemeinte zu verdeutlichen,
kann ein dritter Begriff angeftihrt werden, der die Nihe von Offen-
heit und Hoftnung in sich trigt. Offenheit und Hoffnung haben ihre
Zusammenkunft im Horizont, der zwar die Grenze des Sichtbaren
bezeichnet, aber zugleich nicht einholbar ist. Ein Horizont erdftnet
immer neue Horizonte, und solange wir durch unsere Fragen den
Raum um uns erhellen und verstehen wollen, verschiebt sich die
Grenze der Erfahrung ins Unbestimmbare. In diesem Sinne ist die
Seefahrt die treffende Metapher fiir den tieferen Gehalt hermeneu-
tischer Praxis. Als riskante und risikoreiche Unternehmung ist die
Hermeneutik vergleichbar mit den maritimen Entdeckungsreisen
der frithen Neuzeit. Im Anblick der Weite des Meeres vermischt
sich die diffuse Hoftnung auf unbekannte und unerkannte Méoglich-
keiten als ein Vorgriff der Vollkommenheit mit dem Anspruch, die
Grenzen des Gegenwirtigen zu sprengen. Die Hoffnung der Her-
meneutik bezeichnet so gesehen nicht einen blinden Fortschritts-
glauben oder die Erwartung einer lichten Zukunft, sondern die
Moglichkeit der Befreiung von den Fesseln der Vergangenheit als
Oftenheit fiir das Noch-nicht, um das Gewesene uneingeschrankt als
das Vergangene wahrzunehmen. Die Notwendigkeit von Ge-
schichte wird dabei nur insofern in Frage gestellt, solange die Ge-
schichte und mehr noch die Tradition ohne eigene Ubersetzungs-
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leistung vollzogen werden soll. Ubersetzung bedeutet dabei, in Hin-
blick auf die Hoffnung der Hermeneutik, die eigenen Erwartungen
an die Zukunft in die Tradition zu tragen um somit zugleich der
Tradition die Moglichkeit zu geben, in der Zukunft fortzuleben.

—— Dirk Hennrich ist Doktorand am Philosophischen Seminar der Universitat Basel.
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Angst und Hoffnung

Die Regulierung von Affekten in der Psychoanalyse

Bernhard Grimmer

»Die Menschen werden besser, wenn man besseres von ithnen erwartet
und wenn man mit thnen umgeht, als seien sie schon besser«.
Karl Jaspers

Aftekte sind ein zentrales Thema in einer Psychotherapie. Patienten
klagen tiber einen Affektiiberschuss (beispielsweise bei Angstanfillen)
oder iiber ihr Fehlen (Verflachung der Affekte und Gefiihllosigkeit
in der Depression). Es wird iiber Affekte gesprochen und zugleich
werden sie in der therapeutischen Beziehung zum Ausdruck ge-
bracht und kommuniziert. Aus Sicht der Psychoanalyse sind Affekte
nicht einfach ungerichtete Geftihlszustinde. Sie besitzen immer auch
eine Bedeutungsstruktur, in der eine gewiinschte oder beflirchtete
Interaktion zwischen dem eigenen Selbst und einem bestimmten
Anderen reprisentiert ist (Krause, 1996): In der Wut soll ein einen-
gendes und begrenzendes Objekt beseitigt werden; in der Trauer
zeigt sich der Schmerz tiber ein verlorenes Objekt; die Angst signa-
lisiert den drohenden Verlust eines Objekts und Hilflosigkeit.

Die abgewehrten Affekte und die mit ihnen verbundenen, ge-
wiinschten oder gefiirchteten Beziehungsmuster werden in der the-
rapeutischen Beziehung wieder lebendig. Mehr und mehr tibertrigt
der Patient angstbesetzte und lustvolle Affekte auf die Beziehung
zum Therapeuten. So werden sie im Hier und Jetzt des therapeuti-
schen Geschehens spiirbar und konnen bearbeitet werden. Das
Wissen um diese Ubertragungsbereitschaft des Menschen und damit
um die stete Wiederkehr des Vergangenen in gegenwirtigen Bezie-
hungen ist eine der wichtigsten Erkenntnisse der Psychoanalyse.

Angst und Konflikt in der kindlichen Entwicklung

Aus psychoanalytischer Sicht besitzt die Angst eine besondere Stel-
lung unter den Affekten. Fiir Freud (1926) war sie ein Knotenpunkt
des psychischen Lebens. Den Sinn und die Funktion der Angst zu
verstehen, hiess fiir ithn, das Ritsel der Entstehung neurotischen Lei-
dens und dessen therapeutischer Linderung zu 16sen.

Warum hat die Angst diese besondere Bedeutung? Patienten, die
in eine psychoanalytische Behandlung kommen, leiden oft unter
unbewussten Konflikten, die in den ersten Lebensjahren unlosbar
waren und bis ins Erwachsenenalter andauern. Die versuchte oder
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phantasierte Realisierung triebhafter Handlungsimpulse und Bezie-
hungswiinsche flihrte im Erleben des Kindes seinerzeit zu einer als
traumatisch erfahrenen psychischen Hilflosigkeit. Diese wurzelte
letztlich in der Befiirchtung, die lebenswichtige Beziehung zu den
primiren Bezugspersonen gefihrdet zu haben und von ihnen ver-
lassen zu werden. Aus Angst, diese Erfahrung konne sich wiederho-
len, begann das Kind, seine eigenen Beziehungswiinsche abzuweh-
ren. Es verbannte die unertrigliche Vorstellung ihrer Folgen aus
dem Bewusstsein und verhinderte zugleich ihre motorische Umset-
zung in Handlung. Auf diese Weise wird die Angst zu einem Signal
einer drohenden Gefahr und zum Regulator von Flucht und Ab-
wehr der eigenen Impulse. Letztlich ist es fiir Freud (1926) die Angst
vor einer fur tibermichtig gehaltenen Gefahrensituation (Trennung
und Beziehungsverlust), die die psychische Fluchtreaktion auslost.
Ob eine Situation als gefihrlich eingestuft wird, beruht nach Freud
(1926) auf dem Ergebnis eines Vergleichs: Das Kind vergleicht seine
eigene Stirke mit der Grosse der erwarteten Gefahr. Kommt es da-
bei zu dem Schluss, der Gefahrensituation nicht gewachsen zu sein,
setzt die psychische Fluchtreaktion ein, um die Angst zu reduzieren
und die Gefahr zu vermeiden.

Das Verschwinden der Affekte

Diese Abwehr der eigenen triebhaften Beziehungswiinsche hat
mehrere Folgen. Erstens: Auch nach der Verbannung aus dem Be-
wusstsein behalten sie thre Dynamik. Unbewusst versucht die Per-
son weiterhin, die Wiinsche zu befriedigen und muss nun immer
wieder Kompromisslosungen zwischen eigenen Wiinschen und ih-
rem Verbot finden. Zweitens bedeutet die Verdringung eigener
Handlungsimpulse und Beziehungswiinsche, dass sich das »Subjekt
als Handlungssubjekt negiert« und fortan »nicht mehr wollen kann,
was es einmal gewlinscht hat« (Flader, 1995, 337). Patienten in der
Psychotherapie sehen sich deshalb oft als schuldloses Opfer in ihren
gegenwirtigen und fritheren Beziehungen. Sie klagen tiber das Ver-
halten anderer, weil sie ihre eigene aktive Rolle an der Beziehungs-
gestaltung ins Unbewusste verdringt haben. Drittens sind auch die
Aftekte in besonderer Weise von der Abwehr betroffen. Die Aftekte
offenbaren ja die Beziechungswiinsche. Darum miissen sie ebenso ab-
gewehrt werden und diirfen in den Beziehungen zu anderen nicht
mehr sichtbar sein. So fallen Lust, Freude, Wut oder Trauer letztlich
der Angst zum Opfer. Der Patient, der eine psychoanalytische Be-
handlung beginnt, ist darum hiufig in seinem affektiven Repertoire,
das thm zur Regulation seiner Beziehungen zur Verfligung steht,
stark eingeschrinkt.
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Schliesslich hinterlisst eine Entwicklungsgeschichte, in der das
Kind immer wieder eigene Beziehungswiinsche und Triebimpulse
zurlickstellen musste, weil es sich fiir zu schwach hielt, um die im
Falle ihrer Realisierung erwartete Gefahr zu bestehen, eine narziss-
tische Narbe: Das Selbstvertrauen wird beschidigt. Das Gefiihl von
Inkompetenz, Verlust von Selbstachtung und Hoffnungslosigkeit
sind dementsprechend auch vielen Psychotherapiepatienten ge-
meinsam.

Affektabstimmung zwischen Eltern und Kindern

Aus der Siuglingsforschung wissen wir, dass normalerweise zwischen
kleinen Kindern und ihren Bezugspersonen schon in den ersten Le-
bensmonaten ein Prozess der gegenseitigen Aftektabstimmung statt-
findet. Die Bezugspersonen reagieren auf die affektiven Ausserungen
der Kinder, spiegeln sie und versuchen zugleich deren Erregungsto-
leranz zu steigern und ihren affektiven und explorativen Moglich-
keitsraum zu erweitern. Um ihre Affekte spiter weitgehend selb-
standig regulieren zu konnen, bedarf es dieser frithen Erfahrung ge-
meinsamer Affektregulierung. Besonders ausgeprigt im ersten Le-
bensjahr, aber auch noch weit dariiber hinaus, suchen Kinder in Si-
tuationen der Unsicherheit und potentiellen Gefahr im Affektaus-
druck ihrer Bezugspersonen nach einer Orientierung, wie sie sich
verhalten sollen. Dies lisst sich im folgenden Experiment eindriick-
lich beobachten: Ein Kleinkind krabbelt tiber einen Tisch, an dessen
Ende sich ein attraktives Spielzeug befindet. Unterwegs muss es iiber
eine Glasplatte hinweg, die in den Tisch eingelassen ist und durch
die es auf den darunter liegenden Boden sehen kann. Bevor das
Kind tber die Glasplatte krabbelt, schaut es zu seiner Mutter und
beobachtet deren affektive Reaktion. Es sucht in ithrem Gesichtsaus-
druck nach ermutigenden Signalen oder solchen von Angst und
Sorge. Strahlt die Mutter sorglose Zuversicht aus, setzt das Kind sein
Explorationsverhalten freudig fort. Erschrickt sie, so verharrt es oder
zieht sich zuriick. Auf diese Form sozialer Bezugnahme und Orien-
tierung an den Affekten anderer greifen Menschen auch im spiteren
Leben in Situationen von Ambivalenz und Unsicherheit zurtick.

Kreditierung und Diskreditierung

in der therapeutischen Beziehung

In einer psychoanalytischen Therapie spielen dhnliche Formen der
Aftektregulierung und der sozialen Bezugnahme eine besondere
Rolle. Die psychoanalytische Arbeit ist immer wieder mit Meta-
phern beschrieben wurden: Der Analytiker als Detektiv, der die
verborgenen Geheimnisse aufdeckt oder der Analytiker als Archio-
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loge, der die verschiitteten Schichten des Seelenlebens frei legt. Eine
andere gebriuchliche Metapher beschreibt den psychoanalytischen
Prozess als gemeinsame Abenteuerreise von Analytiker und Patient.
In diesem Bild steckt zum einen die gemeinsame Suche nach einem
unbekannten Weg in einer noch unzivilisierten seelischen Land-
schaft. Abenteuerreise bedeutet aber auch: Unterwegs konnen Ge-
fahren lauern, die gemeinsam bestanden werden miissen. Die psy-
choanalytische Therapie verfolgt das Ziel, den Patienten in die Lage
zu versetzen, unzweckmissige seelische Abwehrmechanismen auf-
zugeben und die eigenen verdringten Beziehungswiinsche und
Triebimpulse wieder zu entdecken und als eigene anzuerkennen.
Das heisst aber auch: Der Patient muss sich seinen Angsten und den
erwarteten Gefahrensituationen stellen, die seinerzeit zur Flucht und
Abwehr flihrten. Allein und als Kind schien thm dies unertriglich.
In der Therapie steht ihm nun der Analytiker als Begleiter zur Ver-
fligung. Dessen Aufgabe besteht auch darin, dem Patienten ein Ge-
fithl von Sicherheit zu vermitteln, wie vor allem Bindungstheoreti-
ker betonen: Die Beziehung zum Analytiker soll zur sicheren Basis
fur den Patienten werden, die seine Angste reduziert, damit er neu-
glerig beginnen kann, seine eigene Gefiihls- und Wunschwelt sowie
seine fritheren und gegenwirtigen Beziehungen zu explorieren.

Auf diesem Weg wird er aber immer wieder von neuem mit sei-
ner alten Angst, in einen ohnmichtigen Zustand psychischer Hilflo-
sigkeit zu geraten, konfrontiert. Eine grosse Schwierigkeit und eine
therapeutische Heraustorderung besteht darin, dass der Patient sei-
nerzeit die Uberzeugung gebildet hat, zu schwach zu sein, um die
Angst und die in seiner Phantasie drohenden Beziehungsfolgen zu
ertragen. Er sucht deshalb in der Beziehung zum Therapeuten nach
einer neuen Bezugsperson, die thm Zuversicht und Zutrauen in sei-
ne Entwicklungsmoglichkeiten entgegen bringt und die ihm Hoft-
nung macht, seine Angste bewiltigen und seine Konflikte I6sen zu
konnen. Er orientiert sich am Analytiker, und es ist fiir thn von gro-
sser Bedeutung, ob er in dessen Verhalten positive Zuversicht oder
skeptische Zweifel erkennen kann.

Auch die Ergebnisse der Psychotherapieforschung zeigen deutlich:
die innere Einstellung des Therapeuten, seine Erwartungen beziig-
lich des Entwicklungspotentials des Patienten beeinflussen den Be-
handlungsprozess. Im Falle erfolgreicher therapeutischer Verliufe
entwickelt der Therapeut schon in den ersten Sitzungen eine positi-
ve prognostische Erwartung. Er gibt dem Patienten Kredit fur die
zukiinftige Zusammenarbeit (Boothe und Heigl-Evers, 1996). Die-
ser Kredit vermittelt sich in der Haltung des Therapeuten, in dem,
was er dem Patienten im Verlaufe der Therapie zutraut und zumu-
tet. Zweifelt der Therapeut an dem Potential des Patienten oder
kommt er gar zu dem Urteil, dass dieser Patient seine Konflikte
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nicht wird l6sen konnen, dann nimmt er ihm gegeniiber eine dis-
kreditierende Haltung ein: Sein Engagement ist begrenzter, er traut
dem Patienten weniger zu, schont ihn vielleicht oder bemitleidet
ithn. Demgegentiber zeichnet sich eine kreditierende therapeutische
Haltung dadurch aus, dass der Therapeut den Patienten immer wie-
der herausfordert, sich mit den im analytischen Prozess der Be-
wusstmachung wiederkehrenden Angsten auseinanderzusetzen und
neue Losungen zu finden. Der Patient sucht in der Begegnung mit

dem Therapeuten nach einem solchen kreditierenden Gegentiber,
das ihm die Hoffnung gibt, die ihm fehlt.

Die Wiederkehr der Affekte im Angesicht des Therapeuten

Patienten geht es nicht nur darum, ermutigende Anerkennung zu
erhalten. Ahnlich wie das kleine Kind die affektive Reaktion der
Mutter beobachtet, orientieren sie sich auch am Affektausdruck des
Therapeuten. Wenn der Patient dem Analytiker von seinen gegen-
wirtigen oder friheren Beziehungen erzihlt, seinen Problemen am
Arbeitsplatz oder seinen Schwierigkeiten in einer Partnerschaft, rea-
giert der Therapeut darauf und zeigt, wie zuriickhaltend auch im-
mer, emotionale Resonanz. Im Gegeniibersitzen wird sie besonders
im mimischen Affektausdruck sichtbar, im klassischen Couch-
Setting bleibt sie verborgener, klingt aber doch in der Stimme des
Therapeuten an. In der Sprache der Psychoanalytiker sagt man: Der
Therapeut identifiziert sich probeweise entweder mit dem Patienten
und erfihrt so, wie der sich in der geschilderten Situation fiihlte,
oder er identifiziert sich mit einem Beziehungspartner des Patienten
und spiirt dessen Gefiihle in der Interaktion mit dem Patienten. Sein
affektives Erleben und dessen psychische Verarbeitung zeigen sich
dann in der emotionalen Resonanz des Therapeuten.

Man konnte erwarten, dass eine empathische Affektabstimmung,
bei der die emotionale Resonanz des Therapeuten die Affekte des
Patienten widerspiegelt, besonders hilfreich fiir den therapeutischen
Prozess sei. Die Forschungsergebnisse von Krause (1996) widerspre-
chen aber dieser intuitiven Erwartung. Er hat psychoanalytische und
gesprachstherapeutische Kurztherapien im Gegentibersitzen auf Vi-
deo aufgenommen und den mimischen Aftektausdruck der Thera-
peuten und der Patienten zu verschiedenen Zeitpunkten und in Be-
ziechung zum inhaltlichen Thema untersucht. Das schlechteste The-
rapierergebnis zeigte sich in der Behandlung einer Angstpatientin,
die durch eine ausgesprochene Synchronizitit des mimischen Aftekt-
ausdruckes von Therapeut und Patientin gekennzeichnet war. Dabei
dominierte iiber alle Stunden ein Affektausdruck der Freude. Das
beste Therapieergebnis zeigte dagegen eine therapeutische Dyade, in
der sich der mimische Affektausdruck von Therapeut und Patient
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hiufig unterschied. In der ersten Phase zeigte der Therapeut viel
weniger Affekte als sein Patient, im spiteren Verlauf zeigte er bei-
spielsweise auch Arger und Ekel, wenn der Patient Angst oder Freu-
de zeigte. Wie lassen sich diese Ergebnisse interpretieren? Im Falle
der ausgesprochenen Affektsynchronizitit in der Behandlung der
Angstpatientin lisst sich folgendes vermuten: Die Beziehung zwi-
schen der Patientin und dem Therapeuten ist zwar freundlich und
zugewandt, es gibt in ihr aber kaum tberraschende Ereignisse. Es
kommen keine bedrohlichen, affektvollen Konflikte in der thera-
peutischen Beziehung auf und die Konfrontation der Patientin mit
ihren Angsten bleibt aus. Im zweiten Fall scheint der Therapeut zu-
nichst affektiv sehr zuriickhaltend zu sein und damit auf mogliche
Beziehungsangebote, die auf Vermeidung schwieriger Themen zie-
len, nicht einzugehen. Im spiteren Verlauf spiegelt sich dort im mi-
mischen Aftektausdruck des Therapeuten gerade nicht die aktuelle
Befindlichkeit des Patienten. Der Therapeut zeigt nicht den Affekt,
den der Patienten ausdriickt, wenn er iiber frithere oder gegenwirti-
ge Beziehungssituationen spricht. Stattdessen signalisiert er in seinem
Aftektausdruck eine mogliche andere aftektive Reaktion in der the-
matisierten Situation (beispielsweise Arger oder Ekel anstelle von
Angst). Das bedeutet: Im mimischen Affektausdruck des Therapeu-
ten konnen die seinerzeit vom Patienten aus Angst vor den Bezie-
hungsfolgen abgewehrten Aftekte wiederkehren. So kdnnen sie vom
Patienten als Zeichen der Moglichkeit einer anderen Beziehungsge-
staltung wahrgenommen werden. Der Therapeut zeigt also in sei-
nem Aftektausdruck eine seinerzeit im Beziehungskonflikt ausge-
bliebene oder noch anstehende mogliche Verhaltensweise. Der Pati-
ent bekommt diese neue Art der Affektreaktion buchstiblich vor
Augen gefiihrt, kann darin entweder seine eigenen, seinerzeit abge-
wehrten Affekte wieder entdecken oder sich mit der affektiven Re-
aktion des Analytikers identifizieren und so sein affektives Reper-
toire erweitern.

Bis in den mimischen Affektausdruck hinein kann sich also eine
kreditierende Haltung des Therapeuten zeigen, der, um das Bild der
Abenteuerreise noch einmal aufzugreifen, stets einen Schritt vor
dem Patienten hergehen muss. In seiner emotionalen Zuwendung
sollte die Moglichkeit einer zukiinftigen Veridnderung des Patienten
enthalten sein: Der Therapeut soll den Patienten so behandeln, als
sel dieser die Person, die er im Begriff ist zu werden.

Schluss

Die Aftekte, die wir empfinden, driicken aus, wie wir zu anderen
Menschen, Situationen oder auch Dingen stehen. Mit ihnen ist eine
Motivation verbunden, Beziehungen in einer bestimmten Weise zu
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gestalten. Als solche Verhaltensregulatoren sind sie von unverzicht-
barem Wert. Bestimmte Affekte und die in ihnen reprisentierten
Beziehungswiinsche fallen in der frithen Kindheit der Verdringung
zum Opfer, weil die in der Vorstellung des Kindes mit ihnen ver-
bundenen Beziehungsfolgen zu bedrohlich sind. Die therapeutische
Beziehung bietet die Mdoglichkeit, diese Affekte gemeinsam mit dem
Therapeuten wieder zu entdecken, sie wieder zu integrieren und das
affektive Repertoire zu erweitern.

—— Bernhard Grimmer ist Wissenschaftlicher Assistent an der Abteilung fiir Klinische Psycho-
logie, Psychoanalyse und Psychotherapie an der Universitat Zurich.
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»Der Schrei« und die Angst — und ihre Uberwindung?

Betrachtungen zu einem existentiellen Phanomen

Dorothee Sauer

yDer Schrei«

»Ich ging mit zwei Freunden die Stralle entlang, die Sonne ging unter — ich
spiirte einen Hauch von Schwermut — der Himmel firbte sich plotzlich blutig
rot. Ich blieb stehen, lehnte mich todmiide gegen einen Zaun — sah die
flammenden Wolken wie Blut und Schwerter — den blauschwarzen Fjord
und die Stadt — meine Freunde gingen weiter — ich stand da zitternd vor
Angst — und ich fiihlte wie ein langer unendlicher Schrei durch die Natur

ging«.

So beschrieb der norwegische Maler Edvard Munch (1863-1944) in
seinem Tagebuch das Erlebnis, das thn veranlasste eines seiner be-
kanntesten Bilder zu malen: >Skriketd — >Der Schrei¢, entstanden
1893. Das Bild zeigt weniger die Schilderung einer konkreten Si-
tuation oder Landschaft als vielmehr eine psychologische Gestimmt-
heit. Wie kein anderes Bild bringt »Der Schrei< in so authentischer
Weise das Phinomen Angst als einen existentiellen menschlichen
Zustand zum Ausdruck. Im Grunde handelt es sich beim >Schreic um
ein abstraktes Selbstbildnis Munchs, das er immer wieder in ver-
schiedenen Variationen und Techniken gemalt hat.

Das Bild zeigt im Vordergrund eine dem Betrachter zugewandte
Person, die auf einer Briicke steht. Sie hilt sich in einer fur den
Menschen typischen Geste des Erschreckens die Hinde an den
Kopf, fast scheint es, dass die Ohren zugehalten werden sollen. Das
von Furcht verzerrte griinlich-weisse Gesicht ohne Haare ihnelt mit
seinem weit gedftneten Mund und den schreckensstarren Augen ei-
nem Totenkopf. Wie ein Schatten ihrer selbst lehnt sich die Person
an das Briickengelinder. Im Hintergrund sieht man zwei vornehm
gekleidete Minner, die starr in die andere Richtung gehen. Sie bil-
den eine Linie mit der zur linken Bildmitte strebenden Briicke und
heben sich von der Gestalt im Vordergrund durch ihre aufrechte
und gerade Korperhaltung ab. Der rechte Bildhintergrund besteht
aus einem blutrot-orange gefirbten Himmel und dem bldulich-
schwarz gefirbten Fjord. Eine gelbliche Insel ist einer Stadt, mit Si-
cherheit Oslo, vorgelagert, die man ganz rechts im Hintergrund er-

' Munch hat vier, leicht in Farbe und Ausdruck variierende Versionen dieses Bildes angefertigt.
Eines davon wurde wenige Tage nach Verfassen dieses Beitrags aus dem Munch-Museum in
Oslo gestohlen. Ich beziehe mich hier allerdings auf folgendes Bild, da es mir das ausgereifteste
zu sein scheint: Edvard Munch, Der Schrei, 1893, Tempera und Pastell auf Pappe, 91 x 73,5
cm, Nationalgalerie Oslo.
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ahnen kann. Die schmale Silhouette der schreienden Gestalt scheint
in die bewegte, dramatisch abstrahierte Landschaft hineinzufliessen.

»Der Schreic steht am Ubergang vom Symbolismus zum Expres-
sionismus. Munch stellt in seinen Bildern psychologische Zustinde
und Geftihle dar. Damit bewegt er sich im Rahmen seiner Zeit. Die
Leitmotive des fin de siecle waren Pessimismus und Melancholie —
Endzeitstimmungen, gepriagt durch gesellschaftlich-kulturelle Um-
briiche. Der neuen Technikbegeisterung im Zeitalter der Industria-
lisierung wurden in den Kiinsten eine vertiefte Religiositit und ein
weitverbreiteter Mystizismus entgegengesetzt.

Was beschreibt nun »Der Schrei< genau? Einen Hauch von
Schwermut, Melancholie, Erschrecken? All dies. Meines Erachtens
aber vor allem die plotzliche Erkenntnis der Einsamkeit und Verlo-
renheit des Menschen, die sich in einem Gefiihl von tiefer Ver-
zweiflung und existentieller Angst entlidt — affiziert durch ein dra-
matisches Naturerlebnis. Abgrundtiefe Verlassenheit, der Sturz in
den bodenlosen Abgrund, frei fluktuierende Angst unter freiem
Himmel. Selbst die Anwesenheit anderer Menschen kann diesem
Geflihl keinen Einhalt gebieten, ja mag es sogar auf eigenartige
Weise noch verstirken.

Die Angst

Munch hat in seinem Bild die Angst des Individuums dargestellt.
Das macht dieses Kunstwerk besonders, denn individuelle Angster-
lebnisse sind im Grunde nicht kommunizierbar. Angst wird darum
vor allem in abstrakte Begriffe gefasst. Man hat der Angst zu ver-
schiedenen Zeiten verschiedene Namen gegeben: Melancholie, Hy-
sterie, vegetative Storung und — in neuerer Zeit — generalisierte Angster-
krankungen wie Angstphobien, Angstneurosen, Angstpsychosen.

Angst gehort dieser Tage fast zum vorherrschenden Lebensgeftihl
der Gberwiegenden Zahl von Menschen in unserer Gesellschatft.
Unsere Zeit scheint geradezu zum Zeitalter der Angst avanciert zu
sein. Globaler Terror, Krieg, eine unsichere Zukunft und der Zu-
sammenbruch der sozialen Sicherungssysteme prigen unser Denken,
bringen die Wirtschaft zum Stagnieren, 16sen Riickzug und Ver-
dringungsstrategien aus. Es gibt die Angst vor Einsambkeit, Isolation,
Dunkelheit, Tod. Angst vor Blossstellung oder Versagen. Angst vor
Schmerzen, Armut, Arbeitslosigkeit und schliesslich die Angst vor
der Angst.

Medizinisch korrekt wird Angst beschrieben als »unangenehm
empfundener, gleichwohl lebensnotwendiger (weil Gefahr signali-
sierender) emotionaler Zustand mit dem zentralen Motiv der Ver-
meidung bzw. Abwehr einer Gefahr und u.U. psych. u. phys. Be-
gleiterscheinungen: Unsicherheit, Unruhe, Erregung (evt. Panik),
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BewuBtseins-, Denk- od. Wahrnehmungsstérungen, Anstieg von
Puls- und Atemfrequenz, verstirkte Darm- und Blasentitigkeit,
Ubelkeit, Zittern, SchweiBausbriiche«.

Angst ist eine starke Emotion, die jeden existentiell betriftt. Das
Eigenartige an ihr ist allerdings, dass sie jeden anders betriftt und je-
der sie anders erlebt. Munchs Bild »Der Schrei« ist ein eindriickliches
Beispiel daftir. Was eigentlich hat Munch an diesem Abendspazier-
gang in Oslo so veringstigt? Die Natur, die Landschaft, der blutrot
sich verfirbende Himmel, der schwarze Fjord? Die Naturphinome-
ne an sich kénnen es im Grunde nicht gewesen sein, denn die bei-
den Freunde wurden ja nicht in gleicher Weise von Angst und Ver-
zweiflung erfillt wie er. Ein Sonnenuntergang 16st nicht zwingend
die von Munch in seinem Tagebuch beschriebenen Gefiihle aus.
Die Angst muss also wohl durch ein Zusammenspiel von Naturphi-
nomen und eigener Gestimmtheit sowie von fritheren Angsterfah-
rungen zustande gekommen sein.

Uber dieses Zusammenspiel ist im Falle Munchs viel spekuliert
worden. Und in Munchs Personlichkeit liegt sicher eine gewisse
Disposition fiir solcherart Erfahrungen. Mit funf Jahren verlor er sei-
ne Mutter und einige Jahre spiter seine Schwester durch Tuberku-
lose, ein Erlebnis, das er zeitlebens nicht verwunden hat. Der Vater
war in religiosen Wahnvorstellungen gefangen. Munch selbst neigte
zu starken nervosen Erregungszustinden, Depressionen und Lih-
mungen. Am Abend dieses Spaziergangs am Fjord mag ihn so eine
Stimmung erfasst haben — eine Grundverunsicherung der menschli-
chen Existenz, das Gefiihl des Geworfenseins ins Dasein, das Gefiihl
des Ausgeliefertseins ans Dasein: Ein gihnender Abgrund droht ihn
zu verschlingen, ein unendlicher Schrei geht durch die Natur. Die
Intensitit von Munchs Bild vermag es, selbst beim Betrachter diese
Art von Beklemmung und Grundverunsicherung auszulSsen.

Munchs Bild »Der Schrei< und die darin zum Ausdruck kommen-
de Sicht von Angst und Verzweiflung erinnert an einen anderen
Vertreter des 19. Jahrhunderts aus Skandinavien. Fast konnte er als
Zeitgenosse Munchs betrachtet werden, allerdings hat er ein halbes
Jahrhundert vor ithm gelebt: Seren Kierkegaard (1813-1855). Kier-
kegaard hat diesen Zustand der Verzweiflung, der gefrorenen Angst,
als ein verzweifeltes vor Gott Nicht-man-selbst-sein-wollen be-
zeichnet, ein Nicht-Akzeptieren der eigenen Endlichkeit.> Der
Mensch ist ins Dasein geworfen und diese ist endlich, zwar strebt er
als Einheit von Leib und Seele, von Zeitlichem und Ewigem in der
Synthese des Geistes dartiber hinaus. Doch er kann nicht dariiber
hinaus, er ist ans Dasein ausgeliefert. Die Angst wird zum Wesens-

2 Pschyrembel Medizinisches Worterbuch, Sonderausgabe, Hamburg 571993, 72f,
3 Vgl. S. Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, in: ders., Gesammelte Werke, Abt. 24/25, hg.
v. E. Hirsch und H. Gerdes, Giitersloh *1992.
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merkmal des Menschen, sie ist in seinem Sosein verankert.* Dabei
entsteht die Angst durch »die Wirklichkeit der Freiheit als Moglich-
keit<’. Es ist der Schwindel der Freiheit, die den Menschen zu Fall
bringt. Und zwar endgiiltig zu Fall. Der Mensch hat die Moglich-
keit, zu handeln, sich zu entscheiden. Aber er kommt nicht iiber die
Endlichkeit hinaus, dabei will er nicht er selbst sein und will gleich-
zeitig doch verzweifelt er selbst sein, und so muss er verzweifeln, an
sich und an Gott. Das Gefangensein in diesem Zustand nennt Kier-
kegaard Siinde, genauer Erbsiinde, Ursiinde, aus der der Mensch
sich nicht selbst befreien kann. Angst wird damit als Grundaftekt
schlechthin qualifiziert, als Geftihl, das unser Dasein vollig und
grundlegender als jede andere Emotion bestimmt.

Begibt man sich in dieses Gefuhl hinein, entwickelt es einen Sog,
es verengt, verdichtet, schrinkt ein. Auch dieser Aspekt kommt in
Munchs Bild >Der Schreic zum Ausdruck. Verkleinert und ver-
krimmt, nach unten entschwindend wirkt die Gestalt im Vorder-
grund des Bildes. Sie ist in Aufldsung begriften. Angst kann zersto-
ren und zermiirben, darum ist sie auf Dauer nicht zu ertragen. Angst
geht jedoch nicht einfach von selbst vorbei. Sie verschwindet zwar
vielleicht beim nichsten Schritt auf der Briicke am Fjord, wenn der
Himmel nicht mehr so blutrot erscheint und die Wolken aufgehort
haben zu flammen. Doch die Frage bleibt: Kann sie aktiv beseitigt
und tiberwunden werden?

— und ihre Uberwindung?

Geht man von Angst als zum Wesen des Menschen gehdrig aus,
dann kann im Grunde nicht im eigentlichen Sinn von ihrer Uber-
windung gesprochen werden. Endgiiltig tiberwunden werden konn-
te sie nur durch die Uberwindung des Menschen selbst, also durch
seinen Tod. Sie kann nur hin und wieder bewiltigt und einge-
dimmt werden, ithre Macht kann geziigelt werden, wenngleich sie
sich gerade dann oft Bahn bricht, wenn man am wenigsten mit ihr
rechnet.

In Medizin und Psychologie versucht man die Angst durch The-
rapien zu beherrschen: Verhaltenstherapeutische Ansitze erreichen
dies iiber eine Anderung der Verhaltensweisen des einzelnen, z.B.
Uber konkretes Herbeifithren von angstauslosenden Situationen, so
dass deren Beherrschung nach und nach gelernt werden kann. Tie-
tenpsychologische Ansitze betreiben dagegen Ursachenforschung
nach dem Woher der Angst. Das Aufspiiren von Primirkonflikten

* Vgl. dazu S. Kierkegaard, Der Begriff Angst, in: ders., Gesammelte Werke, Abt. 11/12, hg. v.
E. Hirsch und H. Gerdes, Giitersloh “1995.
> Ebd., 40.
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und Schliisselerlebnissen aus der Vergangenheit und deren Verar-
beitung jetzt helfen die Angst zu kontrollieren.

In jedem Fall geht es darum, der Angst zu begegnen und sich mit
ihr auseinanderzusetzen. Munch hat dies durch seine Malerei getan,
nicht nur im >Schrei«. In unzdhligen anderen Bildern hat er die
Angst, die Verlassenheit, die Scham und Verzweiflung des Men-
schen an sich und am Leben thematisiert, freilich nie mehr so beein-
druckend und auch fiir den Betrachter verstorend wie im »Schreic.

Der Angst begegnen heisst im religisen Sinn auch den eigenen
Unzulinglichkeiten und Grenzen zu begegnen, dem Unglauben und
dem nicht auf Gott vertrauen kénnen. Denn mit Kierkegaard ge-
sprochen ist Angst nichts anderes als Unglaube, als Siinde — tiefste
denkbare Storung zwischen Mensch und Gott. Aufgehoben und
tiberwunden werden kann diese Storung nur durch Gott selbst,
durch das Vertrauen in Gottes Zusagen, durch den Glauben an die
Erl6sung, der eine innere Gewissheit ist, »welche die Unendlichkeit
vorwegnimmt«’. Kierkegaard nennt dies den qualitativen Sprung.
Dieser unterbricht das erfolglose Bemiithen des Menschen, sich selbst
Sinn zu geben, sein Dasein selbst zu bestimmen, sich zu erlsen.
Doch vor dem Glauben steht die Begegnung mit der Angst, auch
mit der Angst vor dem Sprung, der Blick in den Abgrund, der lange
unendliche Schrei der Natur.

Was der Angst also letztlich Einhalt gebietet, ist das Wagnis des
Glaubens, der qualitative Sprung — in eigenartiger Verschlingung
gerade mit der Angst. Mit Kierkegaard gesprochen: »Die Angst als
kraft des Glaubens Erlosended’.

—— Dorothee Sauer ist Pfarrerin der ev. Landeskirche in Wirttemberg und arbeitet an einer
Dissertation zum Thema »Angst und Vertrauenx.

® Ebd., 163.
7 Ebd., 161.
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Vom Umgang mit den Leidenschaften
in der klassischen Tragodie

Peter Fréhlicher

Von Descartes iiber Poussin bis zu Corneille und Racine sind Lei-
denschaften zentrales Thema in der franzosischen Kultur des 17.
Jahrhunderts. Die Helden und mehr noch die Heldinnen der klassi-
schen Tragddie durchlaufen einen eigentlichen Parcours der Emo-
tionen und konstituieren ihre »narrative Identitit« (Ricoeur) im
Spannungsfeld von Leidenschaft und Vernunft. Dabei stellt sich das
Problem der Erkennung und der Beeinflussung sowohl der eigenen
Emotionen als auch jener der anderen dramatis personae. Anhand ver-
baler und somatischer Zeichen gilt es, die wahre innere Disposition
der Partner oder Gegenspieler zu erschliessen. Erbleichen, Erroten,
Abwenden des Blicks oder Verstummen erscheinen als Symptome
jener Krifte, welche die Identitit des anderen bestimmen und deren
korrekte Interpretation Voraussetzung des eigenen Handelns ist.

Die Katastrophe im Drama ist oft direkte Folge einer mangelhaf-
ten oder unzutreftenden Lektiire. In Racines Tragddie >Phedre« hilt
Thésée seinen Sohn Hippolyte der inzestudsen Liebe zu Phedre,
seiner zweiten Frau, flir schuldig.! Hippolyte erbleicht, zittert, wirkt
bedriickt und kiihl (Verse 1023-1026). Diese Anzeichen, die der
Vater als Beweis fir Hippolytes frevelhaftes Verhalten interpretiert,
sind in Wirklichkeit Ausdruck seiner Scham tber die von ihm zu-
rickgewiesenen Avancen der Stiefmutter. Doch Thésée glaubt an
die Regel, wonach man das Herz treuloser Menschen an solch ein-
deutigen Zeichen — »signes certains« (Vers 1039) — erkennen konne
und ldsst den Unschuldigen durch Neptun toten.

Die Akteure tragen Verantwortung fiir eine korrekte Lektiire 1h-
rer Partner und deren Leidenschaften. Racines >Andromaquec be-
ruht auf lauter einseitigen Liebesbeziehungen: Oreste liebt Hermio-
ne, die Pyrrhus, den Konig, liebt; dieser liebt Andromaque, die aber
threm toten Gatten treu bleiben will. Aus Eifersucht fordert Her-
mione ihren Verehrer Oreste auf, den Konig toten. Nach dem
Mord uiberhauft sie aber Oreste mit Vorwirfen; er hiatte doch in
threm Herzen lesen und dabei ithre momentane Eifersucht als An-
trieb erkennen miissen.

Ah! fallait-il en croire une amante insensée?
Ne devais-tu pas lire au fond de ma pensée?

! J. Racine, Phedre, Paris 2002.
> J. Racine, Andromaque, Paris 2000.
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Et ne voyais-tu pas dans mes emportements
Que mon coeur démentait ma bouche a tous moments? (Verse 1545-1548).

Bei der Analyse ihres eigenen leidenschaftlichen Verhaltens (»em-
portements«) unterstreicht Hermione den Widerspruch zwischen
Mund und Herz, zwischen dem Mordauftrag, den sie als eine vor
Eifersucht Rasende gedussert habe, und der Liebe zu Pyrrhus in ih-
rem Inneren, die einem solchen Ansinnen entgegenstehe. Vom an-
deren wird also eine umfassende Lektuire des Selbst erwartet, eine
Lektiire die nicht allein auf die verbalen Ausserungen abstellt, son-
dern deren Glaubwiirdigkeit mit Blick auf die innere Haltung tiber-
priift. Den Interaktionen in der Tragddie scheint eine Ethik der
Lektilire zu Grunde zu liegen, deren hohe Anspriiche jedoch meist
unerfillt bleiben. Das Tragische nimmt seinen Anfang mit der Un-
tihigkeit, den anderen und die ihn bestimmenden Emotionen als
kohidrentes Ganzes zu lesen.

Ebenso schwierig wie der Umgang mit den Leidenschaften ande-
rer Akteure erweist sich die Beziehung zu den eigenen Gefiihlen.
Die Monologe als Momente der Introspektion par excellence bieten
Einblick in Aufbau und Funktionen der modalen Figuren. So ent-
wirft der Anfangsmonolog von Corneilles Tragodie »Cinna ou la
clémence d’Auguste< ein eigentliches Modell des Subjekts.” Emilie
steht in der Gunst des Kaisers, fiihlt sich aber verpflichtet, den von
Auguste an ithrem Vater begangenen Mord zu richen. Hin- und
hergerissen zwischen ithrem Hass auf Auguste und ihrer Liebe zu
Cinna beschliesst sie am Ende ihres Monologs, den Kaiser trotz des
hohen Risikos durch ihren Geliebten téten zu lassen und Cinna nur
unter dieser Bedingung zu heiraten.

Impatients désirs d'une illustre vengeance

Dont la mort de mon peére a formé la naissance,
Enfants impétueux de mon ressentiment,

Que ma douleur seduite embrasse aveuglément,

Vous prenez sur mon ame un trop puissant empire:
Durant quelques moments souffrez que je respire,

Et que je considere, en I'état ou je suis,

Et ce que je hasarde, et ce que je poursuis (Verse 1-8).

Cessez, vaines frayeurs, cessez, laches tendresses,

De jeter dans mon cceur vos indignes foiblesses;

Et toi qui les produis par tes soins superflus,

Amour, sers mon devoir, et ne le combats plus.

Lui céder, c'est ta gloire, et le vaincre, ta honte,
Montre-toi généreux souffrant qu'il te surmonte,

Plus tu lui donneras, plus il te va donner,

Et ne triomphera que pour te couronner (Verse 45-52).

> P. Corneille, Cinna ou la Clémence d’Auguste, Paris 1999. Vgl. dazu Verf., Theorie und
Praxis der Analyse franzosischer Texte, Tiibingen 2004, 125¢f.
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Der Monolog inszeniert ein im Inneren des Subjekts ablaufendes
Drama, wobei Gefiihlsfiguren als anthropomorphe Akteure auftre-
ten. In den Versen 1-8 erscheinen die Rachewiinsche als Kinder
(»Enfants impétueux«), wihrend Groll und Schmerz als Mutterfigu-
ren agieren: ressentiment hat die ungestiimen Kinder geboren und
douleur umarmt sie. Der Gestus der blinden Umarmung verweist auf
eine unreflektierte Akzeptanz der Rachegeliiste: der personifizierte
Schmerz tibernimmt in der Tat die Funktion einer Beurteilerinstanz,
die aber nicht durch die Vernunft, sondern durch das Geftihl geleitet
wird. Dieser Vorgang ist nun seinerseits Gegenstand einer Beurtei-
lung: Als tibergeordnete und offensichtlich vernunftgesteuerte In-
stanz distanziert sich Emilies Ich von der unreflektierten Gutheissung
der Rache durch »ma douleur« und verlangt von ihren Gefiihlen
Zeit fur eine Reflexion. Am Anfang stehen Gefiihl und Vernunft im
Gegensatz zueinander: die Rachegeliiste beeintriachtigen die Fihig-
keit zu tberlegen und miissen zuriickgedimmt werden. Am Schluss
des Monologs (Verse 45-52) soll die Liebe mit der zur Pflicht mu-
tierten Rache eine Abmachung treffen, was einem vernunftbetonten
Handeln entspricht.

Uberlegen und verniinftiges Handeln werden immer wieder
durch Aftekte in Frage gestellt. Symmetrisch zu den ungestiimen
Rachegeliisten, die sie am Anfang zu ziigeln versucht, fordert Emilie
am Schluss des Monologs die >feigen Liebesgefiihle« auf, sie nicht
mehr zu behelligen (»Cessez, vaines frayeurs; cessez laches tendres-
ses«, Vers 45).

Aufschlussreich fuir die dem Text zugrunde liegende Anthropolo-
gie ist die prizise Entsprechung der beiden gegensitzlichen Leiden-
schaften. In der Tat sind die Funktionen der Rachelust und jene der
Liebesgefithle Punkt fiir Punkt miteinander vergleichbar. Die Ra-
chegeliiste werden vom Tod des Vaters, die Angst um den Gelieb-
ten (»laches tendresses«) von »Amour« hervorgerufen (»Et toi
[Amour]| qui les produis«, Vers 47). Beide beeintrichtigen die Ur-
teilstihigkeit des Subjekts: die Rachegeliiste erweisen sich als zu
heftig fiir die Seele, wihrend die Liebesgefithle das Herz schwach

werden lassen.

ANFANGSTEIL (V. 1-8) SCHLUSSTEIL (V. 45-52)
GEFUHLSFIGUREN  BEREICH DER RACHE BEREICH DER LIEBE
URSPRUNG mort de mon pere, toi, qui les produis ... Amour
mon ressentiment
BENENNUNG impatients désirs vaines frayeurs,
enfants impétueux laches tendresses
TATIGKEIT pren[dre] un trop puissant empirejeter vos indignes faiblesses
ORT DER WIRKUNG sur mon dme dans mon coeur
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Die vertragliche Beziehung zwischen Liebe und Pflicht wird meta-
phorisch durch hoéfische Rangordnung und Kronungszeremonie
dargestellt, was die gesellschaftliche Relevanz des Vorhabens unter-
streicht. Die hofische Metapher kontrastiert mit der aus dem fami-
liiren Bereich stammenden Beziehung Mutter-Kind, welche fur die
uniiberlegte Rachelust steht (Verse 3-4). Nach dem Wechselspiel
der Geftihle steht am Ende des Monologs die von der Vernunft dik-
tierte Verbindung von Rache und Heirat. Auf diese Weise nimmt
Emilie ithre Gefithle unter Kontrolle und integriert sie in ein gesell-
schaftlich anerkanntes Wertesystem.

Emilies Monolog skizziert eine Theorie des handelnden Subjekts
und gibt wesentliche Hinweise auf die in Corneilles Stiick angelegte
Anthropologie. Die Geftihle erscheinen als Krifte, welche die Seele
oder das Herz zu dominieren drohen und deshalb eingedimmt wer-
den miissen. Eine tibergeordnete vernunftbetonte Instanz, die als
Ich-Person fiir das Subjekt spricht, hat die doppelte Funktion des
Beurteilens und des Manipulierens inne: Sie verurteilt die unreflek-
tierte Gutheissung der Rachegeliiste und bringt diese dazu, eine
vertragliche Abmachung einzugehen. Geregelte hierarchische Bezie-
hungen zwischen den modalen Figuren sind Voraussetzung flir die
Handlungsfihigkeit des Subjekts.

Die Hierarchie der modalen Figuren — »Amour« hat sich »devoir«
unterzuordnen, um schliesslich gekront zu werden — iibertragt Emi-
lie zu Beginn der zweiten Szene auf die dramatis personae, wobei sie
die Rache an Auguste und ihre Heirat mit Cinna durch eine kom-
merzielle Metapher miteinander verkniipft: Sie ldsst sich durch Cin-
na zum Preis von Augustes Kopf kaufen (Vers 56).

Je I'ai juré, Fulvie, et je le jure encore,

Quoique j'aime Cinna, quoique mon cceur l'adore,

S'll me veut posséder, Auguste doit périr,

Sa téte est le seul prix dont il peut m'acquérir,

Je lui prescris la loi que mon devoir m'impose (Verse 53-57).

Die Schnittstelle zwischen modaler Struktur und narrativem Pro-
gramm zeigt sich in der Figur des Schworens (Vers 53). Der Schwur
als performativer Sprechakt entspricht einem Vertrag des Subjekts
mit sich selber, wobei in der Regel Dritte als Zeugen zugegen sind
und eine transzendente Instanz die Einhaltung des Versprechens,
bzw. die Treue zu den als giiltig gesetzten Werten garantieren soll.
Wer schwort, bindet seine Emotionen in einen koharenten Hand-
lungszusammenhang ein. Fulvie kommt dabei die Funktion zu,
Emilies Sprachhandlung zu beglaubigen und zu bezeugen. Der Akt
des Schworens markiert so den Ubergang von der intrasubjektiven
zur intersubjektiven Ebene, vom Aufbau der modalen Kompetenz
des Subjekts zur Realisierung des Vorhabens, das die Interaktion mit
anderen Akteuren voraussetzt.
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Die homogene Konfiguration des Subjekts, die sich im Schwur
zeigt, wird in der zweiten Szene von Emilies Vertrauten Fulvie in
Frage gestellt. Ihr Einwand, wonach das Rachevorhaben Cinnas si-
cheren Tod bedeutet, wirft Emilie wieder in den chaotischen Ge-
fihlszustand vom Anfang zurlick. Die Meuterei des Herzens —Et
mon devoir confus, languissant, étonné, / Cede aux rébellions de
mon cceur mutiné« (Verse 123-124) — fihrt zum Zusammenbruch
der hierarchischen Ordnung von Liebe und Pflicht (s.o. Verse 45-
52). An beiden Stellen wird die innere Struktur des Subjekts durch
gesellschaftliche Szenarien — Amors Kronung bzw. dessen Meuterei
— dargestellt, die in einem thematischen Bezug zur dramatischen
Handlung stehen. Emilie plant ja einen politischen Umsturz und
damit die Zerstorung der hofischen Hierarchie. Paradoxerweise
kann die Rebellin ithren Plan aber nur dann umsetzen, wenn seine
modale Struktur der monarchischen Metapher (die Pflicht kront die
Liebe) entspricht. Umgekehrt verunmdoglicht Amors Meuterei das
Vorhaben, das auf den gewaltsamen Sturz des Kaisertums abzielt.
Dieser offensichtliche Widerspruch zwischen dem Ziel ihres Han-
delns und der dazu erforderlichen inneren Ordnung nimmt gewis-
sermassen Emilies Scheitern voraus.

Sowohl das >Lesen< der Emotionen anderer Akteure als auch die
Art und Weise, wie die dramatis personae die eigenen Leidenschaften
manipulieren, lassen in der klassischen Tragodie Modelle einer Psy-
chologie des Subjekts avant la lettre erkennen. Dabei erscheinen die
Vorginge im Inneren — etwa der Aufbau von Emilies Handlungs-
kompetenz im Monolog und deren momentaner Verlust in der fol-
genden Szene — als komplexe narrative Sequenzen mit vergleichba-
ren metaphorischen Figuren: Die Identitit des Subjekts konfiguriert
sich in der stindigen Verinderung der aktanziellen Beziehungen sei-
ner Teilfiguren. Die Asthetik des Dramas griindet nicht zuletzt auf
der Spannung zwischen den im Inneren des Subjekts ablaufenden
modalen Prozessen und der Interaktion der Personen auf der Hand-
lungsebene.

—— Dr. Peter Frohlicher ist Professor fiir Neuere franzosische Literatur am Romanischen
Seminar der Universitat Zurich.
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Das Gliick des Ubenden

Vom agonistischen Umgang mit den Affekten
in der stoischen Philosophie

Uta Poplutz

»Man mul3 doch nicht immer speculiren,
sondern auch einmal an die Ausiibung denkenc.
|. Kant, Kleinere Vorlesungen

Das Paradigma: Herakles

Herakles, der griechische Heros und Halbgott, war bis in die romi-
sche Kaiserzeit hinein Schutzgott der antiken Athletengilde, die sich
auch nach ihm benannte. Sein Standbild fand sich in so gut wie je-
der sportlichen Einrichtung. Und bei den panhellenischen Spielen
von Olympia wurde der jeweilige Sieger einer Disziplin mit einem
Kranz aus wilder Olive geehrt, welcher vom heiligen Baum des
Herakles geschnitten war (vgl. Paus. V 7,7 oder Pind., Olymp. III
16-18).

Herakles war aber ebenso Patron und Paradigma der kynisch-
stoischen Philosophie (z.B. Luc., Vit. Auct. 7), so dass ihn Epiktet
etwa als Vorkidmpfer und Paradeathleten fiir die Tugend bezeichnen
konnte (Diss. III 22,57; 24,13). Der Zusammenhang liegt auf der
Hand: Wie kaum eine andere Gestalt eignete sich Herakles dazu, der
Philosophie als Symbolfigur des tugendhaften Menschen zu dienen,
der nicht den einfachen, sondern den steinigen Weg wihlt. Von
Zeus mit einer Sterblichen gezeugt, der Konigstochter Alkmene,
musste er eine lange und beschwerliche irdische Bahn durchlaufen,
ehe er »in den Olymp aufgenommen werden konnte« — und zwar
erst nach seinem Tod. Herakles realisiert in personam das Motto »per
aspera ad astral«. In ihm gehen die Aspekte des Agons um die Tu-
gend und die handfeste physische Anstrengung ein unauflGsbares
Konglomerat ein. Aus eigener Kraft kimpfte er sich zum grossten
Helden der Griechen empor, indem er thre Welt von Schrecknissen
und Ungeheuern befreite. Und dies mittels einer vorgingig getrof-
tenen Entscheidung zwischen zwei grundlegenden Wahlmoglich-
keiten: Lust (1dovn) und Widrigkeit bzw. Miihe (wovog).

Diese Alternative illustriert vor allem die Prodikos-Erzihlung von
Herakles am Scheideweg in der Fassung Xenophons (Mem. II
1,21-33): Nach einem einleitenden Hesiod-Zitat (Op. 289f) »Doch
vor die Tugend (dgetn) haben die unsterblichen Gotter den
Schweiss gesetzt« (Mem. II 1,20) wird berichtet, wie Herakles als

Affekte 83



Uta Poplutz

junger Mann zu entscheiden habe, welchen Lebensweg er einschla-
gen wolle (1,21). Da kamen zwei grosse Frauen auf ihn zu, Frau
Arete (Tugend) und Frau Kakia (Laster): Letztere versprach ithm ein
Leben ohne Ponos (Miihsal), reich angefuillt mit allen nur erdenkli-
chen Freuden und Annehmlichkeiten. Frau Arete hingegen bot ihm
ein Leben in Ponos und Enthaltsamkeit. Die Begriindung fur diesen
Kausalzusammenhang wird in der Form eines allgemeingiiltigen
weisheitlichen Grundsatzes formuliert:

»Denn von dem wirklich Guten und Schénen (dyad®v ®ai ®oA@®V) geben
die Gotter den Menschen nichts ohne Miihe und Anstrengung (OVO€V dvev
TOVOU ol Empueheiog)« (Mem. 11 1,28).

Und sie fugt hinzu:

»Willst du auch korperlich kriftig sein, so musst du den Korper daran
gewohnen, dass er dem Verstand folgt, und dich iiben in Mithe und Schweiss
(YUUVOLOTEOV GUV TTOVOLS ®al 10T« (1T 1,28).
Wer sich nun aber ungeachtet dessen diesem Weg anvertraut, der
wird — und das ist der bleibende, unschitzbare Lohn — von ganz
Griechenland bewundert und verehrt. Ein solcher Ruhm weist dann
wie bei Herakles tiber den Tod hinaus (I 1,33). Ein Hauch von
Unsterblichkeit!

Die bei Xenophon erwihnte Ubung in »Miihe und SchweiB«
zusammen mit der bewussten Entscheidung dazu — das ist wesentlich!
— markiert nun den Fix- und Vergleichspunkt zur Thematik der Be-
herrschung von Aftekten in der stoischen Philosophie: Wie Herakles
einst gegen die wilden Tiere ankimpfte, so muss der Weise gegen
die Leidenschaften (1dovai) und Laster antreten, die diese Tiere alle-
gorisch darstellen. Das aber geschieht in der Form eines Kampfes.
Warum ist das so? Und wo genau spielt sich dieser Kampf ab?

Das Problem: Affekte

Stoische Ethik kann man guten Gewissens als Vernunftethik cha-
rakterisieren. Jeder Mensch hat, noch bevor er irgendetwas anderes
empfinden kann, ein Verhiltnis zu sich selbst, anders ausgedriickt: Er
bezieht sich auf seinen eigenen Bestand (modtov oixelov), den er er-
halten mochte. Entsprechend der Oikeiosis-Lehre erstrebt der
Mensch von Natur aus das thm Zutrigliche. Zusitzlich zum Trieb
(ooun), den er mit dem Tier gemein hat, zeichnet ithn nun aber die
Vernunft (Adyog) aus: Die Vernunft ist nach stoischer Konzeption
das Gottliche bzw. das Gottverwandte im Menschen und erhebt ihn
substantiell tiber das Tier. Dem Menschen fehlt gemiss dieser Defi-
nition also nicht einfach etwas, so dass man ihn als »Mingelwesenc
einordnen miisste, sondern thm eignet Zusitzliches, das aber nicht
nur Geschenk, sondern Auftrag ist: Die Sorge um sich selbst. Damit
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ist der Aoyog der Aspekt, der Menschen und Gottern gemeinsam ist,
und Epiktet scheut sich sogar nicht zu behaupten, dass der Mensch
®oTa YE TOV AOYov in nichts geringer ist als die Gotter (Diss. 1 12,26).
So ist er eben nicht dazu verdammt, fraglos seinem Trieb zu folgen,
sondern hat in der jeweiligen Situation die Moglichkeit und mehr
noch die Verpflichtung zur Entscheidung. Ist das gefillte Werturteil
falsch und stimmt die Vernunft dennoch einer Handlung zu, schiesst
diese tber das Ziel hinaus in Form eines >iibersteigerten Triebs«:
Dem Affekt (matog). Ein Aftekt ist nichts anderes als ein fehlgeleiteter
Antrieb. Er ist immer exzessiv und gehorcht nicht mehr dem Logos,
wird mithin als — auch physiologisch — wahrnehmbare Bewegung
charakterisiert, die vernunftlos und damit gegen die Natur ist (vgl.
Stob. II 88,8-90,6). Denn auf diese Weise wird die Seele, die als
Teil (uégog) oder Bruchstiick (dmoomaoua) Gottes selbst gottlich ist,
missachtet. Chrysipp, der die platonische Konzeption ablehnt und
bestreitet, dass die Seele aus verniinftigen und vernunftlosen Ele-
menten besteht, definiert Affekte vor allem als Instabilitit, als be-
stindige Fluktuation des Fithrungsvermogens der Seele, sodass Be-
zeichnungen wie Spannungslosigkeit oder Schwiche diesen Zustand
treftend umschreiben (vgl. Plut., »De virtute moralic 7,446F—447A).
Man kann sie aber in einer anderen Tradition auch umgekehrt als
inneren Spannungs- oder Erregungszustand definieren, welcher ent-
steht, wenn Wollen und Konnen in einen Konflikt geraten. Wie
auch immer. Indem der Mensch ein falsches Werturteil fallt, lebt er
gegen die Vernunft. Lebt er gegen die Vernunft, so auch — entspre-
chend der stoischen Telos-Formel — gegen die Natur'. Wer aber ge-
gen die Natur lebt, verliert das Gliick: Er verpasst die Moglichkeit,
seine personale Identitit zu erlangen.

In und mit der stoischen Aftektlehre geht es also um mehr als um
einen beliebigen Teil analytischer Tugendethik. Sehr konkret und
ganz praktisch stehen Gliick oder Ungliick selbst zur Disposition.
Denn gliicklich ist nur, wer in Ubereinstimmung lebt (6poloyovusé-
vog Cijv). Ubereinstimmung jedoch ist bei einem falschen Vernunft-
urteil nicht gegeben, denn dort lebt man gerade nicht nach dem
rgleichen Logos< und verliert seine Identitit, indem man sich an
Fremdes haltlos ausliefert. Das stoische Gliickskonzept erweist sich
als zutiefst individuell: Der Einzelne hat letztlich keine andere Stiitze
als sich selbst. Dennoch — und das widerspricht sich nicht — weiss er
sich immer in ein umfassendes Grosseres, naherhin die Allnatur oder
Weltvernunft, eingeordnet.

' Die Telos-Formel lautet: »Ziel ist es, zu leben in Ubereinstimmung mit der Natur« (SVF I
552). Der Stoiker soll in Einklang mit dem Logos leben, welcher gottlicher Wille der Allnatur
und deswegen zugleich Nomos ist. Die Gesetzmissigkeit der Welt ist also keine sinnentleerte
Beliebigkeit, sondern kann vom Stoiker als sinnstiftende Ordnung verstanden werden.
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Die Frage lautet nun: Wann ist ein Werturteil denn tiberhaupt
falsch? In welchen Fillen kann man von fehlgeleiteter Vernunft und
tberschiessenden Trieben sprechen? Die Antwort der Stoa: Auf je-
den Fall immer dann, wenn der Mensch Unverfiigbares als Gut de-
finiert und anstrebt. Tugend wire damit also das Wissen tiber Ver-
figbares und Unverfligbares — und das entsprechende Handeln ge-
miss dieser Erkenntnis. Affekte besitzen demzufolge eine kognitive
Struktur, da sie einer vorgingigen Entscheidung unterliegen und uns
nicht einfach so >passierenc. Sie sind ein ungesunder Geisteszustand
und nicht so sehr das, was wir in heutiger Nomenklatur mit Emo-
tionen bezeichnen.

Epiktet bringt es mit dem Grundaxiom der Dihairesis auf den
Punkt, welches besagt, dass man zwischen den Dingen unterschei-
den muss, die in unserer Macht liegen und deswegen aktiv beein-
flusst werden konnen, und den Dingen, die ausserhalb unseres
Machtbereichs liegen und darum einfach nur hinzunehmen sind
(vgl. Diss. 11 6,24; 1 22,9; 11 5,4; Ench. 1,1). Zur ersten Gruppe zihlt
nach Epiktet vor allem der Gebrauch der Vorstellungen, der >Phan-
tasiai¢, zur letzteren alles weitere, was in irgendeiner Form Einfluss
auf unser Leben hat wie etwa Gesundheit und Wohlstand, aber auch
Leben oder Tod. Dies sind die stoischen Indifferentia oder Adiaphora,
die nicht in unserer Verfligungsgewalt liegen und darum auch nicht
Ziel und Zentrum unseres Denkens, Fuhlens oder Handelns sein
durfen. Hat man das erkannt, erkennt man auch das wesentliche
Kriterium, das den Ansatzpunkt fiir die Sorge um das Gliick bildet:
die eigenen Gedanken. Denn die Vorstellungen, die wir uns von
den Ereignissen machen, sind entscheidend, nicht die Ereignisse
selbst, die in sich indifferent sind. Indifferenz gegeniiber den Ausser-
lichkeiten verschaftt also nicht nur Gluck, sie ist Glick. Und exakt
hier setzt die Vernunft an. Und mit thr — wie kdnnte es anders sein
— der Kampf.

Die Lésung: Ubung

Anders als bei Herakles, von dem es heisst, er habe mittels seiner
sog. »Zwolf Arbeiten< (Andexddhog) die Welt von den Schrecknissen
befreit, verlegt die stoische Reflexion die zu bestehende Auseinan-
dersetzung ganz und gar in das Innere des Menschen. In der Seele, im
Widerstreit der Meinungen, ja vor allem in der Rezeption und Ver-
arbeitung von Sinneseindriicken, wird der entscheidende Agon ge-
kimpft. Zwar erkennt schon die Mittlere Stoa mit Poseidonios von
Apameia (ca. 13550 v.Chr.) den Einfluss, den die physische Kon-
stitution des Einzelnen auf das >Temperament« der Seele ausiibt: Die
affektiven Regungen stehen in Interdependenz mit der physischen
Disposition des Leibes. Und man soll durch massvolle Ernihrung
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und korperliche Ertlichtigung bzw. Ausbildung den Leib zum ge-
eigneten Organ fiir die vernunftgeleitete Lebensflihrung ausbilden.
Hauptaustragungsort des Kampfes aber bleibt die Seele. Das klare
Ziel lautet: stirker zu werden als man selbst. Mit M. Foucault for-
muliert: »In der Ethik ... liegt die Notwendigkeit und die Schwie-
rigkeit des Kampfes darin, dal} er sich als ein Zweitkampf mit sich
selber abspielt: »gegen die Begierden und die Vergniigungen< kimp-
fen heiBt, sich mit sich messen«’.

Ein wahrhaft Weiser, der die Kunst der Apatheia beherrscht, wird
man nun allerdings nicht allein aufgrund des einfachen Entschlusses
oder der deutlichen Einsicht in diese Zusammenhinge, sondern nur
durch konsequente Vorbereitung und Eintibung. Das ist der erste
Schritt. Und darin sind sich die Agonisten der Palistra und die Ago-
nisten der Tugend einig: Niemand kann unvorbereitet in einen
Kampf gehen und ithn gewinnen. Um also zur Grundhaltung der
Indifferenz zu finden, bedarf es der Anstrengung. Im exakten Wort-
sinn lautet die Erfordernis also, einen asketischen Weg zu gehen.
Ohne Anstrengung gibt es keine Tugend (vgl. Sen., Ep. 31,4). Und
diese Anstrengung ist nicht nur Theorie, sondern Praxis. Und ver-
liuft nach bestimmten Prinzipien. So beginnt jedes Streben nach
Weisheit und Gliick mit schonungsloser Selbsterkenntnis. Wer sich
bessern will, muss sich zunachst einmal erforschen:

»Soweit du kannst, argumentiere mit dir selbst, verhore dich. Des Kligers
Aufgabe nimm zuerst wahr, dann die des Richters, zuletzt die des Fiir-
sprechers« (Sen., Ep. 28,10).

Dieser (platonische) Dialog mit sich selber, der an das delphische
»Erkenne dich selbst« ankniipft, kann als ein Weg des Denkens ge-
fasst werden, der zwar durchaus freundschaftlich gefithrt werden
kann, jedoch nicht des Kampfaspektes entbehrt. Jede geistige Ubung
ist ein Agon, denn »man mul sich selbst dahin bringen, seinen
Standpunkt, seine Haltung, seine Uberzeugung zu indern, also mit
sich selbst zu dialogisieren, das heiflt, mit sich selbst zu kimpfen<’.
Ein wesentlicher Schritt ist zum Beispiel die meditatio, die Seneca
oder Epiktet als exercitium oder askesis begreifen, als eine Ubung.
Genau wie ein Athlet sich im Training mithilfe von speziellen
Ubungen oder der Simulation einer Kampfsituation langfristig und
regelmissig darauf vorbereitet, eines Tages den »>wirklichen< Agon
mit einem srealen< Gegner aufzunehmen, so sollte auch die meditatio
nach Moglichkeit tiglich und zu einer festgelegten Zeit vorgenom-
men werden (cotidie). Dabei steht nicht nur der Intellekt im Fokus,
sondern die ganze Person. Dies alles dient im Kern dazu, frei zu

2 M. Foucault, Der Gebrauch der Liiste (Sexualitit und Wahrheit 2), Frankfurt. M. 1989, 90f.
> P. Hadot, Philosophie als Lebensform. Antike und moderne Exerzitieren der Weisheit,
Frankfurt a.M. 2002, 27.
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werden von Leidenschaften und eine innere Haltung des An- und
Hinnehmens zu erlernen, sodass auch mégliche plotzliche Schick-
salsschlige diesen umfassenden Zustand der Ruhe (securitas) nicht
mehr tangieren konnen. Dabei gilt: Nur was man beizeiten und ste-
tig eingelibt, ja sich im wahrsten Sinne des Wortes antrainiert hat, ist
auch in Extremsituationen verfligbar:

»Was immer heilsam ist (salutaria sunf), muss oft gebraucht, oft verwendet
werden, sodass es uns nicht nur bekannt, sondern auch verfligbar ist (ut non
tantum nota sint nobis, sed etiam parata)« (Sen., Ep. 94,26).

Das ausgemachte Ideal ist der vir bonus, der man werden muss, um
ein gliickliches Leben zu flihren: Ein solcher besitzt die unerschiit-
terliche, ja heitere Seelen- oder Gemiitsruhe (securitas), die das ge-
naue Gegenteil stindiger innerer Erregung ist, die Seneca mit curae
bezeichnet und die man heute lapidar >Stress< nennen wiirde. Vor
allem Seneca geht es darum, die Situation des Menschen, welcher
ein Unbehagen (curae) verspiirt, als dessen Ursache Angst auszuma-
chen ist, zu erleichtern durch die Konzentration auf innere und da-
mit verfugbare Werte, allen voran durch das rationale Prinzip, den
animus. Ahnliches empfiehlt Epiktet: Der Gebrauch der Vorstellun-
gen, der ja zum Bereich der aktiv beeinflussbaren Sphire zihlt, ist
entscheidend fiir das Wohl und Wehe der eigenen Seele, also auch
fir die Entstehung von Affekten. Denn die Gedanken und An-
schauungen, die man sich tiber Aussendinge macht, setzen sich im
Bewusstsein fest und beeinflussen unser Fithlen und Handeln. Also
gilt:

»Derjenige ist der wahre Ubende (Asket), der sich mit solchen Eindriicken

iibt« (Epict., Diss. IT 18,27).

Dies ist der erste, ja vielleicht sogar der eigentliche Agon. Und hier
hat man sich vor allem als Athlet zu beweisen. Wie das geschieht?
Indem man sich gegen die (falschen) Phantasien bt (Diss. III 8,1)
und gegen sie ankampft (Diss. II 18), thnen widersteht (Diss. III 2,8)
und sie schliesslich besiegen lernt (Diss. II 18,23). Die Seele bedarf
des regelmissigen Trainings. Allerdings gibt es Entwicklungs- und
Vorbereitungsstufen, die dringend zu beachten sind. Man sollte
nicht jeden Zweikampf suchen, wenn man noch nicht stark genug
ist. Die markante Formulierung Epiktets dazu:

»Ein hiibsches Midchen ist ein zu harter Kampf fiir einen Jiingling, der erst
begonnen hat zu philosophieren« (Diss. III 12,7).

Niemand ist — und das ist bei all dem der implizite Trost — von An-
fang an ein vollkommener Athlet bzw. vollkommener vir bonus; aber
jeder hat die Macht, die Mdoglichkeit und die Verpflichtung, die
Seele zu lenken bzw. lenken zu lassen sowie unermidlich zu iiben
und dadurch — wenn man es dann in eine positive Richtung gewirkt
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hat — auch vorherige Niederlagen ungeschehen zu machen. Denn
eins trifft in jedem Fall zu: Im Unterschied zu den Agonisten der
Palistren und Stadien, die prinzipiell unabhingig von Sieg oder
Niederlage recht gliickliche Menschen sein konnen, weil sie noch
ein anderes Leben jenseits der Wettkampfstitten flihren, gilt fiir die
Agonisten des Tugendkampfes das Prinzip »Alles oder Nichts¢ Ein
Sieg ist im Zuge eudimonistischer stoischer Ethik zur Erlangung des
Glicks zwingend.

Der Gewinn: Gluck

Die Hauptleistung besteht also im Uben der Seele zur Vorbereitung
fir den noch ausstehenden Agon, letztlich fiir die Konfrontation mit
dem Tod. Nach Seneca wurzeln alle Angste des Menschen in einer
fundamentalen Ur-Angst, die am Grund jeder anderen Furcht liegt:
Der Angst vor dem Sterben. Diese Angst bringt Seneca mit Hilfe des
Bildfeldes der munera, der romischen Gladiatorenspiele, ins Wort.
Wie ein Gladiator seine Angst vor dem Tod tiberwindet und dessen
Gefihrdung auf die einzig mogliche Art besiegt, indem er ihm
turchtlos entgegentritt, so soll auch der vir bonus sich von dusserli-
chen Un-Werten befreien: Nicht nur von Geld, Lust und Besitz-
tum, sondern auch von Gesundheit und sogar von dem Axiom der
Lebendigkeit. Wer sich davon innerlich frei macht, der kann den
Kampf mit dem Schicksal getrost aufnehmen: Er befindet sich nim-
lich in einem umfassenden Zustand der se-curitas. Er ist unverletzbar.
Er ist im Gleichgewicht. Ja, er ist gliicklich.

Das heisst: Die einzige tiberlegene und autarke Moglichkeit, mit
den Existentialien des Lebens zurechtzukommen, ist die Indifferenz,
die ihren Ausdruck in der Apatheia findet. Fiir den Stoiker ist das
Leben wie fiir jeden anderen ein Kampf. Niemand erlost thn von
den Widrigkeiten und Widerstinden des Lebensgeschicks (providen-
tia, fortuna). Aber die fundamentale Umwertung in der Beurteilung
dessen als amor fati oder amor dei und der in der Folge >verniinftige«
Umgang damit fithrt dazu, dass daraus ein positiver Gewinn zu zie-
hen ist: Wie bei Herakles sind die Herausforderungen mittels der
Widrigkeiten als besondere Auszeichnung zu verstehen, die iiber-
haupt erst den eigenen Entscheidungsspielraum eréftnen.

»Die Tapfersten sucht es [sc. fortuna] sich als ebenbiirtige Gegner. An
manchen geht es aus Widerwillen voriiber. Gerade die unbeugsamsten und
aufrechtesten Charaktere greift es an, um seine Gewalt gegen sie zu richtenc«
(Sen., Prov. 3,4).

Eine Umwertung der Werte und die klare Absage an jede Form von
Schicksalshader. Dazu kommt — und das ist allerhand: Der Preis fur
das Bestehen ist in letzter Konsequenz nichts Geringeres als die
Uberwindung der Macht des Todes, die in der Furcht des Menschen
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vor dem Tod besteht. Wird diese intellektuell gebrochen, ergibt sich
ein neues Deutungsmuster von Leben und Tod. Auch wenn man
stirbt.

Der Hoffnungsschimmer fiir alle Anfinger dabei ist, dass eine sol-
che Haltung eingeiibt werden kann. Denn das wissen auch die pra-
xisorientierten Stoiker: Da die allgemeinmenschliche Schwiche die
Verwirklichung des Ideals kaum bis zur Vollendung kommen lésst —
hochstens in herausragenden Gestalten wie Cato oder Herakles — hat
schon das alleinige Streben danach Relevanz. Besonders bei Seneca
zeichnet sich Philosophie wesentlich durch einen dynamischen
Charakter aus: Sie ist mehr das stete Streben nach Weisheit und
Gliick als deren wirklicher Besitz.

Und so erweist sich das stoische Gliick immer als das Gliick des
Ubenden, das Gliick des Asketen. Die Sorge um sich selbst bedeutet
zugleich eine Riickkehr zu sich selbst, indem sie von der Fremd-
steuerung durch Leidenschaften und Affekte befreit und so Auto-
nomie, aber auch Ubereinstimmung mit der Natur verspricht, zu
der nach stoischer Vorstellung jeder berufen ist: Ein Leben gemiss
der Vernunft und in Einklang mit der »Weltseele(, dem gottlichen
Logos. Der Weg: Konzentration auf das Verfligbare, das Eigene.
Ignorierung all dessen, was nicht der personlichen Kontrolle unter-
liegt. Und das geht? Ja. Denn entgegen der Theorie Sigmund Freuds
ist Verdringung bzw. Verleugnung fiir den Stoiker eben keine lu-
sion: Das Ungliick existiert nicht, wenn man sich das nur iiberzeu-
gend genug zuspricht. Schlagkriftiger kann man zwar fiir ein System
kaum werben. Aber ob es wirklich funktioniert? Nicht alle Fragen
bedirfen der letztgiltigen Klirung. Und das ist vielleicht auch ganz
gut so.

—— Dr. Uta Poplutz ist Assistentin am Lehrstuhl fiir Neutestamentliche Theologie, Exegese
und Hermeneutik an der Universitat Zarich.
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und die adverbiale Bestimmtheit des Sittlichen

Johannes Fischer

Ich mochte ausgehen von einem augenfilligen sprachlichen Unter-
schied zwischen den Ausdriicken »Aftekt« und »Gefithl«. Wir konnen
sagen »>Sie erschlug ihn im Affekt(, aber wir wiirden nicht sagen >Sie
erschlug ithn im Geftihl, an welche Gefithle hier auch immer ge-
dacht werden mag. Geftihle schreiben wir Subjekten als deren Be-
findlichkeiten zu: Sie liebt, sie hasst usw. Das Wort »Aftekt« dagegen
ist in jenem Satz adverbial gebraucht. Es ist eine Niherbestimmung
der Art und Weise, wie das Erschlagen vor sich ging, und nicht eine
priadikative Bestimmung in bezug auf diejenige, die erschligt. Die
Rede von Affekthandlungen bringt diesen adverbialen Bezug un-
mittelbar zum Ausdruck.

Auf den ersten Blick mag diese Beobachtung nicht besonders
aufregend erscheinen. Doch bei niherer Betrachtung kommt dem
Unterschied zwischen pridikativer und adverbialer Bestimmung er-
hebliche Bedeutung zu, und nicht wenige Irrtiimer beruhen auf der
Konfundierung beider Arten von Bestimmungen. In theologischer
Perspektive betrifft dies zum Beispiel den Unterschied zwischen ei-
nem Gefiihl der Liebe und dem Geist der Liebe. Ersteres ist eine
subjektive Befindlichkeit, Letzterer hingegen lisst sich nur adverbial
aussagen: Jemand urteilt oder handelt im Geist der Liebe. Man kann
daher die christliche Liebe kaum irger missverstehen, als wenn man
sie pradikativ als eine Art Gefiihl auffasst. Stellt man in Rechnung,
dass fiir das Neue Testament die sittliche Ausrichtung von Christin-
nen und Christen »Frucht des Geistes« (Gal 5, 22) ist, dann muss von
ihr insgesamt gelten, dass sie angemessen nur adverbial thematisiert
werden kann.

Warum ist das wichtig? Es gibt in der aktuellen ethischen Diskus-
sion eine starke Tendenz, die Quelle der sittlichen bzw. moralischen
Orientierung in die Subjektivitit zu verlegen, in das Gefiihl, den
Willen, Interessen, das Selbst usw. Das bedeutet in der Konsequenz,
dass die sittliche Notigung, in einer bestimmten Weise zu handeln,
nicht von der betreffenden Situation ausgeht in dem Sinne, dass
diese nach der Handlung ruft. Vielmehr sind wir durch uns selbst
genotigt. Und so entsprechen wir mit der Handlung auch nicht
primir der Situation, sondern uns selbst. Aufschlussreich sind in
dieser Beziehung Ueberlegungen von Harry Frankfurt. Er diskutiert
das Beispiel einer Mutter, die versucht ist, ihr Kind im Stich zu las-
sen, dies dann aber doch nicht tiber sich bringt. Was sie notigt zu
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bleiben ist Frankfurt zufolge ihr eigener Wille. Frankfurt spricht
diesbeziiglich von »volitionaler Notigung«. Fiir ihn fillt die Ent-
scheidung der Mutter unter die Frage, worum wir uns kiimmern
sollen, und diese wird gleichgesetzt mit der Frage, wie wir mit uns
selbst umgehen sollen. Um diese Frage beantworten zu konnen,
mussen wir wissen, was uns selbst wesentlich ist. Und das manife-
stiert sich in schirfster Form im Phinomen der volitionalen Noti-
gung. Freilich, wiirde man die Mutter fragen, warum sie bei threm
Kind geblieben ist, so wiirde sie vermutlich antworten: um des Kin-
des willen, und nicht: um ihrer selbst willen. Diese Tendenz zur
Subjektivierung des Sittlichen lisst sich bis in die theologische Lite-
ratur hinein verfolgen. Ein Beispiel ist etwa Heinz Eduard Todts
Versuch einer ethischen Theorie sittlicher Urteilsfindung von 1988,
wo die sittliche Orientierung ihr hochstes und letztes Kriterium in
der Einheit der Person in der Vielfalt ihrer Bezilige hat.

Der Tendenz zur Subjektivierung steht in der heutigen ethischen
Debatte eine nicht minder starke Tendenz zur Objektivierung des
Sittlichen gegentiber. Hiernach artikulieren wir mit einem morali-
schen Urteil wie >Folter ist verwerflich« eine moralische Tatsache,
die unabhingig von unseren subjektiven Meinungen dariiber exi-
stiert. Das lduft auf eine Ontologie hinaus, die nicht bloss mit empi-
rischen, sondern auch mit evaluativen Tatsachen rechnet. Leitend ist
dabei ein korrespondenztheoretisches Wahrheitsmodell, wonach
wahren Aussagen Tatsachen entsprechen, die sie wahr machen.
Auch solchen evaluativen Realismus kann man in der theologischen
Literatur antreffen. So wird in der Regel die Wiirde des Menschen
in einer Weise thematisiert, als handele es sich dabei um etwas ob-
jektiv Reales.

Worin liegt nun im Blick auf die skizzierte Alternative von Sub-
jektivierung und Objektivierung des Sittlichen die Pointe der adver-
bialen Redeweise? Fiir die Ethik ist hier weniger der Begrift des Af-
tektes als vielmehr der Begrift der Intuition einschligig. Es ist aber
leicht zu sehen, dass beides nahe beieinander liegt, wie sich gleich
zeigen wird. Nach einer verbreiteten Meinung handelt es sich bei
Intuitionen um eine bestimmte Art von propositionalen s>beliefs¢
oder »convictions¢, also um subjektive mentale Zustinde. Demge-
miss wire der Begriff in einem pridikativen Sinne zu gebrauchen: X
hat die Intuition, dass p. Doch fiihrt diese Auftassung zu offenkundi-
gen Schwierigkeiten. Wiirde es sich um >beliefs« oder >convictions«
handeln, dann konnte zum Beispiel nach einer Begriindung fiir sie
gefragt werden. Es widerspricht aber dem, was wir mit dem Begriff
»Intuition< verbinden, dass Intuitionen begriindet werden konnen.
Die Schwierigkeiten verschwinden, wenn man sich klarmacht, dass
wir den Begrift des Intuitiven verwenden, nicht um etwas tber
Subjekte, sondern um etwas iiber Urteile und Handlungen auszusa-
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gen, nimlich im Hinblick auf deren Zustandekommen. Der Begriff
ist also in einem adverbialen Sinne zu verstehen: X urteilt bzw. han-
delt intuitiv. Insofern ist die substantivische Rede von Intuitionen
irrefiithrend, weil sie den pridikativen Gebrauch nahelegt. Aus
sprachlichen Griinden ist sie freilich kaum zu vermeiden und wird
daher auch im Folgenden beibehalten.

Wird der Begrift der Intuition in dieser Weise adverbial verstan-
den, dann erdftnet er eine Alternative zur Subjektivierung bzw.
Objektivierung des Sittlichen. Dazu muss man sich folgendes verge-
genwirtigen. Dasjenige, was uns intuitiv urteilen oder handeln lasst,
sind oftensichtlich real erlebte oder in der Vorstellung vergegenwir-
tigte Situationen oder Handlungen. Wir erleben, wie ein Mensch
misshandelt wird, und reagieren intuitiv, sei es in Form eines mora-
lischen Urteils oder in Form einer Handlung. Diese erlebte Situation
aber entzieht sich der Alternative >subjektivc oder »objektive. Es ist
gleichermassen die erlebte Situation wie das Erleben der Situation, die
das intuitive Urteil bzw. Handeln provoziert. Das lisst sich ganz
entsprechend fiir die aftektive Reaktion formulieren, die gleicher-
massen Folge der affizierenden Situation wie des Affiziertwerdens
durch die Situation ist. Dies unterscheidet eine Affekthandlung von
einer rein subjektiv bestimmten Handlung etwa aufgrund eines Ge-
fithls oder einer volitionalen Notigung im Sinne Frankfurts.

Frankfurts Beispiel ist hiernach so zu interpretieren, dass die Noti-
gung, bei dem Kind zu bleiben, von der erlebten oder in der Vor-
stellung antizipierten Situation des Verlassens des Kindes ausgeht.
Diese ist es, die zum Bleiben bewegt, und weil sie von dieser Bewe-
gung ergriffen ist, ist die Mutter ausserstande, sich in die entgegen-
gesetzte Richtung zu bewegen und das Kind im Stich zu lassen. Sie
entspricht mit threr Entscheidung nicht sich selbst und dem, was ihr
wesentlich ist, sondern der Situation, die ihr diese Entscheidung ge-
wissermassen zuspielt.

Lisst sich Genaueres dariiber sagen, wie die sittliche Intuition
funktioniert? Wenn soeben gesagt wurde, dass sie auf real oder in
der Vorstellung erlebte Situationen und Handlungen reagiert, so
muss dies offenbar dahingehend prizisiert werden, dass dabei nicht
einfach etwas, sondern etwas in etwas erlebt wird, namlich das Vor-
handensein oder Fehlen von etwas im Vollzug oder Geschehen von
etwas Anderem. So kann eine Handlung liebevoll oder lieblos,
freundlich oder unfreundlich vollzogen werden, und je nachdem
sind wir ihr intuitiv zugeneigt oder abgeneigt. Oder, um ein anderes
Beispiel zu geben: Wir erleben, wie eine Gruppe von Rowdies ei-
nen wehrlosen Jugendlichen misshandelt und wie keiner der umste-
henden Passanten diesem zu Hilfe kommt und somit dasjenige aus-
bleibt, was hier eigentlich geschehen miisste. Auch das beriihrt un-
sere sittliche Intuition und lisst uns negativ auf das Verhalten jener
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Passanten reagieren. Die Beispiele verdeutlichen, dass wir in der sitt-
lichen Perzeption Situationen und Handlungen zweifach erleben,
einmal die Situation bzw. Handlung selbst und zum Anderen das,
was in und mit ihr geschieht oder eben nicht geschieht. An Letzte-
rem macht sich die intuitive Bewertung des Ersteren fest. Es ist diese
Struktur des etwas-in-etwas-Erlebens, die in der tugendethischen
These aufgenommen wird, dass dasjenige, was uns eine Handlung als
gut oder schlecht bewerten lidsst, die Haltung des Handelnden ist,
die wir in der Handlung erleben. Doch diirfte diese These aus zwei
Griinden zu kurz greifen. Das, was wir in dem Verhalten der Pas-
santen erleben und was uns diesen gegeniiber negativ eingestellt
macht, ist das Ausbleiben des durch die Situation geforderten Ein-
greifens. Erst sekundir verbinden wir damit eine Haltung wie
Gleichgiiltigkeit oder fehlende Zivilcourage. Zum Anderen ist zu
fragen, ob nicht dasjenige, worauf sich die intuitive Perzeption be-
zieht, der propositionalen Strukturierung und somit der Zuschrei-
bung als Haltung oder Tugend vorausliegt und in einem blossen
Geschehensverlauf besteht, der in dem betreffenden Verhalten ent-
weder realisiert oder nicht realisiert wird. Es muss damit gerechnet
werden, dass auch hoher entwickelte Tiere, die tiber keine Sprache
verfligen, zu intuitiver Perzeption fihig sind.

Die Struktur des etwas-in-etwas-Erlebens setzt eine bestimmte
»Einstellung¢ der intuitiven Perzeption voraus auf das, was in Ande-
ren gegenwartig ist oder fehlt, z. B. auf ein bestimmtes situationsan-
gemessenes Verhalten, das entweder stattfindet oder ausbleibt. Die
Frage ist, wie solche Einstellung sich formt und bildet. Auf einer
elementaren, auch bei hoher entwickelten Tieren anzutreffenden
Stufe diirfte hier prigend sein, wie das eigene Lebensumfeld erlebt
wird. So prigt die Art und Weise wie Menschen im eigenen Le-
bensumfeld miteinander umgehen die intuitive Vorstellung davon,
welches Verhalten einem Menschen gegeniliber angemessen ist, so
dass wir dort, wo dieser Vorstellung zuwider gehandelt wird, intuitiv
aufgeschreckt sind. Man braucht sich zum Kontrast nur Kinder und
Jugendliche in Kriegs- und Biirgerkriegsgebieten zu vergegenwirti-
gen, in denen das Quilen, Erniedrigen und T6ten von Menschen
alltaglich ist. Sie entwickeln andere Intuitionen davon, was einem
Menschen angemessen oder unangemessen ist.

Auf einer zweiten Stufe kommt die Prigung der Intuition tber
die Imagination hinzu, mittels narrativer Medien sprachlicher und
bildhafter Art. Auch hierdurch werden Intuitionen davon vermittelt,
welches Handeln und Verhalten in Situationen einer bestimmten
Art angemessen oder unangemessen ist. Diesbeziiglich kommt nicht
zuletzt der religiosen Uberlieferung fundamentale Bedeutung zu. In
der Prigung iiber die Imagination liegen schier unbegrenzte Mog-
lichkeiten der Bildung der sittlichen Sensibilitit, und sie kann ein
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wichtiges Korrektiv darstellen gegentiiber der Prigung durch die
taktisch erlebte Realitit.

Es ist in der Struktur des etwas-in-etwas-Erlebens enthalten, dass
nach der Sachgemaissheit von Intuitionen gefragt werden kann: Ist
dasjenige, was in etwas Anderem erlebt oder in der Vorstellung mit
diesem assoziiert wird, in diesem Anderen tatsichlich enthalten?
Wenn etwa in Deutschland die fremdniitzige Forschung an Einwil-
ligungsunfihigen, wie sie durch die Bioethikkonvention des Euro-
parates zugelassen wird, mit Szenarien der NS-Medizin assoziiert
wird, dann ist zu fragen, ob dies angesichts der strengen Kautelen, an
die solche Forschung in der Bioethikkonvention gebunden wird,
sachlich angemessen ist. Hier wird oftenbar etwas in etwas gesehen,
das darin so nicht enthalten ist.

Unsere sittlichen Begriffe — Giite, Freundlichkeit, Wiirde, aber
auch Lieblosigkeit, Grausamkeit, Erniedrigung usw. — lassen sich als
sprachliche Artikulationen dessen verstehen, was der etwas-in-
etwas-Erlebens-Struktur entsprechend in Situationen und Handlun-
gen erlebt wird und worauf die sittliche Intuition positiv oder nega-
tiv, zustimmend oder ablehnend eingestellt 1st. Im Blick auf ihre tu-
gendethische Interpretation muss man sich, wie gesagt, gegenwirtig
halten, dass sie sich urspriinglich auf Verhaltens- und Geschehensab-
laufe beziehen, deren Gerichtetheit sie artikulieren.

Es ist zum Schluss noch einmal auf die Bedeutung der adverbialen
Bestimmtheit des Sittlichen zurtickzukommen. Wie gezeigt, treffen
sich in diesem Punkt der metaethische Begrift der Intuition und die
christliche Rede von Gottes Geist. Auch wenn beides in vollig ver-
schiedenen semantischen Bezugsfeldern steht, so kann man doch
geradezu sagen, dass Gottes Geist sich in einer bestimmten intuitiven
Ausrichtung manifestiert, die, wie erwihnt, im Galaterbrief als
»Frucht des Geistes« angesprochen und expliziert wird. Gerade aus
der Perspektive theologischer Ethik ist es daher entscheidend, die
Quelle der sittlichen Orientierung nicht in der Subjektivitit zu ver-
orten. Denn damit wiirde der Blick auf den geistlichen Charakter
des Sittlichen verstellt. Nicht die Frage nach der Authentizitit des
Selbst, nach dem eigenen Wollen, den eigenen Gefiihlen, dem eige-
nen Ich-Ideal oder nach der leitenden Gewissheit hinsichtlich der
Bestimmung des Menschen, sondern die Frage nach dem Geist, der
das eigene Leben, Urteilen und Handeln lenken soll, ist aus theolo-
gischer Perspektive die Leitfrage der sittlichen Orientierung.

—— Dr. Johannes Fischer ist Professor fiir Theologische Ethik an der Universitat Zirich und
Leiter des Instituts fir Sozialethik.
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Auf den ersten Blick scheint das Recht mit Affekten nur im negati-
ven Sinne etwas zu tun zu haben: Leidenschaften sollen auf die
Rechtstindung gerade nicht einwirken. Zustinde korperlicher oder
geistiger Anspannung oder Erregung sind so gesehen Erscheinungen
des menschlichen Lebens, die aus dem Recht gebannt gehoren. Fol-
gerichtig ist die Sprache des Rechts bewusst sprode und niichtern,
technisch und abstrakt: Nehmen wir einen willkiirlich gewidhlten
Paragraphen des Biirgerlichen Gesetzbuches: »Kraft des Schuldver-
hiltnisses st der Gliubiger berechtigt, von dem Schuldner eine Lei-
stung zu fordern. Die Leistung kann auch in einem Unterlassen be-
stehen« (§ 241 BGB). Keine Spur von Verbalerotik, keine poetische
Anmutung. Die Rechtsanwendung folgt dem syllogistischen Sche-
ma. In seiner Sturheit vorgefiihrt: Ein Vertrag kommt zustande
durch zwei tibereinstimmende Willenserklirungen. A und B gaben
eine Willenserklirung ab. Zwischen A und B ist ein Vertrag zustan-
de gekommen. Fiir Affirmationen ist da wenig Raum. Anklage-
schriften, Urteile und Beschliisse sind hochgradig formalisiert und
der individuellen expressiven Gestaltung entzogen. Klare Subsumti-
on scheint das Alltagsgeschift des Juristen zu sein. Die Aftektlosig-
keit des Rechts schliagt sich auch in der Kleiderordnung nieder:
Richter, Staatsanwilte und Rechtsanwilte tragen Roben, um ihre
besonderen menschlichen Ziige, ihre Individualitit symbolisch zu-
ricktreten zu lassen. Und nicht von ungefihr sind der Justitia die
Augen verbunden, denn die durch das Sehen vermittelten Sinnes-
eindriicke, die durch den Blick gewonnenen Aftizierungen gelten als
besonders stark. Justitia soll durch die Binde in threm Urteilsvermo-
gen geschiitzt werden. Ob der Kliger schon oder hisslich, dick oder
diinn, gross oder klein ist, soll flir die Urteilsfindung ohne Bedeu-
tung bleiben. Hierauf lassen sich ganze Theorien der Gerechtigkeit
autbauen, wie der »veil of ignorence« bei John Rawls zeigt.

Doch die Aftektaversion des Rechts besteht nur scheinbar. Auf
den zweiten Blick finden wir Normen, die ganz augenscheinlich
etwas mit Aftekten zu tun haben: So ist die Willenserklirung nich-
tig, die im Zustand voriibergehender Storung der Geistestitigkeit
abgegeben wird (§ 105 Abs. 2 BGB). Im Strafrecht handelt ohne
Schuld, wer bei der Begehung der Tat »wegen einer tiefgreifenden
Bewultseinsstorung oder wegen Schwachsinns oder einer schweren
anderen seelischen Abartigkeit unfihig ist, das Unrecht der Tat ein-
zusehen oder nach dieser Einsicht zu handeln« (§ 20 StGB). Der

96 HERMENEUTISCHE BLATTER 1/2 » 2004



Affekte und Recht

Volksmund spricht insoweit von einer Straftat >aus Affekt«. Und
tiberschreitet ein Titer die Grenzen der Notwehr aus Verwirrung,
Furcht oder Schrecken, wird er nicht bestraft (§ 33 StGB). Erre-
gungszustinde werden hier zum Gegenstand rechtlicher Regulie-
rung. Im Umkehrschluss zu diesen Regelungen ergibt sich: Starke
Aftekte stehen grundsitzlich einer Teilnahme am Rechtsverkehr
und der Verantwortung flir rechtserhebliches Verhalten nicht entge-
gen. Die Hiirde fuir eine Einschrinkung der Geschifts-, Delikts- und
Schuldfihigkeit ist extrem hoch gesetzt. Dahinter verbirgt sich eine
ganze Anthropologie des modernen Rechts: Es lebt vom Postulat
autonomer, fiir ihre Handlungen verantwortlicher Individuen, deren
soziale Beziehungen in Rechtsbeziehungen konvertiert werden
konnen. Zugleich aber weiss das Recht um die grundlegende Ab-
hingigkeit der Handlungsorientierungen des Menschen von seinem
affektiven Interieur. Dem gegeniiber muss sich das moderne Recht
weitgehend irritationsresistent zeigen. Eine Hypersensibilitit des
Rechts fir die Affektsteuerung menschlichen Handelns wire dys-
funktional fiir die gesellschaftlichen Leistungen des Rechtssystems in
der modernen Gesellschaft. Aus dem gleichen Grund zeigt man sich
grosso modo wenig beunruhigt iber die Debatte zur Willensfreiheit in
der Hirnforschung — an das Kontrafaktische des Postulats vom auto-
nomen reasonable man ist das Recht lingst gewohnt.

Die Offenheit des Rechts fiir das Affektive geht jedoch iiber die
Normierung der Affektrelevanz fiir rechtliche Zurechnung hinaus,
soweit man — wie im folgenden - mit einem bewusst unscharfen
Aftektbegrift arbeitet. Betrachtet man die Rechtsfindung in der Pra-
xis, stellt man schnell fest, dass sie sich nicht auf eine rational-
technizistische Subsumtion beschriankt, sondern als einen uberaus
komplizierten Akt darstellt, der auch auf starke Gefiihle angewiesen
ist. Dies wird im Ausnahmefall sogar ausgewiesen: Ein Rechtsge-
schift, das gegen die guten Sitten verstOsst, ist nichtig (§ 138 BGB).
Doch was sind die guten Sitten? Die Antwort der Rechtsprechung
mag im Lichte der eingangs gemachten Bemerkungen {iberraschen:
die Summe des Anstandsgefiihls aller billig und gerecht Denkenden
(RGZ 80, 221; RGZ 120, 142, 148). Hier wird explizit, was sonst
subkutan das Recht prigt: unter der Oberfliche der Formalitit und
Abstraktion mangelt es nicht an affektiven Ressourcen. Sie werden
nur geschickt invisibilisiert. Die richterliche Entscheidungsfindung
ist in der Praxis ganz massgeblich vom Gerechtigkeitsgefiihl der Ak-
teure abhingig. Schon die Vagheit der Sprache fiihrt dazu, dass
Normtexte ein erhebliches Spektrum an Entscheidungsméglichkei-
ten in einem konkreten Fall er6ffnen. Neben rechtssystematischen
Griinden (Dogmatik) sind dann fiir die konkrete Entscheidung un-
ausgewiesene Gesichtspunkte der Stimmigkeit, des diffusen >so passt
es< massgeblich. Der sensus communis wird ungeachtet der Kodifizie-
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rungen des 19. Jahrhunderts und wohl gerade wegen der ausufern-
den Geschiftigkeit des modernen Gesetzgebers zum verdeckt ein-
gewobenen Ariadnefaden des Rechts. Das Offentliche Recht ist
durch die Generalkategorie der Verhiltnismissigkeit an Billigkeits-
erwigungen aufgehingt, die sich im letzten einer syllogistischen
oder deduktiven Erschliessung entziehen. Zwischen der Herstellung
und Darstellung richterlicher Entscheidungen besteht eine katego-
riale Kluft, wie die neuere rechtssoziologische und rechtsethnologi-
sche Forschung zu berichten weiss. Wihrend die Darstellung von
einer Rhetorik der Sachlichkeit, Rationalitit, Stimmigkeit und Ein-
deutigkeit geprigt ist, erweist sich die Herstellung als ein iiberaus
vielgestaltiger Vorgang, der auch durch die Oftenheit fiir Informali-
tit, Interessen und Affekte wie Sympathie und Antipathie oder Ge-
rechtigkeitsgefiihl gekennzeichnet ist. Zahlreiche >leading cases< im
Zivilrecht lassen sich hinsichtlich des gefundenen Ergebnisses tiber-
haupt nur sinnvoll iber solche nicht often gelegten Gesichtspunkte
wie die gefithlte Richtigkeit erschliessen und bessere Repetitoren
geben den Kandidaten nicht von ungefihr den Rat, das in der
Klausur zum ersten juristischen Staatsexamen gefundene Ergebnis
noch einmal intuitiv anhand des Massstabs der Stimmigkeit zu tiber-
prifen. Affekte spielen in der Lebenswirklichkeit des Rechts also ei-
ne ganz erhebliche Rolle.

Dies sollte nicht zur Beunruhigung fithren: Im Gegenteil wiirden
sogar manche Rechtstheoretiker sagen, gerade die Nihe zum mora-
lischen Aftekt des common man mache das Recht berechenbar und
auf eine spezifische Art verniinftig. Der affektive Bezug im Recht ist
so gesehen nicht die Einbruchstelle fiir das Chaotisch-Irrationale,
sondern fiir lebenspraktische Ordnung. Zugleich gibt es gute Griin-
de, dass sich die Beteiligten, d.h. die juristischen Entscheider und die
Adressaten von Entscheidungen, nicht jederzeit bewusst machen,
dass alle juristischen Entscheidungen unter Bedingungen der Unge-
wissheit getroften werden, die auch affektive Kontingenzen mit
einschliessen. Das permanente Selbsteingestindnis dieser Bedingun-
gen wiirde die einen tendenziell unfihig machen zu Entscheidungen
zu kommen und die anderen an der Legitimitit der Entscheidung
zweifeln lassen. Insoweit erweist sich der Selbstanspruch einer ratio-
nalen, vom Normtext angeleiteten, objektiven Rechtsentscheidung
als ein verniinftiges Als-ob.

Doch nicht nur Richtern, auch den nichtrichterlichen Akteuren —
Kligern und Beklagten — bietet das gerichtliche Verfahren eine be-
sondere aftektive Dimension. Man kann vielleicht sogar soweit ge-
hen, dass die strenge Ritualitit der Prozesssituation nur scheinbar auf
die Ausblendung von Leidenschaften der Betroffenen zielt. Tatsich-
lich handelt es sich zumindest bei bestimmten gerichtlichen Streit-
verfahren um eine besondere symbolische Form zur Austragung so-
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zialer Konflikte, bei denen die affektive Dimension des Konflikts
nicht storendes Beiwerk ist, sondern zentraler Bestandteil der zu
bewiltigenden Situation. Dies wird besonders deutlich bei Schei-
dungsverfahren. Diese gelten unter Juristen als besonders »schwierigy,
weil sie emotional so besetzt sind, weil in ithnen langjihrige soziale
Verwerfungen noch einmal in affektiver Eruption offen zu Tage
treten und Konflikte mit voller Wucht auf der Bithne des Rechts
ausgetragen werden. Doch ist dies moglicherweise gerade der dem
Recht verborgene metajuristische Zweck des Verfahrens. Der recht-
liche Sinngehalt des Scheidungsverfahrens ist schlicht die Auflésung
des Ehevertrages durch ein Gestaltungsurteil und die rechtlich wie
mathematisch eigentlich anspruchslose Regelung finanzieller Ange-
legenheiten durch Addition und Subtraktion (Zugewinnausgleich
und Unterhalt). Der soziale Sinngehalt scheint iiber diese Sachebene
hinauszuftihren. Fiir einen Beobachter 2. Ordnung, der sich von der
Rechtslogik ein wenig 16st, muss sich geradezu aufdringen, dass das
Scheidungsverfahren mehr ist als die rechtstechnische Abwicklung
eines gescheiterten Vertrages und gelegentlicher Anlass fiir das aftek-
tive Aufeinanderprallen zweier Parteien. Dieses Mehr lisst sich kul-
turtheoretisch fassen als rité de passage, eine durch Rituale geprigte
Passage, die bewusst Raum bietet fiir die emotive Aufarbeitung in
einer bestimmten Ausdrucksform. Ahnliches gilt fiir andere Rechts-
streitigkeiten, etwa im Strafprozess fir Opfer wie Titer oder im Zi-
vilprozess fiir Opfer deliktischer Handlungen (Schidigungen an
Rechtsgiitern wie Gesundheit oder Eigentum) und zuweilen sogar
bei Vertragsstreitigkeiten. Wer in seiner Gesundheit, Freiheit oder
sexuellen Selbstbestimmung geschidigt wurde, kann unter Umstin-
den sogar einen besonderen Schadensersatz zugesprochen bekom-
men (§ 253 Abs. 1 BGB), der der Genugtuung des Opfers dient und
der den affektiven Bezug schon im Namen trigt (Schmerzensgeld).
Jeweils zielt das Gerichtsverfahren dann auch auf die expressive Be-
wiltigung der Vergangenheit. Bei genauer Betrachtung liegt der
Affektbedeutung des Rechts dabei zugrunde, dass das Recht in
weiten Lebensbereichen erst relevant wird, wenn andere Mechanis-
men der sozialen und damit auch affektiven Koordination und Kon-
fliktbewiltigung (Liebe, Vertrauen, aber auch Macht) ausfallen. Dem
Recht kommt — auch auf der affektiven Ebene — eine Reservefunk-
tion zu. Es ist so gesehen nicht die soziale Steuerungsressource des
Normalfalls, sondern der Ausnahme. Doch welche Ausfallbiirgschaft
fir das Recht selbst bleibt eigentlich, wenn die Ausnahme zum
Normalfall wird? Vielleicht ist dies der Ort der Religion im Recht.
Doch das ist ein anderes Thema.

—— Dr. Hans Michael Heinig ist wissenschaftlicher Assistent am Juristischen Seminar der
Ruprecht-Karls-Universitat Heidelberg.
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Zur Anthropologie der Affekte in Verhaltenslehren

Petra Bahr

Nattirlich benimmt sich der Mensch immer daneben. Authentizitit
ist gefihrlich und Unmittelbarkeit birgt morderische Potentiale, weil
sich in der Hitze der Affekte gewalttitige Leidenschaften oftenbaren.
Nur Kinstlichkeit und das Pathos der Distanz verbiirgt ein Ethos
der Kultur, denn es schiitzt das fragile Individuum vor dem Zugriff
der Anderen. Ausschliesslich im Habitus des Uneigentlichen und im
Stil der Distanzwahrung verhindert eine Gesellschaft den Biirger-
krieg, der seinen Anfang in dem Kult der zu offensiven Selbstpreis-
gabe hat.

Mit dieser Pointe der Ubertreibung treten in den zwanziger Jah-
ren des 20. Jahrhunderts in je unterschiedlichen Verschirfungen und
mit verschiedenen Begriindungen Helmut Plessner, Ernst Jiinger,
Carl Schmitt und auch Walter Benjamin der Sehnsucht nach dem
Authentischen, dem Kampf fiir das Egalitire und der Utopie voll-
kommener Offenherzigkeit entgegen. Gemeinsam verbiinden sie
sich gegen die vermeintlich aufklirerisch-demokratische Illusion ei-
ner versOhnten Gemeinschaft als jener fabulds-symbiotischen
»Seinsform, darin ich mich mit anderen ungesondert weil3« (Theo-
dor Geiger).

Patinnen dieses Biindnisses sind Affekttheorien als Basis einer ne-
gativen Anthropologie, die mit der Wiederentdeckung der Rhetorik
einhergehen. Nach dem ersten Weltkrieg hatte das Jahrhundert fur
die Intellektuellen schon katastrophisch begonnen. So lag es nahe,
neben Friedrich Nietzsche Autoren aus dem biirgerkriegsgeschiit-
telten 17. Jahrhundert zu Autorititen einer gesuchten wahrhaft mo-
dernen Theorie des Menschen zu erkliren, allen voran Thomas
Hobbes und Balthasar Gracian. Auch Benjamins Trauerspielbuch
lisst sich vor diesem Versuch, im 17. Jahrhundert das 20. zu deuten,
als literarische Ubung iiber das Trauerspiel der Moderne lesen. Seine
Variation tiber die Trostlosigkeit der Welt miindet in einer negati-
ven Theologie, die durchzogen ist von affekttheoretischen Uberle-
gungen. Leitmotivisch voran steht die grandiose Wiederentdeckung
der melancolia als dem alten Herzstiick abendlindischer Gefiihlstheo-
rien. Dem traurigen Menschen bleibt unter dem horror vacui nur
das Spiel auf den Brettern des theatrum mundi.

Wihrend bei Benjamin das Scheitern des Niheparadigmas in ge-
schichtstheoretische Figurationen von Einsamkeit und Trostlosigkeit
fihrt, radikalisieren Plessner, Jiinger und Schmitt ihre systematische
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Abgrenzung vom symbiotischen Gemeinschaftsgedanken: Der Kult
um Echtheit in den menschlichen Verbindungen sei, so ihre These,
mit dem Terror verschwistert, denn wer sage denn, dass ausgerech-
net das Echte, was da aus der Tiefe der menschlichen Seele an die
Oberfliche verbaler und gestischer Kommunikation dringe, gutartig
und freundlich sei?

Taktlosigkeit ist in dieser Perspektive mehr als eine lissliche Un-
gezogenheit. Als ungebremste Triebregung, ausgedriickt in starken
Gefuihlen von Liebe oder Zorn, von Sehnsucht oder Eifersucht, von
Barmherzigkeit oder von Neid, fiihrt flir Plessner Taktlosigkeit auf
lange Sicht unterschiedslos zum Morden. Plessner leitet diese im
Grunde lethale Affekttheorie von seiner Fassung des Wiirdekonzep-
tes her, das er mit einer eigenwilligen Lektiire von Manieren- und
Habituslehren verbindet. Er konstruiert das Subjekt als ein Wesen,
das in einem Balanceakt stindig gegenliufige Strebungen der Seele
ausgleichen muss: deren »Zeige- und Offenbarungstendenz« wird
niamlich konterkariert durch ihre »Scham- und Verhiillungstendenz«.

Frither oder spiter misslingt die Anstrengung des Lothaltens, es
kommt zu einer ungehemmten Aftektiusserung und das Psychische
tritt »nackt« in Erscheinung. Das so entbldsste Subjekt ist nun dem
gnadenlosen Gelichter als der eigentlichen Wiirdeverletzung der
Person ausgeliefert. Die Begriindung fir die Gnadenlosigkeit der
Gesellschaft, die sich im Lachen zeigt, speist sich aus theologiekriti-
scher Argumentation und richtet sich nur prima facie gegen die ge-
sinnungsethische Verve im Ausgang von Max Weber: Die biirgerli-
che Umwelt hat keine sikularisierte Instanz der Gnade zur Verfi-
gung, der man sich in der Ohnmacht seiner unmittelbaren Aftekt-
entdusserung anvertrauen konnte. Das »ungehemmte Sich-Loslassen
der Seele in den Ausdruck hinein« muss selbstredend nicht immer
buchstiblich tédlich sein, immer jedoch hinterldsst es ein Gefiihl der
Licherlichkeit.

Auf die Blossstellung folgen prompt Prozeduren der Beschimung,
die bei den Anderen Gefuhle der Niedertracht, der Schadenfreude
und des Gemeinseins fordern. Der von den Gemeinschaftstheoreti-
kern unterstellte Gemeinsinn bekommt in dieser Lesart eine bdse
Fratze.

In diesem Sinne nennt auch Carl Schmitt den Menschen ein »ris-
kantes Wesen«, das dem Anderen zur potentiellen Gefahr wird.
Umgekehrt sichert bei beiden eine radikale Asthetisierung des Ver-
haltens durch Kunstlichkeit, Distinktion, stilisierten Habitus, Rituale
und die symbolische Ordnung des konventionalisierten Sprechens
den Schutz gegen jede Art des Wiirdeverrats, der unter Umstinden
mit der panischen Gewalt des so Verletzten beantwortet wird. Das
Theater des eingetibten Verhaltens schiitzt so die Individualitit wie
ein Geheimnis und auf diesem Wege auch den Frieden des Gesell-
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schaftslebens: »Nur in der Maske ist der Mensch echt« (Friedrich
Nietzsche). Der Schutz ist allerdings teuer erkauft: um den Preis des
absoluten Gehorsams der anonymen Macht des Verhaltensgesetzge-
bers gegentiber.

Es gibt nach Plessner tibrigens ein letztes Refugium, wo der
Mann — um den geht es bei allen Theoretikern der 20er Jahre letzt-
lich — Riistung und Visier ablegen kann, ohne seine Wiirde im Akt
einer Blossstellung zu verlieren: bei (s)einer Frau. Bei ihr liegt wohl
die letzte Gnadeninstanz des durch die »Verhaltenslehren der Kilte«
(Helmut Lethen) in einer Art kaltem Frieden verbundenen Biirger-
tums. Wie sehr das Gesellschaftsbild dieser Modernetheoriker von
vormodernen Minnerbiinden und Ritualen gekennzeichnet ist,
zeigt sich, wenn Plessner den Wiirdebegrift an den Begrift der Ehre
bindet und beide letztlich austauschbar macht. Plessners Pamphlet
tiber die »Grenzen der Gemeinschaft«, das hat Peter Gay gezeigt, ist
auch — aber eben nicht nur — ein Mantel- und Degenstiick tiber die
Aftektwelt einer zutiefst gekrinkten, tiberreizt-hautlosen Mannerge-
neration, die thre Viter oder ihre Seele im Krieg verloren hat.

Der heroische Takt der neusachlich-kalten Denkstile eines Pless-
ner, Schmit oder Jiinger fiihrt schon in den dreissiger Jahren in den
Heroismus der Schlacht, der eingefrorenen Freund-Feind-Unter-
scheidung und in die Asthetisierung des T6tens. Diese Entwicklung
zeigt sich jedoch auch bei den lebensphilosophisch angeregten Zeit-
genossen, die dem Ideal des Gemeinschaftlichen und den an Meta-
phern der Wirme orientierten Sozialtheoremen verpflichtet waren.
Ihre Theorie einer alle Verhaltenslehren unterlaufenden urspringli-
chen Expressivitit tiberhitzt oft genug schon in Weimar iber den
volkisch-rassistischen Siedepunkt. Unterkiihlt oder/und uberhitzt
trafen sich letztlich beide antagonistischen Richtungen der Anthro-
pologie sozialer Aftekte mitten in der Barbarei wieder.

Freilich waren diese Sozialtheorien der Kilte, der Fremde und der
Verbergung in den letzten Jahrzehnten eher verpont, und zwar nicht
nur wegen der spiteren Verfithrung ihrer Autoren durch den Na-
zismus. Die Distanz zu den Verhaltenslehren der Kilte und ihrer
Quintessenz der Moderne liegt wohl eher in der theoretischen Vor-
aussetzung begriindet: auf dem Paradigma des einsamen Menschen,
dessen bleibende Fremdheit und Selbstfremdheit durch ein basales
Nichtverstehen, durch riskante Gefithle und eine in Recht und
Macht gesetzte Angst vor dem Anderen charakterisiert war, gegen
das kein sozialhermeneutisches Kraut der Einfiihlung gewachsen ist.
Wihrend Plessner, Schmitt, Jiinger und Benjamin ihre Version der
tragischen Moderne als Leiden an der »Tyrannei der Intimitit« im
Riickgrift auf die negativen Anthropologien des 17. Jahrhunderts
verfassten, griften die Gesellschaftstheorien in der zweiten Hilfte des
20. Jahrhunderts und in der Folge ihrer lebensweltlichen Sedimen-
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tierung auch die Stilfibeln, Benimmbtiicher und Verhaltenslehren auf
die emphatischen Freundschaftstheorien der Aufklirung und der
Romantik zuriick. Den Autklirern war der schone Schein der
Courtoisie, den franzgdsischen Moralisten sogar die »guten Sittenc der
Hofminner ein Zeichen fiir die Verderbtheit einer am Modell du-
sserer Reprisentation orientierten Gesellschaft, sie bekimpften mit
der Verdusserlichung auch die negativen Anthropologien des dunk-
len, vorausgegangenen Jahrhunderts.

So begann Mitte des 18. Jahrhunderts der Kult um den authenti-
schen Moralaftekt, der in der Verabschiedung jeglicher Ostentation
den verlorenen Kontakt mit dem natiirlich Menschlichen erlangen
wollte. Es mag ein schones Paradox der Literaturproduktion dieser
Epoche sein, unzihlige Kopien des von gesellschaftlichen Zwingen
befreiten, authentischen, emphatisch »Ich ftihle, also bin ichl«- rufen-
den und dennoch geselligen Individuums aufgelegt zu haben. Die
Ursprache des Gefiihls und des inneren und dusseren Wechselver-
kehrs der schonen Seelen 16ste im Ausgang von Anton Raiser und
Werther den kommunikativen Standard entblossender Seelenspra-
chen aus, die bis in die aufgeklirten Erziehungsideale wirkten. Die
Trinenfliissigkeit als Siegel auf die Echtheit der moralischen Ge-
fihlsregung wurde so unter der Hand zur symbolischen Grenzform
der offentlichen Kommunikation, ob im Theatersaal, im Wohn-
zimmer oder im Gemeindesaal.

Auch der Kult um das Authentische kam, wie jeder Kult, nicht
ohne Inszenierung aus. Das Curriculum der Aufklirung orientierte
die Zucht des natiirlichen Menschen und seiner Seelenbewegungen.
Rousseau wollte seinen imaginiren Zogling Emile ausdriicklich als
kleinen Barbaren aufwachsen lassen. Lieber sollte er sich grober
Worte und unaustarierter Emotionsausbriiche bedienen als erlernter
Formeln einer »Hoflichkeit, bei der nichts anderes herauskommt als
Falschheit und Herablassungx.

Es ist dieser Kult des Authentischen, an dessen Traditionen man
in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts ankntipfte. Gegen die
Verhaltenslehren des reinen Uberlebens und der wolfischen Verro-
hung, die die zwdlf Jahre unter dem Nationalsozialismus und die
asoziale Dynamik des Krieges geschrieben hatten, aber auch gegen
eine zerfallene biirgerliche Welt aus Anstand und guten Sitten mit
thren schal gewordenen Pritentionsprogrammen setzte man, je lin-
ger der Krieg zuriicklag, je mehr auf das Ethos der rechtlichen und
moralischen Anerkennung des Anderen ohne Ansehen der Person.
Das Pathos des einfithlenden Sichverstehens, da war man sicher,
wiirde schon irgendwann folgen, sozusagen als Spitling im Umer-
ziehungsprozess hin zu einer Demokratie der Seelen. Der Sturm und
Drang der 68er, der die letzten Reservate biirgerlichen Lebens als
verlogen oder zwanghaft zu entlarven glaubte, tat sein iibriges und
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kam in rasanter Geschwindigkeit aus den studentischen Kommunen
mitten in der Gesellschaft an. Der Minister in Turnschuhen wird im
Haus der Geschichte als ITkone dieser >Befreiung von der Formx
lingst augenzwinkernd ausgestellt.

Gelingende Geselligkeit orientierte sich seit den 70er Jahren am
Leitbild einer mehr und mehr aus den iusseren und inneren Zwin-
gen herausbrechenden, geheilten Emotionalitit, die nach und nach
erst einen Weg zu sich selbst und in der Folge auch zum Anderen
finden wiirde, und zwar ausdriicklich in der Loslosung von den biir-
gerlichen Requisiten der Distinktion, der guten Manieren und des
geteilten Stils. Dem Recht wiirde in diesem bundesrepublikanischen
Gesellschaftstraum die Liebe schon noch folgen, ohne den Umweg
reglementierender Konventionen. Fremdheit und Nichtverstehen, ja
sogar Antipathie und Hass waren in dieser Perspektive therapierbare
Ubergangsphasen.

»Ehrliche Geftihle« wiirden in Zukunft die Kultur der Anerken-
nung der Gleichen und Freien bestimmen. Je weniger die Aftekte
sich duckten, desto mehr aufrechte Menschlichkeit, so lautete die
Vulgirlektiire psychoanalytisch gefirbter Sozialtheorien, wie sie
nicht nur bis in Erziehungs- und Eheratgeber, sondern auch in Pa-
storaltheologien und Empfehlungen zur kirchlichen Jugendarbeit
wirkten. Auf allen Ebenen des gesellschaftlichen und geselligen Le-
bens kam es parallel, aber nicht unabhingig zu der auf Dauer ge-
stellten Suche nach dem Unmittelbaren, dem Spontanen, dem Ge-
fithlsechten und dem Authentischen zu einem drastischen Schwund
an tradierten Darstellungsformen des offentlichen und privaten Le-
bens. Von den Begriissungsritualen — jeder duzte jeden — bis zum ei-
genwilligen Zwang der Pastoren, an jedem Sonntag ein neues Got-
tesdienstformat zu erfinden, von der Abschaffung des Dresscodes bis
zu den Umgangsformen bei Tisch, vom Handkuss bis zum Umgang
der Jungen mit den Alten — lange tradierte und bis in die Korperbil-
der imprignierte Codices, Habitus und Symbolisierungspraktiken
sozialer Begegnung verschwanden. Beinahe schon eine frohliche
Kulturrevolution, die so alltiglich war, dass niemand sie bemerkte.

Doch mit der vermeinten Riickgewinnung des Authentischen
verschwand auch die Selbstverstindlichkeit der Gestaltung von so-
zialen Differenzen, von denen der Umgang mit Hierarchien, mit
Meinungsverschiedenheiten oder schlicht mit Eréftnungs- oder Ver-
abschiedungssituationen im oftentlichen Raum nur die oberflichlich
aufdringlichsten sind. Und mit dem Verlust dieser Kulturtechnik
eingelibter, milieu- und identititsvergewissernder Standards wichst
nun die Unsicherheit oder, mit Plessner gesprochen, die Angst vor
Licherlichkeit.

So jedenfalls er6ftnen die Benimmbiicher, Verhaltenslehren und
Stilfibeln, die augenblicklich den Buchmarkt tiberschwemmen — mit
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einem grossen Erfolg, wie die Auflagen belegen — iiberraschend mit
den Leitbegriffen, die schon Plessner und Schmitt zur Verfligung
stellten. Mit der Einsicht in die Verunsicherung der Ordnungen des
Handelns durch eine stindige Subversion riickt auch die latente
Gewaltformigkeit ungebremster Unmittelbarkeit in den Fokus der
Aufmerksamkeit, nun wieder offen enttarnt als Unerzogenheit oder
als Verhaltensstorung in Folge von emotionaler Verwahrlosung. Er-
ziehungsnotstinde werden ausgerufen, eilig Dreiteiler angezogen
und das >Du« wieder zurtickgenommen.

Unterhalb dieser Ratschlige jedoch gibt es eine erneute Achsen-
drehung im Begrift des Menschen. Die Kampfmetapher inflationiert,
wenn die Herausforderungen des Sozialen beschrieben werden.
Gutes Benehmen ist wieder der Panzer in einer gefihrlichen Welt,
in der an jeder Ecke eine Blossstellung lauert. Mitten durch unsere
Alltagswelt zieht sich erneut eine unsichtbare Demarkationslinie aus
Freunden und Feinden, die sich nicht zu erkennen geben. Deshalb
ziigele man die Wut auf den Chef durch verbale Gesten der freund-
lichen Distanz, trage ein gesteiftes Hemd und schicke die Lebensge-
fihrtin vor dem nichsten Firmenempfang zur Stilberatung der
Volkshochschule.

Oftensichtlich ist die rasante Wiederkehr der Form auf allen Ebe-
nen oder zumindest die Suche nach diesen Formen in vielen Berei-
chen ein heikles Unterfangen, weil nun Traditionen erfunden wer-
den miissen. Denn in den unermesslichen Gestaltungsriumen mo-
derner, freiheitlicher Gesellschaften lauert ein Abyss, der zunehmend
thematisch wird: die Uberforderung durch den Druck zur perma-
nenten Selbsterfindung und die Last, Distinktionen als Mittel zu-
mindest episodischer Identititsvergewisserung willkiirlich und auf
dem schwankenden Boden der Kriterienlosigkeit setzen zu miissen.
Die wiedergewonnene Lust an der Form reagiert aber auch auf die
Einsicht in die Riskanz starker Gefiihle, die nicht mehr fugenlos in
symbolischen Ausdrucksformen agierbar sind und so oft genug in
frei vagierende, diftuse gesellschaftliche Erregungslagen miinden.
Nichtverstehen erzeugt namlich oft genug Wut, die keine »Wut des
Verstehens« mehr ist.

Diese Suchbewegung nach Formen flir die Gestaltwerdung und
symbolische Transformation diffuser Affektlagen hat viele Facetten.
Die Protestanten entdecken Rituale, die gesungene Liturgie und das
alte Kirchenlied, um religios ortlosen Gefiihlen ein bewihrtes Idiom
und einen sinnlich darstellbaren, gemeinschaftlichen Vollzug wie-
derzugeben, so manch ein fiihrender Katholiken erwigt ernsthaft die
Riickkehr zur lateinischen Messe, um symbolisch den Fremdheits-
charakter im Umgang mit dem Heiligen zu betonen. Das politische
Berlin sucht nach zivilreligiosen Grossformaten. Und kiirzlich emp-
fahl die Evangelische Kirche in Deutschland ihren Pfarrern von
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hochster Stelle, aut Tennissocken unter dem Talar doch zukiinftig
zu verzichten.

Auch in anderen Sphiren dndert sich das Bild. Mann trigt wieder
Anzug und dann und wann wird man Zeugin eines Gespriches iiber
die vielen Arten, eine Krawatte zu binden. Universititen bieten Stil-
beratungsseminare und Benimmkurse an. Wer einen Adelstitel im
Familiennamen hat, schreibt einen Bestseller iiber gutes Benehmen.
Der alte Knigge, das Vademecum flir Manieren und gute Sitte flir
dem spiten 19. Jahrhundert, in Wahrheit eine um alle aufregenden
Aspekte radikal zusammengekiirzte Gesellschaftsanalyse eines ganz
und gar unerzogenen Radikalaufklirers aus der Mitte des 18. Jahr-
hunderts, dessen Untersuchung der isthetischen Ordnung des Han-
delns ganz auf der Linie von Helmut Plessner liegt, erreicht nie ge-
ahnte Auflagenzahlen.

Zuletzt diskutierte das gehobene Feuilleton die quasiethnologi-
schen Essays des Unternehmensberaters und ithiopischen Prinzen
Asfa-Wossen Asserate mit dem bezeichnenden Titel »Manierenc.

Auch Asserate verkniipft seine Beobachtungen zu Haltung, Stil,
Kleiderordnung, Tischkultur und Sprechcode zwanglos mit der Fra-
ge nach der Wiirde und Achtung im sozial hochfragilen Geflige der
modernen Welt. Respekt und Hoflichkeit sichern diesem eine
Briicke zum Anderen, gerade wenn man diesen nicht versteht oder
leiden kann. Gutes Benehmen, Stil und soziale Geschmacksbildung
sind bei Asserate nicht Ausdruck eines vorgingigen Achtungsgeftihls,
das dem Anerkennungsparadigma als Moral-Sense-Intuition voran-
ginge. Der Habitus der Hoflichkeit in all seinen Formen ist vielmehr
Index und Medium des Respektes vor dem Andern, der auch dann
sozialvertriglich ist, wenn Verstindnis, Empathie und Anerkennung
nicht oder noch nicht gelingen will. Jenseits des notwendig schonen
Scheins ist fiir Asserate weder Wahrheit noch Liige, sondern Barba-
rei. Fremdheit gilt es in dieser Perspektive nicht zu eliminieren oder
durch die diversen Gestalten der spontanen Vertuschung zu iiberge-
hen, vielmehr symbolisch im Akt einer Ubung zu kultivieren. Der
spontane Affekt wird besonnen ermissigt im Akt der passenden Ge-
ste. Dieses Verstindnis von Affektkontrolle verschiebt sich hier von
einer seelischen Deformation nichttherapierter Zwangscharaktere zu
einem Zeichen erwachsener Einsicht in Begrenztheit der eigenen
Moralressourcen im Umgang mit dem Anderen. Gutes Benehmen
wird hier zum (Selbst)bildungsprozess.

Asserate kann sich mit seiner Manierentheorie in guter Gesell-
schaft wissen. Ausgerechnet Immanuel Kant nahm die Hoflichkeits-
programme und die Verhaltenslehren der Tugendsamen vor dem
Betrugsvorwurf in Schutz. Uber die Pflicht zu Manieren und ange-
nehmen Umgangsformen liest man Erstaunliches in der »Metaphysik
der Sitten< »Dies sind zwar nur Aullenwerke oder Beiwerke, welche
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einen schonen tugendihnlichen Schein geben, der auch nicht be-
triigt, weil ein jeder weil}, woftir er thn annehmen muf3. Es ist zwar
nur Scheidemiinze, befordert aber doch das Tugendgefiihl, selbst
durch die Bestrebung, diesen Schein der Wahrheit so nahe wie
moglich zu bringen, in der Zuginglichkeit, der Gesprichigkeit, der
Hoflichkeit, Gastfreiheit, Gelindigkeit (im Widersprechen, ohne zu
zanken), insgesamt als bloBen Manieren des Verkehrs mit gedulBler-
ten Verbindlichkeiten, dadurch man zugleich andere verbindet, die
also doch zur Tugendgesinnung hinwirken; indem sie die Tugend
wenigstens beliebt machenc.

Kant, der weder die Hobbsche Wolfsanthropologie noch den
Rousseauschen Jargon der Eigentlichkeit Giberzeugend findet, ent-
wirft — gut protestantisch — eine realistische Anthropologie des ver-
zeitlichten Zugleich von Wahrheit und Liige, in der der Betrug,
wenn er nur lange genug dauert und fein genug zur Darstellung ge-
langt, in Wahrheit verwandelt werden kann. In der »Kritik der rei-
nen Vernunft, wo man derlei Raisonnement nun wirklich nicht er-
warten konnte, heisst es dazu: »Es gibt eine gewisse Unlauterkeit der
menschlichen Natur, die am Ende doch, wie alles, was von der Na-
tur kommt, eine Anlage zu guten Zwecken enthalten mul3, nimlich
eine Neigung, seine wahre Gesinnungen zu verhehlen, und gewisse
angenommene, die man fiir gut und rithmlich hilt, zur Schau zu
tragen. Ganz gewil} haben die Menschen durch diesen Hang, so-
wohl sich zu verhehlen, als auch einen ithnen vortheilhaften Schein
anzunehmen, sich nicht blof3 zivilisiert, sondern nach und nach, in
gewissem Male, moralisiert, weil keiner durch die Schminke der
Anstindigkeit, Ehrbarkeit und Sittsamkeit durchdringen konnte, also
an vermeintlich echten Beispielen des Guten, die er um sich sahe,
eine Schule der Besserung flir sich selbst fand. Allein diese Anlage,
sich besser zu stellen, als man ist, und Gesinnungen zu iullern, die
man nicht hat, dient nur gleichsam provisorisch dazu, um den
Menschen aus der Rohigkeit zu bringen, und ihn zuerst wenigstens
die Manier des Guten, das er kennt, annehmen zu lassen; denn
nachher, wenn die echten Grundsitze einmal entwickelt und in die
Denkungsart iibergegangen sind, so mul} jene Falschheit nach und
nach kriftig bekimpft werden, weil sie sonst das Herz verdirbt, und
gute Gesinnungen unter dem Wucherkraute des schonen Scheins
nicht autkommen liBt«.

Der Schein und der Betrug der guten Sitten und Manieren, den
die Moralisten und Aufklirer inkriminierten und der in den neu-
sachlichen Verhaltenslehren der Kilte zur stihlernen Panzerhaut no-
bilitierte, ist bei Kant und bei Asserate notwendig — um der Tugend
willen. In dieser Propadeutik konnte die Menschheit, so der schone
Idealismus beider, die Menschheit von der Liige zur Aufrichtigkeit
verleiten. Nur sihe diese unterstellte Aufrichtigkeit dem Betrug der
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guten Sitten, der Hoflichkeit, des Taktes und des Stils eben zum
Verwechseln dhnlich. Theologische Klugheit strapaziert das Affekt-
wesen Mensch weder mit wiitender Uberfithrungssucht noch mit
melancholischem Defitismus. — Ein Christenmensch lebe heiter im
verisimile.

—— Dr. Petra Bahr ist Referentin fiir Theologie am Institut fir interdisziplinare Forschung der
Forschungsstatte der Evangelischen Studiengemeinschaft (FEST) in Heidelberg.
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Affektionsarmut und Handlungszwang

Thomas Erne

Es gehort zu den vergniiglichen, weil ergiebigen Ubungen, motori-
sche Metaphern im Subtext des Denkens aufzuspiiren. So steckt im
Begrift eine Erinnerung an das Begreifen in frithkindlicher Welter-
tastung, wihrend der Gedankengang die Vorstellung der gemessenen
Schritte eines Spaziergingers mit sich fithrt. Ob auf Hohen- oder
Holzwegen sei dahingestellt. Die Vermutung ist naheliegend, es
handele sich dabei nur um Ubertragungen einer primiren Motorik
auf den sekundiren Bereich des Denkens. Wihrend ein Kind sich
im Begehren auf etwas zu bewegt und sich zugreifend, zuhorend,
zusehend in die Schemata des In-der-Welt-Seins eingewohnt, sind
die Hinweise auf eine Bewegung im Denken nur im iibertragenen
Sinn zu verstehen. Was soll sich im Gehirn auch bewegen, wihrend
ein Gedanke gedacht wird?

Schaut man genauer hin, dann zeigt sich, dass die Trennung zwi-
schen einer Bewegung ohne Gedanke und einem Denken ohne
Bewegung bereits eine Abstraktion darstellt. Das Beispiel der Musik-
ausiibung zeigt, dass der Strich des Geigers eine Bewegung ist, die
zugleich gedacht werden muss. Denken und Bewegen greifen inein-
ander in einer Art von reflexiver Intuition. Es ist ein komplexes In-
einander von Reflexion, Vorstellung, Wahrnehmung und Bewe-
gung, und zwar nicht als Aneinanderreihung von einzelnen Mo-
menten, sondern als Zusammenspiel von Verstand, Gefiihl und
Motorik in einem »intentionalen Bogen« (B. Waldenfels).

Unbestritten ist die Musik insofern ein ermassigtes Beispiel als in
ihr kaum Begriindungslasten auflaufen. Allenfalls Geschmacksurteile.
Man mag sie oder nicht. Der musikalische Anfinger ist auch nicht
mit Sinnfragen beschiftigt, sondern mit der Wiedergabe richtiger
Noten. Ein Musikinstrument zu lernen und auszuiiben hat immer
etwas Rituelles und steht der Gefahr niher, ins Mechanische ab-
zugleiten als ins Spekulative. Jedes Instrument hat seinen Czerny.
Vieles lernt man in der Kunst durch Nachahmung. Konner zeichnen
sich nun dadurch aus, dass in threm Spiel Motorik, Ausdruck und
Verstehen ineinandergreifen. Der Fortschritt liegt aber nicht in einer
Addition des Denkens zur musikalischen Ausfiihrung, sondern in ei-
nem Plastizititsgewinn ihres Zusammenwirkens. Das zeigen die
Befunde der Hirnforschung. Nils Birbaumer misst die Gehirnstrome
von Geigern. Die Computertomographie zeigt bei ungeiibten Spie-
lern, dass bei thnen nahezu das gesamte Grosshirn durchblutet wird.
Getibte Spieler dagegen kommen mit weniger >Fliche< aus. Die
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Hirnzonen, die beansprucht werden, sind eingegrenzter. Der Auf-
wand verringert sich, die Qualitit der Hirnnutzung steigt. Geiibte
Spieler konnen ithr Hirn deutlicher akzentuieren. Die Zone der
Bildimagination wird intensiv nur von professionellen Spielern ge-
nutzt, um ithrem Spiel Assoziationsweite und Ausdruckstiefe zu ver-
lethen. Anfinger brauchen dagegen alle Kapazitit, um iiberhaupt das
komplexe Zusammenspiel aller Faktoren leidlich zu koordinieren.

In dieser Sphire einer originiren Motorik greifen Bewegung und
Vorstellung, Begehren und Bedeuten noch ineinander. Das Begeh-
ren, das auf etwas hin dringt, spielt hinein in das Bedeuten. Und die
Aftektion greift hiniiber in die sinngebende Artikulation dessen, was
affektiv besetzt ist. Aber diese Sphire kann in beide Richtungen
verlassen werden. Der Extremwert wire einerseits ein von nichts
mehr affiziertes reines Denken oder andererseits eine ausschliesslich
von anderem her bestimmte reine Empfinglichkeit.

Fiir das Denken hat Hans Blumenberg den denkbaren Endpunkt
als das Dilemma der reinen Subjektivitit analysiert. Die erfolgreiche
Reduktion aller Weltbeziige, und damit aller Begehrlichkeiten und
Aftektionen, flihrt zu einem Selbst, das ganz sich selbst ist. Allerdings
um den Preis volliger Interesselosigkeit. Das reine Ego ist so von
sich erfullt, dass es dartiber hinaus nichts mehr denken will. Es ist der
ideale Kandidat fir eine Erkenntnis, die durch kein subjektives Be-
gehren verzerrt wire, und hat zugleich keinen Grund mehr, Gber-
haupt noch eine zu haben. Das ist nach Blumenberg sein Dilemma.

Auf der anderen Seite findet sich ein Selbst, das keines sein will,
weil es nur im Werden ist. Es ist im Idealfall reines Begehren. Kier-
kegaard hat es in der Gestalt des Don Giovanni als eine musikalische
Vollzugstorm beschrieben. In der musikalischen Form spricht sich
die »Impressionalitit des BewuBtseins« (H. Blumenberg) aus, sein
Bediirfnis von einem anderen her affiziert zu werden, das es nicht
ist. In der Musik wird diese passive Konstitution des Selbst kontinu-
terlich in der Zeit befriedigt und zwar indem das Begehren in jedem
Augenblick der Befriedigung neu geweckt wird. Don Giovanni, der
sukzessiv Monogame, der in einer Frau alle Frauen liebt, aber nie
alle in einer, ist Begehren und Erfiillung in einem. Jeder Ton erfullt
die Erwartung, die sein Vorginger erzeugt und erzeugt, indem er sie
befriedigt, neue Erwartungen und so weiter. Musikalisch wird Be-
gehren verlisslich erfullt und fithrt ebenso verldsslich zu neuem Be-
gehren. Bis die Musik verklingt. In und mit ihr entsteht und vergeht
Don Giovanni. Denn er ist ohne ein transzendentales Bewusstsein,
das den Abbruch der verlisslichen Affektionen des Begehrens und
seiner Erfiillungen auffangen und sein Selbst restituieren konnte,
wenn die Reiz-Reaktionskette abbricht und die Musik verklungen
ist. In der zweiten, der Wiener Fassung des Don Giovanni von Mo-
zart geht der Verfithrer mit dem letzten d-Moll-Akkord folgerichtig
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unter. In Wien mildert Mozart den zwingenden Untergang des Don
Giovanni nicht mehr mit einem verséhnlichen D-Dur-Sextett wie
in der ersten, der Prager Fassung von 1787.

Beide Extreme, die reine Affektion (Begehren) wie das reine
Selbst (Bedeuten) kommen in einem Phinomen iiberein, in dem
zugleich ihre Gefihrdung wie ihre Chance beschrieben ist, dem
Phinomen der Langeweile. Sie markiert flir das reine Begehren die
Grenze an der die Sphire des Ethischen beginnt. Das Ethische ist
dadurch charakterisiert, dass es sich wiederholt und die Wiederho-
lung nicht als Ausschlusskriterium reizvoller Affekte begreift — Don
Giovanni liebt in jeder Frau alle, aber keine zweimal —, sondern als
Motor ethischer Selbstbildung. Und fuir das reine Selbst ist die Lan-
geweile der nie ganz auszuschliessende Fall, dass es doch, wenn auch
nur fir einen kurzen Moment der Unachtsamkeit, nicht ganz von
sich erftillt sein konnte. So wie Adam und Eva im Paradies in einem
kurzen Innehalten in ihrem sie vollig erfiillenden Liebesgefliister der
Schlange die Gelegenheit gaben, sich zwischen sie hineinzudringeln.
Kein Zufall, dass mit dem Fall die Langeweile in die Welt kommt.

In seinem Essay >Anthropologische Anniherung an Rhetorik« be-
schreibt Hans Blumenberg die Situation, auf welche die Rhetorik
reagiert, wenn sie fiir die menschliche Daseinstiirsorge arbeitet.
Diese Situation ist bestimmt durch Handlungszwang und Evidenz-
verzug. Beispielsweise ein Richter muss nach Abschluss der Ver-
handlung ein Urteil iiber einen angeklagten Bankriuber fillen, auch
wenn der Hirnforscher Gerhard Roth mit 98-prozentiger Wahr-
scheinlichkeit zeigen kann, dass dieser Mann keinen freien Willen
hat. Liesse sich das mit 100-prozentiger Sicherheit sagen, dann wire
kein Richter mehr nétig. Der Delinquent hitte keine freie Ent-
scheidung, keine Verantwortung und rechtlich keine Schuld. Solan-
ge die Wissenschaft dies aber nicht zweifelsfrei zeigen kann (Evi-
denzverzug), solange muss ein Richter entscheiden (Handlungs-
zwang). Und er wird wie die meisten Menschen fiir die Willensfrei-
heit optieren, weil sie die grosseren Chancen fuir eine humane Praxis
verspricht. Darin steckt nach Blumenberg ein Stiick Rhetorik, dass
der Richter dem Argument des Riubers nicht folgt, dass nicht er,
sondern etwas in thm die Bank iiberfallen habe.

Meine Frage ist nun, ob es nicht auch einen Bedarf an Rhetorik
gibt in Situationen, die durch Aftektionsverzug charakterisiert sind.
Ein Aftektionsverzug, der zu dem eigentiimlichen Handlungszwang
fuhrt, handeln zu miussen, weil nichts mehr zum Handeln reizt. Af-
tektionsverzug wire einerseits eine Armut an Reizen, in der nichts
mehr reizvoll genug ist, um die Aufmerksamkeit zu erregen. Der
intentionale Bogen erschlaftt. Die Antriebskrifte erlahmen. Aftekti-
onsverzug wire aber auch Reiziiberflutung. Das Angebot an Reizen
nimmt ein solches Mass an, dass sich das Selbst nur durch Distanz
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wehren kann. Es lisst sich von nichts mehr ansprechen. Der inten-
tionale Bogen wird iiberhaupt nicht mehr aufgebaut. Im Gussersten,
dem autistischen Fall hat das Selbst gelernt nur noch sich selbst zu
genugen.

Der Bedarf an Rhetorik kdnnte nun darin liegen, das Reizange-
bot wie die Kapazitit es zu verarbeiten, also Sinnlichkeit und Sinn,
in Kongruenz zu halten, und zwar in einer gemeinsamen Bewegung
des Ineinander- und Aufeinander-Ubergreifens. Die klassische Be-
schreibung der rhetorischen Aufgabe (officia oratoris) zielt auf eben
ein solches Zusammenspiel von Einsicht und Affekt, von Erkenntnis
(docere), Vergniigen (delectare) und Leidenschaft (movere). Nur
geht es in einer lebensweltlich situierten Rhetorik nicht um Uberre-
dung im Rahmen der sozialen Kommunikation, sondern im Blick
auf das eigene Weltverhiltnis, das durch ein Zuviel wie ein Zuwe-
nig an Reizen bedroht ist. Offenbar kann und muss auch ein in-
haltsreiches und spannungsvolles In-der-Welt-Sein immer wieder
neu gelernt werden.

Eine mogliche Losung der Aufgabe bietet wiederum Soren Kier-
kegaard. Sie ist an dem Basissatz christlicher Lebenskunst orientiert:
Wer sein Leben verlieret wird es gewinnen, wer es gewinnen will,
wird es verlieren. Kierkegaards Vorschlag dhnelt der Beschreibung
des reinen Selbst, wie sie Blumenberg gibt. Nur dass Kierkegaards
reines Selbst nicht in sich ruht, sondern entleert ist. Es ist die Inver-
sion eines selbstgeniigsamen Selbst zugunsten eines an den inneren
Grund seiner selbst entiusserten, vollstindig leeren Selbst. Kierke-
gaards reines Selbst gleicht daher einem blanken Spiegel, der durch
keine Unreinheit getriibt, die Welt unverzerrt wiedergibt. Aber, um
im Bild zu blieben, ein Spiegel, der regelmissig poliert werden muss.
Es bedarf der Arbeit am Selbst, damit es zum Spiegel der Dinge
wird. Und zwar der meditativen Arbeit der Selbstentleerung im
Blick auf den Grund des eigenen Selbst, im Blick auf Gott. In dieser
Entiusserung, im Stille-Werden, liegt fiir Kierkegaard die Quintes-
senz des Gebetes. Im »empty space« (P. Brook) des Selbst, das im
Beten leer wird, beginnen Sinn und Sinnlichkeit ineinander und
aufeinander Uberzugreifen, so dass blosses Dasein in erfiilltes Dasein
verwandelt wird. Es liegt etwas Konstruktives, etwas »Erbauliches in
dem Gedanken, dal3 wir Gott gegeniiber allezeit Unrecht haben« (S.
Kierkegaard). Und es ergibt sich daraus fiir ein in Gott gehaltenes
Subjekt ein Bewegungsgefille. Eine Weltzugewandtheit, indem der
Blick nach vorne auf das jeweils Nichstliegende gerichtet ist. Denn,
so Kierkegaard, das Leben wird zwar nur im Blick zuriick verstan-
den, aber im Blick nach vorne gelebt. Im ungetriibten Blick nach
vorne gibt es weder Reizarmut noch Reiziiberflutung. Das Nichst-
liegende ist immer auch das Beste. Nichts ist so gering, als dass es
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nicht reizvoll sein konnte es zu verwandeln. »Verwesentlichung des
Zufilligen« nennt Hans Blumenberg diesen Vorgang.

Doch scheint mir, dass auch Kierkegaard nicht ohne einen Anteil
an Rhetorik auskommt. Zum einen im Blick auf die Frage, wie ich
in diese konstruktive und inhaltsreiche Bewegung einer »originiren
Motorik< hineinkomme. Da es sich um einen Vollzug in und aus
Freiheit handelt, kann auch keine Belehrung, Ermahnung oder gar
Drohung in die Bewegung hineinfithren. Allenfalls eine Intensivie-
rung der Aufmerksamkeit. Etwa wie Tom Sawyer angesichts eines
endlos langen Zaunes, den er zu streichen hatte, die Aufmerksamkeit
seiner Freunde intensivierte und ithnen vormachte, es sei eine singu-
lire Aufgabe und schwerwiegende Verantwortung diesen Zaun zu
streichen. Auch wenn es ein Betrug war, er fiihrt seine Freunde in
die Bewegung, in der Sinn und Sinnlichkeit in einem intentionalen
Bogen ineinander greifen. Denn in dem Augenblick, in dem sie
selbstvergessen an dem Zaun sitzen und an nichts anders denken als
an das Nichstliegende, entdecken sie tatsichlich in der scheinbar ba-
nalen Zaunlatte eine ganze Welt.

Ein zweites Moment an Rhetorik betrifft das Gebet, das im Zen-
trum von Kierkegaards Modell steht. Die darin aktivierte Gottesbe-
zichung fungiert ja nicht wie eine Antwort auf Fragen, die ein Be-
wusstsein umtreiben, das den Abbruch seiner selbst nicht ausschlie-
ssen kann, wiewohl es von sich nur als erfiilltes weiss. Gott ist in
diesem Zusammenhang der Begriindungsbediirftigkeit des Subjekts
kein Symbol, in dem sich letzte Fragen beantworten lassen, sondern
sich nicht mehr stellen — jedenfalls nicht fiir die Dauer des Gebets.
Es erfullt die rhetorische Funktion, Fragen, die unabweisbar sind
und unbeantwortbar zugleich, zur Ruhe zu bringen. Und als seine
Kehrseite fithrt das Gebet hinein in eine inhaltsreiche Weltzuge-
wandtheit. Kierkegaards Metapher fiir diesen Zusammenhang ist der
Ruderer, der sich seinem Ziel, das er im Ricken hat, dadurch na-
hert, dass er sich ins Rudern vertieft.

Es gibt m.W. von Kierkegaard keine ausgefiihrte Liturgik.
Gleichwohl lassen sich die Linien in Richtung auf den christlichen
Gottesdienst als Ort religioser Bildung ausziehen.

Zum einen ist der Gottesdienst ein »Wahrscheinlichkeitsverstirker
des Unwahrscheinlichen« (K. Huizing). Nicht nur weil in ithm ge-
betet wird, sondern als Form an sich, als Vollzug einer Feier lisst der
Gottesdienst Fragen nach Evidenz und Begriindung in den Hinter-
grund treten, jedenfalls solange gefeiert wird. Wer verniinftige
Griinde fur ein Ritual verlangt, hat sich insofern »verlaufen« (D.
Rossler) als er aus dem Ritualgeschehen heraustreten muss, will er
dieses Verlangen aussprechen.

Zum anderen wird der Gottesdienst diese Funktion, unabweisbare
Fragen zur Ruhe kommen zu lassen, damit ein intentionaler Bogen
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das Zusammenspiel von Bewegung, Gefithl und Verstand bis in den
Alltag hineinspannt, in der Neuzeit nur erfillen, wenn er die Auf-
merksamkeit affiziert, indem er sie verfeinert. Religion geht in der
Moderne nicht mehr ohne asthetische Reize. Nur welche? Verfei-
nerung bedeutet nicht zwingend Steigerung der Reizfrequenz oder
Reizintensitit. Es konnte auch die Kultivierung der Gebrochenheit
aller Darstellungsmittel bedeuten.

Gebrochenheit der Darstellung ergibt sich im Gottesdienst jeden-
falls aus seinem zentralen Thema, der in Gott symbolisierten Bezie-
hung von Transzendenz und Immanenz. Der Gottesdienst bedarf
dazu der Darstellung in Zeichen, obgleich kein Zeichen dem Dar-
zustellenden gentiigt —, auch wenn schwer zu sagen ist, was das im
Einzelnen bedeutet. Vorstellbar ist Humor. Eingefiihrt und akzep-
tiert ist die Musik. Thre Vorzugsstellung im Protestantismus mag
auch daran liegen, dass sie eine Zeitkunst ist, in der mit jedem musi-
kalischen Ausdruck zugleich seine Vorliufigkeit horbar wird.

—— Dr. Thomas Erne ist Pfarrer in Kéngen und Privatdozent fiir Praktische Theologie an der
Ev.-Theol. Fakultat der Universitat Tubingen.
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Vill6 Huszai

»Wenng, schreibt Robert Musil in einer spiten poetologischen
Notiz, »dieses Buch gelingt, wird es Gestalt sein, und die Einwinde,
dalB es einer Abhandlung ihnele u. dgl. werden dann unverstindig
sein« (Mann ohne Eigenschaften, im Folgenden MoE, Bd. II, 1942).
Doch Robert Musil erliegt im Genfer Exil mitten in der Arbeit an
dem »Buch«, die Rede ist natiirlich von seinem Hauptwerk »Der
Mann ohne Eigenschaften¢, einem Schlaganfall. Das Buch gelingt
also zweifellos in dem 3usserlichen Sinne nicht, dass es Fragment
und damit ohne endgiiltige Gestalt geblieben ist. Stattdessen besitzt
die Nachwelt 6000 Manuskriptseiten MoE-Nachlass, von denen
rund ein Drittel dem Autor nur dazu dienen, das schon bestehende
Material zu verwalten (Walter Fanta): ein maximaler Fall von Frag-
mentarizitit. Ob das Buch hitte gelingen konnen, wire nicht der
kontingente Faktor Todesfall hinzugetreten, ist die Frage, die so alt
ist wie die Musil-Forschung. Musils Rede vom Gelingen und von
der »Gestalt«, die es dereinst sein werde, manifestiert zumindest den
momentanen Willen zur und die Hoftnung auf Fertigstellung. Ja, es
zeichnet sich eine Utopie des Ganzen ab, die an Goethes Konzept
des Ganzen erinnert, hier aber in die Begrifflichkeit der Gestaltpsy-
chologie gekleidet ist. Die Kategorie Geftihl spielt dabei die zentrale
Rolle. Es heisst unmittelbar vorher: »... die Hauptwirkung eines
Romans soll auf das Gefiihl gehen. Gedanken diirfen nicht um ihrer
selbst willen darin stehen. Sie konnen darin, was eine besondere
Schwierigkeit ist, auch nicht so ausgefiihrt werden, wie es ein Den-
ker tite; sie sind »Teile einer Gestalt«. Im Kontext seiner Essayis-
mus-Theorie kniipft Musil das Gelingen des Romans also daran, dass
auf das Gefiihl (von Leserinnen und Lesern oftenkundig) eingewirkt
werde. Leisten konnen das nicht einzelne Gedanken, die nur »Teile«
sein konnen; angesprochen wird das Gefiihl erst durch die »Gestaltg,
welche die einzelnen Gedanken verbindet. Doch wie soll ein realer
Roman in seiner ganzen Linge und Fiille als ein Ganzes auf das
Gefuihl der Leserinnen und Leser wirken? Zum einen ist denkbar,
dass die Bestimmung ex negativo zu verstehen ist: das Postulat der
Gestalt nur das hypothetische Mittel ist, den direkten Zugrift auf die
Teile zu verhindern oder zumindest zu behindern. Das Gefiihl wire
dann dasjenige, was den petrifizierenden Zugrift behinderte. Zum
andern ist aber auch denkbar, dass Musil tatsichlich die Vorstellung
einer simultanen Wahrnehmung des Ganzen, selbst seines monu-
mentalen Buches, fiir moglich hilt, vergleichbar dem Anblick des
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Strassburger Miinsters, der Goethe zu seiner kunsttheorisch so fol-
genreichen Kategorie des Ganzen angeregt hatte. Was gibe diesem
Ganzen seinen Umriss? Dazu werde ich im Folgenden eine Hypo-
these andeuten. Der Zwischenschritt sei die Frage, was man sich
unter »Gestalt« in Texten Musils vorstellen kann.

Im autorisierten zweiten Teil des MoE findet sich eine Bestim-
mung des Essay in Zusammenhang mit dem Gestaltbegrift: Ein Essay
ist demnach »die einmalige und unabinderliche Gestalt, die das in-
nere Leben eines Menschen in einem entscheidenden Gedanken«
(MoE, 253) annimmt. Fasst man »das innere Leben eines Menschenc
als das Gefihlsleben einschliessend auf, dann ergibt sich die Nihe
zur poetologischen Notiz. Auf den ersten Blick handeln die zwei
Passagen zwar nicht vom selben, ist im »Mann ohne Eigenschaftenc
doch vom Essay die Rede, in der poetologischen Notiz vom Ro-
man. Aber zum einen geht es in Musils (Gesamt)Werk gerade im-
mer um eine Verflechtung der zwei Erkenntnis- und Darstellungs-
weisen, zum andern haben die beiden Passagen die Kategorie >Ge-
staltc gemeinsam. Die Parallelen zwischen poetologischer Notiz und
MoE-Passage verdeutlichen demnach das Grundmuster, dass Gedan-
ken in Verbindung mit Geftihlen desjenigen zu denken sind, der
diese Gedanken denkt; dass erst diese Verbindung eine Gestalt er-
gibt. In einer frithen poetologischen Notiz schreibt Musil: »Wo uns
ein Mensch erschiittert und beeinflu3t, geschieht es dadurch, daf
sich uns die Gedankengruppen erdffnen, unter denen er seine Er-
lebnisse zusammenfal3t, und die Gefiihle, wie sie in dieser kompli-
zierten wechselwirkenden Synthese eine iiberraschende Bedeutung
gewinnen« (Gesammelte Schriften II, 1326).

Ein Gedanke in Verbindung mit dem inneren Leben dessen, der
den Gedanken denkt, kann nur eine ganz momenthafte, fliichtige
Angelegenheit sein. Im selben Atemzug mit dieser inhaltlichen Re-
ferenz auf das Innere ist aber von Texten die Rede, vom Essay oder
vom Roman: Diese zweite, mediale Referenz von Gestalt macht
einsichtig, dass von einer »unabinderlichen Gestalt« die Rede ist:
Einmal geschrieben oder genauer: einmal autorisiert und gedruckt,
sind Texte tatsichlich unabinderlich. In einem MoE-Kapitel sagt die
Figur Ulrich einmal tiber die Schriftsteller und deren Leserinnen
und Leser: »Man kann sein Leben nach ihnen richten, aber man
kann nicht Leben aus ithnen keltern. Sie haben das, was sie bewegte,
so fest gestaltet, daB es bis in die Zwischenriume der Zeilen wie ge-
prefites Metall dasteht« (MoE, 574). Die Polarisierung zwischen der
einstigen Bewegung und der gegenwirtigen Statik entwirft einen
Raum, in dem sich eine Art Antwort auf die Frage verorten lisst,
wie ein Romantext als Gestalt, als Ganzes in den Blick kommen
konnte. Denn ausgehend von der Faktizitit des Textganzen verweist
die Polarisierung die Leserinnen und Leser zuriick an die literatur-
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theoretisch so suspekte Figur des Schrift-Stellers: Was die Schrift-
steller bewegte, haben sie im oder als Text »gestaltet«. Das (innere)
Leben des Autors als eine Art Ursprung fiir das Ganze, als Quelle des
Gestalthaften wird ins Spiel gebracht. Dass aber dieses Ganze nur
immer Utopie sein kann, oder, im Sinne von Foucaults Autorkritik:
Schimire, wenn nicht Hochstapelei, bezeugt auch schon der Fort-
gang von Ulrichs Gedankengang: »Doch was haben sie eigentlich
gesagt? Kein Mensch weil3 es. Sie selbst haben es niemals ganz ge-
wuBt. Sie sind wie ein Feld, tiber dem die Bienen fliegen: zugleich
sind sie selbst ein Hin- und Herfliegen« (MoE, 574). Zwischen der
Statik der Schrift und der Wandelbarkeit eines von Bienen bevol-
kerten Gebildes besteht ein maximaler Gegensatz — und trotz, viel-
leicht gerade wegen des maximalen Gegensatzes: Zwischen dem
Ganzen der Schrift und dem, was die Schrift-Steller einst bewegte,
ist die Verbindung nicht ginzlich gekappt. Das innere Leben der
Schriftsteller erhilt aber durch die Verschriftlichung erst eine Gestalt
und damit eine wahrnehmbare Existenz. Aus der Vergangenheit des
Erlebten wird Gegenwart und mehr noch utopische Zukunft: »Wo
aber der [gedankliche] Zusammenhang im Gegenstande selbst nicht
hart genug wird, wird wohl der personliche, gewordene hervor-
schaun; dann aber ... soll er sich utopisch vergroBern und nicht ein
Bild von dem zeichnen, was ... der Autor ist, sondern von dem, was

. er liebt« (Tagebuch I, 665). In einer ebenfalls spiten poetologi-
schen Notiz bittet Musil: »Es ist sehr anmaflend: Ich bitte mich
zweimal zu lesen, im Teil u. im Ganzen«. Die Zeile stammt aus dem
Nachlass, wurde von Musil nie autorisiert sprich in Bleisatz gegossen
— sowenig wie der MoE als Buch. Es ist in der Notiz im doppelten
Sinne von Utopischem die Rede: Der Fertigstellung des MoE als
Textganzem und der Utopie, das Doppelgebilde Roman/Autor in
der zweiten Lektiire als ein Ganzes wahrzunehmen. Von hier aus sei
nun eine Antwort auf die Frage gewagt, wie diese Gestalt wahrge-
nommen werden kann: Indem man auf eine Weise liest, die den
Autor weder auf Gedanken noch auf biographische Zusammenhin-
ge festzulegen versuchte, sondern ihn als einen Liebenden nihert.
Die utopische Vergrosserung des gewordenen Autors wahrzuneh-
men hiesse gerade, die einzelnen Teile als Teile eines (utopischen)
Ganzen zu entwerfen. Dass diese vorliufige Antwort die Eigenschaft
hat, nicht uber Musil-Texte, sondern in taumelnder Weise mit ih-
nen zu sprechen, sei von vornherein zugegeben.

—— Dr. Vill6 Huszai ist Literaturwissenschaftlerin und lebt in Zirich.
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Zur Musikauffassung in W.H. Wackenroders »Das merkwurdige
musikalische Leben des Tonkunstlers Joseph Berglinger«

Franziska Friihauf

Musik ist Gefuhl und Gefiihl ist Musik. Eine Platitiide, konnte man
geneigt sein zu sagen. Dem Tonkiinstler Joseph Berglinger allerdings
wird diese seine Auffassung von Beruf und Berufung zum Verhing-
nis. Er ist ein Vorkdmpfer der vielen romantischen Kiinstlergestalten,
die sich — selber Produkte der dichterischen Phantasie — mit ithrem
Verstindnis von Kunst und Kiinstlertum von einer steril geworde-
nen, entzauberten Welt absetzen.

Berglingers Name sucht man vergeblich im Musiklexikon; seine
Vita findet sich als letzter Eintrag in einem Biichlein, das 1796 unter
dem Titel »HerzensergieBungen eines kunstliebenden Klosterbru-
dersc anonym erschienen ist.' In dieser literarischen Figur aber gipfelt
eine Musikauffassung, welche im ganzen 18. Jahrhundert hoch
wirksam war: die Vorstellung einer unmittelbaren Wechselbezie-
hung zwischen menschlichen Affekten und Musik.

Von der Affektenlehre zur Gefuhlsasthetik

Die musikalische Aftektenlehre, die tragendes Konzept barocker
Kompositionskunst war, geht den Entsprechungen zwischen seeli-
schen Leidenschaften und der Musik nach und nimmt damit eine
bereits in der Antike verbreitete Bewertung der Musik auf. Sie ist
einer Nachahmunggsisthetik verpflichtet, die glaubt, durch die Imi-
tation innerer Seelenzustinde diese auch im Horer lebendig werden
zu lassen. Die Musik vermag die Bewegungen der Seele nimlich
nicht nur mimetisch nachzubilden, sondern auch zu erzeugen: Dank
der vielfiltigen Systematik der sogenannten Musica Poetica kann der
Aftektgehalt von Texten musikalisch umgesetzt und im Horer ver-
gegenwirtigt werden. Eine besondere Hiufung von Dissonanzen
und Chromatik beispielsweise stellt den Affekt des Schmerzes dar,
untermalt Leidensrufe und lenkt den Horvorgang so in die vom
Klagegestus eines Textes vorgeschriebene Richtung (mesto). Fiir
Freude stehen hingegen Dur, Konsonanz, hohe Tonlagen und ein
schnelles Tempo (allegro). In detaillierten Tonartencharakteristiken
werden den Tonarten ithre ganz spezifischen Affekteigenschaften zu-

' Heute ist man sich in der Forschung darin einig, dass sich hinter der Figur des Klosterbruders,
dem fiktiven Verfasser der kunsttheoretischen Schriften, Wackenroder als Autor und Ludwig
Tieck als dessen Herausgeber verbergen.
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gesprochen. Es geht um das bis heute umstrittene Problem, dass
musikalische Werke gleicher Tonart in einem bestimmten Stil- und
Ausdruckswert miteinander verwandt sind, etwa im Damonischen
und Gewaltigen des d-moll oder im friihlingshaft Strahlenden des E-
Dur. Selbst die Musikinstrumente werden zu Affektdarstellungen
systematisiert. Musik wirkt somit nicht etwa dadurch, dass sie den
Horer in irgendeine unbestimmte Stimmungslage versetzt; mittels
entsprechend gewihlter musikalischer Parameter ist dieser vielmehr
ganz gezielt vom Affektgehalt der Musik (und des Textes) gelenkt.
Die Aftekte sind weitgehend intersubjektiv verstanden. Es geht um
die Freude und den Schmerz.

Um die Mitte des 18. Jahrhunderts 16st eine neue Asthetik die
starren kompositorischen Vorgaben der Affektenlehre ab und stellt
statt der Allgemeinheit der Affekte die Individualitit der Empfin-
dungen in den Mittelpunkt. Nun sind nicht mehr typisierte emotio-
nale Erregungszustinde im Sinne von Aftekten wichtig, sondern die
Dynamik personlich empfundener Gefiihlsbewegungen, in facet-
tenreichen Abstufungen von der heftigsten Erschiitterung bis zur
sanften Regung des Gemiits. Die Nachahmungsisthetik wandelt sich
zur Ausdrucksisthetik der Empfindsamkeit und des Sturm und
Drang. Die Mimesis gerit verschirft in eine Spannung mit dem
schopferischen Prinzip der Poiesis. Der geniale Kiinstler treibt die
reiche Gefiihlswelt seines Ich hin zum Ausdruck in seiner reinsten
Form, zur Musik, und noch reiner: zur Instrumentalmusik.

Noch bevor der Blick tiberhaupt auf Joseph Berglinger gefallen
ist: die Verbindung von Ohr und Herz ist spannungsreich und mit-
nichten trivial! Affekte konnen in doppelter Weise mit musikali-
schen Phinomenen korrespondieren, entweder zwischen Komponist
und Komposition oder zwischen Musik und Musikhorer. Wihrend
der Akzent im Barock eher auf der rezeptiven Seite des Horvorgangs
liegt, bei dem sich aufgrund gezielter kompositorischer Kunstgriffe
ganz bestimmte emotionale Wirkungen einstellen, verschiebt er sich
spater auf das Hervorbringen von Musik: Die im Komponisten
waltenden unfassbaren und michtigen Gefithle provozieren die
Werke der Tonkunst. Wie geht ein Musiker, ein Tonkiinstler, mit
dieser Spannung um?

Gestorte Sympathien

Der Knabe Joseph wichst in einem eher kunstfeindlichen Umfeld
auf, das sich ausschliesslich den Anforderungen des Alltags widmet.
Sein Vater, »Doktor der Arzneigelehrsamkeit und in diirftigen Ver-
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mogensumstinden« (103)*, kann die Familie nach dem Tod der
Mutter nur mit Mithe und Not ernihren. Auch Joseph ist fiir den
Arztberuf bestimmt, den der dem Pietismus verpflichtete alte Berg-
linger fiir ausgesprochen niitzlich hilt. Der Knabe fiihlt sich aber
sehr viel mehr zur Musik, seiner »Hauptfreude« (105), hingezogen.
Immer mehr zieht er sich in die Welt der Phantasie und der Tone
zuriick und flieht nach einem Zusammenstoss mit dem Vater in die
nahe bischofliche Residenz zu einem Verwandten, der ihm die Aus-
bildung zum Musiker ermoglicht.

Musik ist Gefithl und »die feinsten Falten und Biegungen der T6-
ne driickten sich in seiner weichen Seele ab« (107). Joseph ist faszi-
niert von ithrer emotionalen Macht, die das Herz hiipfen i3t und
»seine Nerven mit leisen Schauern« (106) durchdringt. Das korperli-
che Erlebnis 16st sich aber gleich wieder auf im affektgeladenen
Verlauf der Tone, dem er sich hingibt, »als wire sein Korper mit zur
Seele geworden« (107). Manchmal tont die Musik — ganz im Sinne
der barocken Affektenlehre — so klar und intensiv, dass er sie »wie
Worte« versteht. Dann aber entzieht sich ihre Wirkung wieder jegli-
cher Bestimmung und Typisierung als eine »wunderbare Mischung
von Frohlichkeit und Traurigkeit in seinem Herzen«. Es sind gerade
diese gemischten Gefiihle, »die keine Kunst geschickter ist auszu-
driicken als die Musik« (108). Der Komponist ist fiir den jungen Jo-
seph ein Zauberer, der tiber das Reich der Gefiihle gebietet und das
Herz des Horers zu formen vermag. Diese magische Gabe will er
auch erlangen, um die Herzen zu beriihren, ja sogar um iiber sie zu
herrschen und sie buchstiblich nach seiner Pfeife tanzen zu lassen.
Darum betet er zur heiligen Cicilia:

»Mochtest du auf Harfensaiten
Meinen schwachen Finger leiten,
Daf3 Empfindung aus ihm quillt;
Dal} mein Spiel in tausend Herzen
Laut Entzicken, siilBe Schmerzen,
beides hebt und wieder stillt. ...
Offne mir der Menschen Geister,
Daf ich ihrer Seelen Meister
Durch die Kraft der Tone sei;
Dal} mein Geist die Welt durchklinge,
Sympathetisch sie durchdringe,
Sie berausch in Phantaseil« (112).

Wenn Joseph im Zusammenhang mit dem musikalischen Effekt von
Sympathie redet, so braucht er hier ein isthetisches Modewort des
ausgehenden 18. Jahrhunderts. Die Idee aus der Naturphilosophie,

* Die Seitenzahlen in Klammern bezichen sich auf die Ausgabe: W.H. Wackenroder/L. Tieck,
HerzensergieBungen eines kunstliebenden Klosterbruders, Nachwort von R. Benz, Stuttgart
1997.
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dass zwei Korper in einer verborgenen Ubereinstimmung koinzi-
dieren, »zusammen affiziert< sein konnen, ermdglicht, von Autoren
wie Schubart und Herder auf die Musikisthetik tibertragen, emotio-
nale Korrespondenzen und verfiihrt Joseph dazu, Musik in absoluter
Identitit mit seinen Gefithlen zu verstehen. Er méchte Komponist
werden, denn Komponieren ist fiir thn die genaue Umkehr des
Horens. Rezeptionsasthetik geht in Produktionsisthetik iiber und
die Musik selber wird zu einem emotional verbindlichen Medium.

Das rzweite Hauptstiicke der Lebensbeschreibung setzt einige
Jahre spiter ein. Berglinger ist es inzwischen gelungen, in das glanz-
volle musikalische Amt des Kapellmeisters aufzusteigen. Mit der
Karriere sind all seine Wiinsche in Erfillung gegangen, er hat die
»hochste Stufe des Gliicks« (105) erlangt — und ist doch todungliick-
lich. Voller Qualen hat er sich erst mit der Technik und den Ge-
setzmissigkeiten der Tonkunst vertraut machen miissen, ehe er dar-
an denken konnte, sein »Gefiihl mit den Tonen zu handhabenc«
(116); er harrt aus, in der Hoftnung auf eine »herrliche Zukunft«.
Vor allem aber leidet er darunter, dass sich das Publikum von seiner
Musik und ihrem tiefen emotionalen Ausdruck durchaus nicht an-
sprechen lisst. Vielmehr sehen seine Horer in ihr nur ein Mittel zur
gesellschaftlichen Reprisentation und zur Unterhaltung. Kurz: »Die
prachtige Zukunft ist eine jammerliche Gegenwart geworden« (116).
Obwohl Berglinger allmihlich an sich selbst und seiner Berufung zu
zweifeln beginnt, fasst er wieder Mut, als ithm schliesslich doch noch
der Durchbruch gelingt und seine Musik auf die Herzen seiner Zu-
horer zu wirken beginnt. Es ist in derselben Zeit, als sich der Zu-
stand seines Vaters verschlechtert — und bald nach seinem erfolgrei-
chen Auftritt wird er ans Sterbebett gerufen. Zwar kann er sich
noch mit dem Vater vershnen, aber der Schmerz tber die eigene
Nutzlosigkeit — die zugesandten Gelder wurden von einer Schwester
heimlich unterschlagen — verzehrt ithn. Innerlich zerrissen, aber auf
dem Hohepunkt seines Schaffens angelangt, komponiert er sein
letztes Auftragswerk: eine Passionsmusik. Nach der gloriosen Auf-
fithrung befillt den vollig Ermatteten eine Nervenschwiche und er
stirbt »nicht lange darauf in der Bliite seiner Jahre« (122).

Musik ist fiir Berglinger ambivalent, gespalten in die unterschied-
lichen Erfahrungen als Horer und als Komponist. Er traumt von ei-
ner Musik, die seine Emotionen adiquat umsetzt, sie aufbewahrt
und vom Publikum entsprechend gehort und nachempfunden wird
— und muss dabei immer wieder die Diskrepanz zwischen seinen
Gefiihlen und der musikalischen Wirkung erleben und erleiden. Die
Musik scheint sich der Ineinssetzung mit dem Gefiihl zu entziehen.
Die musikalische Sympathie-Vorstellung gerit bei Berglinger in die
Krise.
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Warum aber scheitert Berglinger als »Tonkiinstler<? Immer wieder
haben sich dies die Interpreten der Berglingerschen Vita gefragt.
Und immer wieder wurde auf seine kiinstlerische Existenz der Ver-
dacht des Dilettantismus erhoben. Wer Musik ausiibend andauernd
tber Geftihle spricht, scheint in dsthetischer Hinsicht mehr als zwei-
felhaft. Diese Vermutung erhirtet sich spitestens dann, wenn man
Hanslicks Formel Glauben schenkt, dass der Laie bei der Musik am
meisten, der Kiinstler am wenigsten empfinde. — Solche Deutungs-
versuche befriedigen nicht, weichen Berglingers kiinstlerischer Pro-
blematik wahrscheinlich genauso aus wie eine Verteidigung oder
Verherrlichung seiner Fahigkeiten.

Die treffendste Analyse bietet der Text selber. Zwischen Berglin-
ger und uns Lesern steht nimlich als vermittelnde Instanz der
kunstliebende Klosterbruder¢, der getreulich berichtende Gewihrs-
mann und angebliche Verfasser der kleinen Schrift. Er steht Berglin-
ger, seinem »innigsten Freund« (102), am nichsten und versucht als
erster, das »merkwiirdige musikalische Leben« zu verstehen. In sei-
ner Schlussbetrachtung bedauert er, »dal} eben seine hohe Phantasie es
sein mublte, die thn aufrieb«. Er sieht die Diskrepanz von Kunstge-
nuss und Schaftenskraft sehr genau: »Soll ich sagen, daf3 er vielleicht
mehr dazu geschaften war, Kunst zu genieflen als auszuiiben?«. Und er
fragt sich schliesslich, ob es nicht die grosste Herausforderung an ei-
nen Kiinstler sei, die »hohe Phantasie« nicht eigenmichtig zu ver-
walten, sondern »in dieses irdische Leben einweben«’ zu lassen, und

ob es »etwas noch Wundervolleres, noch Gottlicheres als die Kraft
der Phantasie« (123) gebe.

Wandlung der Gefuhle

Wer ist dieser Klosterbruder? Er trigt kaum individuelle Ziige,
widmet sein Leben in der Grundhaltung frommer Kunstliebe ganz
den »gebenedeiten Kunstheiligen« (5). Wackenroder hat sich mit
dieser Figur wohl eine Maske aufgesetzt, die seinem eigenen Kunst-
Credo verpflichtet ist.

Die 1in klosterlicher Einsamkeit geschriebenen Aufsitze sind unter
dem Titel »HerzensergieBungen« zusammengefasst. >Giesst< auch der
Klosterbruder seine Gefiihle in Kunst >ein< wie sein Freund? (Viel-
leicht sind es gar Berglingers Gefiihle, die in einer doppelten, sym-
pathetisch motivierten Ubermittlung an den Leser weitergegeben
werden!) Oder heisst »Ergiessung¢, dass die Gefiihle freigegeben
werden und offen bleiben soll, was sie beim Leser bewirken? Ganz
am Schluss bricht der Klosterbruder, von Erinnerungsschmerz tiber-

’ Berglingers Biographie zeigt, wie prekir der Glaube an die kiinstlerische Autonomie ist, wie
verhingnisvoll es ist, wenn Kunst und Leben in Spannung zueinander stehen — ein Motiv, das
in der Literatur immer wieder begegnet.
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wiltigt, ab: »Ich kann aber nach diesen Erinnerungen an meinen
Joseph nichts mehr schreiben. — Ich beschlieBe mein Buch — und
mochte nur, dafl es einem oder dem anderen zur Erweckung guter
Gedanken dienlich wire. — « (123). Wollen die Gedankenstriche die
»guten Gedanken« im Leser erzeugen? Rechnen sie mit Sympathie?
Anders gefragt: Lassen sich Gefiihle durch Phantasie aufbewahren,
gewissermassen konservieren und im Herzen der Horer (und Leser)
reanimieren? Im von Wackenroder (oder Berglinger?) geschriebenen
und von Tieck (oder dem Klosterbruder?) herausgegebenen musik-
theoretischen Aufsatz iiber die yWunder der Tonkunst< lautet eine
zentrale Stelle:

»Es scheinen uns diese Gefiihle, die in unserm Herzen aufsteigen, manchmal
so herrlich und grof3, daB3 wir sie wie Reliquien in kostbare Monstranzen
einschlieBen, freudig davor niederknieen und im Taumel nicht wissen, ob
wir unser eignes menschliches Herz oder ob wir den Schopfer, von dem alles
GrofB3e und Herrliche herabkommt, verehren.

Zu dieser Aufbewahrung der Geflihle sind nun verschiedene schone
Erfindungen gemacht worden, und so sind alle schonen Kiinste entstanden.
Die Musik aber halte ich fiir die wunderbarste dieser Erfindungen, ... — weil
sie eine Sprache redet, die wir im ordentlichen Leben nicht kennen, die wir
gelernt haben, wir wissen nicht wo und wie, und die man allein fiir die
Sprache der Engel halten méchte«”.

Die Kunst, vornehmlich die Tonkunst, dient der Aufbewahrung der
Gefiihle, behandelt diese sogar »wie Reliquien in kostbare[n] Mon-
stranzen«. Dort aber sind sie eingeschlossen. Musik vermag sie nicht
in ihrer subjektiven Prigung zu erhalten, sondern lagert sie aus in
einen allgemeinen isthetischen Raum, Giber den Berglinger auch als
Komponist nicht mehr verfiigt. [hm wird schmerzlich bewusst, dass
die absolute Identitit von Musik und Gefiihl, von der er als jugend-
licher Musikfanatiker noch getraumt hat, nicht moglich ist: Einer-
seits verweigert sich die Musik mit ithren »zwingenden mathemati-
schen Gesetze[n]« und ihrer »Kunstgrammatik« (116) immer wieder
der volligen Emotionalisierung, andererseits ist thm ein unmittelba-
rer Erfolg beim Publikum versagt. Er sieht sich beim Komponieren
mit einer objektivierenden und mit einer verwandelnden Kraft kon-
frontiert, und beide Krifte entreissen ihm die Macht tiber die eige-
nen Gefiihle.

Gefiihle lassen sich nicht aufbewahren, ohne dass sich zugleich die
Moglichkeit ihrer Transformation erdftnet. So dient Musik zwar der
Autbewahrung, verwandelt aber zugleich die Gefiihle — und ent-
fremdet sie. Wackenroders frithromantische Musiktheorie unter-
breitet eine Gefiihlsisthetik, die sowohl iiber die Vorstellung der ab-
bildenden Nachahmung als auch tber das Ideal des reinen Ausdrucks

* W.H. Wackenroder, Die Wunder der Tonkunst, in: W.H. Wackenroder/L. Tieck, Phanta-
sien tber die Kunst, Stuttgart 1983, 67.
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hinausgeht. Musik vollzieht eine Metamorphose des Emotionalen,
welche die Dimension bloss sympathetischer Erregung iiberschreitet.
Darin ist sie »Sprache der Engel«.

An die Musik®

Musik: Atem der Statuen. Vielleicht:

Stille der Bilder. Du Sprache wo Sprachen
enden. Du Zeit, die senkrecht steht auf der Richtung vergehender Herzen.
Gefiihle zu wem? O du der Getftihle
Wandlung in was? — : in horbare Landschaft.
Du Fremde: Musik. Du uns entwachsener
Herzraum. Innigstes unser,

das, uns tibersteigend, hinausdringt, —
heiliger Abschied:

da uns das Innre umsteht

als getibteste Ferne, als andre

Seite der Luft:

rein,

riesig,

nicht mehr bewohnbar.

—— Franzisca Fruhauf ist Assistentin am Lehrstuhl fir Systematische Theologie bei Prof.
Pierre Blhler.

> R.M. Rilke, Simtliche Werke, hg. vom Rilke-Archiv, in Verb. mit R. Sieber-Rilke besorgt
durch E. Zinn, Bd. 2, Wiesbaden 1955, 111.
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Gilles Deleuze und Rene Pollesch im Rausch der Affekte
Affektive Asthetik in Philosophie und Kunst

Gesa Ziemer

»S: Man hat mich gezwungen meine Tabletten ohne Wasser einzunehmen.
Im Hotel Sacher! Das muss man sich mal vorstellen!

Man kommt hierher und macht nur noch intensive Erfahrungen!

In diesem alten Ding,

hier muss irgendeine Matrix von Ausnahmezustand drunterliegen ...

(schreiend /outraged?)

St: Die warten in den Theatern immer. Und ich frage mich, auf was?
Vielleicht sollten die nicht warten bis etwas geronnen ist,

und eher das Marginalisierte, Verdringte autheben

und es mit Achtung prisentieren.

Und mit der Einsicht, dass mein Alltag theoriefreundlich ist«.

Rene Pollesch, Hallo Hotel

Wer sich mit philosophischer Asthetik beschiftigt, reflektiert das
Verhiltnis von Theorie und Kunst. Kunst ist fiir die Astheik schon
linger nicht mehr ausschliesslich als Gegenstand interessant, auch die
Verhiltnisse zwischen Kiinstlern und Theoretikern stehen zur De-
batte. Je niher diese zusammenarbeiten, desto unausweichlicher wird
die Reflexion der Beziehung zwischen den beiden Disziplinen, die
auch die Frage nach einer sinnvollen Verbindung von (philosophi-
scher) Theorie und (kiinstlerischer) Praxis einschliesst. Innerhalb is-
thetischer Debatten stellt sich immer dringender die Frage, auf wel-
che Weise Theoretiker entlang von Kunst und Gestaltung arbeiten
konnen, anstatt diese einfach von einem vermeintlich besser wissen-
den Aussenstandpunkt erkliren zu wollen. Viele Theoretiker schrei-
ben heute nicht mehr siber Kunst, sondern sind ebenso in Material-
produktion wie Bild- oder Tonkompositionen involviert. Weil dieses
bereits an vielen Orten geschieht, zeigt sich Theorie zunehmend in
anderen Formaten als im klassischen, wissenschaftlichen Text — etwa
als Film, Webpage, Horspiel usw. Folglich lautet eine Frage: Wie
macht es fiir Theorie (der Asthetik) und Praxis (der Kunst und Ge-
staltung) Sinn, eine andere Arbeits- und Prisentationsform einzuge-
hen? Wie kann ein Mehrwert auf beiden Seiten hergestellt werden,
der sowohl der Theorie als auch der Kunst neue Fragen oder The-
menbereiche erdftnet? Diese Fragen stellen sich einerseits aufgrund
{ibergreifender isthetischer Debatten', in denen man diskutiert, wie

! Siehe hierzu beispielsweise die Debatten um isthetische Erfahrung, deren Pointe in »... einer
Hinwendung zu den Prozessen der Aufnahme und Aneignung von Gegenstinden liegt«. J.
Kiippers/C. Menke (Hg), Dimensionen asthetischer Erfahrung, Frankfurt a.M. 2003, 7.
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singulire Kunsterfahrung in das theoretische Arbeiten eingehen
konnen, ohne dass diese durch wissenschaftliche Gepflogenheiten,
die in der Regel auf Objektivierung derselben zielen, unbefriedi-
gend nivelliert werden. Anderseits stehen neue methodische Vorge-
hen und eine sich daraus entwickelnde isthetische Theoriebildung
auch aufgrund konkreter bildungspolitischer Entwicklungen an den
Fachhochschulen fiir Kunst und Gestaltung in der Schweiz zur Dis-
kussion.

Wenn Kinstler und Theoretiker zusammenarbeiten, entfachen
sich hiufig brisante Positionsgefechte tiber die Umsetzung oder,
nennen wir es ruhig ganz industriell, die Verarbeitung von Affekten.
Kiinstler sind hiufig virtuos im Produzieren von Affekten, kdnnen
und wollen einem Thema in den verschiedenen Medien einen af-
tektiven Drive geben, um dieses moglichst vielfiltig und mehrdeutig
darzustellen. Theoretiker versuchen die unberechenbaren Affekte
dann gerne zu systematisieren, zu interpretieren oder zu reflektieren,
wie es im Medium der Theorie so iiblich ist. Dieser manchmal un-
vereinbar scheinende Umgang mit Affekten ist um so brisanter,
wenn das Produkt der Theorie nicht »nur< ein akademischer Text ist,
der ein sicheres Netz an Auffangmoglichkeiten bietet, sondern wenn
beispielsweise im Medium des Films Entscheide in Bildmontagen
oder Orten der Rezeption diskutiert werden. Wo zeigt man ein
Kunst-Theorie-Zwitterprodukt, das beispielsweise zwischen Doku-
mentarfilm und Videoessay liegt? Nennen wir es Forschungsfilm: An
Universititen oder experimentellen Filmfestivals, versucht man ein
grosses Publikum anzusprechen und gar das Fernsehen fiir so etwas
zu gewinnen? Wer selber Bilder produziert und nicht nur iiber diese
schreibt, setzt sich auf eine ganz andere Weise mit Aftektproduktion
und -rezeption auseinander.

Was ist tiberhaupt mit Affekten gemeint, wenn dieser Terminus
hier im Hinblick auf die Asthetik auftaucht? Ist es eine unverniinfti-
ge Regung, Leidenschaft, eine Gemiitsbewegung, ein rein physisches
Ereignis, akutes Begehren? Entzieht sich der Affekt nicht per defini-
tionem jeglicher Theoretisierung? Gibt es Aftektforschung ohne
Psychologie? Ohne Theologie? Uber Affekte schreiben ist schwie-
rig, obwohl die meisten Menschen Affektmomente aus ithrem Alltag
kennen. Momente, die manchmal viel entscheiden — oft mehr, als
jahrelang kultivierte Selbsterzahlungen.

Zum Gebrauch des Terminus Affekt also nur eine bescheidene
Bemerkung: Die hier gemeinten Affekte befordern die Vieldeutig-
keit, das nicht Einzuordnende, pl6tzlich Erscheinende, nicht syste-
matisch zu Bewiltigende. Sie sind keine Gefiihle oder Stimmungen,
sie sind heftiger, storend, unausweichlich, vielleicht Grundvorausset-
zung jeder guten Theorie — sei dieses explizit oder implizit formu
liert und spiirbar. Sie kénnen auch hier nicht definiert, sondern eher
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in ithrem zeitgemissen Auftreten verfolgt werden als etwas, das als
Bindeglied zwischen Theorie und Praxis fungieren kann und in
diesem Sinne produktiv zu verstehen ist. Weil Affekte einem zufallen
und damit die eigenen Vorhaben stindig durchkreuzen, produzieren
sie Mehrdeutigkeiten und erschweren Produzenten und Rezipienten
das Einnehmen einer klaren Haltung. Ein sinnvolles Zusammentref-
fen zwischen Kunst und Theorie produziert dieses beunruhigende
Unbehagen, und in vielen Fillen flihrt eine enge Zusammenarbeit
auch dazu, dass kuinstlerische Arbeitsweisen — und damit auch eine
betonte Affektproduktion — in das Feld der Theorie tiberfiihrt wer-
den und die Kunst der Asthetik nicht mehr von der Asthetik der
Kunst unterschieden werden kann.

Anhand der Theorie von Gilles Deleuze und dem Theater von
Rene Pollesch ldsst sich ein iiberraschender und hiufig amiisanter
Umgang mit Affekten zeigen. Beide denken und spielen nicht nur
iiber Aftekte, sondern belegen ihre Theorien selber mit Affekten, in-
dem sie ihre Texte und das Theater aktiv affektiv gestalten. Uber
Aftektproduktion auf der Theater- und Denkbiihne stellen sie eine
ausserst glamourdse, in threm jeweiligen Genre zunichst fremd er-
scheinende Atmosphire her, die sowohl in den zeitgendssischen
Kunst- als auch Theoriebereich ausstrahlt. Der Umgang mit neuen
Theorieformen zeigt sich also nicht nur im Felde der Wissenschatft,
sondern auch in der Kunst selber. Immer mehr Kiinstler bauen ihre
Vorurteile gegeniiber der Theorie ab und finden Méglichkeiten,
theoretische Eigenarten neu zu gestalten und damit an alltigliche
Erfahrung zu binden. Dieses Doing Theory ist auf den Gebrauch von
Theorie ausgerichtet, es argumentiert nicht, sondern setzt vielmehr
Theoriefragmente — seien es Neologismen, Aussagen oder Begriffe —
neu zusammen. Gilles Deleuze und Rene Pollesch sind Meister der
Aftekte. Sie produzieren und rezipieren Aftekte, schreiben und spie-
len affektive Asthetiken, indem sie Theorie und Kunst rigoros benut-
zen, diese in >unerlaubte« Kontexte zerren und damit den autoritits-
horigen Umgang mit klassischer Theorie und biirgerlichem Theater
unterlaufen.

In der dsthetischen Theorie von Gilles Deleuze gibt es keine Ge-
fuhle, sondern nur Affekte. Diese hat er auf der Basis intensiver
Kunstbeschiftigung zur Grundlage seiner dsthetischen Auffassung
gemacht. Seine Auseinandersetzung mit Kunst geschah nicht nur als
stummer Rezipient, sondern manchmal als Freund, oft geradezu als
Fan und hatte grossen Einfluss auf seine eigene philosophische
Schreibweise, Textgestaltung und Bildverwendung. Kunst nimmt
im Denken von Deleuze eine ausserordentliche Rolle ein, weil sie
eine spezifische Form von Empfindungen produziert, die unaus-
weichlich zum Denken zwingen. »Durch das Kino wird nicht die
Macht des Denkens, sondern sein Unvermdogen befordert; das Den-
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ken hat es niemals mit einem anderen Problem zu tun gehabt«.
Denken heisst nicht verstehen, sondern unvoreingenommen das von
Aussen kommende wahrnehmen, aufnehmen und miteinander ver-
kntipfen. Philosophie ist an Nicht-Philosophie gebunden, an Emp-
findungen, die sich produzieren durch etwas, das plotzlich in unser
Leben tritt. Kunst bietet uns neben anderen alltiglichen Ereignissen
diese Empfindungen, deshalb tiberlagern, verkniipfen oder verketten
sich kiinstlerische und philosophische Arbeitsprozesse und kénnen
nicht als zwei streng voneinander getrennte Sphiren verstanden
werden.

Im Zentrum dieses Selbstverstandnisses steht die Ansicht, dass so-
wohl Kunst als auch Philosophie die Funktion der creatio continua ha-
ben: Philosophie schopft Begriffe (franz. concepts), und Kunst schopft
Empfindungen (franz. sensations). Empfindungen wiederum setzen sich
aus Affekten und Perzepten zusammen. Aftekte sind spezifische For-
men der Wahrnehmung, die vor allem dann zur Geltung kommen,
wenn Kunst etwas kreiert, das die traditionellen Einheiten von
Handlung, Zeit und Raum in Frage stellt. Unausweichlich treten sie
uns entgegen, wenn narrative Ordnungsmuster aufgebrochen wer-
den, eigene Kategorisierungen nicht mehr greifen, und deshalb an-
dere, neu zu beschreibende Eindriicke zur Geltung kommen. De-
leuze greift verschiedene Tendenzen der Kunst des letzten Jahrhun-
derts heraus — seien es die 20er Jahre des Kinos mit den neuen
Montagetechniken von Sergei Eisenstein, die 40er Jahre des italie-
nischen Neorealismus, die 50er und 60er Jahre der franzosischen
Novelle Vague, die Literatur von Herman Melville oder Franz Kaf-
ka, die sich alle durch eine grosse Experimentierlust an non linearen
Erzihlstrukturen in Bild, Ton, Korper und Wort auszeichnen. Be-
grifts- und Empfindungsschopfung stehen in einem innigen Verhilt-
nis zueinander; Deleuze plidiert fiir affektorientierte Begriftsschop-
fungen, die sich entlang intensiver, ungewohnlicher, oft wuchtig
schockartiger isthetischer Erfahrungen manifestieren. Die gegensei-
tige Berithrung von Empfindung und Begrift ist von einer immen-
sen Stirke getragen, so dass das Eine ohne das Andere nicht aus-
kommen kann. Ohne die Potenz einer Empfindung ist der Begriff
leblos und erfihrt keine Relevanz, ohne die Schirfe eines Begriftes
bleibt auch die Empfindung stumpf und ohne Nachhalt.

Aftekte werden definiert durch die Titigkeit des sinnlichen Wer-
dens. Entscheidend ist, dass der Affekt nicht auf ein aftiziertes Subjekt
zuriickgefiithrt werden kann. Aftekte sind keine im einzelnen Sub-
jekt zu verortenden Gemiitsbewegungen oder Gefiihle, sondern
werden als grammatikalisches Substantiv durch ein Werden defi-
niert. Affekte sind keine Affektionen im Sinne von uns bekannten

2 G. Deleuze, Das Zeit-Bild. Kino 2, Frankfurt a.M. 1991, 217.
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Gefiihlen, sie gehen iiber einen gefiihlten Erlebniszustand, den wir
in unsere emotionale Welt einordnen konnten, hinaus. Sie entstehen
dann, wenn wir etwas wahrnehmen, das sich nicht in unsere subjek-
tiv vertraute Geftihlspalette, die beispielsweise Trauer, Gliick, Freu-
de, Scham, Ekel beinhalten konnte, einordnen lasst. »Der Affekt ist
kein Ubergang von einem Erlebniszustand in einen anderen, son-
dern das Nicht-menschlich-Werden des Menschen. Ahab ahmt
nicht Moby Dick nach, und Penthisilea rmimt« keine Hiindin: Das
ist keine Nachahmung, keine erlebte Sympathie und auch keine
imaginire Identifikation ... Dabei verwandelt sich nicht das eine in
das andere, sondern etwas passiert von einem zum anderen. Dieses
Etwas kann nur als Empfindung prizisiert werden«’.

Welche Auswirkungen hat der Einbezug von Affekten nicht nur
auf den Inhalt, sondern auch auf die Gestaltung eines philosophi-
schen Textes? Aus Wahrnehmungsvorgingen resultiert keine Kon-
templation, Reflexion, Kommunikation oder Interpretation. Asthe-
tik nimmt gegeniiber der Kunst keinen allwissenden Aussenstand-
punkt ein, der zu einem Verstehen und Erkliren des Wahrgenom-
menen fihren wiirde. Viel eher tibertrigt Deleuze kiinstlerische Ar-
beitsweisen in das Feld der Theorie. Er entwickelt ein performativ-
affektives Schreiben, das man in vielen seiner Texte nachvollziehen
kann. Einige seiner Texte sagen nicht, was sie tun, sie tun, was sie sagen.
So sind die beiden Kino Binde selber im Stil neuer Montagetechni-
ken, vor allem denjenigen Jean-Luc Godards, geschrieben. Wenn er
im Theater des italienischen Schauspielers, Regisseurs und Autors
Carmelo Bene das kiinstlerische Prinzip der Variation entdeckt,
dann vollzieht er dieses im eigenen Text, »damit die Worte autho-
ren, einen »Text« zu bilden ...«*.

Der Affekt verbindet die Philosophie mit der Kunst, er wohnt
beidem inne und zeigt sich dem Medium entsprechend. In Bezug
auf das Kino formuliert Deleuze die Verbindung zwischen Theorie
(Begriff) und Kunst (Aftekt als Teil der Empfindung) wie folgt: »Die
Begrifte des Kinos sind nicht im Kino gegeben. Und dennoch sind
es Begriffe des Kinos und nicht Theorien tiber das Kino ... Das Kino
ist eine neue Praxis der Bilder und Zeichen, und es ist Sache der
Philosophie, zu dieser Praxis die Theorie (im Sinne der begriftlichen
Praxis) zu liefern<’. Theorie kann nichts iiber Kunst aussagen, son-
dern bendtigt die Kunst als Wahrnehmungsmaterial, aus dem heraus
sich neue Denklinien flechten lassen. Theorie bildet ihre Begrifte aus
den Bildern, sie schopft von innen heraus und ist damit unausweich-
lich und stindig in diese involviert.

> G. Deleuze/F. Guattari, Was ist Philosophie?, Frankfurt a.M. 2000, 204.
* G. Deleuze, Ein Manifest weniger, in: ders., Kleine Schriften, Berlin 1980, 38.
® Ders., Das Zeit-Bild, s. Anm. 2, 358.
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Betrachten wir den aftektiven Theoriegebrauch von Seiten des
Theaters. Der Regisseur und Autor Rene Pollesch ist zur Zeit einer
der erfolgreichsten Theaterregisseure, der sowohl in der freien Szene
als auch in arrivierten Stadttheatern zu sehen ist. Seine Stiicke, in
denen er entgegen traditioneller Theatergewohnheit ungewdohnlich
viele Frauenrollen erfindet, sind Schnellsprechmarathons. Das be-
sondere daran: Ausserst agile und exaltierte Schauspielerinnen wie
Sophie Reus oder Caroline Peters rattern und schreien in einem
kaum zu tberbietenden Tempo aktuelle Theoriefetzen, seien sie
von Gilles Deleuze, Giorgio Agamben, Judith Butler, Mike Davis
u.a. verfasst.

Pollesch ist einer der Theaterregisseure, der Theorie nicht nur
implizit, sondern sehr explizit verarbeitet, indem seine Stiicke von
Gender- und Queerstudies, Urbanismustheorien oder 6konomiekri-
tischen Texten getragen werden. Er sampelt dabei Theoriesprache
mit theatraler Alltagssprache, so dass seine Schauspieler regelmissig
und gewollt den Faden verlieren, weil sie komplizierte Theorieblok-
ke mit alltiglichen Sprachspielen mischen und auswendig lernen
missen. Hiufig wird die bereits zur Kultfigur gewordene Souftleuse
zur Dialogpartnerin, die den Schauspielerinnen den Wiedereinstieg
in die Theorie vermittelt und diese manchmal sogar kritisch kom-
mentiert. Das Pollesch-Ensemble liebt die Theoriesprache, besetzt
sie mit einem neuen Sound, kotzt Formulierungen des Jargons wie
Ausnahmezustand, Zwangsheterosexualitit oder Neoliberalismus an-
gewidert und gleichzeitig fasziniert in den Zuschauerraum. Wer sich
nicht in den einschligigen, gerade aktuell diskutierten Theoriewel-
ten auskennt, weiss oft nicht, wo die Theorie beginnt und das The-
ater endet.

Wir sehen schone, vollkommen erschopfte und gleichzeitig drah-
tige, sich hysterisch verausgabende Menschen zwischen 30 und 40,
die unter der Last der Theorie zusammenbrechen und uns vorfiih-
ren, dass das Leben an vielen Stellen brutal mit dem Anspruch der
Theorie kollidiert. Pollesch auf die Frage, ob er die Unbrauchbarkeit
von Theorien fir den Alltag zeigen will: »Ich mochte auf gar keinen
Fall die Licherlichkeit der Theorien zeigen. Man wird tiberfallen
von Diskursen, und ich bin froh, dass Begriffe endlich den Weg ins
Theater gefunden haben. Ich suche nach einer nicht-romanti-
sierenden Sprache, die im Theater leider immer noch vorherrscht<’.
Diesen Uberfall der Begriffe auf das Leben setzt Pollesch mit seinen
Schauspielerinnen auf der Biithne grandios um, indem er Theorie
mit Affekten belegt. Das bedeutet hier, dass Begriffe plotzlich schief
stehen, mit Korpern und Handlungen konfrontiert werden, die den

¢ Asthetik der Involviertheit. Ein Gesprich mit Rene Pollesch, Magazin des Instituts fiir
Theorie der Gestaltung und Kunst 31/2: Asthetik der Kritik, Ziirich 2003, 38.
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Begrift in ein anderes Licht riicken. Thm gelingt es, die Theorie an
konkrete Lebenserfahrungen der 80er- und 90er-Jahre-Generation
zu uberpriifen. Sophie Reus (stark untergewichtig), schluckt ihre
Tabletten, zitiert dabei Agamben, verausgabt sich, schreit hysterisch
ins Publikum, dass es sich hier, im Hotel Sacher, wohl um einen
Ausnahmezustand handeln misse. Auch hier keine Gefuhle, nur
Affekte. »Scheiss-Deleuze«, briillt Bernhard Schiitz in »>Stadt als
Beute¢, und verdichtigt damit eine Generation die wieder mal be-
grifflich, jedoch nicht politisch auf der Hohe ihrer Zeit ist.” Pollesch
vermischt Theoretisches und alltiglich Theatrales und bindet durch
Aftektproduktion die Theorie an den Alltag zuriick. Und sein aftek-
tives Theoriespielen wird sowohl in der Theorie als auch der Kunst
rezipiert.

Deleuze und Pollesch schreiben und spielen nicht iiber Affekte,
sie produzieren in ihren jeweiligen Genres Affekte und besetzen
damit die Theorie mit einem anderen Ton, nehmen ihr den tber
allen anderen Kulturtechniken schwebenden Gestus. Mit ihren spe-
zifischen Mitteln produzieren sie Affekte, die ungewdhnlich er-
scheinen und doch attraktive Anschlussmoglichkeiten fiir das jeweils
andere Publikum bieten. Theoretiker rezipieren das Theater von
Pollesch, Kiinstler wiederum transformieren die Texte von Deleuze
in ihre kiinstlerischen Bereiche.® Affekte, gerade weil sie uns iiber-
fallen, wirken verstorend und bieten eine Mdglichkeit, Philosophie
und Kunst auf indirekte und deshalb wirksame Weise miteinander
zu verbinden.

—— Gesa Ziemer ist wissenschaftliche Mitarbeiterin und Dozentin am Institut fiir Theorie der
Gestaltung und Kunst/HGKZ in Zirich.

7 Siehe D. Diederichsen, Denn sie wissen, was sie nicht leben wollen. Das kulturtheoretische
Theater des Rene Pollesch, Theater heute, Marz 2002.

% Siehe beispiclsweise den sehr gelungenen Comic von M.T. Dieck und J. Balzer, Salut,
Deleuze!, Hamburg 2000.
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Jérg Huber

Tagtiglich sind wir von unzihligen Dingen umgeben. Die meisten
sind von uns fiir uns hergestellt. Im gewdohnlichen Lauf der Dinge
nehmen wir sie jedoch nicht bewusst oder nur nebenbei wahr.
Durch das »lakonische Herumstehen, ihre Stummbheit, ihre erhabene
Indifferenz« kénnen die Dinge faszinieren: »Gegenstinde sind dus-
serst diskrete Wesen. Man kann sie beschimpfen, bestrafen oder de-
molieren — sie dussern sich nicht«'. Das Vorhandensein der Dinge
bewirkt ein Befremden oder eine Empfindung des »nicht ganz ge-
heuer« Seins, wie es Vilém Flusser in seinem Buch tiber die Dinge
schildert.” Es ist dies der »eigentiimliche, vielleicht auch unheimliche
Rest, der in ihrer Darstellung als blosses Menschenwerk nicht auf-
geht. Derartig herausgefordert lassen sich Philosophen und Kul-
turwissenschaftler, wie hier Peter Geimer, dazu verleiten, an einer
Theorie der Dinge zu schreiben. Und es mag eine Reaktion auf die
zunehmende Immaterialisierung der Kommunikation und der All-
tagskultur sein, dass im Wissenschafts- und Kulturbetrieb eine rege
und vielfiltig Aufmerksamkeit gegeniiber der Materialitit und Tat-
sichlichkeit der Gegenstandswelt sich manifestiert. Der »unheimli-
che Rest« macht ihre radikale Andersheit und Fremdheit aus, die
sich nicht auf uns beziehen lisst, in ihrer gleichzeitigen Andersheit,
die wir auf uns bezogen wahrnehmen. Und so wie die Dinge fiir
sich sind und sich nicht um uns kiitmmern, schauen sie uns gleich-
zeitig stindig an, sie sprechen zu uns und meinen uns. Gernot Béh-
me unterscheidet hier zwischen Realitit und Wirklichkeit. Dinge
werden erschlossen, so Bohme, aus »den Gegenstinden der Wahr-
nehmung, die zur phinomenalen Wirklichkeit gehdren. Dies sind
Atmosphiren, Atmosphirisches, Synisthesien, Physiognomien, Ek-
stasen, Szenen, schliesslich Symbole und Zeichen. All diese Wirk-
lichkeiten konnen jeweils als Erscheinungen von efwas gelesen wer-
den«*. Thm geht es darum, den »Realititsbezug der Wahrnehmung
wieder herzustellen«; zu fragen, »wodurch eine Wahrnehmung
{iberhaupt zur Dingwahrnehmung wird«’. Das Problem, das sich
stellt, ist, dass »die Erscheinung auch Erscheinung der Realitit ist
und dass sich die Realitit in der Wahrnehmung selbst meldet. Ge-

' P. Geimer, Theorie der Gegenstinde: »Die Menschen sind nicht mehr unter siche, in: J. Hu-
ber (Hg.), Person/Schauplatz, Interventionen Band 13, Ziirich/Wien/New York 2003, 209.

2 V. Flusser, Dinge und Undinge, Miinchen/Wien 1993, 7.

> Geimer, s. Anm. 1, 213.

* G. Bohme, Aisthetik, Miinchen 2001, 164.

> Ebd., 162, 167.
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nau das miissen wir in der Dingwahrnehmung aufsuchen, nimlich
dass sich in ihr etwas zeigt, was die Wahrnehmung transzendiert und
womit die Wahrnehmung iiberhaupt Wahrnehmung von Dingen
wird«. In der Stofflichkeit der Dinge, ihrer Ausdehnung, ihrer Ma-
terialitit, threr Farbigkeit, threm Klang und ithrem Geruch, ihrer
Oberfliche, auf der sich das Licht spiegelt, oszillieren die Dinge in
threr Dinglichkeit und Ekstase. Wihrend die eine Frage sich stellt,
wie die Dinge als Dinge erfahrbar und beschreibbar sind, soll uns
hier die andere beschiftigen, wie wir damit umgehen, dass Dinge
ausser sich sind, sich entiussern und uns ansprechen.

Die Doppelbodigkeit oder Zwiefiltigkeit der Dinge konnte man
als ihre Tag- und Nachtseite beschreiben, ein Mysterium, das im 19.
Jahrhundert sichtbar und von Karl Marx luzide analysiert und be-
schrieben wurde. A star was born: aus der Asche des Gebrauchsge-
genstandes ist der Phonix der Ware gestiegen. Jener stammt aus der
Zeit der Kundenproduktion, ist banal und erschopft seine Bedeu-
tung in der Zweckorientierung seiner Anwendung. Gegeniiber der
profanen Tagseite funkelt die mystische Nachtseite geheimnisvoll,
wenn der Gegenstand sich zur Ware wandelt, zu einem »vertrackten
Ding ... voll metaphysischer Spitzfindigkeiten und theologischer
Mucken«’. Auf die Frage, was denn eigentlich das Geheimnisvolle
dieser Wandlung sei, verweist Marx auf eine symbolische Vertre-
tung: es sind nicht mehr die Dinge, die den Menschen gegentiber-
treten, sondern die Verhiltnisse der Menschen unter sich, in der
phantasmagorischen Form der Verhiltnisse der Dinge unter sich.
Um eine Analogie zu finden, »miissen wir in die Nebelregion der
religiosen Welten fliichten<®. Dort eingetaucht wiirden wir eine
animistische Welt erleben, denn so wie die Gotter als »Produkte des
menschlichen Kopfes« ein eigenes Leben fithren, tun dies auch die
Produkte der menschlichen Hand — und als das signifikante Merk-
mal dieser Verzauberung bezeichnet Marx den Fetischcharakter der
Ware.

Das magische Eigenleben der Dinge, ihr Glinzen und Locken, hat
das Denken seither immer wieder beschiftigt. Wihrend Marx diese
»Auratisierung« der Gegenstandswelt im kritischen Rahmen einer
politischen Okonomie thematisiert, hat, um ein weiteres bekanntes
Beispiel zu erwihnen, knapp hundert Jahre danach, der Literatur-
wissenschaftler Roland Barthes etwas dhnliches, jedoch semiotisch
orientiert, als "Mythologies< versucht. Barthes schreibt wihrend zwei
Jahren jeden Monat einen kleinen Text tber alltigliche Dinge und
Phianomene: tiber Beefsteak und Pommes frites, das Gesicht der
Garbo, den neuen Citroén etc. Auch er diagnostiziert einen merk-

® Ebd.
7 K. Marx, Das Kapital, Bd. 1, Berlin 1972, 85.
% Ebd., 86.
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wiirdigen Animismus. Alles, was die Menschen alltiglich umgibt,
erkliren diese als »natiirlich«. Die Dinge erscheinen damit als selbst-
verstindlich und nicht zu bezweifeln. Sie geschehen (so) und sind
einfach da. Derartig »naturalisiert« werden die Dinge und Ereignisse
zu Mythen. Dieser Mythologisierung antwortet Barthes mit einer
Beschreibung und Funktionsanalyse des »Mythos heute«. Entschei-
dend ist die Herstellung der mythischen Bedeutung. Die Konstruk-
tion des Mythos sitzt der Konstruktion eines sprachlichen Zeichens
quasi auf; dieses wird im neuen System zum Bedeutenden, das ein
neues, zweites, ein »Meta-« oder mythologisches Zeichen generiert.
Dieses entleert den sprachlichen Sinn zur Form, als das neue Be-
deutete wird der Begrift bestimmt: »Allerdings ist das im mythischen
Begrift enthaltene Wissen konfus, aus unbestimmten, unbegrenzten
Assoziationen gebildet<’. Und Barthes betont: »Man muf} deutlich
dieses Offensein des Begrifts hervorheben. Dieses Wissen ist keines-
wegs eine abstrakte, gereinigte Essenz; es ist eine formlose, unstabile,
nebulose Kondensation, deren Einheitlichkeit und Kohirenz mit
ihrer Funktion zusammenhingt«'’.

Die Funktion der Mythen erweist sich in der Uberlagerung von
Sein und Schein. In der kapitalistischen Marktwirtschaft entwickelt
sich damit ein affektgeladenes wechselwirksames Projektionsgesche-
hen zwischen Gegenstinden und Menschen, zwischen Waren und
Konsumenten. Wihrend die Tagseite der Dinge die Realitit des
Geschifts und der Existenz garantieren, erdffnet die Nachtseite einen
symbolischen Raum, in dem das Imaginire wirksam wird. Die Ver-
mittlung der Tag- und Nachtseite erfolgt tiber Affekte. Wie genau,
scheint ein weiteres Mysterium, das seinerseits eine rege wissen-
schaftliche Geschiftigkeit provoziert. Mittels psychologischen und
soziologischen Untersuchungen, mit Marktforschung, Marketing und
Werbestrategien wird versucht, das Funktionieren dieses nebuldsen
affektiven Geschehens in den Griftf zu bekommen, mit dem Ziel, es
zu steuern.'' Was dabei jedoch deutlich wird, ist die Tatsache, dass
das affektive Geschehen unberechenbar ist, die Ubertragungen und
Projektionen zufillig sich ereignen, und beide Pole — die Ware und
der Konsument — black boxes darstellen. Das offensichtlich Provo-
kative dieser Lage ist, dass das »Kerngeschift« der global dominieren-
den Okonomien, der Konsum, iiber affektive Prozesse in nebulsen

? R. Barthes, Mythen des Alltags, Frankfurt a. M. 1980, 99.

' Ebd.

""" Beispielhaft ist ein Forschungsprojekt der Hochschule flir Gestaltung und Kunst Ziirich (in
Zusammenarbeit mit der ETH), in dem versucht wird, eine Methode zu entwickeln, mit der
beim Konsumenten »Entscheide aus dem Bauch« und damit Emotionen messbar werden. Das
Ziel ist evident: »...ein Werkzeug zu prisentieren, das jedes Unternehmen im Designprozess
einfach und effizient einsetzen kann«. Vgl. C. Schubiger, Gefithle messen, Hochparterre 6-7,
Ziirich 2004, 8f.
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Riumen sich abwickelt, die nur begrenzt rational einsehbar, repra-
sentierbar und manipulierbar sind.

Historisch gesehen konzentriert man sich lange Zeit vorwiegend
auf die Konzeption der Ware und versucht, die Ansprache von Af-
fekten und das Erregen des Begehren zu steuern. Man verpasst der
Ware eine Physiognomie und erklirt sie zur Marke, die — ebenfalls
animistisch, selbstliufig, naturalisiert — als ein eigenstindiges »Wesenx
zur Geltung gebracht wird: Man spricht von der »Personlichkeit« ei-
ner Marke, von ihrer >Seele« und ihrer Psychologie. In den Marken-
konzeptionen leben die >theologischen Mucken« der Ware und die
nebulosen Kondensationen< der mythischen Bedeutungsstiftung
weiter. Wihrend die Unterscheidung der verschiedenen Ge-
brauchsweisen der Dinge meist kein Problem darstellt, erweist sich
diejenige der Marken als zunehmend schwierig. Die Rhetorik der
Verlockungen und Versprechen ist iberall dieselbe, und die globale
Expansion der Warenproduktion macht das Unterscheiden noch
schwieriger. Diese Entwicklung bewirkte die Verschiebung der
Aufmerksamkeit der Markenstrategen auf den Konsumenten, »the
unmanageable consumer« als das neue »unbekannte Theorieob-
jekt«'?. »Comsumer Insight« heisst das Stichwort, der gliserne Kon-
sument ist das Ziel, das nun kommunikationstheoretisch angegangen
wird. Der Produzent stellt das Produkt her, die Verbraucher reali-
sieren den Brand."” »Der Brand ist der Film, der im Kopf des Kon-
sumenten abliuft«'*. Die Konstruktion der Marke als Brand erfolgt
tiber die Kommunikation des Konsumentenkollektivs. Branding
etabliert sich als eine zentrale soziale Kommunikations- und Hand-
lungsstrategie und dehnt radikaler denn je das Geschehen der Af-
fekte und Begehren auf das gesamt Alltagsleben aus. Was sich mit
der >Verbrandung« der Welt durchsetzt, war in der Ware schon an-
gelegt. Branding bezeichnet das Verbinden und Vermitteln von
materiellen Giitern mit Versprechen, die Wertvorstellungen simu-
lieren. Dies Praxis hat imperative Struktur — kauf mich! — gekoppelt
mit dem Versprechen — ... und du wirst gliicklich —, wobei sie nicht
argumentativ und diskursiv verliuft, sondern affektiv und (massen)-
mediatisiert. Branding ist dsthetische Praxis und verlduft tiber die
sinnliche und vor allem die visuelle Wahrnehmung und deren Co-
dierung im Design. Diese Asthetisierung von Lebensarten in Form
von life-style ist Folge und Voraussetzung der totalen Expansion des
Brandings. Alles wird zum Brand: ein Gegenstand, eine Situation,

"> Franz Liebl in einem Referat anlisslich der Tagung >Art and Brandingc im Schweizerischen
Institut fiir Kunstwissenschaft in Ziirich, 2./3. Juli 2004.

" Der Begriff stammt urspriinglich aus der Viehzucht, d.h. von der Markierung der Tiere mit
einem glithenden Eisen. Derart gebrandmarkt werden die Besitzverhiltnisse klar und im tber-
tragenen Sinn auch Qualitit signalisiert.

" Ebd. (mit einem Hinweis auf Yannis Gabriel und Tim Lang).
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ein Verhalten, ein Stil, eine Person etc. Branding ist gesellschaftliche
Kommunikation, die iiber signalhafte, die Sinne anvisierende Codes
verlduft, und mit Inklusions- und Exklusionsverfahren Zugehorig-
keits- und Identititskonstruktionen erméglicht.

Das einzelne Produkt macht in seiner idsthetischen Erscheinung
ein Wahrnehmungsangebot. Eingesetzt wird eine komplexe Rheto-
rik von visuellen und sprachlichen Zeichen, die die basalen Affekte
des Konsumenten anvisiert. Nachtriglich, doch im selben Zug und
auf einer zweiten Stufe der Affekte, werden im Adressaten Vorstel-
lungen belebt, die eine intuitive Entscheidung verlangen; Vorstel-
lungen, die auf die Versprechen des Brandings antworten und eine
Art von Werten abrufen und etablieren — Werte im nebuldsen
Wortsinn, da dieses Geschehen diesseits der Reflexion passiert und
sich nicht auf Reflexionsurteile beziehen lisst. Der ganze Vorgang
des Zusammenspiels von Sinnlichkeit, symbolischer Energie und af-
tektivem Sinn bildet den Funktionszusammenhang Brand. Ob diese
fragile, imaginir erfolgende Vermittlung von Gegenstand und sug-
gestivem Werte-Versprechen funktioniert, entscheiden die Konsu-
menten. Der Brand-Appell ist auf die Empfinglichkeit des einzelnen
angewiesen. Diese Bereitschaft ergibt sich unbewusst und im Be-
reich der basalen Affekte, nach dem Lust-Unlust-Prinzip. Die affek-
tive Reizung ist kontextabhingig; ihre Art ist mitbestimmt durch die
soziale, psychische, kulturelle Verfasstheit der Angesprochenen. Ge-
lingt die Ansprache im Sinn des Brands, wird der Konsument — man
konnte sagen: auf einer weiteren, rentschiedeneren< Ebene der Af-
tekte — aktiv, indem er ein auf den jeweiligen Gegenstand gerichte-
tes Begehren entwickelt. Dieser Vorgang geschieht nicht isoliert,
sondern in einem sozialen Umfeld. Die Aktion des Konsumenten ist
eine Mitteilung an die anderen und gleichzeitig eine Antwort auf
Mitteilungen der anderen, die dasselbe tun. Entwickelt sich in dieser
Kommunikation eine Ubereinkunft, kann der Brand errichtet und
etabliert werden. Durch diese »Schliessung¢ entsteht eine imaginire
Konsistenz- und Kohirenzfigur, die thre Grundlage in der Kontin-
genz elegant tiberspielt. Der Erfolg des Brandings ist also nicht ga-
rantiert, sondern gefihrdet. Entsprechend versucht die 6konomische
Uberformung und Zweckbestimmung der unberechenbaren Affekte
diese zu okkupieren. Dies ist mit ein Grund fiir die zahlreichen
Beispiele von paradoxen und unterwarteten Karriereverliufen von
Brands, die die Praxis liefert. Phil Knigt, ein Fachmann von Nike,
stellte denn auch fest, »dass die Gefuihle, die wir hervorrufen, und
der gewaltige emotionale Quell, von dem wir zehren, eine Kehrseite
haben. Irgendwie tragen Gefithle immer auch ihr Gegenteil in sich,
und bei dem Niveau, auf dem wir arbeiten, ist die Gegenreaktion
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viel mehr als nur ein fliichtiger Gedanke«'”. Oder anders formuliert:
Branding dient der Affektkontrolle und -disziplinierung, die jedoch
immer vergeblich ist und damit die dem Konsum wesentliche Wie-
derholung antreibt. Was hier geschieht, ist die Okonomisierung der
Affekte und die affektive Besetzung der Okonomie.

Eine kritische Auseinandersetzung mit dem Branding orientiert
sich denn auch an einer Kritik der politischen Okonomie der freien
Marktwirtschaft, wie sie beispielhaft Naomi Klein in threm Buch
»No Logol« gefiihrt hat, und sie orientiert sich — aufgrund der Kritik
an der 6konomisch geleiteten Aftekt-Domestizierung — an einer
Theorie der Affekte.

Branding geschieht, wie erwihnt, iiber (visuelle) Codes, d.h. iiber
zeichenhafte Verdichtungen und Verknappungen von visuellen und
verbalen Kommunikationsformen: tiber Logo und Slogan. Diese
wirken emotional evokativ; sie generieren positiv besetzte Wert-
Vorstellungen — Jugend, Schonheit, Reichtum, Liebe, Erfolg, Mo-
dernitit, Dynamik, Gesundheit etc. — und signalisieren und sichern
Zugehorigkeiten zu Gruppen und Milieus. Die Brand-Kom-
munikation der Konsumenten verlauft meist ohne Worte, tiber den
Korper, performativ mittels Zeichen, Gesten und Handlungen. Ur-
bane Jugendliche z.B. zeigen, wie der Korper eingesetzt wird als
Schauplatz und Medium der Kommunikation: mittels body-shaping,
Make-up, Tatooing, Piercing, Bekleidung, Accessoirs, Schmuck,
mittels Haltungen, Gesten und Schaustellungen aller Art; mittels
Positionierungen und Auftritten auf ausdifferenzierten Biihnen.
Diese Korperperformativitit stellt ein dsthetisches Geschehen dar, an
das eine Art »Somasthetik« anschliessen kann, »die sich der Verbes-
serung des Verstehens, des Gebrauchs und der Erfahrung des Kor-
pers als Ort sinnlich-4dsthetischer Wertschitzung (aisthesis) und krea-
tiver Selbsterschaffung widmet«'°. Eine Kritik des Brandings sollte
von zwei Polen ausgehen: einerseits von der dsthetischen Praxis und
andererseits von einer Kulturtheorie. Die Frage ist, wie eine Kul-
turtheorie der Affekte sich mit Affekten beschiftigen kann, ohne
diese zu vereinnahmen und stillzustellen. Es muss davon ausgegan-
gen werden, dass sich Theorie nicht in der Begriffsarbeit erschopft
und dass sie in ihrem theoretischen Anspruch auf Systematik, Be-
griindung und Verobjektivierung nicht nur tber, sondern mit den
Aftekten arbeitet. Das bedeutet eine Herausforderung, die in der
Gleichzeitigkeit von affektiver Theoriearbeit und Verhiltnisbestim-
mung zu diesen Affekten besteht. Mit dieser Unterbrechung durch

5 N. Klein, No Logo!, Miinchen 2002, 298.

' Vgl. dazu die verschiedenen Arbeit von R. Schusterman, z.B.: Philosophie als Lebenspraxis.
Wege in den Pragmatismus, Berlin 2001. Oder: Wittgensteins Somisthetik. Korperliche Ge-
fithle in der Philosophie des Geistes, der Kunst und der Politik, in: J. Kipper/C. Menke, Di-
mensionen isthetischer Erfahrung, Frankfurt a. M. 2003, 67-93.
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die Distanzierung im Involviertsein lisst die Theoriearbeit die Af-
tekte auch als Storung zu, was sie dazu zwingt, stets zwischen affek-
tivem Geschehen und dessen Beobachtung hin und her zu springen
und damit ihren Theorie-Anspruch aufs Spiel zu setzen, da sie in
dieser Hin-und-Her-Bewegung nie zu einem Abschluss kommt.
Diese fiir das Problem zentrale Verfahrensfrage verweist auf die Be-
deutung der dsthetischen Dimension der Theoriearbeit — und damit
zurtick auf die Ausgangslage einer Theorie, die sich mit einem is-
thetischen Geschehen beschiftigt. Die dsthetische Praxis kann als
Kritik funktionieren, in Form des theoretischen Verfahrens als
(Selbst)Kritik der Theorie oder in Form von Kunst als (Selbst)Kritik
der dsthetischen Praxis. Die Geschichte der Kunst weist zahlreiche
Beispiele auf, die zeigen, wie mit Korperinszenierungen versucht
wird, Affekte zu beobachten und sichtbar zu machen. Da es sich
beim Aftekt um ein >in< der Psyche und im Leib geschehendes,
triebhaftes Gefiihlsereignis handelt, ist es naheliegend, dass der Kor-
per der beste Schauplatz der Beobachtung ist.

Die somisthetische Performativitit des Korpers hat in der Kunst
eine lange Tradition, und oft waren aus nahe liegenden Griinden
Frauen die Protagonistinnen — als Subjekte und Objekte der Entius-
serung. Ich denke hier etwa an die tinzerisch theatralischen, expres-
siven Affektdarstellungen vor Publikum im ausgehenden 18. Jahr-
hundert, wie sie beispielhaft Lady Hamilton in Neapel virtuos vor-
trug, was u.a. auch Goethe begeisterte.”” Oder an die vielen kiinst-
lerischen Darstellungen von Pathos und Exzentrik in der Malerei
und der Skulptur um diese Zeit sowie an die Visualisierungsexperi-
mente im Kontext von physiognomischen Studien im 19. Jahrhun-
dert, beides Traditionen und Strategien, die das wohl bekannteste
Beispiel, die Inszenierung der Hysterie und ihre fotografische Do-
kumentation in der Salpetriere zu Paris inspirierten. Charcot, dem
Mann und Arzt, und der Medizin als Wissenschaft ging es darum,
das unbekannte und nicht lokalisierbare Phinomen der dem Weib
zugeschriebenen spezifischen Aftekte der Hysterie zur Darstellung zu
bringen und, im Bild festgehalten, zu domestizieren und zu erkliren.
Analyse, Beobachtung und Projektion gehen hier ineinander iiber.

Mit der Hochkonjunktur des Brandings seit den 80er Jahren des
letzten Jahrhunderts erleben Korper-Inszenierungen in der bilden-
den Kunst, vor allem in der Fotografie, eine Konjunktur. Dabei
handelt es sich um isthetische Strategien, die erneut das aftektive

"7 Goethe schildert das Spektakel, bei dem die (spitere) Frau des englischen Gesandten Ha-
milton, drapiert mit Schal und Tiichern und mit offenem Haar, »eine Abwechslung von Stel-
lungen, Gebirden, Mienen etc.« darbietet, »dass man zuletzt wirklich meint, man triume. ...
Stehend, knieend, sitzend, liegend, ernst, traurig, neckisch, ausschweifend, bussfertig, lockend,
drohend, ingstlich etc., eins folgt aufs andere und aus dem andren«. In: J.W. Goethe, Ita-
lienische Reise, Hamburger Ausgabe Bd. 11, Hamburg 1950, 209.
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Geschehen, das sich leibhaftig zeigt und korperlich-medial codiert
wird, ins Zentrum stellen. Die frithen und wohl bekanntesten Bei-
spiele liefern die Film-Stills von Cindy Sherman aus den spiten 70er
Jahren und die Leuchtkasten von Jeft Wall aus den frithen 80Oer Jah-
ren.'® Sie zeigen Figuren, die in Posen erstarrt sind, und die, so wie
sie ins Bild gestellt sind, tiber sich hinaus auf eine Handlung zu ver-
weisen scheinen, die vorher und nachher, ausserhalb des Bildes ge-
schieht. Die Geschichten, auf die da scheinbar referiert wird, sind
nicht inhaltlich bedeutend, sondern einzig dramaturgisch, indem sie
durch diese spezifischen Formen der mis-en-széne unterbrochen
werden. In diesem Schnitt erscheint das Aftektive als das Reale an
der Oberfliche, manifest in Posen, Gesten, Attitiiden: affektive Au-
sserungen, die, verschoben und verstellt, nachtriglich weder be-
stimmt zu deuten noch abschliessend zu kliren sind. Das kiinstleri-
sche Bild produziert hier eine Deregulierung dessen, was im Bran-
ding geregelt werden soll. Dies kann — als eine Strategie der Be-
obachtung und der Kritik — gelingen, da es der kiinstlerischen Arbeit
eigen ist, das, was sie anstosst und auslost nicht vollstindig zu be-
herrschen. Das Ambivalente und Paradoxe ist ithr wie das Vieldeuti-
ge nicht zugewiesen, sondern essentiell."” In ihrer Wahrnehmung
geschieht die Verdoppelung, die eingangs fuir die Wahrnehmung des
Dings zur Diskussion stand. Das Kunstwerk kiimmert sich nicht um
uns und schaut uns gleichzeitig an.*” Und es ist diese Qualitit des
Asthetischen, die eine Kulturtheorie der Affekte inspirieren kann in
dem Versuch, die Aftekte zu thematisieren, ohne sie zu okkupieren,
sie ausserhalb der eigenen Ordnung zu denken, ohne sie damit aus
dem Auge zu verlieren.

—— Dr. Jorg Huber ist Professor fiir Kunst-, Medien- und Kulturgeschichte und -theorie an der
Hochschule fir Gestaltung und Kunst in Zirich und Leiter des Instituts fiir Theorie der
Gestaltung und Kunst.

18 Beispiele sind »Mimic« 1982, »Milk« 1984, »Diatribe« 1985.

' H. Blumenberg, Die essentielle Vieldeutigkeit des isthetischen Gegenstandes, in: ders., As-
thetische und metaphorologische Schriften, Frankfurt a. M. 2001, 112-119.

* Vgl. dazu: G. Didi-Huberman, phasmes, Kéln 2001.
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Vom >emotional design< zum >Design der Emotionenc

Inken Méadler

Mitte der 90er Jahre machten Norbert Bolz und David Bosshart mit
threm Buch >Kult-Marketing« von sich reden. Als selbsternannte
Propheten verkiindeten sie die »neuen Gotter des Marktes« und
schrieben Schlagzeilen mit der These, wonach in spitkapitalistischen
Gesellschaften das Marketing die Funktion der Religion {ibernom-
men habe, da es religiose Fragen bearbeite und derart Weltvertrauen
schaffe.' Max Webers religionssoziologische Analyse zur »Geburt des
Kapitalismus aus dem Geist der Religion«® hat bei dieser »neuenc
Sicht der »Dinge« — um deren Vermarktung es dem Marketing nach
wie vor geht — ebenso Pate gestanden wie Friedrich W. Haugs le-
gendires Konzept des »Warenfetischismus«, dessen kulturkritische
Ausrichtung positiv bemessen und mit einem anderen Vorzeichen
versehen ebenfalls »neu« gelesen werden sollte.

Was Haug einst verdammte, die isthetische Uberhéhung von
Waren, die der versprochenen Bediirfnisbefriedigung nicht gerecht
werden und denen daher mehr >Scheinc« als >Sein« zukomme, wurde
so zu einem >neuen< Programm erhoben, das in der Forderung gip-
telte: »Marketing und Design miissten sich daranmachen, die alten
kritischen Vokabeln wie »Warenisthetik< und >Kulturindustrie« um-
zuinterpretieren, und das bedeutet im wesentlichen, sie von ihren
negativen Vorzeichen zu befreien«, denn: »Kultur ist eine Industrie,
Asthetik ist die Theorie designter Waren, und Waren lassen sich nur
noch idsthetisch verkaufen« (210).

Bolz’ und Bossharts kalkulierte Provokation ging auf, und sie war
so erfolgreich, dass sie sogar in der wenig marktorientierten Theolo-
gie zur Kenntnis genommen und dort nach allen Regeln der Kunst
einmal mehr kult- und kulturkritisch destruiert werden sollte. Karl-
Heinrich Bieritz’ paradigmatische Auseinandersetzung mit der Uto-
pie eines universalen Marketing, dessen >Gottesdienstc am Kunden
deshalb in die >unio mystica« von Produkt und Konsument miinden
konne, weil die emotional fundierte Passung beider in der Gestal-
tung des ersten inkorporiert sei, hat die Absurditit dieser Program-
matik mit einem guten Schuss Ironie vor Augen gefithrt: Dem
Weihnachtsbiaren Norbirt aus dem Quellekatalog, den das Versand-

' N. Bolz/D. Bosshart, Kult-Marketing. Die neuen Gotter des Marktes, Diisseldorf 1995, 226.
> M. Weber, Die protestantische Ethik I, Hamburg 1975.
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haus durch weihnachtlich geschmiickte Strassen hat stapfen lassen —
auf der Suche nach einem Zuhause — weist Bieritz mit der Begriin-
dung die Tir, dass dieser »Pliisch gewordene Logos« zwar dem emo-
tionalen Setting des Weihnachtsfests verbunden sei, das darin entfal-
tete Begehren jedoch primir auf den Kauf einer Ware lenke und die
Weihnachtsfreude als eine im Konsumakt sich vollendende Emotion
verkiinde.” Entgegen aller Bemiihungen des remotional design< hat
Norbirt bei dem Theologen Bieritz also keine freundliche Aufnah-
me gefunden: Ein >lack< im remotional design< oder schlicht die fal-
sche Zielgruppe?

Das Vertauschen des Vorzeichens reicht gemeinhin nicht aus, um
Produkten — oder auch theoretischen Konzepten — durch ein neues
remotional design¢« auch ein neues Image zu verschaffen. Denn letz-
teres konstituiert sich im Verlauf von Aneignungsprozessen indivi-
dueller und gemeinschaftlicher Art, die iibergangen zu haben der ei-
gentlich tonerne Sockel des »Kult-Marketing« genannten Gotzen bil-
det.* An dieser Stelle aber kommt die Dialektik von >emotional de-
sign« und »Design der Emotionen< zum Tragen.

Wer in Haugs Fussstapfen tritt und allein mit der Figur der »asthe-
tischen Uberhdhungc arbeitet, setzt — auch wenn er die Richtung
wechselt — jene problematische Denkfigur fort, die auf der Tren-
nung von >Sein< und >Schein< beruht und bleibt darin den >hidden
persuaders< verhaftet, die ihren — nun >Gott« und nicht mehr »Depp«
genannten — Kunden nach wie vor zu iiberlisten suchen.” Wer je-
doch »>Seinc als die Weise seines Er-Scheinens< bestimmt, kann der
Dichotomie entkommen und einen Blick dafur entwickeln, wie
Produkte — als von Menschen produzierte Gegenstinde — ein auch
in aftektiver Hinsicht relevantes Design erfahren konnen und wie sie
ithrerseits — wenn ihre Aneignung gelingt — Emotionen materiell
vergegenstindlichen. Denn das >Sein< der Dinge als ihr jeweiliges
»Erscheinen flir uns¢ ist nicht kontextunabhingig zu bestimmen,
sondern in riumlichen, zeitlichen und sozialen Koordinaten zu po-
sitionieren.

Die empirische Konsumforschung der Gegenwart sucht daher vor
allem dem »Sitz im Leben< von Produkten nachzugehen. Sie geht
davon aus, dass die qualitative Anreicherung der Dinge durch ein
remotional design¢, das weniger Funktionen als Erlebnisse formt, im

> K.-H. Bieritz, Kult-Marketing. Eine neue Religion und ihre Gétter, in: P. Stolt/W.
Griinberg/U. Suhr (Hg.), Kulte, Kulturen, Gottesdienste. Offentliche Inszenierung des Lebens,
Gottingen 1996, 115-129.

* Siehe Bieritz’ Anspielung auf Dan 2,34f, in: ders., Kult-Marketing, s. Anm. 3, 128f.

> W.F. Haug, Kritik der Warenisthetik, Frankfurt 1976.
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Riickgriff auf Interaktionen zu entwickeln ist und dass hieriiber er-
kennbar wird, wie die Emotionen ihrerseits >designed« werden.
Untersucht man die Dinge in ihrem ssozialen< Charakter als Ge-
schenke, Erbstiicken oder Sammlungen, dann erscheinen sie als kri-
stallisierte Emotionen, als Beziehungs-Zeichen par excellence, als
Symbole affektiv besetzter zwischenmenschlicher Beziehungen. Sie
geraten so als Materialisierungen jenes Vergegenstindlichungszwangs
in den Blick, unter dem alle menschliche Kommunikation nach Ba-
zon Brock deshalb steht, weil sich unsere »individuellen Weltbildap-
parate« nur dann aufeinander beziehen konnen, wenn sie »in ihrer
AuBlenwelt materiale Vergegenstindlichungen als Analogien zu ih-
ren interpsychischen Aktivititen schaffend’.

Das >emotional Design¢ als ein »Design von Emotionen< vollzieht
sich in der menschlichen Interaktion. Es konstituiert sich in den
konkreten Prozessen der wechselseitigen An-Eignung und Ent-
Eignung, unter denen das Schenken — respektive der sogenannte
»Gaben-Tausch® — nach wie vor eine besonders prominente Position
einnimmt. Um das eingangs erwihnte Beispiel aufzunehmen:

Hitte Bieritz’ Norbirt aus dem Quellekatalog in einem weih-
nachtlich geschmiickten Haus sein ersehntes Zuhause gefunden und
wire er einem Kind von einer engen Bezugsperson als Geschenk
ibereignet worden, dann hitte dieses Kind zu dieser Gestalt des
»Pliisch gewordenen Logos« einen emotionalen Bezug entwickelt
und der Bir wire zu einem jener »Kult-Objekte« avanciert, die vorab
zu »designen< auch dem >Kult-Marketing« nach wie vor verwehrt ist
und bleibt. Als »living form of human feeling« — um mit Susanne K.
Langer zu sprechen’ — wiirde Norbirt dann fiir die an dieser Bezie-
hung beteiligten Personen zeichnen, fiir diese Beziehung selber in
threm emotionalen Gehalt und fiir den Zeitpunkt, an dem die Be-
ziehung dieser beiden Personen durch den Akt der (wechselseitigen)
An- und Ent-Eignung bekriftigt worden ist, sprich fiir das Weih-
nachtsfest.

In solchen Prozessen der An-Eignung, die sich interaktiv vollzie-
hen, entsteht das sogenannte >emotional design< der Dinge, das Af-
tekten Ausdruck zu geben vermag und insofern auch als ein »Design

® R.W. Belk (Hg.), Highways and Buyways. Naturalistic Research from the Consumer Be-
havior Odyssey, Provo 1991.

7 B. Brock, Vergegenstindlichungszwang. Zwischen Ethik und Logik der Aneignung, in: D.
Steften (Hg.), Welche Dinge braucht der Mensch? Hintergriinde, Folgen und Perspektiven der
heutigen Alltagskultur, Giessen 1995, 27-29.

8 M. Mauss, Die Gabe. Form und Funktion des Austauschs in archaischen Gesellschaften,
Frankfurt *1999.

’ S.K. Langer, Feeling and Form. A Theory of Art developed from Philosophy in a New Key,
New York 1952, 82.
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der Emotionen« fungiert. Bolz’ und Bossharts These, wonach es im
Zeitalter des Uberflusses weniger um die Dinge selbst in ihrer hand-
greiflichen Materialitit geht als um »Intangibles«, sprich um »Quali-
titen, die sich nicht mit Hinden greifen lassen, sondern geistiger Art
sind«, ist daher ebenso zuzustimmen wie ihrem Hinweis, dass die
Dinge in zunehmendem Masse als »Patterns« fungieren, »mit denen
die Konsumenten ihre Gefiihle modellieren kénnen«'’. Diese ihre
(Um-)Gestaltung zu Beziehungsmustern widerfihrt den Dingen je-
doch gerade nicht — wie Bolz und Bosshart postulieren — im Rah-
men von Kauf- und Konsumakten, sondern in den auf Wechselsei-
tigkeit angelegten Prozessen der An- und Ent-Eignung, wie sie in
den — auch kulturanalytisch noch wenig untersuchten — Akten des
Erbens und Vererbens, des Schenkens und des Sammelns ritualisiert
worden sind.

Kein Geringerer als F.D.E. Schleiermacher hat in seinen ethischen
Uberlegungen auf das — wie er sagt — >symbolischec Moment auch
des »organbildenden< Handelns verwiesen und zugestanden, dass das
wachsende Bewusstsein des Selbst im sittlichen Prozess sich auch
tber die An-Eignung personlicher Besitztiimer vollziehen kann, die
sich zu materiellen Symbolen des Selbst in Relation zum Anderen
formen. Darin begriindet er das Recht auf »untiibertragbares« Eigen-
tum, das seinerseits stets auf Gemeinschaft bezogen bleiben muss:

»Die Sittlichkeit des individuellen Eigenthums« — so Schleierma-
cher in seiner »Ethik< des Jahres 1812/13 — »ist bedingt durch die
Gastfreiheit, und die Gastfreiheit in diesem Sinne ist bedingt durch
jenes. Die Identitit von beiden ist das Wesen der Geselligkeit, in
welcher die hochste bildende Thitigkeit der Person vereinigt ist mit
dem Selbstbewusstsein der Vernunft von der Form, welche jener
Thitigkeit zum Grunde liegt«''. Menschliches Miteinander ist dem-
nach auf individuelles Eigentum ebenso angewiesen wie auf die
Offhung desselben zur Gastfreundschaft, denn nur in dieser Polaritit
kann sich der sittliche Charakter sowohl des materiellen Besitzes als
auch der darin materialisierten Beziehungen entwickeln.

Eine anschauliche Miniatur jener >Geselligkeit¢, in der materieller
Besitz geoftnet und soziale Beziehungen materialisiert werden, hat
Schleiermacher im Rahmen seiner »Weihnachtsfeier< gezeichnet.
Liest man die darin enthaltenen Passagen iiber den »Gaben-Tauschx«
nicht nur als dekorative Accessoires, konkretisieren sie seine Begrift-
lichkeit. Insbesondere der geschilderte Brauch, nach dem Auspacken
der Geschenke die Geber der Gaben zu erraten, reflektiert die zu
Weihnachten vollzogenen Prozesse der wechselseitigen Ent- und
An-Eignung. Emotional hoch besetzte, soziale Beziehungen werden

1 Bolz/Bosshart, Kult-Marketing, s. Anm. 1, 208f.
" F.D.E. Schleiermacher, Ethik (1812/13), hg. v. H.-]. Birkner, Hamburg 1990, 49.
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in den jeweiligen Gaben vergegenstindlicht, und indem diese Ge-
genstinde die Vergegenwirtigung von Vergangenem ebenso ermdg-
lichen wie sie die Antizipation von Zukunft beférdern, helfen sie,
die fragilen zwischenmenschlichen Beziehungen und die sie beglei-
tenden Geflihle zu vergegenwirtigen und iiber den Moment des
Erlebens hinaus auf Dauer zu stellen.

Von den Emotionen, die sich anlasslich des Weihnachtsfests kri-
stallisieren konnen, erwahnt Schleiermacher vor allem die der Freu-
de. Die Freude der beschenkten Kinder wird von ihm zum Kristal-
lisationspunkt eines sich bildenden religiosen Bewusstseins stilisiert,
das sich an den Dingen vergegenstindlicht und sich auch spiter noch
— ungeachtet der gewachsenen Fihigkeit zur Reflexion — an den
Dingen zu erfreuen vermag: »Schon in der Kindheit legten wir die-
sen Geschenken eine besondere Bedeutung bei ... Nur dal} es damals
eine dunkle geheimnifvolle Ahndung war, was seitdem allmihlig
klarer hervorgetreten ist, was uns aber immer noch am liebsten unter
derselben Gestalt vor Augen tritt, und das gewohnte Symbol nicht
will fahren lassen«. So lautet die Uberzeugung, die Schleiermacher
seiner Protagonisten Friederike in den Mund legt. Auch fiir Nor-
birt, den »Pliisch gewordenen Logos< kann demnach die Einsicht
gelten, dass die »grofite Kristallisation ... nur eines Kleinsten [bedarf],
um sich daran anzuschlieBen«'”.

—— Dr. Inken Madler ist Privatdozentin fir Praktische Theologie an der Universitat Frankfurt
a.M.

2 E.D.E. Schleiermacher, Die Weihnachtsfeier (1806), in: ders., KGA, Bd. 5, hg. v. Hermann
Patsch, Berlin/New York 1995, 71, 92.
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Gluckliche Leidenschaft?

Eine theologisch-philosophische Brosame
im Anschluss an Kierkegaard

Pierre Biihler

Wer gewohnt ist, Kierkegaards Werk existentialistisch zu lesen, mag
leicht iibersehen (oder gar verdringen!), wie stark auch die psycho-
logischen Kategorien sein Denken prigen. Dazu gehort ebenfalls die
Thematik, der diese Nummer der >Hermeneutischen Blitter< ge-
widmet ist. Das zeigt sich etwa daran, dass bei Kierkegaard die Kate-
gorie der Leidenschaft einen sehr breiten Gebrauch kennt, und zwar
an zentraler Stelle. Davon soll hier jetzt nur eine kleine Spur in den
»Philosophischen Brocken« verfolgt werden.'

Paradox und Leidenschaft

In diesem Werk wird die Kategorie der Leidenschaft am Anfang des
dritten Kapitels eingefiihrt, in enger Verbindung mit dem Begrift des
Paradoxes. Das Paradox sei, so Kierkegaard, die Leidenschaft des
Denkens, »und ein Denker, der ohne Paradox ist, ist wie ein Lieb-
haber ohne Leidenschaft: ein miBiger Patron« (36; 230). Die hochste
Potenz der Leidenschaft sei aber, fligt Kierkegaard gleich hinzu, ih-
ren eigenen Untergang zu wollen. »Dies ist also das hochste Paradox
des Denkens, etwas zu entdecken, was es selbst nicht denken kann«
(36; 231). So bringt Kierkegaard zum Ausdruck, dass sich das
menschliche Denken stets mit dem Gott als dem 1thm Unbekannten
konfrontiert, an ihm immer wieder zugrunde gehend.

Interessant ist hier, dass Kierkegaard diese Leidenschaft des Den-
kens mit der Leidenschaft der Liebe parallelisiert: »So ist es ja mit
dem Paradox der Liebe. Der Mensch lebt ungestort in sich selbst, da
erwacht das Paradox der Selbstliebe als Liebe zu einem anderen, ei-
nem Entbehrten ...« (36; 232). Somit stosst der Mensch immer wie-
der, sowohl im Denken als auch im Lieben, an die Grenze seiner
selbst, ohne dabei zur Ruhe zu kommen, durch diese Grenze stets
zur leidenschaftlichen Suche seiner selbst angespornt. »... Grenze ist
gerade die Qual der Leidenschaft, wenn auch zugleich ihr Reizmit-

tel« (42; 238).

' Die >Philosophischen Brocken< wurden von Johannes Climacus verfasst und sind 1844
erschienen. Ich zitiere nach S. Kierkegaard, Werke, tibersetzt und mit Glossar, Bibliographie
sowie einem Essay >Zum Verstindnis des Werkes< hg. von L. Richter, Bd. V, Reinbek 1964, 9-
101; ich gebe auch immer die Stelle in der zweiten Ausgabe der dinischen >Gesammelten
Werkecan (Bd. IV, 195-302).
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Diese Grenzertahrung ist zugleich eine untiberwindbare Differenz-
erfahrung. Das menschliche Denken stosst dabei auf das Difterente,
das von ithm Unterschiedene, das absolut Verschiedene, auf das es
keinen Zugrift hat. An dieser Verschiedenheit erfihrt der menschli-
che Verstand auch seinen Selbstwiderspruch oder eigenen Zwiespalt:
»Die Verschiedenheit, die sich im Verstand festhakt, hat diesen ver-
wirrt, so daf} dieser sich selbst nicht kennt und ganz konsequent sich
selbst mit der Verschiedenheit verwechselt« (43; 238).

Ein mogliches Einverstandnis?

Was kann aus dieser Spannung werden? Eine unendliche Auseinan-
dersetzung, in welcher der menschliche Verstand dem nicht einzu-
nehmenden Anderen immer neue Einwinde entgegenhilt? Gewiss!
Jedoch gilt ja zugleich, wie bereits betont, dass der Verstand in sei-
ner paradoxen Leidenschaft seinen eigenen Untergang will. »Aber
dieser Untergang des Verstandes ist ja auch das, was das Paradox
will, und so sind sie ja doch im Einverstindnis miteinander« (45;
241).

Es konnte also durchaus sein, dass die Spannung in Vers6hnung
ausmiindet. Freilich stellt sich gleich die Frage, unter welchen Be-
dingungen eine solche Versdhnung moglich werden kann. Kierke-
gaards Antwort lautet: »... dieses Einverstindnis kann sich nur im
Augenblick der Leidenschaft einstellen«. Das bestitigt auch die Be-
trachtung der zwischenmenschlichen Liebe. Dass flir zwei Liebende
Selbstliebe in gegenseitige Liebe aufgeht, ist nur in der gemeinsamen
Leidenschaft voll wahrzunehmen.

Ob Gliick oder Ungliick aus der Spannung mit dem Paradox her-
vorgeht, hingt also von der Leidenschaft ab, die den Augenblick
prigt, und dieser Aspekt soll hier noch vertieft werden.

»Ungluckliche Liebe«

Soeben wurde die Moglichkeit einer gliicklichen Begegnung skiz-
ziert, in der der Verstand und das Paradox als das ihm radikal Frem-
de im gemeinsamen Verstindnis ihrer Verschiedenheit gliicklich
zusammenstossen, wie beim Einverstindnis der Liebenden. Bevor
diese Perspektive ausfiihrlicher beschrieben wird, erortert Kierke-
gaard in seinem Anhang zum dritten Kapitel die gegenteilige Mog-
lichkeit: »Geschieht der Zusammenstol3 nicht im Einverstandnis,
dann ist das Verhiltnis ungliicklich, und diese, wenn ich so sagen
darf, ungliickliche Liebe des Verstandes konnten wir bestimmter Ar-
gernis nennen ...« (47; 242).

Das Argernis entsteht aus einem »MiBverstindnis des Augen-

blicks« (49; 244) und ist deshalb, obschon es alle Ziige der aktiven
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Erregung trigt, zuerst »in seinem tiefsten Grunde leidend« (47; 242).
Das gilt grundsitzlich von jedem Affekt, wie Kierkegaard an dieser
Stelle in einer Anmerkung hinzufiigt: »Unsere Sprache nennt den
Aftekt richtig Sinnesleiden (Sindslidelse), wihrend wir beim Nennen
des Wortes Aftekt hiufig eher an die krampthafte Kiithnheit denken,
die in Erstaunen setzt, und dariiber vergessen, dal} er ein Leiden ist«.
Im Argernis behauptet sich zwar Trotz, Auflehnung, die das Para-
dox als Torheit verurteilt und ablehnt. Es ist jedoch zuerst leiden-
schaftliches Leiden an dieser Torheit des Paradoxes. Einverstindnis
konnte dadurch entstehen, dass der Geirgerte in seinem Leiden die
Einladung an den menschlichen Verstand wahrnimmt, sich seinem
Untergang hinzugeben, sich der Torheit des Paradoxes auszuliefern.
Doch gerade dieses Einverstindnis will sich nicht einstellen, und
deshalb bleibt die Leidenschaft ungliicklich. In diesem Ungliick
weist aber das Argernis stets auf die andere, gliickliche Méglichkeit
hin, die im Paradox liegen kénnte. Darin liegt das Verdienst des Ar-
gernisses: »dal} es den Unterschied deutlicher zeigt« (51; 247), denn
nur wenn die Differenz radikal erfasst wird, wird sich die andere
Moglichkeit einstellen, namlich dass diese Differenz in gutem Ein-
verstindnis zum Zuge kommt, indem sich das Paradox hingibt und
der Verstand aufgibt. Daflir muss noch ein Name gefunden werden.

Das Wunder der glucklichen Leidenschaft

Im Kontrast zum Argernis als Missverstindnis steht die Moglichkeit
des gliicklichen Ausgangs in einer einverstindlichen Begegnung: Das
ist die Thematik des vierten Kapitels, zum »Verhiltnis des gleichzei-
tigen Jlingers«. »Wie dies geschieht, haben wir bereits gezeigt, es ge-
schieht, wenn der Verstand und das Paradox im Augenblick gliick-
lich zusammenstoBen, wenn der Verstand sich selbst beiseite schafft
und das Paradox sich selbst hingibt« (55; 251). Wichtig ist nun aber,
dass dieser gliickliche Zusammenstoss in einem Dritten geschehen
muss. Es kann weder durch den Verstand geschehen, der sich ja auf-
gibt, noch durch das Paradox, das sich ja hingibt. »Und das Dritte,
worin dies geschieht ..., dies Dritte ist jene gliickliche Leidenschatft,
der wir jetzt einen Namen geben wollen, wenn es uns auch nicht
gerade auf den Namen ankommt. Wir wollen sie Glauben nennen«
(ebd.).

Der Glaube als »gliickliche Leidenschaft« ist die Bedingung fiir ei-
nen einverstindlichen Zusammenstoss. Dieser Glaube ist jedoch dem
Menschen nicht einfach verfiigbar. Die gliickliche Leidenschaft
wird, wie Kierkegaard das an einer fritheren Stelle der »Philosophi-
schen Brocken« bereits prizisiert hatte, vom Paradox mitgegeben, so
dass sie nur wunderhaft von ihm empfangen werden kann. Deshalb
ist der Glaube auch keine Erkenntnis, deren Gegenstand eine Lehre
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ware, sondern ein Lebensverhiltnis, das durch einen Meister einem
Jinger ermoglicht wird. Und weil dieser Meister das Paradox ist, ist
der Glaube selbst paradoxe Leidenschaft. »Aber dann ist der Glaube
ja ebenso paradox wie das Paradox? Ganz richtig; wie sollte er sonst
im Paradox seinen Gegenstand haben und gliicklich in seinem Ver-
haltnis zu thm sein? Der Glaube selbst ist ein Wunder, und alles, was
vom Paradox gilt, gilt auch vom Glauben« (61; 258).

Ein paar kommentierende Bemerkungen

- Eine existentialistische Betrachtung des menschlichen Lebens
operiert mit eher formalen Begriffen wie Existenz, Selbstverstindnis,
Subjektivitit, Wahrhaftigkeit usw.; mit der Kategorie der Leiden-
schaft wird der konkrete, existentielle Gehalt des Lebensvollzugs
hervorgehoben. Sich als glaubend verstehen hat auch mit gliicklicher
Leidenschaft zu tun.

- Indem der Glaube als Leidenschaft zum Ausdruck gebracht
wird, kann in reformatorischer Manier betont werden, dass der
Glaube keine Erkenntnis, kein Fiir-Wahr-Halten einer Lehre ist,
sondern die relationale, spannungsvolle Wirklichkeit eines Lebens-
verhiltnisses.

- Auch das reformatorische >sola gratiac kommt angemessen zum
Zuge, indem der Glaube als gliickliche Leidenschaft dem Menschen
nur geschenkt werden kann, weil dieser nicht iiber die Bedingung
seines Gliicks verfligt.

- Indem sich die Thematik der Leidenschaft mit der des Para-
doxes verkniipft, wird eine neue, dynamische Bestimmung des Ver-
hiltnisses zwischen dem Glauben und der Vernunft moglich. Was
den paradoxen Gegenstand der Glaubensleidenschaft ausmacht, ist
bereits in der Grenz- und Differenzerfahrung des menschlichen
Denkens angelegt, als die herausfordernde Moglichkeit, in der
Selbstaufgabe sich selbst neu zu finden. In der Auseinandersetzung
zwischen Argernis und Glauben wird die Vernunft selbst auch strit-
tig, anstatt eine neutrale, objektive Instanz zu sein, die ausserhalb des
Streites stehen konnte.

-  Doch auch dem Glauben wird damit ein Stand zuteil, der
umstritten ist und deshalb die Auseinandersetzung mit dem Zweifel
notig macht: »So ist der Glaube approximativ das am meisten Dis-
putable und das am wenigsten Disputable kraft seiner neuen Qualitit
... Der Glaube ist der Gegensatz des Zweifels. Glaube und Zweifel
sind nicht zwei Arten der Erkenntnis, die sich in Kontinuitit mitein-
ander bestimmen lassen, denn keins von ihnen ist ein Erkenntnisakt,
sondern sie sind entgegengesetzte Leidenschaften« (77; 276). Als
entgegengesetzte Leidenschaften sind sie auch aufeinander angewie-
sene Leidenschaften.
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- Mit der Thematik der Leidenschaft wird der Lebensvollzug
des Menschen in seinen Tiefendimensionen wahrgenommen. Es
geht dabei nicht nur um oberflichliche, asthetisierende Lebensge-
fithle, sondern um das, was den Menschen bis in die tiefsten Span-
nungen und Widerspriiche seines Lebens hinein trifft, affiziert.

- Wie die Uberlegungen zum Affekt des Argernisses zeigen,
kann auch in der Kategorie der Leidenschaft das Verhiltnis von Ak-
tivitat und Passivitit im menschlichen Leben neu bedacht werden,
mehr als ein Ineinander denn als ein Gegeneinander: Was sich aktiv
als Trotz gegen das Paradox behauptet, erweist sich als ein Leiden
am Paradox, aus dem allein der Glaube befreien kann, jedoch nur als
eine stets geschenkte »gliickliche Leidenschafte.

—— Dr. Pierre Bihler ist Professor fir Systematische Theologie an der Universitat Zirich.
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Die Frohlichkeit des Glaubens
und die Leidenschaft der Theologie

Uberlegungen zum Verhaltnis von Theologie und Emotionalitat’

Jan Bauke

I. Einstimmungen: Von den Schwierigkeiten des Themas
»Theologie und Emotionalitat«

Der »kirchliche Protestantismus, den man uns tiberlieferte«, so klagt
Johann Wolfgang von Goethe im ersten Kapitel seiner Autobiogra-
phie >Dichtung und Wahrheit< mit Riickblick auf den Religionsun-
terricht seiner Kindheit, war »eigentlich nur eine Art von trockner
Moral; an einen geistreichen Vortrag ward nicht gedacht, und die
Lehre konnte weder der Seele noch dem Herzen zusagen«®. Goethes
Verdikt tiber die Katechetik seiner Kindheitstage ist deutlich. Im
kirchlichen Unterricht verhungern Seele und Herz als Sitz von Ge-
fihlen und Emotionalitit an einer wenig schmack- und nahrhaften
sproden Moral. Ohne Emotionen scheint die Theologie so herz-
wie geistlos zu werden.

Wissenschaftliche Theologie, ja Wissenschaft iiberhaupt, steht der
Kritik an ihrer fehlenden Emotionalitit und der Forderung nach
mehr Emotionen meist skeptisch und zurtickhaltend gegentiber, hier
und da sogar ein wenig ingstlich und hilflos. Emotionen drohen
geltende Regeln, Methoden und Grenzen umzustossen und einzu-
reissen, ihnen wohnt eine Tendenz des Uberbordens inne. Leiden-
schaften sind, so Milan Kundera, per definitionem masslose Uber-
treibungen’ — und eben das macht Angst, verunsichert zumindest.
Wie soll man sich rational oder wissenschaftlich zum Uberschiu-
menden und Unkontrollierbaren verhalten?*

Fiir gewohnlich entledigt sich die (theologische) Rationalitit ihrer
Hilflosigkeit angesichts des Emotionalen durch die Bestimmung des
Emotionalen als des Irrationalen und Nicht-Rationalisierbaren.” In

! Gekiirzte Version meiner Antrittsvorlesung am 13. 1. 2003 an der Universitit Ziirich.

*> J.W.v. Goethe, Dichtung und Wahrheit. Erster Teil, 1. Buch (Hamburger Ausgabe, hg. v. E.
Trunz, Band IX: Autobiographische Schriften I), Miinchen 121998, 43.

> M. Kundera, Die Unwissenheit. Roman, iibers. v. U. Aumiiller, Miinchen/Wien 2000, 98.

* Es erstaunt daher nicht, dass in diversen Lexikaartikeln auf Forschungsdesiderate im Bereich
»Theologie und Emotionalititc hingewiesen wird. Vgl. z. B.D.N. McIntosh, Art. Emotionen II:
Religionswissenschaftlich und religionsphilosophisch, in: RGG* 2, 1999, 1259-1260, 1259; M.
Schreiner, Art. Gefiihl VI: Praktisch-theologisch und religionspsychologisch, in: RGG* 3, 2000,
537.

> Vgl. K. Rahner, Glaube zwischen Rationalitit und Emotionalitit (1973), in: ders., Schriften
zur Theologie, Band XII: Theologie aus Erfahrung des Geistes, bearb. v. K.H. Neufeld,
Zirich/Einsiedeln/Koln 1975, 88.
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gewissem Sinne liesse sich sogar die Entstehung von so etwas wie
Reflexion und Wissenschaft als Ablosung vom Emotionalen und als
Versuch der Kanalisierung und Kontrolle von Gefithlen bezeichnen.
Die Kombination >Theologie und Emotionalititc scheint so von
vornherein ein Missverhiltnis zu beschreiben — eine Variante der
Geschichte von den zwei Konigskindern, die nicht zueinander fin-
den konnen.

Ob diese Geschichte wirklich wahr ist, ob also wahr ist, das Ko-
gnition und Emotion zwei Parallelen beschreiben, die sich nicht
einmal in der Unendlichkeit bertithren, vor allem aber ob wahr ist,
dass die (christliche) Theologie keine emotionalen Elemente enthilt
oder enthalten darf, wollen die folgenden Ausfiihrungen in einem
ersten tastenden Versuch gleichsam ins Blaue hinein und ginzlich
ungeschiitzt erkunden. Dass bei der Beantwortung dieser Fragen
mitunter emotionale Untertone vernehmbar sein konnten, ist dabei
nicht von vornherein auszuschliessen ...

ll. Bestimmungen: Begriffsentwirrungen

Aufmerksame Leser und Leserinnen werden bemerkt haben, dass
meine Begriftlichkeit im ersten Abschnitt nicht immer einheitlich
war. Von Gefiithlen war die Rede, von Emotionen und Leiden-
schaften. Dieses Begriffsdurcheinander mag noch einmal die Ver-
mutung bestitigen, dass die begrifflich operierende Vernunft mit der
Emotionalitit ihre liebe Miihe zu haben scheint. Und doch kann sie
nicht davon lassen — und sie darf es auch nicht! —, die verschiedenen
Begriffe in mehr oder minder geordnete Verhiltnisse zueinander zu
bringen und so minime erste Klirungen zu ermdoglichen, worin
Emotionalitit {iberhaupt besteht und wie dementsprechend ithr Ver-
hiltnis zur Theologie zu bestimmen ist.

(1) Schon der erste Schritt dieser Klirung fordert fiir unsere The-
matik Erstaunliches zu Tage. Denn was heute Emotionen genannt
wird, war in den Mythen des Griechentums zunichst pathos oder im
Plural die pathe, wortlich Leidenschaft resp. Leidenschaften. Pathos ist
das dem Menschen unvermutet Begegnende, ihm von aussen Zu-
kommende, das ihn tiberfillt und in Beschlag nimmt, ist das Wider-
fahrnis von Michten und Gewalten. Pathe, grossgeschrieben, sind
beispielsweise Deimos (Furcht), Phobos (Schrecken, Entsetzen) und
Eris (Streit, Zwietracht), die die Heere der Griechen und Trojaner
iberfallen, so die eindriickliche Schilderung im vierten Buch der Ili-
as.® Deimos, Phobos und Eris sind jene Michte, die zwischen zwei
Heeren auftauchen, wenn diese gegeneinander riicken und aufein-
andertreffen, Michte, die stirker und grosser sind als die Menschen

® Tlias TV, 433-445.
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und darum von den mythischen Texten als géttliche Michte be-
schrieben werden. In den, mit heutiger Terminologie gesprochen,
Geftihlen und Emotionen, werden diese gottlichen Michte regel-
recht erlitten.” Unversehens fiihrt also schon der erste Schritt des Re-
kurses auf urtiimliche Bedeutungsschichten des Wortfeldes >Emotio-
nalitit« mitten in die Theologie hinein, genauer gesagt: in die grie-
chische, nicht die christliche Theologie, also in Theo-logie im
wortlichen Sinn: Rede von den Géttern, die darum so plastisch und
plausibel wirken, weil sich mit thnen Phinomene verbinden, die
Menschen bis heute erfahren (kénnen). Wo pathos ist, wo Emotio-
nen sind, da sind Gétter! Emotionen, pathesind in diesem Sinne so
etwas wie ein »Tor zur Theologie«®.

(2) Bei der Ubertragung von pathos, pathe ins Lateinische ist dieses
»Tor zur Theologie« freilich verriegelt worden. Aus den mythischen
Gottern werden nun rein innerpsychische Phinomene. Das Lateinische
kennt dabei fiir den griechischen Begrift pathos, wie so oft, nicht nur
ein Aquivalent, sondern deren drei. Kronzeuge dieser Verdreifa-
chung ist Augustinus, der freimiitig eingesteht, dass die Lateiner von
perturbationes (Gemiitserregungen), affectiones bzw. affectus
(Stimmungen und Affekten) und passiones (Leidenschaften) reden.’
Schon der erste der drei Begriffe markiert deutlich die eher negative
Konnotation, die sich fortan mit den Affekten und Leidenschaften
verbindet. Insbesondere der Stoa galten die Affekte als >perturbatio-
nes animi< — als Verwirrungen und Krankheit der Seele. Folgenreich
war diese stoische Denunziation der Aftekte aber nicht nur aufgrund
ihrer geradezu tbermichtigen Wirkung auf die christliche Glau-
benstradition, die dazu fiihrte, dass der europiische Vernunftbegriff
bis in unsere Tage durch den Gegensatz von Vernunft und Aftekten
bestimmt scheint'’, folgenreich war ebenso sehr die stoische Difte-
renzierung zwischen sogenannten akuten, plotzlichen Gemiitsbewe-
gungen (pathe) und den sogenannten habituellen und im Charakter
eines Menschen verankerten Leidenschaften und Begierden, die fiir
die bis heute geltende Unterscheidung zwischen Affekten, Emotio-
nen und Gefuhlen auf der einen, und Leidenschaft und Leiden-
schaftlichkeit auf der anderen Seite verantwortlich ist.

In der franzosischen Philosophie der Neuzeit fiihrt diese Zwei-
teilung zur Unterscheidung zwischen den passions, als den eigentli-
chen (und dauerhaften) Affekten, der passiven Gefuihlsdisposition ei-
nes Menschen, und den emotions, den unsteten, spontanen, eruptiven
Gemiitsregungen, im deutschen, etwa bei Kant, zur Unterscheidung

7 G. Picht, Kunst und Mythos, Stuttgart 21990, 443f, 447.

® G. Bader, Psalterium affectuum palaestra. Prolegomena zu einer Theologie des Psalters,
Tiibingen 1996, 188, 201f.

7 A, Augustinus, De civitate dei IX, 4.

10 Picht, Kunst und Mythos, s. Anm. 7, 437f.
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zwischen Leidenschaft(en) und Affekt(en): »Der Aftekt wirkt wie ein
Wasser, was den Damm durchbricht; die Leidenschaft wie ein
Strom, der sich in seinem Bette immer tiefer eingribt«''. Fiir Kant
ist mit beiden freilich immer noch die negative Wertung verbunden,
die sich in der Antike etabliert hatte und »Liiste und Gefiihle ...
gleichsam [als] die Weiber in der menschlichen Seele«'? diffamiert
hatte. »Affekten und Leidenschaften unterworfen sein«, so Kant
selbst nun drastisch, »ist wohl immer Krankheit des Gemiits; weil bei-
des die Herrschaft der Vernunft ausschlie(3t. ... Der Aftekt wirkt auf
die Gesundheit wie ein SchlagfluB}; die Leidenschaft wie eine
Schwindsucht, oder Abzehrung. — Er ist wie ein Rausch, den man
ausschlift, obgleich Kopfweh darauf folgt, die Leidenschaft aber wie
eine Krankheit aus verschlucktem Gift oder Verkriippelung anzuse-
hen«”. Dabei ist die im Vergleich zum Affekt langsamere und be-
stindigere Leidenschaft zwar durchaus »iiberlegend, so heftig sie
auch sein mag, um ihren Zweck zu erreichen«'!, aufgrund ihrer In-
tentionalitit aber auch hinterlistiger und versteckter als die Affekte."
Kant ldsst daher keinen Zweifel an seiner Diskreditierung der Lei-
denschaften gegeniiber den Aftekten: »Leidenschaften sind Krebs-
schiden fur die reine praktische Vernunft und mehrenteils unheilbar;
... Daher sind Leidenschaften nicht bloB3, wie die Affekten, ungliick-
liche Gemiitsstimmungen, die mit viel Ubeln schwanger gehen [man
beachte die Metaphorik!, J. B.], sondern auch ohne Ausnahme bose
und ... nicht bloB pragmatisch verderblich, sondern auch moralisch
verwerflich«'®.

(3) Das war freilich nicht das letzte Wort neuzeitlicher Philoso-
phie tiber die Leidenschaften. In seiner Spitschrift iiber die Leiden-
schaften der Seele (bLes Passions de ’Ame¢, 1649) hatte schon Des-
cartes zumindest zaghaft angedeutet, dass neben das »cogito ergo
sumg, das »Ich denke, also bin ichg, auch das »sento, ergo sumg, »Ich
fithle, also bin ich« als Ausgangspunkt methodisch gesicherter Er-
kenntnis treten konne."” Was sich so bei Descartes unterschwellig
ankiindigt, die positive Wertung der Leidenschaft im Rahmen der
philosophischen Anthropologie, hat sich schliesslich nach Kant
durchgesetzt, etwa in Hegels bekannten Bemerkungen, dass »nichts

" 1. Kant, Anthropologie in pragmatischer Hinsicht (1798), in: ders., Werke in zehn Binden,
hg. v .W. Weischedel, Band 10: Schriften zur Anthropologie, Geschichtsphilosophie, Politik
und Pidagogik, Zweiter Teil, Darmstadt 1983, 581 (§ 71).

" H. Fink-Eitel/G. Lohmann, Einleitung, in: dies. (Hg.), Zur Philosophie der Gefiihle,
Frankfurt a.M. 1993, 8.

' Kant (s. Anm. 11), 580f (§ 70f).

* Ebd., 581 (§ 71). Vgl. auch 599 (§ 77).

> Ebd., 581 (§ 71).

® Ebd., 601 (§ 78).

7 R.. Descartes, Les Passions de ’Ame (1649), in: ders., (Euvres, hg. v. Ch. Adam/P. Tannéry,
12 Bde., Paris 1897-1910 (NDr 1996), Bd. XI, 348f (Art. 26).
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Grofes in der Welt ohne Leidenschaft vollbracht worden ist«'®, und es
die »List der Vernunft« sei, »dal sie die Leidenschaften fuir sich wirken
laBt«".

Eine eigentliche Karriere sollte in der Neuzeit aber vor allem das
Substantiv Gefiihl machen, das sich, wie viele Ausdriicke der deut-
schen Sprache, erst im 17. Jahrhundert etabliert hatte und durch die
Ubertragung des dem Tastsinn zugehorigen Fiihlens auf den seeli-
schen Bereich entstanden war. Zum Lieblingswort und Leitmotiv
wurde der Begrift insbesondere in den Literaturepochen des soge-
nannten >Sturm und Drang« und der Romantik, bis hin zu jenem
viel zitierten Ausspruch aus Goethes Faust: »Geftihl ist alles; Name
ist Schall und Rauch«”’. Eingang fand der Begriff aber auch in den
theologischen Kontext; inwiefern er sogar zu allererst im theologi-
schen Kontext autkommt, wire noch eigens zu priifen. Indizien flir
die Nihe des Begriffs zur Theologie sind jedenfalls die Schrift »Ge-
danken tiber den Werth der Gefiihle im Christenthum« (1761) von
Johann Joachim Spalding (1714—-1804), insbesondere aber Friedrich
Schleiermachers Erhebung des Gefiihls der schlechthinnigen Abhin-
gigkeit zur religiosen Grunderfahrung des Menschen.

Schleiermacher versteht Geftihl dabei nun freilich nicht als eine
bloss sinnliche Erregung der menschlichen Seele*', sondern als ihr
rezeptives Vermogen, in dem sich der Mensch im Innersten seiner
Existenz von Gott abhingig erfihrt. Mit dieser bewusstseinsphiloso-
phischen Deutung und Verwendung des Begriffs >Gefiihl¢ miindet
der Versuch einer terminologischen Klirung des Wortfeldes der
Emotionalitit ein zweites Mal fast wie von selbst in die Theologie
ein, und diesmal explizit in die christliche. Zumindest eines ist damit
nach den Begriffsklirungen deutlich: Emotionen und Leidenschatf-
ten, ich behalte im folgenden diese stoisch-neuzeitliche Unterschei-
dung bei, auf der einen und Glaube und Theologie auf der anderen
Seite sind nicht wie jene Konigskinder, die zueinander nicht finden
konnen, sie sind Geschwister, die immer schon miteinander zu tun

haben.

[ll. Grundstimmungen: Die Emotionalitat des Glaubens

(1) »[J]eder Glaube«, so der ruminische Aphoristiker Emil Michel
Cioran in seinen privaten Tagebtichern, die erst im Jahr 2002 der
Oftentlichkeit zugingig gemacht wurden, »jeder Glaube ist Leiden-

¥ G.W.F. Hegel, Vorlesungen tiber die Geschichte der Philosophie, in: ders., Werke, hg. v. E.
Moldenhauer/K.M. Michel, Bd. 12, Frankfurt a.M. 21989, 38.

' Ebd., 49.

20 J.W. v. Goethe, Faust, in: ders., Samtliche Werke, I. Abt., Bd. 7/1, hg. v. A. Schéne,
Frankfurt a.M. 1994, 149, Z. 3456f.

> F.D.E. Schleiermacher, Der christliche Glaube nach den Grundsitzen der Evangelischen
Kirche im Zusammenhange dargestellt, Band 1, hg. v. M. Redeker, Berlin 71960, 16 (§ 3,2).
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schaft, und Leidenschaft ist das Verlangen Leid zu ertragen ebenso
wie Leid zuzufiigen«”. Ob Cioran mit seiner Umschreibung der
Leidenschaft Recht hat, mag an dieser Stelle dahingestellt bleiben,
dass er mit seiner Behauptung, dass jeder Glaube Leidenschaft ist,
nicht vollig unrecht hat, zeigt ein Blick auf den Psalter, das Herz-
stiick der Bibel.” Im Gebet, also dort, wo der Glaube lebt und mit
Gott im Dialog steht, sind Emotionen gang und gibe. Und es ist
nicht nur der Beter, den Emotionen beherrschen, es ist auch der
Angeredete, es ist Gott selbst, der Emotionen kennt (z.B. Ps 2,4f).

Das ist schon seit Xenophanes gerne als Anthropomorphismus
gebrandmarkt worden: derart menschlich von Gott zu reden und
derart allzumenschlich mit ihm umzugehen, gezieme Gott nicht.
Dass solche Verdikte selbst alles andere als emotionslos sind, auch
wenn sie auf die apatheia, die Leidenschaftslosigkeit, des unbeweg-
ten Bewegers des Aristoteles und die ataraxia, die Ungeriihrtheit, des
stoischen Weisen (und der von ihm praktizierten allegorischen Ent-
mythisierung der alten Mythen) hinausmiinden, lidsst sich schon an
Xenophanes selbst nachzeichnen. Sein Impetus einer >rationalen
Gotteslehre¢, die in den uns tiberlieferten Fragmenten vielfach mit
sarkastischem Spott gegen die mythischen Gotter gesittigt ist, ver-
dankt sich seinen Emotionen iiber sein eigenes Schicksal, seine Ver-
treibung aus seiner Heimatstadt im Jahre 545 v. Chr.** Strittig kann
also letztlich nicht sein, dass in der Rede mit und von Gott auch
Emotionen auftauchen, strittig kann einzig sein, welche Emotionen in
ihr Platz haben diirfen und welche nicht.

Christliche Theologie hat diese Differenzierungsarbeit seit den
Tagen der neutestamentlichen Laster- und Tugendkataloge geleistet.
Sie weiss um die Fulle menschlicher Emotionen, steht dieser Fille
aber nicht vollig indifterent gegeniiber und kann daher auch deut-
lich sagen, welche Emotionen sich mit dem christlichen Glauben
vertragen und welche nicht. Christen, so Karl Barth in einer seiner
letzten Basler Vorlesungen konnen »auf alle Fille keine Duckmiuser,
keine Blindschleichen, keine Gelangweilten und Langweiler, keine
SpieBbiirger sein«. Oder mit Martin Luther gesprochen: Ein Christ
»soll nicht ein Sauerseher sein, der die Leute anschnauzt und von
keiner Gerechtigkeit weil} als der eigenen, sondern einer, mit dem
jederman gern umgeht, ein freundlicher Mensch«*. Frohlich kann

* E.M. Cioran, Cahiers 1957-1972, ausgew. u. iibers. v. V. von der Heyden-Rynsch, Frank-
furt a.M. 2001, 31.

> Vgl. A. Stadler, »Die Menschen liigen. Alle« und andere Psalmen, Frankfurt a.M. 2000, 114.
* Vgl. K. Ziegler, Xenophanes von Kolophon, ein Revolutionir des Geistes, Gymn. 72, 1965,
289-302, 289-291.

» K. Barth, Das christliche Leben. Die Kirchliche Dogmatik 1V/4, Fragmente aus dem
Nachla3: Vorlesungen 1959-1961 (Gesamtausg. Bd. 7), hg. v. H.-A. Drewes/E. Jiingel, Ziirich
1976, 180.

* WA 40,2;119,1-3 (Enarr. Ps 51, 1532).
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und soll der Christ sein, weil und indem er sich auf den Grund sei-
nes Glaubens und seiner Existenz besinnt, Gott, den Schopfer, der
gewissermassen die Frohlichkeit in Person ist.”” Und weil dieser
frohliche Grund ein gnidiger ist, hat der christliche Glaube alle gu-
ten Griinde, selbst frohlich zu sein. Strenggenommen ist die Froh-
lichkeit daher sogar ein epexegetisches Attribut des christlichen
Glaubens, eine Eigenschaft, die diesen auslegt, und scheint direkt
proportional von thm abhingig: »wieviel Glaube«, so Luther, »soviel

Frohlichkeit«®.

(2) »Eia, wir'n wir dal«”. Dass die Frohlichkeit des christlichen
Glaubens im Alltagsleben der sogenannt christlichen Welt eine sel-
tene Pflanze ist, hat nicht erst Nietzsches Zarathustra bemerkt.”
Wenn aber nicht frohlich, was dann? Missmutig, griesgramig, miir-
risch? Und warum nicht fréhlich? Weil Frohlichkeit nicht einfach
herstellbar ist, und offensichtlich andere Emotionen den Menschen
dominieren, Emotionen des Klein- oder Unglaubens, wenn man
sich in der Logik der Lutherschen Proportionalitit zwischen Glaube
und Frohlichkeit bewegt.

Es war Martin Luthers Wittenberger Weggefihrte und Mitstreiter
Philipp Melanchthon, der genau dies in seinen >Loci communesc
von 1521 der protestantischen Theologie ins Stammbuch geschrie-
ben hat. Die Aftekte, so Melanchthons Terminologie, werden in
diesem Werk geradezu als Verifikationsprinzip der fiir reformatori-
sche Theologie basalen Rechtfertigungslehre eingesetzt. Sie werden
dies, weil sie Melanchthon den empirisch-psychologischen Nach-
weis der Unfreiheit des menschlichen Willens erméglichen. Grund-
erfahrung des Menschen nimlich sei es, »dal} der Wille nicht aus ei-
genem Antrieb Liebe, Hall oder ihnliche Affekte ablegen kann,
sondern ein Affekt wird durch einen [anderen] Aftekt besiegt, z. B.
wenn du von dem, den du liebtest, verletzt worden bist, horst du
auf, ihn zu lieben<’'. Affekte sind also nur durch ihresgleichen, und
nicht durch etwas anderes, beispielsweise die Vernunft, beherrsch-
bar. Damit ist zugleich deutlich: der Mensch als ganzer” ist affektge-

7 WAT 1;405,10f.

WA 25;347,17 (Vorl. Jes, 1527-29): »quantum enim credimus, tantum necesse est gaudere«.

* »Nun singet und seid froh, Str. 4 (RKG 385,4).

Fr. Nietzsche, Also sprach Zarathustra II, Von den Priestern (Kritische Studienausgabe in 15
Binden, hg. v. G. Colli/M. Montinari, Berlin/New York/Miinchen 21988, Bd. 4;118,27f.

*' Ph. Melanchthon, Studienausgabe, hg. v. R. Stupperich, Bd. 1I/1: Loci communes von
1521. Loci praecipui theologici von 1559 (1. Teil), hg. v. Hans Engelland, Giitersloh 1952 (im
folgenden zitiert als StA 1I/1), 13,10-14. Zur Formel »affectus affectu vincitur« vgl. ferner 13,30
und 15,15f sowie die verwandten Formulierungen in 14,4; 15,5 und 16,6. Zur Aftektenlehre
Melanchthons generell vgl. K.-H. zur Miihlen, Melanchthons Auffassung vom Affekt in den
Loci communes von 1521, in: M. Beyer/G. Wartenberg (Hg.), Humanismus und Wittenberger
Reformation. Festgabe anliBllich des 500. Geburtstages des Praeceptor Germaniae Philipp
Melanchthon am 16. Februar 1997 (FS H. Junghans), Leipzig 1996, 327-336.

* K.-H. zur Miihlen, Die Affektenlehre im Spitmittelalter und in der Reformationszeit, ABG
35, 1992, 93-114, 112.
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steuert””, und nicht nur bestimmte Teile des Menschen wie etwa
seine Sinnlichkeit oder partielle Seelenvermogen, ja noch mehr: das
menschliche Herz als Zentrum des Menschen gleicht geradezu ei-
nem Schlachtfeld von Affekten®, auf dem es driiber und drunter
geht, indem permanent und unauthérlich die einzelnen Affekte mit-
einander kimpfen. Affektfreiheit ist flir den Menschen nicht mog-
lich.

An den Affekten des Menschen kommt somit heraus, dass der
Mensch als Affektwesen sich gleichsam selbst entzogen ist, dass er
also, in der theologischen Terminologie Melanchthons gesprochen,
unfrei ist.”> Das heisst fiir Melanchthon freilich nicht, dass der
Mensch sein Leben lang dem chaotischen Getiimmel seiner Gefiihle
end-, wehr- und heillos ausgeliefert ist. Der Zuspruch des Evangeli-
ums besteht, mit Blick auf die menschlichen Emotionen formuliert,
gerade darin, dass der Mensch nicht auf seine emotionale Befind-
lichkeit festgelegt ist. Aber nicht er selbst ist jene Instanz, die dem
unvermeidlichen Affektentumult ein Ende zu bereiten vermag. Zu
einem Wechsel von den, paulinisch gesprochen, falschen, unguten
Aftekten des Fleisches zu den richtigen, guten Affekten des Geistes
kommt es nur dort, wo der Heilige Geist dem Menschen »neue Af-
tekte« eingiesst und ithm allererst so die »Unterscheidung der Aftekte«
(discrimen adfectuum) ermoglicht. Dieses Geistprinzip ist so etwas
wie das »Gegenspiel« oder »Gegenbild« von Melanchthons Aftekten-
lehre.”

(3) Die Stirken der Affektenlehre Melanchthons liegen auf der
Hand: sie ermdglicht die Konkretion der Begriffe Siinde und Gnade
durch Emotionen, die jeder Mensch in seiner eigenen Erfahrung
verifizieren kann. Wo Hass oder Missgunst, da Siinde, wo Liebe
oder Freude, da Glaube. Fiir die theologische Anthropologie kon-
nen dann aber — wenn die Gefahr eines rigiden moralischen Auto-
matismus vermieden wird — Aftekte keinesfalls Randphinomene
sein. »[N]ach dem Aftekt«, so nun Martin Luther, »sind ... die
Menschen besser zu beurteilen als nach ihrer Rede, Fromme wie
Gottlose«”’. Das ist ganz offensichtlich ein intuitives und kein streng
analytisches Verfahren. Aber warum erlaubt es, den Menschen besser
zu beurteilen? Weil in den Affekten und Emotionen nicht nur der
ganze Mensch mit all seinen Sinnen beteiligt ist, sondern weil man
in den Affekten und Emotionen gleichsam ein Stiick weit ins Herz

¥ Melanchthon, StA I1/1, 38,37-39,9.

3 Ebd., 16,6f »Nam qui spiritu iustificati sunt, in iis affectus boni cum malis pugnant«.

¥ Ebd., 13,10f »interni affectus non sunt in potestate nostrac.

W. Maurer, Der junge Melanchthon zwischen Humanismus und Reformation, Band 2: Der
Theologe, Gottingen 1969, 246, 249.

WA 18;644,15f (De servo arb., 1525): »Ex affectu vero potius quam ex sermone metiendi
sunt homines tam pii quam impii«.

36
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des Menschen sehen kann, weil an den Emotionen eines Menschen
herauskommt, woran er sein Herz hingt. Worte kdnnen tiuschen
und tduschen uns hiufig genug, Emotionen kann man nur schwer
verstecken, ihre Sprache, die Sprache des Kérpers, verrit sie meist.”
Wer daher auf die Emotionen der Menschen achtet, wird hellhérig
dafiir, was Menschen wirklich umtreibt, woran Menschen glauben.

Emotionen wiren demnach so etwas wie Glaubensindikatoren.
Uber Inhalt und Art des Glaubens ist damit noch nichts gesagt, wohl
aber dariiber, dass ein emotionsloser Glaube so wenig Glaube sein
kann wie eine emotionslose Liebe Liebe. Nicht nur Glaube und
Gott gehoren zuhaufe®, sondern auch Glaube und Emotionen.

IV. Zustimmungen: Die Leidenschaft der Theologie

(1) Was aber heisst das bislang Dargelegte fiir die Theologie selbst,
wenn und insofern sie ithrem genannten Geschift nachgehen will?
Inwiefern kommt auch ihr selbst Emotionalitit zu? Martin Luther
hat auf dem Hintergrund der skizzierten reformatorischen Aftekten-
lehre gleichsam nebenbei in einem kleinen Sitzchen in >De servo
arbitrio< so etwas wie ein Programm einer affektiven oder emotio-
nalen Theologie formuliert, das, so weit ich sehe, bislang wenig Be-
achtung gefunden hat: »Wir aber diirfen nicht ... gleichgiiltig (fri-
gere) sein ..., sondern missen gewil} (certo), unwandelbar (con-
stanter) und leidenschaftlich (ardenter) verbindliche Aussagen ma-
chen (asserere), dann gediegen (solide), gewandt (dextre) und aus-
fihrlich (copiose) beweisen (demonstrare), was wir lehren (doce-
mus)«*.

Autftillig an Luthers Sitzchen ist zunichst, dass die Theologie
durch einen Zweitakt geprigt ist, die assertio, das Bekenntnis, und
die demonstratio, die griindliche Entfaltung des Bekannten. Wie
Luther assertio versteht, verdeutlicht die vorangestellte Abgrenzung:
die Zuriickweisung der Gleichgiiltigkeit, der vornehmen Indifte-
renz, die Luther seinem Kontrahenten Erasmus vorhielt und die
schliesslich im 20. Jahrhundert zur tragischen Signatur einer ganzen
Generation geworden ist, jene Gleichgiiltigkeit, der emotionslos und
abgeklirt nun wirklich alles gleich-giiltig ist und die sich darin als das
wahre Gegenteil von Liebe, Glaube und Hoffhung erweist.*

¥ Vgl. ebd., 14f »illic dicunt aliter quam affecti fuerunt ante, hic aliter afficiuntur quam
dixerunt ante«. Vgl. auch 756,2f: »aliter sentire et aliter scribere«.

¥ BSLK 560,21f (Gr. Kat., 1529).

WA 18;720,25-27 (De servo arb., 1525).

! E. Wiesel, Den Frieden feiern, hg. v. R. Boschert-Kimmig, Freiburg/Basel/Wien 1991, 29:
»Ich habe immer daran geglaubt, dall das Gegenteil von Liebe nicht HaB ist, sondern
Gleichgiiltigkeit. Das Gegenteil von Glaube ist nicht Uberheblichkeit, sondern Gleichgiiltigkeit.
Das Gegenteil von Hoffnung ist nicht Verzweiflung, es ist Gleichgiiltigkeit. Gleichgiiltigkeit ist
nicht der Anfang eines Prozesses, es ist das Ende eines Prozesses«.
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Nicht so die assertio. Sie lebt von ihrem inneren Feuer (ardor)
und bekennt, was sie bekennt, das Wort Gottes, »mit untiberwindli-
cher und unverginglicher Leidenschaft (invicto et incorruptibili
animo)«*. Das meint keine Leidenschaft um der Leidenschaftlichkeit
willen, sondern eine Leidenschaft, die weiss, was sie tut, und kennt,
was sie bekennt (certo), und die an dem festhilt, was sie bekennt
(constanter). Die Leidenschaft der assertio steht so in Balance mit
Gewissheit und Konstanz, zwei Attributen, die in der philosophi-
schen Tradition meist Aufgaben oder Leistungen der Vernunft be-
schreiben. Auf die Gefahr hin, plakativ zu reden: eine leidenschaft-
lich assertorische Theologie wire demnach keinesfalls irrational,
sondern von Grund auf rational.

Wo die assertio mit Gewissheit, Konstanz und Leidenschaft be-
trieben wird, entldsst sie gleichsam automatisch die demonstratio (grie-
chisch: epideixis) aus sich. Denn leidenschaftlich, gewiss und kon-
stant bekennen, kann nur der, der vor Augen zu fiihren vermag, was
er bekennt. Wer etwas vor Augen malen will wiederum, muss aus-
tihrlich, erklirend sein, darf nicht mit Vergleichen, Bildern und
Geschichten geizen, sondern muss sie in Fiille (copiose) brauchen.
Leidenschaftlich assertorische Theologie ist daher im besten Sinne
narrativ. Wo sie dies ist, wird sie nicht geschwitzig sein (loquacitas).
Sie wird vielmehr alles daran setzen, das, was sie bekennt, prignant,
pointiert, anmutig, geschmeidig und gewandt (dextre) vor Augen zu
malen — als kleine Kunststiicke des Glaubens. Leidenschaftlich as-
sertorische Theologie ist folglich immer auch im weitesten Sinne des
Wortes dsthetisch.

(2) Narration und Asthetik sind traditionell in der Rhetorik ge-
blindelt. Leidenschaftlich assertorische Theologie wire demnach
letztlich immer rhetorische Theologie. Vorderhand verlangt das von
der Homiletik eine Wiederentdeckung der Rhetorik, die keines-
wegs blosses Ornament ist, sondern Kernstiick des homiletischen
Prozesses und als solche »nichts als eine in und durch Sprache voll-
zogene Affektkultur«”. Schon Quintilian hatte gefordert, dass der
Redner eine »Affektbriicke«* zu seinen Horern schlagen miisse. Da-
zu muss er selbst am in seiner Rede dargestellten Affekt partizipieren
— den Frohlichen ein Frohlicher, den Weinenden ein Weinender
(vgl. Rom 12,15). »Deshalb¢, so nun noch einmal Luther, »verlan-
gen die Rhetoren Affekte (affectum) bei einem Darsteller von Ge-
genstinden; um wieviel mehr verlangt die Theologie einen solchen
Aftekt, welcher immer rege (uigilem), scharf (acrem), gespannt (in-
tentum), klug (prudentem) und entschlossen (strenum) mache«®.

2 WA 18;625,28 (De servo arb., 1525).

* Bader, Psalterium, s. Anm. 8, 35.

* H. Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik, Miinchen 1960, 141 (§ 257).
B WA 18;669,4—6 (De servo arb., 1525).
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Wann sind wir das noch? Die Folgerung aus dem Gesagten fur
eine leidenschaftlich assertorische und demonstrative Theologie
scheint daher auf der Hand zu liegen: die Verkniipfung von theolo-
gischer Lehre und menschlicher Emotionalitit ist notwendig. Es ist
die Aufgabe und hohe Kunst des Kultus, die Aftekte des Glaubens
an die Lehre zu binden und so zur lebensweltlichen Rezeption der
Lehre beizutragen. Fiir beides sind Kopf und Herz erforderlich. Das
heisst: Theologie soll leidenschaftlich verniinftig, narrativ, isthetisch
und rhetorisch sein und sie kann nicht leidenschaftlich genug ver-
nlinftig, narrativ, dsthetisch und rhetorisch sein. Sie ist es, wenn sie
menschliche Emotionen ernst- und als Quelle religioser Erfahrungen
wahrnimmt und sie nicht einfach als Sentimentalismus oder Ge-
fihlsduselei verpont. Theologie kann also nicht nur leidenschaftlich
verniinftig sein, sie muss ebenso leidenschaftlich sensibel sein, und
zwar gerade dort, wo sie leidenschaftlich verniinftig ist. Das setzt ei-
nen Begrift von Vernunft oder Rationalitit voraus, der nicht nur
Begriftsakrobatik vollfiihrt (so spannend das ist), sondern ebenso und
noch viel stirker als das bislang iiblich ist, Einfiihlungsvermogen
aufweist. Das wiederum setzt Lebenserfahrung voraus, und die ge-
winnt man nicht ausschliesslich am Schreibtisch vor dem Computer
(so notig diese Arbeit ist) oder aus Biichern (so unersetzbar die
Lektiire von Biichern ist), die bestenfalls und ihrer eigentlichen Be-
stimmung nach Erfahrungen ermoglichen sollten oder Erfahrungs-
deutungen bereitstellen, keinesfalls aber eigene Erfahrungen ersetzen
konnen. Die Frage nach der Emotionalitit der Theologie ist letztlich
die Frage nach ihrem Lebensbezug.

Recht verstandene und betriebene Theologie ist ein leidenschaft-
liches Geschift, in das Herz und Verstand gleichermassen eingebun-
den sind. Das Attribut remotional< oder raftektiv« ist daher strengge-
nommen kein Attribut, das der Theologie zusitzlich zu ithrer Ratio-
nalitit zu pridizieren ist. Pointiert gesagt: Theologie ist theologia
affectiva oder sie ist gar keine Theologie.*

—— Dr. Jan Bauke ist Privatdozent fiir Systematische Theologie an der Theologischen Fakultat
der Universitat Zirich und Fachmitarbeiter flr reformierte Hochschularbeit.

* Bader, Psalterium, s. Anm. 8, 196.
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Die Unlust am Text

Notizen Uber eine Kehrseite und ihre Konsequenzen

Andreas Mauz

»N ... fand einen vorziiglichen Gefallen daran,

Klopstocks Messiade Reisern ganz vorzulesen;

bei der entsetzlichen Langenweile nun, die diese Lektiire beiden verursachte,
und die sie sich doch einander, und jeder sich selber kaum zu gestehen wagten,
hatte N... doch noch den Vorteil des lauten Lesens,

womit ihm die Zeit verging: Reiser aber war verdammt zu horen,

und tiber das Gehorte entziickt zu sein ...«.

Karl Philipp Moritz, Anton Reiser (1785-90)

Wer dies liest, ist doof. Ein irgerlicher Satz. Wehrlos ist man ihm aus-
geliefert, denn die Falle schnappt zu, bevor sie zu erkennen ist. Aber
genau dies macht den Satz aus, macht thn nicht nur strukturell inter-
essant, sondern auch — und das mochte er wohl sein — amiisant. Ein
Scherz, nicht besonders lustig, aber doch trickreich; man wird ihm
seine >Lehre« nicht zu iibel nehmen, es ist ja nur ein Satz. Argerlicher
aber ist es, wenn man sich nach der Lektiire von einigen hundert
Seiten eingestehen muss, dass der Text dies zwar nicht explizit ge-
sagt hat, dass aber genau das der Fall ist: Wer dies liest bzw. gelesen
hat, ist doof. Die Lektiire — d. h. der Text und dessen Rezeption —
hat die Erwartungen, die sich mit ihr verbanden, enttiuscht, sie gibt
nicht her, was man sich von ihr erhoffte, was immer das im Einzel-
nen auch war. Damit ist ein strukturelles Problem benannt, das Le-
ser/innen nur zu vertraut ist: Lesen ist ein Vollzug mit offenem Aus-
gang. Worauf man sich mit einem bestimmten Text eingelassen hat,
weiss man im Einzelnen immer erst im Nachhinein, und eben des-
halb ist man als Leser/in zwangsliufig immer wieder >doof<. Man hat
gelesen, was man, hitte man gewusst, womit man es zu tun hat,
nicht gelesen hitte. Bereits aus diesem simplen Grund ldsst sich nicht
vermeiden, dass Leseerfahrungen immer wieder Unlusterfahrungen
werden. — Thnen, den negativen Affekten, die die Lust am Text
mehr oder weniger aufdringlich storen, gelten die folgenden Uber-
legungen.

Zur Debatte steht also eine Kehrseite. Denn der Hintergrund, vor
dem das Leseleid zu profilieren ist, ist das weit verbreitetere Lese-
gliick. So wenigstens stellt es sich dar, nimmt man die entsprechende
Literatur zur Kenntnis (Anthologien mit Leseerlebnissen, die >Was
liest ...<-Seite des Magazins »Literaturen< und dergleichen). Kaum ein
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autobiographisches Zeugnis, das auf ein Lob des Lesens, auf die
Darstellung — insbesondere kindlicher — Gliickserfahrungen beim
Lesen verzichtet. Die Unlust am Text, scheint es, ist die seltene und
selten thematisierte Ausnahme, der Regelfall ist die Lust. Ihre Be-
schreibung erfolgt fast topisch durch stets wiederkehrende Motive
und Begriffe: das Buch als Riickzugsort oder Gegenwelt, das »Ein-
tauchen« oder »Versinken« in der Lektiire, das »Verschlingen« eines
Buches, von dem man s>sich kaum losreissen< kann, das einen >fesselts,
das man >in einem Zuge« durchliest oder heimlich »unter der Bett-
decke¢, der Autor, nach dem man ssiichtigc ist, etc. Festzustehen
scheint: Wer liest, will Lust und bekommt sie auch. Daher der
Wunsch nach der »unendlichen Geschichte«, daher der diesbeziiglich
einschligige Vers Borges’: »... ich, der ich mir so oft das Paradies / in
Form einer Bibliothek vorstellte« (Poema de los dones«/>Gedicht
von den Gabeny).

Um eine der entsprechenden Darstellungen etwas austiihrlicher zu

zitieren, sie stammt aus Walsers (Martin, ausnahmsweise) Lebenslauf
eines Lesers (1992):

»Der GroBonkel hatte diese treuherzigen Schinken und dhnliche Meister-
werke der Biederkeit als Romanbibliothek — immer drei in einem Band —
meterbreit im glasbehiiteten Schrank. Ich war dort im Freien, grift zu, schlug
auf — und weg war ich. Nicht mehr im beschiitzenden Allgiu, sondern in
jenen stahlstichverzierten Jahrhunderten, in denen dem Tugendhaften nur
deshalb so schrecklich nachgestellt wird, dall man ithn dann um so wunder-
barer retten kann. Da war ich also als Lesender weg, aber nachtriglich weil3
ich deutlicher, wo ich gewesen bin, als wenn ich nicht durch Lesen weg ge-
wesen wire. Das ist das Paradox der durch Lesen bewirkten Lebens-
steigerung. Die mit Biichern verbrachte Zeit — das ist eine leuchtende Spur in
der ins Dunkle tendierenden Vergangenheit. ... der Zehnjihrige, der beim
Kaplan des Nachbardorfes den nichsten Band Karl May holt und die vier Ki-
lometer zuriick eher rennt als geht, um endlich, endlich dieses dicke kleine
Buch aufschlagen zu kénnen. Die Glut der Vorfreude des lingst infizierten
Karl-May-Lesers hat das Zimmer in eine Unverginglichkeitslicht getaucht. ...
Wenn ich nicht aufpasse, verkliren sich mir diese Lesestunden zu reinen
Goldgrundbildern«’.

Dass derartige Zeugnisse — auch abziiglich der retrospektiven Stili-
sierung — eine Erfahrung beschreiben, die Leser/innen vertraut ist,
steht ausser Frage. Wire sie es nicht, sie wiirden nicht lesen. Und
doch scheint die Akzentuierung des Lesegliick die Kehrseite (wenn
sie denn eine ist und nicht doch eher der Regelfall) vergessen zu
machen: den Umstand, dass Lesen immer wieder eine Anstrengung
ist, eine Zumutung, ein Argernis, dass Biicher iiberfordern, enttiu-
schen, langweilen, quilend sich hinziehen und nicht enden wollen —
kurz: dass sich beim Lesen immer wieder ein breites Spektrum ne-

' M. Walser, Aus dem Lebenslauf eines Lesers, in: ders., Vormittag eines Schriftstellers, Frank-
furt a.M. 1994, 53f.
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gativer Affekte einstellt, die es wiinschenswert machen, die Lektiire
des betreffenden Textes nicht fortzusetzen. Sie, die gelegentlich na-
he legen, sich auch die Holle als Bibliothek vorzustellen, bilden den
Anlass vorliegender bescheidener Gegenprobe.

Man wird Differenzierungen fordern: Welcher Leser? Welches Le-
sen? Welche Biicher? Und ist das Raster Lust/Unlust nicht etwas
grob? — Sicher, viele Unterscheidungen wiren zu machen. Im gege-
benen Zusammenhang ist das nur bedingt moglich, allerdings aber
auch nicht notig, da das Augenmerk weniger der Unlust selbst als
vielmehr deren Konsequenzen gelten wird. Beziiglich der Fragen,
die die Thematik als solche unweigerlich nach sich zieht, bleibt es
daher bei rudimentiren Andeutungen.

Zunichst die ebenso basale wie banale Feststellung: Gelesen wird
Verschiedenstes, aus verschiedensten Griinden und in verschieden-
sten Kontexten. Das Lesen — und damit, als dessen Begleiterschei-
nung, auch die Unlust am Text — ist in hohem Masse abhingig von
historisch variablen intentionalen und situativen Faktoren. Die Plu-
ralitait und Heterogenitit der Leseszenen setzt sich fort in der Plura-
litit und Heterogenitit der ihnen korrespondierenden Unlusterfah-
rungen. Die Weite, die sich hier andeutet, ldsst noch einmal genauer
nach dem >Lusttext< fragen, der den Hintergrund des anvisierten
Ubels abgibt. Auch aus den Erinnerungen Walsers geht hervor: Sein
Paradigma ist der epische Text — die Erzihlung, der Roman —, in
dessen abgeschotteter Welt allerlei tolle Dinge passieren, die den
Leser »weg« holen, ins wilde Kurdistan, in »stahlstichverzierte Jahr-
hunderte«, wohin und in wen auch immer, ihn auf jeden Fall durch
die Erfahrung einer »Lebenssteigerung« »infizieren«. Man sollte dies
nicht voreilig als blosse Beschreibung kindlicher Karl May- bzw.
Harry Potter-Lektiire abtun; es ist derselbe Reiz der eigengesetzli-
chen fiktiven Welten, dem auch der erwachsene (Harry Potter-)
Leser erliegt. Auch er zieht seine Lust aus der Einlassung auf das Als-
Ob, das der »wirklichen Welt< eine Vielzahl moglicher Welten relati-
vierend entgegensetzt, seien sie nun phantastischer Art oder eher
rmimetisch¢, etwa die kalkuliert tragische, kalkuliert erotisch-
happyendliche Welt des Arztromans.

Da sich die Lust am Text aber nicht im Paradigma des Romans
erschopft, wire ihren gattungsspezifischen Ausprigungen Rechnung
zu tragen. Die (Un-)Lust am Roman ist eine andere als die am Ge-
dicht, eine dritte ist die am Dramentext, die sich ihrerseits von der
an der Inszenierung unterscheidet; sie alle erfreuen bzw. enttiuschen
durch je spezifische Stirken und Schwichen. Deshalb lesen wir ein-
mal das eine und einmal das andere oder eben nicht.
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Innerhalb der Vielfalt der Leseszenen ist das prototypische >pro-
fessionelle Lesen< sogenannt >schoner Literatur< von besonderem In-
teresse. Der philologische Leser unterhilt (im Gegensatz zum pro-
totypischen Amateur-Leser, der in seiner Freizeit aus Liebe« liest,
dieselben oder andere Texte) ein in mehrfacher Hinsicht eigentiim-
liches Verhiltnis zur Lust und Unlust am Text. Er ist zunichst zu
bedauern. Wenn nahe liegt, dass die unfreiwillige Lektiire anfilliger
ist fiir Unlustregungen, dann ist er, der seinen Alltag zu einem we-
sentlichen Teil lesend verbringt, auch dann, wenn ihm nicht danach
ist, nicht zu beneiden. Allerdings kommt die Unlust dem philologi-
schen Lesen noch in anderer, grundsitzlicherer Weise in die Quere,
insofern nimlich, als sie dessen Programmatik anhaftet. Der Litera-
turwissenschaftler kennt die Regeln des Spiels, spielt aber nicht mit,
denn er erlangt die Erkenntnis eines Werks gerade, »indem [er] sei-
ner unmittelbaren Wirkung widersteht«’. Indem sein Lesen der Lust
entsagt, wird es tendenziell unlustig. Wer sich im Rahmen eines
Seminars schwirmerisch tiber seine Ergriffenheit durch einen Text
verbreitet, macht sich des Laientums verdichtig, er wird belichelt;
Bemerkungen zu negativen Leseerfahrungen sind, da sie als kritisch
gelten dirfen, eher zulissig (nur unter dieser Voraussetzung ist die
Jeremiade von der Philologie, die die Lust am Lesen austreibe, ver-
standlich — wie auch deren intellektuelle Varianten, etwa Susan Son-
tags fulminantes Votum »against interpretation« und flir eine »erotic
of art«.) Die Absage an die Lust »erster Ordnunge¢ schliesst allerdings
nicht aus, dass literaturwissenschaftliches Lesen gerade darin eine
Lust >zweiter Ordnung¢ bereitet. »Eine Welt der Bedeutungen zu
kennen, ohne je von ihr betroften zu sein, macht das Gliick des In-
terpreten aus«.

Was die Literaturwissenschaft in ihren Lektiliren methodisch neu-
tralisiert, interessiert sie aber auch als Affekt des Normallesers eher
wenig. Die Leser, die in den Blick geraten, wenn von Lust und
Unlust am Text die Rede ist, haben mit den heuristisch dusserst
wertvollen »abstrakten Lesern¢, die vor etwa 30 Jahren in Konstanz
und andernorts entdeckt wurden — dem impliziten, dem informier-
ten, dem idealen, dem Superreader etc. — wenig bis gar nichts zu
tun. Legte die Rezeptionsisthetik gegen die Objektivititsanspriiche
des Strukturalismus den Akzent auf die eminente Rolle des Lesers,
in dessen Bewusstsein sich der Text allein plural konkretisiert, so
folgte sie in threm Verstindnis von Lektiire dennoch dem formali-
stisch-strukturalistischen Begrift des Textes bzw. dem hermeneuti-
schen des Werks. Der Akt des Lesens richtet sich auf den integralen
Text, in dieser Auftassung triftt sie sich mit dem Reader-Response

> H. Schlaffer, Poesie und Wissen. Die Entstehung des isthetischen BewuBtseins und der
philologischen Erkenntnis, Frankfurt a.M. 1990, 191.
’ Ebd., 219.
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Criticism, der historischen Lesersoziologie und der empirischen Le-
serpsychologie. Und eben dies ist, wie Heinz Schlaftfer in einem
Beitrag zum tatsichlichen Umgang des Lesers mit Literatur gezeigt
hat, die Ausnahme: »Was als Normalfall literarischer Rezeption an-
gesehen oder konstruiert wird, ist in Wahrheit der Sonderfall einer
philologischen Pflicht«*. Es geht also, um eine begriffliche Unter-
scheidung Schlafters aufzunehmen, weniger um den Leser als um den
Lesenden, um die Person, die »im Akt der Lektiire eines Textes be-
griffen ist«’, anders als der Leser, der Leser bleibt auch wenn er gera-
de nicht liest, »sondern auf eine Vielzahl von Lektiiren zurtick- und
vorausblickt«’. Erst die Orientierung am Lesenden zeigt die phino-
menale Breite dessen, was >lesen< genannt wird. Nur so wird deut-
lich, dass lesen »mit Handlungen und Haltungen einhergeht, die
mitunter dem Nicht-Lesen ihnlicher sehen als dem Lesen«’. Und
darauf kommt es an, an sich, vor allem aber dann, wenn der Lesende
Unlust verspiirt.

»Wenn so a bravs Mannsbild z’grund gehn muss, nacher wird’s mir z’dumm!
Nacher schreib ich dem Buchhindler in Innsbruck a Briefl! Der soll sich
gfreun! Und’s Geld muss er mir wieder zruckgeben. Fiir so was zahl ich net.
Derschlagen und derstechen und betriigen und beliigen tun sich d’Leut
sowieso schon im Leben gnug. Was brauch ich denn da noch a Biichl dazu?
Wenn ich a Biichl lies, mocht ich mei” Freud dran haben. Dass ich’s ganze
Sauleben driiber vergessen kann! Und’s Herz muss mir sein, als hitt’s a
frischgwaschens Hemmed an und a Feiertagsgwandl! Sonst pfeift ich auf die
ganze Dichtereil«.

Ludwig Ganghofer, Das Schweigen im Walde (1899)

Das oben angedeutete landliufige Lob des Lesens suggeriert zweier-
lei. Nahegelegt wird nicht nur, dass Biicher im Normalfall nichts
anderes sind als Lustspender (wobei das »Vergniigen an tragischen
Gegenstindens, die Angstlust des Krimilesers etc. unbedingt einzu-
schliessen sind), sondern auch, dass dies so sein soll. Literatur ist und
hat zu sein eine Unterhaltungsveranstaltung, ein schoner Zeitver-
treib, oder, etwas theoretischer, ein Mittel, die Realitit zu suspen-
dieren, ein entlastendes Kompensat fiir das, was diese nicht bieten
will. Sie wird zum konkreten Fall des allgemeinen anthropologi-
schen Lustprinzips, demzufolge der Mensch sucht, was thm Lust
verschaftt, und was zu Unlust fithrt, meidet. Diese Auffassung wurde

* H. Schlaffer, Der Umgang mit Literatur. Diesseits und jenseits der Lektiire, Poetica 31, 1999,
1-25, 3.

> Ebd., 2.

® Ebd.

7 Ebd., 4.
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und wird nun nicht uneingeschrinkt geteilt. Dass Literatur immer
wieder Gliicksgefiihle bereitet, mag ja sein, dies im Sinne einer Sol-

len-Forderung auch zum Idealfall zu erkliren, liegt deshalb noch
nicht auf der Hand:

»Ich glaube, man sollte tiberhaupt nur solche Biicher lesen, die einen beillen
und stechen. Wenn das Buch, das wir lesen, uns nicht mit einem Faustschlag
auf den Schidel weckt, wozu lesen wir dann das Buch? Damit es uns gliick-
lich macht, wie Du schreibst? Mein Gott, gliicklich wiren wir eben auch,
wenn wir keine Biicher hitten, und solche Biicher, die uns gliicklich ma-
chen, konnten wir zur Not auch selber schreiben. Wir brauchen aber die Bii-
cher, die auf uns wirken wie ein Ungliick, das uns sehr schmerzt, wie der
Tod eines, den wir lieber hatten als uns, wie wenn wir in Wailder verstoBen
wiirden, von allen Menschen weg, wie ein Selbstmord, ein Buch muf} die
Axt sein flir das gefrorene Meer in uns. Das glaube ich«.

Kafkas Absage an den Trost der Literatur — sie findet sich in seinem
Brief an Oskar Pollak vom 27. Januar 1904® — gilt Lesern und Au-
toren gleichermassen. Sie fordert eine >bessere« Literatur, was nach
seiner Auftassung bedeutet, dass sie in durchaus gewalttitiger Weise
wirkt »wie ein Ungliick¢, und sie fordert einen Leser, der bereit ist,
sich dieser Literatur auszusetzen. Denn nur solche Biicher lohnt es
sich zu lesen, nur sie besitzen die Kraft, »die Axt zu sein fiir das ge-
frorene Meer in uns«. Die horazische Doppelformel vom prodesse et
delectare lautet in der Fassung Katkas: prodesse et irritare (und einiges
spricht daftir, dass er selbst dieses Programm auch eingel6st hat, mit
Sicherheit seinen zweiten Teil). — Katkas Forderungen lassen sich je
auf wiederum grundlegend-trivale Sachverhalte hin entfalten.

(1) Die Opposition lustvoll/unlustvoll ist nicht mit der von >guter¢
bzw. »schlechter« Literatur zu parallelisieren. Kafka kann weh tun,
wihrend die Lektiire der Gedichte des »Schlesischen Schwans« Frie-
derike Kempners, Inbegrift »schlechter« Lyrik, als vergniiglich emp-
funden wird. Unliiste werden in bestimmten Fillen gerade zum
Qualititsmerkmal, etwa zum Anzeiger positiv bewerteter Schwie-
rigkeit. Sie sind der Preis, den es sich lohnt zu zahlen; sie schrecken
die Vielen, den Leserplebs, ab und machen das betreffende Buch
zum Besitz eines exklusiven Kreises von Kenner/innen. Eine bil-
dungsbiirgerliche Form der Lektiire immunisiert sich gegen Unlust-
empfindungen, indem sie Lesen als auch leidvolle Leistung versteht
oder gar als Opfer, das der Kultur geschuldet wird.

(2) Unliste sind nicht zwingend Anzeichen einer missgliickten —
im Sinne von: nicht vorgesehenen — Rezeption, sie konnen auch
beabsichtigt sein. Kaftka will weh tun. Unlust wird zum produkti-
onsasthetischen Element, zu welchem Ende auch immer. Seit Ari-
stoteles” Empfehlung (Poetik, Kap. 6), dem Zuschauer der Tragodie

8 F. Kafka, Briefe 1902-1924, Frankfurt a.M. 1975, 27f.
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zum Zweck der Katharsis phobos und eleos, Schrecken und Jammer
(oder mit Schwadewaldt: »Ginsehaut und nassen Taschentiichern«)
auszusetzen, sind die negativen Affekte als intendierte in der Dich-
tungstheorie gegenwirtig. Zumal die Poetiken der Moderne expe-
rimentieren kalkuliert und offensiv mit dem ganzen Register der
nicht mehr schonen Empfindungen. Das Lustbediirfnis des Lesers
wird nicht mehr, nicht mehr so unmittelbar und nicht in der er-
warteten Weise bedient; antimimetische und antiillusionistische Im-
pulse brechen das Ideal des Lusttextes auf, die in sich geschlossene
Textgegenwelt. Durch — pauschal gesprochen — »offene« oder
»schreibbare« (Barthes) Texte wird eine zu schlichte Konsumhaltung
zuriickgewiesen. Das delectare wird erschwert, ganz einerlei, ob am
prodesse festgehalten wird oder nicht. Darin kommen, um zur Ab-
wechslung dramatische Beispiele zu wihlen, Ionesco, der auf »das
Unertrigliche« setzt, und die Beiss- und Stecheftekte des Brecht-
schen Epischen Theaters tiberein. Brecht verwirft das restlose Eintau-
chen in die »sanfte Narkose« (Freud) der Literatur (des Dramas) aus
politisch-emanzipatorischem Interesse; verschiedenste Formen der
[llusionsbrechung und Verfremdung zwingen den Zuschauer, we-
nigstens theoretisch, zu kritischer Reflexion. Dass solche Storungs-
massnahmen bewusst eingebaut werden miissen, belegt aber nur,
dass er an sich eher nicht auf politische Belehrung aus war, sondern,
wie Oskar Pollak, auf »Gliick«. Aus dem gleichen Grund waren und
sind auch die Zumutungen des Absurden Dramas oder die Mysteri-
enspiele Hermann Nitsch’ nicht mehrheitsfihig; aus dem gleichen
Grund verliuft parallel zu den Texten der Moderne auch ein breiter,
akademisch weitgehend unbeachteter Strom >vormoderners, >tradi-
tioneller¢, »trivialer< Literatur, die diesem Bediirfnis entgegenkam
und kommt.

Aber: Die Wirkabsicht ist eine Sache, die Wirkung, die dieser
permanent entliuft, eine andere. Brecht kann auch >kulinarisch¢ in-
szeniert und konsumiert werden; intendierte Regungen, lustig und
unlustig, treten an falscher Stelle auf oder bleiben aus. Lesende lesen
immer mehr oder weniger »gegen den Strich¢, oder genauer: gegen
die Striche, wenigstens den des Autors, den anderer Lesender und
den eigenen. Sich iiber Lust und Unlust an einem Text auszutau-
schen, ist der direkteste Weg, mitten in den Streit der Interpretatio-
nen zu geraten.

V.

»Nun hatten wir ... manchmal Langeweile, wir wollten lesen, und ehe wir’s
uns versahen, ward unsere lange Weile noch linger. Endlich hatte Philinen
den herrlichen Einfall, die simtlichen Biicher auf einem grofen Tisch
aufzuschlagen; wir setzten uns gegen einander und lasen gegen einander, und
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immer nur stellenweise, aus einem Buch wie aus dem andern. Das war nun
eine rechte Lustl«.

Johann Wolfgang von Goethe, Wilhelm Meisters Lehrjahre (1794-96)

Die genannten Gesichtpunkte liessen sich verfeinern und vermeh-
ren, und mit der Zeit erhielte man eine zunehmend prizise Vor-
stellung von den Faktoren, die einen bestimmten Fall von Unlust
am Text angemessen beschreibbar machen. Im Folgenden soll je-
doch eine andere Perspektive erprobt werden. Die Aufmerksamkeit
gilt den praktischen Konsequenzen einer wie auch immer verur-
sachten, wie auch immer gearteten Unlusterfahrung: Was tut ein
Lesender, wenn Unlust autkommt? Oder genauer: Was tut er statt-
dessen, namlich statt seine unlustvolle Lektiire fortzusetzen? Welche
Massnahmen ergreift er, um die Storung durch Unlust zu tberwin-
den, und mit welchem Erfolg?

Und hier zeigt sich, im Gegenzug zur fortschreitenden Differen-
zierung der Unlust selbst, erstaunlicherweise eine relative Homoge-
nitit. Die Unlust am Text — dies die These — ist ein Gleichmacher.
Der Fiille der Unliiste steht medial bedingt ein eher begrenzter Ka-
talog von Massnahmen gegentiber, um auf sie zu reagieren. So ver-
schieden sie und ihre Anlisse auch sein mogen, so vergleichsweise
einheitlich sind die Weisen, thnen zu begegnen bzw. zu entgehen.
An diesem Punkt stehen sich Musil- und Pilcher-, weibliche und
minnliche, junge und alte, reiche und arme Lesende plotzlich wie-
der sehr viel niher, und auch die historischen und gattungsmaissigen
Spezifika verlieren an Bedeutung. Die moglichen, durch die struk-
turelle Beschaffenheit des Akts des Lesens regulierten Massnahmen
lassen sich versuchsweise unter den Stichworten Anderes lesen, An-
ders-Lesen, Nicht-Lesen gruppieren.

1. Anderes lesen

»Wir suchen Schriftsteller, wir suchen Stile, Schlufl mit den bloBen Spiel-
kameraden, wir verlangen Lebensgefihrten.

Daniel Pennac, Wie ein Roman (1992)

Die verbreitetste Weise auf eine unlustvolle Lektiireerfahrung zu
reagieren, ist vermutlich die, zu einem anderen Buch zu greifen, in
der Hoftnung, dass dieses den erwiinschten Genuss bereite. Nur: zu
welchem? Denn auch die Umsteigestrategie garantiert nicht fiir Erfolg,
da — das Grunddilemma wurde eingangs benannt — die Alternativ-
lektiire unter Umstinden ebenso zu verwerfen ist wie die urspriing-
lich gewihlte.

Hier empfiehlt sich der Kanon oder auch die klassische Literatur<
als Ausweg, der bewihrte Bestand >grosser¢, >bedeutsamer« Werke.
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Thre tibergeschichtliche »Sagkraft« (Gadamer) verspricht, wenn keine
garantierte, so wenigstens wahrscheinliche Befriedigung. Doch ist
keineswegs nur an die »klassischen< (humanistischeng, >bildungsbtir-
gerlichen( Kanones zu denken, sondern auch an schwichere Ka-
nonformen wie den Borchardtschen >Ewigen Vorrat deutscher Poe-
sie« (1926), Reich-Ranickis Karton deutscher Romane und die lei-
ser auftretenden >Leseempfehlungen< germanistischer Seminare, vor
allem aber auch an die jeweiligen Gegenkanones und, schlicht, die
durch Verkaufszahlen kanonisierten Titel auf den Bestenlisten. Al-
lerdings kann sich sowohl der Griff zum klassischen oder gegenklas-
sischen Klassiker als auch die Entscheidung fiir den Bestseller als
Scheinlésung erweisen, denn gerade hier sieht sich der Lesende ge-
steigert unter Druck, eine positive Lektiireerfahrung zu machen.
Wenn sich beim Lesen so oder anders approbierter >guter Literaturx
eine Unlust bemerkbar macht, liegt nahe (vgl. Anton Reisers »Messi-
as«-Lektiire), dass nicht das Buch, sondern er selbst, der schlechte
Lesende, das Problem ist.

Diese Erfahrung fiihrt vielleicht zur vielleicht aussichtsreicheren
Losung, anderes anders zu lesen, nimlich immer dasselbe: Die vielen
Biicher und offiziellen Kanones werden durch die wenigen immer
wieder (anders) gelesenen eines subjektiven Kanons abgelost; die extensi-
ve wird zur intensiven Lektiire. Ein Beispiel solch fortschreitender
Beschrinkung bietet Saul Bellows Mr. Sammler:

»Aber nach vier oder flinf Jahren dieser Diidt [Sammler liest Kultur-
geschichtliches, moderne Philosophen und den >Doktor Faustus wiinschte er
nur noch gewisse religiose Autoren des dreizehnten Jahrhunderts zu lesen,
Suso, Tauler und Meister Eckhart. In seinen siebziger Jahren interessierte er
sich flir wenig mehr als Meister Eckhart und die Bibel«”.

Manche Leser/innen ziehen aus enttiuschenden Erfahrungen mit
einem Buch eine andere, in gewissem Sinne gegenliufige Konse-
quenz. Sie beugen der Unlust vor, indem sie — anders als in spieleri-
scher Weise Philine und Friedrich — von vornherein mehrere Biicher
gleichzeitig lesen. Norbert Bolz etwa hat kiirzlich in einer Auskunft
tiber seine aktuelle Lekture bemerkt, dass er seit seiner Studentenzeit
»das Lesen als eine Art Multi-Tasking« betreibe: »Mehrere Biicher
werden »gleichzeitige gelesen — und zwar bis zu sieben ... Das ist des-
halb sinnvoll, weil auch das beste Buch nach spitestens einer Stunde
ermiidet«'’. Ein bestimmtes Buch wird vom Erfolgsdruck entlastet,
indem es zu einem unter mehreren wird. Befriedigt es nicht, wird es
ohnehin bald durch ein anderes abgelost. Bolz” Begriindung des
> Buchzapping« oder Simultanlesens ist allerdings radikaler, da sie die

' S. Bellow, Mr. Sammlers Planet. Roman, Deutsch von W. Hasenclever, Miinchen 1990, 44.
"' N. Bolz, »Was liest...«, Literaturen 5, 2004, 94.
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Unlust weniger auf den Text selbst, als auf die interessemissige Er-
miidung des Lesenden zuriickfiihrt.

Was aber, wenn nichts Anderes gelesen werden kann, weil gerade
dies gelesen werden muss, sei es aus schulischem oder beruflichem
Zwang, sei es aus kulturbeflissener Selbstverpflichtung? — Dann muss
das Gleiche anders gelesen werden.

2. Anders-lesen

»Das Buch war grauenhaft langweilig. Ich hatte zwei Lesezeichen darin: das
erste zeigte an, wie weit ich schon war, das zweite zeigte mein selbst ge-
stecktes Tagesziel, bis da und da — bis auf Seite 48 — will ich heute durch-
halten. Ich hielt nie durch und erreichte mein Tagesziel nicht.

Peter Bichsel, Der Leser. Das Erzahlen (1982)

Die anspruchsvollere Alternative zum unlustbedingten Lesen anderer
Texte ist das Anders-Lesen. Ersetzt wird in diesem Fall nicht der
Text, sondern die Art und Weise, ihn zu lesen.

Einige dieser Les-Arten nihern das Lesen stark dem Schreiben an.
Sie steigern den produktiven Anteil des Rezipienten, indem sie den
Text in der einen oder andern Weise lesend umschreiben. Was er
von sich aus nicht bieten will, wird thm durch mehr oder weniger
aufdringliche Co-Autorschaft eingegeben. Um mit einem extrava-
ganten Fall zu beginnen: Lichtenbergs Praxis des cross-reading. Zur
Aufwertung dréger Lokalnachrichten empfiehlt er eine Lektiire, die
durch Missachtung des mehrspaltigen Zeitungssatzes einen neuen,
lustvoller zu lesenden Text generiert. Dieser lautet dann etwa »Dem
Forster zu Wiesloch ist gestern ein junges Rind entlaufen — um
kiinftigen Sonntag seine Antrittspredigt zu halten«. Oder: »Es wird
eine Kochin gesucht, die mit Backwerk umzugehen weill — zu zwei
Personen eingerichtet, nebst etwas Kellerraum«''. Der so lesend her-
vorgebrachte Text ist an sich fliichtig, er erhilt sich allein durch die
Beschreibung des Lese-Schreib-Verfahrens selbst. Von Anfang an auf
Niederschrift angelegt, ist dagegen die Leseweise mancher Ana-
grammatiker, die ihrer Permutationsmaschinerie einen ungeliebten
Text einspeisen, in kritischer Absicht, um ihn neu und besser zu ar-
rangieren (freilich auch, im Sinne einer Hommage, eine besonders
geliebte Zeile). Gerhard Rithms eben erschienene, eher belanglose
anagrammatische Relektiire des Dekalogs muss wohl in diesem Sinn
verstanden werden'?; in eine vergleichbare Richtung zielen Christi-
an Uetz’ produktive Misreadings, die Worten und Sitzen ihren un-
bewussten Neben- oder Gegensinn ablauschen.

" G.Ch. Lichtenberg, Schriften und Briefe, Bd. II, (Sudelbiicher II, Materialhefte,
Tagebiicher), hg. von W. Promies, Darmstadt 1971, 161 (= Heft G 139-144).

"> Vgl. G. Rithm, Was verschweigt die schwarze Witwe? Schrift-, Sprech- und Bildanagramme,
Graz 2004, 49-60.
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Solche poietischen Weisen des Anders-Lesens sind vermutlich
nicht sehr verbreitet. Eine geldufigere Form, der Unlust durch akti-
veres Lesen Rechnung zu tragen, besteht darin, einer gleichfalls im
Raum befindlichen Person mitzuteilen — oft gegen ithren Willen —,
welch bodenlos schlechten Text man im Begriff ist zu lesen, um
dann ein negatives Florilegium zum besten zu geben, das in den
Hinweis miindet, wie die betreffenden Stellen >eigentlich¢ lauten
sollten oder, bescheidener, lauten konnten. Steht fiir diese Form der
Unlustverarbeitung kein Horer zur Verfligung, wird das Lesen mog-
licherweise schreibend im ganz konkreten Sinn: Durch Marginalien
wie >Neinl¢, »Oje, >Jaja...« oder konkrete Korrekturen wird die Un-
lust am Text dem Text selbst eingeschrieben. Die 6ftentlich wahr-
nehmbare Gestalt dieser Formen, anders zu lesen, ist die Literatur-
kritik. Der Kritiker schreibt im Verlauf der unlustvollen Lektiire
bereits lustvoll an seinem Verriss, er nimmt sich, mit Benjamin ge-
sprochen, das Buch »so liebevoll vor, wie eine Kannibale sich einen
Siugling zuriistet« .

Zu nennen bleiben die populdrsten Formen des Anders-Lesens,
zunichst das selektive und das »diagonale< Lesen. Sie zielen weder auf
lesende Umschreibung noch auf die Hervorbringung kritischer Me-
tatexte, sondern auf eine Rationalisierung der Lektiire: Wenn der
Text sich schon nicht gut liest, will man ihn schnell hinter sich brin-
gen bzw. schnell die Stellen finden, die eine eingehende Lektiire
lohnen. Auch diese Strategien haben allerdings ihre Tiicken, auch
sie eignen sich nur in bestimmten Fillen zur Wiederherstellung des
lustvollen Lesens. Das selektive Lesen, das Blittern und Ubersprin-
gen einzelner Passagen, riskiert, Entscheidendes — auch Lustvolles —
zu verpassen und wegen fehlender Informationen (iber Entwicklun-
gen im Handlungsverlauf etwa) bestimmte Pointen zu iiberlesen.
Das Gleich gilt grano cum salis auch fiir das diagonale Lesen. Auch
der eiligen oberflichlichen Lektiire entgehen eher die Finessen, auf
die es vielleicht ankime. (Beide, die diagonale und die selektive
Lektiire, kommen aus Zeitmangel oder anderen Griinden freilich
nicht erst als Kompensationsmodus zum Zuge, sondern bereits bei
der »neutralen< Erstbegegnung. Im Falle von wissenschaftlichen oder
Sachpublikationen wird zudem oft von vornherein nicht das Ideal
der integralen Lektiire angestrebt. Die entsprechenden Texte sind
auf partielle Rezeption angelegt, indem sie durch gliedernde Mass-
nahmen — Kapiteliiberschriften, Inhaltverzeichnis, Register verschie-
denster Art — die Auffindung bestimmer Passagen erleichtern. Auch
als Kompensationsmassnahme ist die selektive Lektiire daher bei

B oW, Benjamin, Einbahnstrale (Die Technik des Kritikers in dreizehn Thesen, These X), in:
ders., Gesammelte Schriften (= GS), unter Mitwirkung von Th.W. Adorno und G. Scholem
hg. von R. Tiedemann und H. Schweppenhiuser, Bd. IV/1 (Kleine Prosa, Baudelaire-
Ubertragungen), Frankfurt a.M. 1972, 108.
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wissenschaftlichen Publikationen eher erfolgreich als im Fall meist
weniger bzw. weniger vordergriindig strukturierter literarischer
Texte).

Das diagonale und das selektive Lesen verweisen darauf, dass eine
verbreitete Ursache der Unlust am Text bereits in der Uberforde-
rung durch dessen blossen Umfang liegt. Daher wird man — divide
et impera — das zu Lesende tiberschaubar halten, ganz im Sinne der
binsenwahren Lebensweisheit, nicht das Ganze, sondern nur den
unmittelbar nichsten Schritt ins Auge zu fassen. Die zitierte Lesezei-
chen-Technik Peter Bichsels mag als Beipiel fiir eine derartige Por-
tionierung oder Parzellierung der Lektiire dienen, als negatives, da Elisa-
beth Miillers »>Christelic, von dem an besagter Stelle die Rede ist,
dem jungen Peter, dessen Orthographie sich durch regelmissiges
Lesen verbessern soll, selbst in homdopathischen Dosen unertriglich
bleibt."

Ferner das Riickwirts-Lesen, d. h. das erneute Lesen eines eben mit
negativem Ergebnis gelesenen Satzes oder Textes. Wer so liest, rea-
lisiert das Principle of Charity; er geht davon aus, dass die erfahrene
Unlust sich moglicherweise weniger dem Text als vielmehr der ei-
genen unzulinglichen Rezeption verdankt. Durch erneutes Lesen,
sei es punktuell oder integral, wird dem Text die Chance einge-
raumt, die erste Lektilireerfahrung zu widerlegen. Anders als bei der
diagonalen und selektiven Lektiire soll nicht eine Beschleunigung,
sondern eine Verlangsamung des Lesens zur Befriedigung verhelfen,
im Extremfall das mehrfache, immer wieder neu ansetzende Sich-
Vorarbeiten von Satz zu Satz. Nicht in jedem Fall wird der Lesende
dazu bereit sein, am ehesten wohl dann, wenn sich die Lektiire des
betreffenden Textes aus bestimmten Griinden (wie Kanonzugeho-
rigkeit oder warme Empfehlung durch verlissliche Bekannte) mit
positiven Erwartungen verbindet.

Eine Variante des Riickwirts-Lesens ist das trotzige Dennoch-
Weiterlesen. In diesem Fall investiert der Lesende seine charity nicht in
eine erneute Lektiire, die die erhoffte Wende herbeifiihren konnte,
sondern in ein Durchhalten, wenn geftihlsmissig an sich deren Ab-
bruch angezeigt wire. Er relativiert die Unlust durch die Vorstel-
lung, dass man sich in bestimmte Biicher eben erst mithsam >hinein-
lesen< miisse, bis an den Punkt, da man deren Ton oder Sinn erfasse
bzw. diese einen, und die Miihsal in Labsal umschlage, vergleichbar
den ersehnten Endorphinausschiittungen des Langstreckenliufers.
Um nicht doppelt betrogen zu sein, falls dieser Umschlag ausbleibt,
wird das Dennoch-Weiterlesen moglicherweise limitiert bis Seite X
— und damit riskiert, dass er auf Seite X+1 vielleicht erfolgt wire.

s Vgl. P. Bichsel, Der Leser. Das Erzihlen, Frankfurter Poetik-Vorlesungen, Darmstadt 1982,
35.
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Zu diesen Massnahmen, die den Vollzug des Lesens im engeren
Sinn betreffen, treten schliesslich eine Reihe summarisch zu nen-
nender lustfordender Manipulationen an der Leseszene in einem
ausserlichen Sinn: die Optimierung des Leseambientes durch die Ein-
nahme angenehmer Haltungen oder Getrinke, die Stabilisierung der
angeschlagenen Motivation durch eine in Aussicht gestellte Beloh-
nung (einen Krimi etwa), usw.

3. Nicht-lesen

»Daher ist ... die Kunst nicht zu lesen, hochst wichtige.

Arthur Schopenhauer, Uber Lesen und Biicher (1851)

Das Stichwort des Nicht-Lesens bedarf der Ergianzung, denn es be-
nennt lediglich, dass die Lektiire abgebrochen wird, ldsst aber offen,
was an ihre Stelle tritt. Worum es geht, sind Fille von Nicht-Lesen
und ..., namlich Nicht-Lesen und ... einer beliebigen anderen Titigkeit
nachgehen. — Der Regelfall des Nicht-Lesens ist vermutlich die Erset-
zung des Lesens durch eine beliebige andere Titigkeit wie radfahren,
rasenmihen und dergleichen. Ob diese Formen des Stattdessen be-
friedigender sind als die unbefriedigende Lektiire ist allerdings un-
gewiss, denn eigentlich wollte man ja lesen und nicht rasenmihen.

. selbst schreiben. — Blicher entstehen aus der Unlust, aus dem
Ungentigen an bestehenden Biichern: »Schriftsteller«, so Benjamin,
»sind eigentlich Leute, die Biicher nicht aus Armut sondern aus Un-
zufriedenheit mit den Bilichern schreiben, welche sie kaufen konn-
ten, und die ihnen nicht gefallen«”. Diese Unzufriedenheit riihrt
nun aber, so lasst sich mit Harold Bloom differenzieren, nicht nur
daher, dass das betreffende Buch zu schlecht wire, sondern, im Ge-
genteil, zu gut. Um selbst zu Ruhm zu gelangen, muss der Autor
seine Vorginger (Viter), denen er in 6dipaler Hassliebe verpflichtet
ist, iberwinden (ermorden). Seine »Anxiety of Influence« fiihrt ihn
zu willkiirlich-destruktiven »Misreadings«, die als Riickverweise in
seinen eigenen Text eingehen. Die Unlust, die aus Bewunderung
und einem folgedessen gesteigerten Willen zur Selbstbehauptung
resultiert, schreibt mit, wenn das Nicht-Lesen ins Schreiben mundet.

... das angelesene Buch schanden. — Die drastischste Variante des
Nicht-Lesens ist die Biicherschindung. Der Biicherschinder lisst das
Lesen, nicht aber das Buch, das er »zerstort, indem er [thm] Seiten,
Bilder, Tafeln o.4. entnimmt«'®. Um Rache zu nehmen fiir den un-

"> W. Benjamin, Denkbilder (Ich packe meine Bibliothek aus: Eine Rede iiber das Sammeln),
in: GS IV/1, 390.

1 M. Rehm, Lexikon Buch, Bibliothek, Neue Medien, Miinchen 1991, 59. Rehm bemiiht
sich sorgsam um eine definitorische Scheidung des Biicherschinders vom Biblioklasten (vgl. ebd.,
29), der ebendies als Sammelleidenschaft tut, und insofern die kriminelle Variante des
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lustvollen Gehalt wird die Korperlichkeit des Buches — vielleicht
lustvoll — maltritiert. Die Biicherschindung stellt die unkultivierte
oder aber radikalisierte Variante des himischen Annotierens dar.

... behaupten, gelesen zu haben. — In Zusammenhingen unfreiwilli-
gen und deshalb unlustanfilligeren Lesens kann die Unlust am Text
so massiv sein, dass die Lektlire unterlassen und stattdessen einfach
behauptet wird. Zur Vermeidung der Unlust wird zur Lige Zu-
flucht genommen bzw. in Kauf, dass diese zu gleichfalls unlustvollen
Sanktionen flihren konnte.

. schlafen. — Die Ersetzung des Lesens durch das Schlafen kann
nur unter Vorbehalten als Variante gelten, da das Einnicken iiber ei-
nem Buch nicht unbedingt Folge einer Unlustregung sein muss,
sondern schlicht auch Ausdruck allgemeiner korperlicher Erschop-
fung. Anzunehmen ist wenigstens, dass die betreffende Lektiire
wenn nicht wirklich unlustvoll so auch nicht wirklich lustvoll war.
Denn der begeisterte Lesende kann, wie das Beispiel von Vater und
Sohn Rousseau zeigt, »ohne Unterbrechung ... die Nichte damit
ver|[bringen]«: »Wir konnten niemals authdéren, ehe das Buch nicht
zu Ende war. Manchmal, wenn wir am Morgen die Schwalben
horten, sagte mein Vater ganz beschimt: »Wir wollen schlafen ge-
hen! Ich bin ein viel gréBeres Kind als duc'’,

Wenn Schopenhauer auf die hochstwichtige »Kunst ... nicht zu
lesen« verweist, hat er freilich etwas anderes im Sinn als die genann-
ten Kompensationshandlungen. Seine Mahnung gilt dem rechten
Unterscheiden, der Vermeidung des Nicht-Lesenswerten: »Vom
Schlechten kann man nie zu wenig und das Gute nie zu oft lesen. ...
Um das Gute zu lesen, ist eine Bedingung, dass man das Schlechte
nicht lese: denn das Leben ist kurz, Zeit und Krifte beschrinkt«'®.
Seine Auskiinfte dariiber, wie denn das eine vom anderen zu unter-
scheiden sei, sind grossartig gerade in ihrer kompromisslosen und
polemischen Einseitigkeit. Es gilt die simple Regel: alt = gut, neu =
schlecht; zu lesen, ausschliesslich, sind »die Gedanken de[r] groBen
Geist[er]« der »Vorzeit«, auf keinen Fall jedoch »das seichte, fade
Getritsche eines heutigen Flachkopfs«'”, das wie »wuchernde[s] Un-
kraut ...« die »guten Biicher ... und ihre ... edelen Zwecke«’ erstik-

ke.

Bibliomanen (vgl. ebd.) darstellt, der, pflegt er seine Leidenschaft im Geheimen, als Bibliotaph
(vgl. ebd., 30) zu bezeichnen ist.

"7 J.-]. Rousseau, Bekenntnisse (1781), aus dem Franzésischen von E. Hardt, mit einer Ein-
fithrung von W. Krauss, Frankfurt a.M. 1985, 41.

% A. Schopenhauer, Uber Lesen und Biicher, in: ders., Parerga und Paralipomena: kleine phi-
losophische Schriften, Bd. 2 (= Simtliche Werke, Bd. 6), Mannheim 1988, 592.

" Ebd.

* Ebd., 591.
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Peter Bichsels »Lob des Nichtlesers« (1993) macht dagegen auf ei-
ne letzte bedenkenswerte Spielart des Nicht-Lesens aufmerksam:
»Der Briefwechsel zwischen Robert und Clara Schumann. Ein
wunderbares Buch — nur habe ich es noch nicht gelesen«’'. Nicht-
Lesen in diesem Sinn ist priventives Nicht-Lesen. Es folgt nicht der
Unlusterfahrung, es geht ihr, zu ihrer Vermeidung, voran. Die »po-
tentielle Lektiire« (Schlafter) beugt moglicher Unlust vor, indem sie es
beim Besitz eines — vermutlich grossartigen — Werks bewenden lisst;
der Verzicht auf die Lektiire ist der Preis fiir eine intakte und daher
lustvolle Erwartungshaltung. Philipp Swallow, Professor fiir engli-
sche Literatur und Protagonist des Campusromans »Changing Places«
(1975) des Professors fiir englische Literatur David Lodge, pflegt auf
jede seiner Reisen die »Divina Comedia< mitzunehmen, um sie je-
desmal zwar ungelesen, doch auch unvermindert vielversprechend
wieder nach Hause zu tragen.

V.

Die Hinweise auf eher exzentrische Ausprigungen bestimmter
Kompensationsmodi machen deutlich, wie eingeschrinkt und nor-
miert deren Repertoire ist, eingeschrinkt gemessen an der Spezifitit
und Individualitit einer bestimmten Unlust-Szene. Die Unlust am
Text ist ein Gleichmacher. Das gilt auch dann, wenn die abstrahiert
beschriebenen Strategien im faktischen Vollzug des Lesens in Kom-
binationen, Mischformen und individuellen Ausprigungen auftreten.

Der gewihlte Zugriff, das ist vielleicht seine Schwiche, bestitigt
zwar nicht den common sense, dass die Lust die Regel ist, folgt aber,
indem er sich an den Kompensations- oder Reparaturstrategien ori-
entiert, der These, dass sie es sein soll. Daraus ergibt sich ein wenig-
stens zweifacher Bedarf nach Vertiefung. Einerseits wiren die Phia-
nomene und Begriffe von Lust und Unlust priziser zu fassen, die
Uberginge zwischen beiden und deren Ineinander; andererseits wire
im Sinne einer Gegenprobe auf die Gegenprobe zu fragen, wie sich
die erhobenen Massnahmen zur Lust am Text verhalten. Denn we-
nigstens manche von ithnen kommen, wie bemerkt, nicht nur als
Kompensations-, sondern auch als Normalmodus zur Anwendung,
vor allem aber dienen einige ebenso der Eliminierung der Unlust
wie der Intensivierung oder Wiederholung der Lust: das retardie-
rende Rickwirts-Lesen, die Formen des schreibenden Lesens und
auch das Nicht-Lesen, insofern es sich ein Stiick Lusttext fiir spiter

aufhebt.

> P. Bichsel, Lob des Nichtlesers. Rede zum zehnten Jubilium der Huss’schen
Universititsbuchhandlung in Frankfurt am Main (1993), in: ders., Das siisse Gift der
Buchstaben. Reden zur Literatur, Frankfurt a.M. 2004, 77.
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Nachzudenken tiber die Unlust am Text kann nicht zum Ziel ha-
ben, was weder wiinschenswert noch maoglich ist: diese zu elimi-
nieren. Die genannten Strategien sind allesamt unzuverlissig; Lesen
bleibt ein Vollzug mit offenem Ausgang, allem voran aus dem ein-
gangs genannten strukturellen Grund. Eine gewisse Aufmerksamkeit
fiir die Storungen im Lesefluss und deren Konsequenzen macht aber
sensibel fiir das, was thn im — supponierten — Regelfall in Gang hiilt.
Insofern die Unlust am Text dazu notigt, Anderes, anders oder nicht
zu lesen, zeigt sich an ihr, wie gelesen wird, welches Lesen ent-
tauscht wurde. Und das kann, bestenfalls, dazu verhelfen, besser zu
lesen, was auch heisst: besseres Anderes, besser anders und besser
nicht.

Doch muss die Unlust am Text bereits in viel schlichterer Weise
geehrt werden, denn immer wieder schligt die Unlust des einen
wunderbar um in Lust fiir den anderen. Die Geschichte der Zensur
genannten staatlichen oder romisch-katholischen Unlust an Texten
ist keineswegs nur tragisch, sondern, wie etwa Peter Godmans Ar-
beiten iiber den Index Librorum Prohibitorum zeigen™, auch
durchaus amiisant, und glinzende Verrisse sind ebenso eine Labsal
flir den Lesenden wie Kollegenschelten.”” Die Folgende, sie stammt
von Franz Katka, mag als Beispiel dienen, als Beispiel, das zudem
anregen mag, einen bislang unerwihnten Schauplatz verbreiteter
Unlust am Text zu erkunden, die literarische Lesung:

»27. November [1910]. Bernhard Kellermann hat vorgelesen. >Einiges Unge-
drucktes aus meiner Feders, so fing er an. Scheinbar ein lieber Mensch, fast
graues, stehendes Haar, mit Miihe glatt rasiert, spitze Nase, tber die
Backenknochen geht das Wangenfleisch oft wie eine Welle auf und ab. Er ist
ein mittelmaBiger Schriftsteller mit guten Stellen (ein Mann geht auf den
Korridor hinaus, hustet und sieht umher, ob niemand da ist), auch ein ehr-
licher Mensch, der lesen will, was er versprochen hat, aber das Publikum lie3
ihn nicht, aus Schrecken tiber die erste Nervenheilanstaltsgeschichte, aus
Langeweile tiber die Art des Vorlesens gingen die Leute trotz schlechter
Spannungen der Geschichte immerfort einzeln weg mit einem Eifer, als ob
nebenan gelesen werde. Als er nach dem ersten Drittel der Geschichte ein
wenig Mineralwasser trank, ging eine ganze Menge Leute weg. Er erschrak.
»Es ist gleich fertige, log er einfach. Als er fertig wurde, stand alles auf, es gab
etwas Beifall, der so klang, als wire mitten unter allen den stehenden
Menschen einer sitzen geblieben und klatschte flir sich. Nun wollte aber Kel-
lermann noch weiterlesen, eine andere Geschichte, vielleicht noch mehrere.
Gegen den Autbruch 6fftnete er nur den Mund. Endlich, nachdem er beraten
worden war, sagte er: >Ich mochte noch gerne ein kleines Mirchen vorlesen,
das nur finfzehn Minuten dauert. Ich mache fiinf Minuten Pause«. Einige

> Vgl. P. Godman, Die geheime Inquisition. Aus den verbotenen Archiven des Vatikans,
Miinchen 2001; P. Godman/]J. Brandt, Weltliteratur auf dem Index. Die geheimen Gutachten
des Vatikans, Miinchen 2001.

> J. Drews (Hg.), Dichter beschimpfen Dichter. Die ultimative Sammlung aller Kolle-
genschelten, Leipzig 1994.
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blieben noch, worauf er ein Mirchen vorlas, das Stellen hatte, die jeden
berechtigt hitten, von der duBlersten Stelle des Saales mitten durch und iiber
alle Zuhérer hinauszurennen«<”

—— Andreas Mauz ist Stipendiat am Institut fir Hermeneutik und Religionsphilosophie.

2 F. Kafka, Tagebiicher 1910-1923, Frankfurt a.M. 1983, 21f.
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Ingolf U. Dalferth/Philipp Stoellger (Hg.),
Wabhrheit in Perspektiven. Probleme einer offenen Konstella-
tion, RPT 14, Tubingen 2004.

Inhalt:
Ingolf U. Dalferth/Philipp Stoellger,

Perspektive und Wahrheit. Einleitende Hinweise auf eine klirungs-
bediirftige Problemgeschichte

1. Wahrheit in semantischer Perspektive

Jan Rohls,

Korrespondenz, Konsens und Kohirenz. Pragmatische und analyti-
sche Wahrheitstheorien

Armin Kreiner,

Wahrheit und Perspektivitit religiser Rede von Gott

Lorenz B. Puntel,

»Wahrheit« als semantisch-ontologischer Grundbegriff

D. Hugh Mellor,

Wahrmacher

II. Wahrheit in pragmatischer Perspektive

Josef Simon,

Horizonte der Wahrheit bei Kant

Alois Rust,

Wo Wahrheit zum Problem wird

Eberhard Hermann,

Wir Menschen, Wahrheit und Wirklichkeit
Matthias Jung,

Wahrheit und Uberzeugtsein aus den Perspektiven der ersten und
dritten Person

Ingolf U. Dalferth,

Wahrheit des Lebens

II1. Wahrheit und Perspektivitdt

Enno Rudolph,

Der hiretische Perspektivismus der Renaissancephilosophie

Gabriel Motzkin,

What is God’s Point of View (if He has one) on the World?
Hans-Peter GroBhans,

Wahrheit als Perspektive?

Gonsalv K. Mainberger,

Wege und Umwege zur Wahrheit. Figurationen der Verniinftigkeit
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Jan Bauke,

Bewegliche Wahrheiten im Metapherngetiimmel und Gleichnisge-
stober. Rhetorische und literarische Einwiirfe zur Wahrheitsthema-
tik

Philipp Stoellger,

Wirksame Wahrheit. Zur effektiven Dimension der Wahrheit in
Anspruch und Zeugnis

Vorwort:

In der Tradition des Parmenides bezeichnet »Wahrheit in Perspekti-
ven< eine Selbstverstindlichkeit. Ist doch das Eine stets nur in der
Brechung der Vielen prisent — wenn es iberhaupt prisent ist — und
nur in dieser Indirektheit wire die eine Wahrheit den Vielen gege-
ben. So verstanden ist die Perspektivitit der Wahrheit aber nur de-
ren unvollkommene und voriibergehende Mingelgestalt. Und das
diirfte kaum der Wahrheit entsprechen.

Spitestens seit Cusanus bieten die theologischen und philosophi-
schen Traditionen andere Verstehensmoglichkeiten. Perspektivitit
ist die Eroffnung und Zuginglichkeit von Wahrheit, die nicht wel-
tenfern hinter allen Dingen steht, sondern »flir uns< ist und verstind-
lich wird. Das kann sie nur in Perspektiven — in den Perspektiven, in
denen wir leben. Die Figur der Perspektive ist deshalb weder relati-
vistisch noch essentialistisch, sondern markiert jenseits dieser
schlechten Alternative die Einsicht, dass Wahrheit konkret ist. Eine
Wahrheit, die sich uns nicht erschlieBt, die wir uns nicht zu er-
schlieBen vermogen und fir die wir nicht erschlossen werden kon-
nen, wire nicht nur verborgen, sondern keine Wahrheit. Nur in
Perspektiven gibt es Streit dariiber, was >Wahrheit« meint und ob
etwas wahr ist oder nicht. Nur in Perspektiven >gibt esc Wahrheit.
Was das heil}t, liegt nicht aut der Hand. Es ist niherer Erkundung
ebenso fihig wie bediirftig. Darum geht es in den hier versammelten
Texten.

Juerg Albrecht/Jorg Huber/Kornelia Imesch/Karl Jost/
Philipp Stoellger (Hg.),

Kultur Nicht Verstehen. Produktives Nichtverstehen
und Verstehen als Gestaltung, T:G\4, Zurich 2004.

Inhalt:
Philipp Stoellger,

Wo Verstehen zum Problem wird.
Einleitende Uberlegungen zu Fremdverstehen und Nichtverstehen
in Kunst, Gestaltung und Religion
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Marie-Luise Angerer,

Fassungs [ ]los

Brigitte Boothe,

Erzihlen als kulturelle Praxis. Dies ist geschehen; verstehe, wer kann
Elisabeth Bronfen/Andrea Riemenschnitter,

Pop Martial/globale Korper Sprachen

Michael Diers,

Lost in Translation oder Kannitverstan. Einige beildufig erlduterte
Spielarten kulturellen Nicht- und Missverstehens

Tom Holert,

Feindverstehen

Jorg Huber,

Gestaltung nicht verstehen. Anmerkungen zur Design-Theorie
Klaas Huizing,

Mystery Train oder der Versuch, Bahnhof zu verstehen
Kornelia Imesch,

Verstehen und Nichtverstehen, Wahrheit, Kunst und Lachen
in Umberto Ecos >Der Name der Rose«

Werner Kogge,

Die Kunst des Nichtverstehens

Jurgen Krusche,

Foucault, Buchstaben-Gucker und Sandkegel.

Wege und Umwege des Verstehens

Markus Luchsinger,

Strategien im Umgang mit dem Nicht Verstehen in der Kunst.
Betrachtungen tiber zeitgenossisches Theater und Tanztheater
Andreas Mauz,

Ceci n’est pas un Messie.

Anmerkungen zum Nichtverstehen in der Theologie

Dieter Mersch,

Gibt es Verstehen?

Visual Kitchen (Andrea Reisner/Ramon Orza/Rebecca Naldi),
AkustikShaker und Bildmixer extrahieren Raumdessert

Daniel Muller Nielaba,

Vom Bedeuten des Literarischen — Verstehen, verschoben.
Einige Grundsatziiberlegungen und zwei Exkurse

zu Schiller und zu Eichendorft

Wolfgang Pross,

Das Begehren des Narziss. »Verstehenc als Strategie und Ilusion
Hans-Jorg Rheinberger,

Nichtverstehen und Forschen

Peter J. Schneemann,

Das Nicht-Verstehen als Geste der Apologie der Bildmacht
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Eckhard Schumacher,

Unverstandlichkeit, Unergriindlichkeit, Unentscheidbarkeit.
Popgeschichtsschreibung mit Elvis Presley

Yossef Schwartz,

Uber den (missverstandenen) gottlichen Namen.
Sprachliche Momente negativer Theologie im Mittelalter
Philipp Stoellger,

Was sich nicht von selbst versteht. Ausblick auf eine

Kunst des Nichtverstehens in theologischer Perspektive
Margrit Trohler,

»Aufhellungen im Laufe des Tages«. Warum denn in die Ferne
schweifen, wenn das Nichtverstehen liegt so nah ...

Gesa Ziemer,

Anonyme Bilder. Angel six/Sampler black as night —

Zur Asthetik korperlichen Nichtverstehens

Vorwort:

Kein Sinn ohne Sinnlichkeit, keine Sinnlichkeit ohne Sinn - so lau-
tete Cassirers These zur symbolischen Prignanz. Die These ist ver-
mutlich so harmonisch wie unhaltbar. Die Sinnlichkeit eines jeden
Sinns ist seit langem fraglich, nicht erst seit der Digitalisierung der
Darstellungsmedien.

Im vorliegenden Band hingegen richtet sich die Aufmerksamkeit
auf die Sinnlichkeit und ihren Sinn, auf die Fragen nach dem Ei-
gensinn der Sinnlichkeit wie ihrer eigenen Sinnlosigkeit. Dal} jedem
Erscheinen ein Sinn eigne, von sich aus und kraft des Horizonts, in
dem es erscheint — konnte ein frommer Wunsch sein. Ein Wunsch
indes, der bei naherem Hinsehen sich als unfromm erweisen konnte.
Denn jeder Sinnlichkeit — auch dem sinnlosen Leiden etwa — einen
Sinn zuzuschreiben, wire nolens volens ein Gewaltakt.

Wir wissen nicht, wie wir deuten sollen? Denn angesichts von
zeitgendssischer Kunst kann einem Horen und manchmal auch Se-
hen vergehen, wieviel mehr dann erst der Sinn, in dem alles ver-
meintlich immer schon steht. Sinnlosigkeit wire allerdings uninter-
essant, wenn sie nicht Riickfragen provozierte. Wir wissen nicht
wie wir verstehen konnen — aber wir konnen’s nicht lassen, nach
dem Verstehen zu fragen.

Was man nicht lassen kann, ist gewohnlich ein Laster, in diesem
Fall ein kulturelles Laster, das sich immerhin gelegentlich als kultur-
genetisch erwiesen hat. Verstehen zu erfinden, wo wir nicht wul3-
ten, wie wir verstehen sollten, ist eine eigenwillige Gestaltung, die
gliicken oder verungliicken kann.

Die folgenden Beitrige wagen sich liber die Grenzen etablierten
Sinns hinaus auf das Terrain nicht oder noch nicht verstindlicher
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Sinnlichkeit. Dem Willen zum Verstehen eine Zeit lang zu entsa-
gen, um niher hinzuschauen, erst einmal nachdenklich zu werden
und nach eigenen Worten zu suchen, ist kein sinnloses Unterfangen.
Wenn es gliickt, konnte das Nichtverstindliche weitergegeben wer-
den mit seiner eigenen Dynamik, die die Leser selber fragen liel3e,
wie sie verstehen sollen, was vom Nichtverstehen ausgeht.

Dem Sinn fir Sinnlichkeit sind die Autoren der vorliegenden
Texte auf einer gemeinsamen Tagung zum Thema >Kultur Nicht
Verstehen. Produktives Nichtverstehen und Verstehen als Gestal-
tung« am 7./8. November 2003 in Ziirich nachgegangen in Koope-
ration des Instituts flir Hermeneutik und Religionsphilosophie der
Theologischen Fakultit der Universitit Zirich, des Instituts fiir
Theorie der Gestaltung und Kunst (ith) der Hochschule fiir Gestal-
tung und Kunst (HGKZ) und des Schweizerischen Institut fiir
Kunstwissenschaft (SIK) in Ziirich.

Ingolf U. Dalferth,
Evangelische Theologie als Interpretationspraxis. Eine sy-
stematische Orientierung, Leipzig 2004.

Inhalt:

Zur Situation evangelischer Theologie zu Beginn des 21. Jahrhunderts
Entwicklungen

Veranderte Aufgaben

Anderer Denkstil

Theologie

Evangelische Theologie

Theologische Disziplinen

Inhaltsfreie Studienreformspiele

Problemhorizonte gegenwirtiger Theologiekonzepte
9. Theologische Bildungsprogramme

10. Leitprobleme

11. Theologische Horizonte

XN B L=

II. Theologie als Interpretationspraxis

A. Christliche Theologie und Kultur

12. Theologische Interpretationsprozesse und Symbolisierungsdif-
ferenzen

13. Endemische Gefihrdungen christlicher Theologie

14. Interpretation von Interpretationen

15. Zeit, Prozess und Bestimmtheit

16. Medien, Glaube und Theologie

17. »Wortc und »Geist« als Medien Gottes

182 HERMENEUTISCHE BLATTER 1/2 » 2004



18.
19.
20.

21.
22.
23.

24.
25.

26.
27.
28.
29.

111
30.

31.
32.
33.
34.

IV.

35.
36.
37.
38.
39.
40.
41.

42.
43.
44.
45.
46.

V.

Neuerscheinungen des IHR

Christlicher Glaube

Glaube an Gott

Genese des Glaubens

Genese des christlichen Glaubens

Kommunikation des Evangeliums

Kommunikation als soziales Grundphinomen

Christliche Kommunikation des Evangeliums

Evangelium als schopferische Kraft der Erneuerung menschli
chen Lebens

Die responsorische Griindung des Glaubens im Evangelium
Selbstkommunikation des Evangeliums

Theologische Interpretation

Zeugnis des Evangeliums

Glaube, Unglaube und Aberglaube
Interpretation der Selbstinterpretation
Theologie in der Pluralitit von Perspektiven

Perspektiven und Problemdimensionen theologischer Interpretation
Evangelische Theologie als multidisziplinire Interpretationspra-
X1s

Interpretation coram mundo und coram deo

Fehlformen theologischer Interpretation

Methodische Mehrfachperspektivitit

Interpretation auf das Evangelium hin und vom Evangelium her

Zentrale Aufgaben theologischer Interpretation

Interpretation der Kommunikation des Evangeliums
Schrift und kanonischer Schriftgebrauch

Weder bloBes Evangelium noch uniiberbietbares Zeugnis
Kanon und Kriterien

Theologie als Forschung und Lehre

Aufgabenfelder evangelischer Theologie

Christliche Glaubenspraxis als Ausgangs- und Zielpunkt evan-
gelischer Theologie

Die praktische Orientierung evangelischer Theologie
Kritische Interpretationsaufgaben

Historische Interpretationsaufgaben

Systematische Interpretationsaufgaben

Praktische Interpretationsaufgaben

Abschlieffende Anmerkung
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Vorwort:

Von Zeit zu Zeit ist es notwendig, sich tiber das, was an unseren
Fakultiten und Hochschulen unter dem Titel Evangelische Theolo-
gie gelehrt und gelernt wird, Rechenschaft abzulegen. Das gilt ins-
besondere in Umbruchszeiten, die deutlich erkennen lassen, dass
Uberkommenes so nicht wird fortgesetzt werden kénnen. Doch was
soll und wird an seine Stelle treten? Das weill noch niemand. Aller-
dings sind die sich abzeichnenden Verinderungen keine Naturerei-
gnisse, denen man nur ausgesetzt wire. Sie werden von uns selbst
mitverursacht und mitgestaltet. Es geniigt deshalb nicht, den gegen-
wirtigen Zustand nur zu beschreiben oder zu beklagen. Es gentigt
auch nicht, nur umzusetzen, was man aufgrund bildungspolitischer
Vorgaben tun soll. Man muss eine Vorstellung davon haben, was
evangelische Theologie sein sollte und wie das unter den gegenwir-
tigen Bedingungen realisiert werden konnte. Man muss wissen, was
man will und was man kann.

Das sind durchaus zu unterscheidende Fragen. Auch wer weil3,
was er will, kann an dem scheitern, was moglich ist. Aber man hat
noch nicht einmal eine Chance zu scheitern, wenn man gar nicht
mehr weil}, was man will. Und das Scheitern ist vorprogrammiert,
wenn man nur auf das reagiert, was als jetzt angesagt verkiindet
wird. Wer sich alle Verinderungen durch die Umstinde diktieren
lisst, die angeblich alternativlos nur das oder jenes zulassen, macht
evangelische Theologie zum Spielball nichttheologischer Faktoren.
So wortreich man vor einigen Jahrzehnten gegen die Institutionali-
sierung der Dauerreflexion zu Felde zog, so kommentarlos scheint
man gegenwirtig die angebliche Notigung zur Dauerverinderung
hinzunehmen. Man handelt, weil man muss, und verschiebt das
Nachdenken auf spiter. Man ist so damit beschiftigt, die bildungs-
und wissenschaftspolitischen Vorgaben umzusetzen, dass man sich
nicht mehr die nétige Zeit nimmt und nehmen kann, zu fragen, was
man diesen Vorgaben entsprechend denn gestalten soll: Was ist denn
die evangelische Theologie oder was sollte sie denn sein, die es im
Prozess der Modernisierung schulischer und universitirer Bildung
neu zu gestalten gilt? Nehmen wir uns nicht die Zeit, das wenigstens
in Grundlinien zu beantworten, werden wir in einigen Jahren zu
fragen haben, was es denn gewesen wire, was wir hitten gestalten
sollen.

Es ist nicht zu erwarten, dass auf diese Frage nach dem orientie-
renden Verstindnis evangelischer Theologie nur eine Antwort ge-
geben wird oder gegeben werden konnte. Es ist im Gegenteil davon
auszugehen, dass jede Antwort angesichts anderer Vorschlige kon-
trovers ist. Gerade deshalb ist es wichtig, die jeweiligen Leitvorstel-
lungen nicht nur im Hintergrund zu belassen, sondern wenigstens
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fiir einige Fille in Grundziigen auszuarbeiten. Nur dann wird deut-
lich werden, wogegen man eigentlich optiert, wenn man sich anders
entscheiden zu miissen meint. In diesem Sinn unternehmen die fol-
genden Uberlegungen den Versuch einer systematischen Orientie-
rung tiber das, was evangelische Theologie sein konnte und sollte —
sein konnte, wenn sie das umsetzt, was ihre Bezeichnung program-
matisch anzeigt, und sein sollte, wenn sie dem auch gerecht werden
will.

Der Leitgedanke des hier entfalteten Vorschlags ist, evangelische
Theologie hermeneutisch, nimlich von ihren Interpretationsaufga-
ben und Interpretationsverfahren her zu verstehen. In einem ersten
Schritt werde ich dazu einige Grundziige der Situation evangelischer
Theologie zu Beginn des 21. Jahrhunderts skizzieren, um die Kon-
turen des Problems zu umreiflen. In einem zweiten Teil schlage ich
vor, angesichts dieser Sachlage evangelische Theologie insgesamt als
Interpretationspraxis der Kommunikation des Evangeliums zu ver-
stehen und zu konzipieren. Dabei wird sich zeigen, dass die Formel
»Kommunikation des Evangeliums« selbst eine komplexe Interpreta-
tionsaufgabe bezeichnet, also weit weniger selbstverstindlich ist, als
gelegentlich angenommen wird. Ein dritter Teil wird schlieBlich ei-
nigen Fragen der disziplindren Umsetzung dieser Theologiekonzep-
tion nachgehen. Dabei liegt mir besonders daran, die Aufnahme
klassischer Problemstellungen evangelischer Theologie in diesem
Theologiekonzept deutlich zu machen. Insgesamt suche ich so einen
Weg zu skizzieren, der Bewihrtes fortsetzt und Problematisches ab-
baut, indem er sich an den zentralen Aufgaben evangelischer Theo-
logie orientiert, die sie auch in Umbruchsituationen nicht ignorieren
kann, ohne aufzuhoren, evangelische Theologie zu sein.

Ingolf U. Dalferth/Cla Reto Famos (Hg.),
Das Recht der Kirche. Zur Revision der Zurcher Kirchenord-
nung, Zurich 2004.

Inhalt:

Peter Karlen,

Zurcher Reform aus Sicht des Staatskirchenrechts

Dieter Kraus,

Revisionen reformierter Kirchenverfassungen und Kirchenordnun-
gen in der Schweiz — Themen und Tendenzen

Thomas Kriiger,

Alttestamentliche Schlaglichter zur Revision der Ziircher Kirchen-
ordnung
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Markus Anker,

Kirche — Volksversammlung — Heiligenverein. Uberlegungen zur
frithchristlichen Ekklesiologie in 1Kor 14,33

Peter Opitz,

Das Amt und die Amter — eine Erinnerung an die Anfinge der re-
formierten Amterlehren

Roland Diethelm,

Heinrich Bullinger und der Ziircher Synodus

Hans Heinrich Schmid,

Grinde und Hintergriinde der Ziircher Kirchengesetzgebung von
1963/67

Alfred Fruhauf,

Die Kirchenordnung 2006 — das Projekt, Akzente

Rudolf Gebhard,

Kirchenordnung und Bekenntnis

Cla Reto Famos,

Anforderungen an eine Kirchenordnung aus praktisch-theologischer
Perspektive

Ralf Kunz,

Der missionarische Auftrag der Kirche in der Kirchenordnung
Hans-Rudolf Perels,

Kirchenrecht und Nonprofit-Management. Was dringend zur De-
batte stehen muss

Ingolf U. Dalferth,

Ekklesiologische Aspekte einer evangelischen Kirchenordnung

Vorwort:

Die Bedeutung des evangelischen Kirchenrechts hat nicht nur in der
Schweiz in den letzten Jahren zugenommen. In vielen Lindern Eu-
ropas stehen evangelische Kirchen heute vor der Aufgabe, unter sich
veraindernden staatskirchenrechtlichen Bedingungen ihr institutio-
nelles Gewand neu zu entwerfen und die Grundlagen und Formen
kirchlichen Handelns neu zu konzipieren. Dabei spielen Fragen der
rechtlichen Ausgestaltung eine entscheidende Rolle.

Von zentraler Bedeutung flir diese Entwicklung ist die schritt-
weise Verwirklichung des Selbstbestimmungsrechts der Religions-
gemeinschaften im staatlichen Recht. Die staatliche Neutralitit in
religiosen und weltanschaulichen Fragen schliesst nicht aus, sondern
ein, Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften threm Selbst-
verstindnis entsprechende Rechtsformen zur Organisation und Re-
gelung ihres Lebens und Wirkens in der Gesellschaft einzuriumen.
Das bedeutet umgekehrt aber auch, dass diese sich im Rahmen der
staatlichen Moglichkeiten eine eigene Rechtsgestalt geben und diese
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in Einzelregelungen konkretisieren miissen. Sie sind zur Selbstbe-
stimmung gendtigt. Das ist thr Recht, aber auch ihre Pflicht.

Fir evangelische Kirchen, die seit Jahrhunderten in enger Ver-
bindung zum Staat standen, hat das zur Folge, dass sie viele Fragen
der Organisation und Zustindigkeit, welche frither durch staatliches
Recht geordnet waren, neu in eigener Verantwortung rechtlich zu
regeln haben. Anders als die romisch-katholische Kirche, die im ka-
nonischen Recht eine Rechtsgestalt besitzt, die sie trotz erheblicher
Verinderungen in der Neuzeit kontinuierlich fortentwickeln konn-
te, stehen evangelische Kirchen dabei oft vor neuen Aufgaben. Das
gilt besonders fiir die Schweiz mit ihrer Vielfalt unterschiedlicher
kantonaler Regelungen des Staat-Kirche-Verhiltnisses und den
entsprechend verschiedenen Kirchenordungen der Kantonalkirchen.
Evangelische Kirchen konnen sich Rechtsfragen weder theoretisch
noch praktisch entziehen. Ein zeitgemisses evangelisches Kirchen-
recht ist eine unabweisbare Herausforderung fiir Kirche und Theo-
logie.

Der vorliegende Band mdéchte zu dieser Renaissance des evange-
lischen Kirchenrechts einen Beitrag leisten, und zwar sowohl im
Blick auf die Grundlagenreflexion als auch im Blick auf den Dialog
zwischen Theorie und Praxis und zwischen Theologie und Jurispru-
denz.

Vier der Beitrige sind als Referate auf einer Tagung gehalten
worden, welche die Theologische Fakultit Ziirich am 19. Juni 2003
in Zirich durchfithrte. Aktueller Anlass der Tagung war das Projekt
reform06¢ der Evangelisch-reformierten Landeskirche des Kantons
Zirich, welches zu einer Revision der Kirchenordnung dieser
Kantonalkirche ftihren soll. Die geplante weitreichende Reform der
staatskirchenrechtlichen Strukturen des Kantons Ziirich, deren In-
krafttreten auf das Jahr 2006 vorgesehen waren, liessen eine gleich-
zeitige Erneuerung und Anpassung der kirchenrechtlichen Normen
und der kirchlichen Ordnungen nicht nur als sinnvoll, sondern in
mancher Hinsicht als unabdingbar erscheinen. Der Prozess sre-
torm06« wird im Beitrag von Alfred Frithauf niher beschrieben. Die
Verwerfung aller drei Vorlagen (Verfassungsinderung, Kirchengesetz
und Anerkennungsgesetz) durch das Stimmvolk am 30. November
2003 beldsst das Ziircher Staatskirchenrecht im Status quo. Das stellt
die kirchlichen Reformbestrebungen zwar vor eine verinderte Si-
tuation, aber es spricht vieles daftir, die inneren Reformen trotz des
negativen Volksentscheids in Sachen Staatskirchenrecht weiter vo-
ranzutreiben. Allerdings sind die geltenden staatlichen Vorgaben zu
beachten, welche im Vergleich zur verworfenen Reformvorlage der
kirchlichen Selbstbestimmung einen engeren Spielraum abstecken.

Im Zuge der Diskussion, welche durch das Projekt >reform06«
ausgelost wurden, sind eine Rethe von grundsitzlichen Fragen ins
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Bewusstsein einer breiteren kirchlichen Offentlichkeit gelangt. Die
Beitrige dieses Bandes versuchen, im Bereich der Grundlagen Kli-
rung zu bieten, und zwar bewusst in den verschiedenen Perspekti-
ven evangelischer Theologie.

Die kritische Orientierung an der Heiligen Schrift Alten und
Neuen Testaments gehort zur Grundaufgabe eines evangelischen
Kirchenverstindnisses. Thomas Kriiger und Markus Anker beleuch-
ten dazu aus neu- und alttestamentlicher Perspektive ekklesiologi-
sche Grundsatzfragen.

In vielen Kirchenordnungen wird ausdriicklich an das reformato-
rische Erbe erinnert. Dass eine solche Erinnerung einiges an Aufar-
beitung des historischen Zusammenhangs erfordert und keineswegs
in direkte Ableitungen ausmiinden kann, zeigen die Beitrige von
Peter Opitz, Roland Diethelm und Ruedi Gebhard. Die Schirfung
der historischen Tiefendimension, welche hier geleistet wird, kann
helfen, die heutigen Probleme in Verantwortung gegeniiber den
Einsichten der Reformation anzugehen.

In systematischer Hinsicht weist Ingolf Dalferth mit der Behand-
lung von Fragen der Ekklesiologie und der Amterlehre auf Grund-
sitze hin, deren Beachtung jeder Kirchenrechtsreform aufgegeben
ist. Cla Famos nimmt den Blickwinkel der Praktischen Theologie
ein und fragt, welche Forderungen sich daraus an eine kirchliche
Ordnung ergeben. Ralph Kunz behandelt die speziell umstrittene
und darum heikle Thematik des missionarischen Amtes. Insbeson-
dere die Auswirkungen gesellschaftlicher Verinderungen machen es
notig, in diesem Bereich nach tragfihigen Antworten zu suchen. Ein
Beitrag aus der pfarramtlichen Praxis kommt von Hans Ulrich Pe-
rels, der die Beziehung des Kirchenrechts zum Nonprofit-
Management zu seinem Thema macht.

Die staatskirchenrechtliche Rahmenordnung der kantonalen Re-
formvorlagen war das Thema des Referats von Peter Karlen. Sein
Beitrag wurde trotz des negativen Volksentscheids in der vorgetra-
genen Vorlage belassen und stellt so einen aufschlussreichen Kom-
mentar dieses Reformpakets dar. Selbstverstindlich geht auch dieser
Aufsatz durch seine tiefgreifende kritische Einschitzung in seiner
grundsitzlichen Bedeutung tiber das Tagesgeschehen hinaus. Dieter
Kraus stellt gesamtschweizerische Tendenzen im kirchenrechtlichen
Normsetzungsverfahren der letzten Jahre heraus. Hans Heinrich
Schmid beleuchtet einige Aspekte der Entstehung der geltenden
Zircher Kirchengesetzgebung von 1963 und der Kirchenordnung
von 1967 und geht dabei insbesondere auf die von Dieter Kraus an
der Tagung aufgeworfene Frage ein, ob nicht auch in Zirich die
Unterscheidung zwischen Kirchenverfassung und Kirchenordnung
aufgenommen werden sollte.
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Alle Beitrige sind so zwar aus bestimmtem Anlass entstanden,
weisen aber {iber diesen hinaus, indem sie theologisch und kirchen-
rechtlich grundsitzliche Fragen ansprechen. Eben deshalb kénnen
sie trotz des Scheiterns des staatskirchenrechtlichen Reformprojekts
in der weitergehenden Diskussion um eine zeitgemisse und theolo-
gisch zu verantwortende Gestaltung evangelischen Kirchenrechts ei-
ne Rolle spielen, nicht nur in Ziirich, aber auch da. Die Debatte um
ein neues evangelisches Kirchenrecht hat erst begonnen. Sie ver-
dient es, dass viele sich daran beteiligen.
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Neugriindung der Reihe Interpretation Interdisziplinir bei Konigs-
hausen und Neumann, Wirzburg, hg. von B. Boothe und Ph.
Stoellger, Beirat: P. Frohlicher, P.-U. Merz-Benz, E. Angehrn.

B. Boothe/Ph. Stoellger (Hg.),
Moral als Gift oder Gabe? Zur Ambivalenz von Moral und Re-
ligion, Interpretation Interdisziplinar 1, Wurzburg 2004.

Inhalt:

Brigitte Boothe/Philipp Stoellger,

Einleitung: Moral als Gift oder Gabe? Zur Ambivalenz von Moral
und Religion

Philipp Stoellger,

Postskript: Das Gift der Moral und die Gabe der Religion? Giovanni
Segantinis Frithmesse

I Moral, Empathie und soziale Beziehungen

Jorg Bergmann,

Moralisierung und Moralisierungsdistanz. Uber einige Gefahren der
moralischen Kommunikation in der modernen Gesellschaft

Brigitte Boothe/Ulrich Streeck,

Selbstgerechtes Wohlwollen in der Psychoanalyse

Jurgen Korner,

Mitleid: Das Ende der Empathie

II Moral und das Bése

Philipp Stoellger,

Lesarten des Bosen. Uberlegungen zum Bosen in theologischer
Perspektive

Riidiger Bittner,

Verwiistung durch Moral

III Moral als Gewalt?

Ulrich Steinvorth,

Ist Moralitit Gewalt gegen sich selbst?
Heinz Ruddel,

Das Trauma

IV Moral und die Ambivalenz religioser Begriindung
Adolf Griinbaum,

Das Elend der theistischen Moral

Philipp Stoellger,

Theismuskritik und protestantische Ethik
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Ingolf U. Dalferth,

Fir oder wider den Theismus? Zur obsoleten Kontroverse um ein
philosophisches Konstrukt

Hubert Speidel,

Theismus und Moral. Das Elend des sikularen Humanismus

I Das menschliche Handeln in religivser Sicht

Klaus Peter Rippe,

Ist eine Ethik ohne Metaphysik zum Scheitern bestimmt?
Johannes Fischer,

Jenseits der Moral. Das menschliche Handeln in religidser Sicht

Vorwort:

Religion und Moral< in einem Atemzug zu nennen, klingt beinahe
abwegig zu Zeiten, da Religion vielmehr mit Gewalt und Sen-
dungsbewultsein einher zu gehen scheint als mit einer Moral, die
diesen Namen in kritischem Sinne verdient. Religion und Amoral,
Terror und Intoleranz bestimmen das Bild in den Medien, sei es im
Blick auf die Geschichte des Christentums oder sei es im Blick auf
ihre monotheistischen Verwandten. Dementsprechend sind die Bei-
trige des vorliegenden Bandes der Religion gegentiber vor allem im
Duktus des Hinterfragens gehalten, gerade auch in Auseinanderset-
zung mit einer Moral, die sich auf Religion griindet. Und das nicht
von ungefihr. Denn in sozialwissenschaftlichen, psychologischen,
psychoanalytischen, wissenssoziologischen und philosophischen
Perspektiven zeigen sich nur zu oft die prekiren, wenn nicht krank-
haften Folgen einer >religios begriindeten< Moral. Sie kann traumati-
sieren, Gewalt freisetzen, ganze Staaten in die Irre fithren — und im-
poniert dabei nicht selten mit dem Gestus des Mythischem oder
Metaphysischen.

Nur bliebe man unkritisch plakativ, wollte man fiir diese Konse-
quenzen leichthin die Religion verantwortlich zu machen. Denn
Religion gibt es nur im Plural der Kulturen wie der pragmatischen
Kontexte und damit nur in pluralen Perspektiven und Horizonten,
die nicht einfach unter einen polemischen Begriff zu bringen sind.
Religion kann auch zur Humanisierung, Kultivierung und gelegent-
lich sogar zur Befriedung beitragen. Die Frage ist nur: welche Reli-
gion in welcher Kultur und in welcher Lebensform. Auch das gilt
wie flir das Christentum auch fiir seine Verwandten.

Da es bei der Kritik der entstellten Verhiltnisse nicht bleiben soll,
geht es im folgenden auch um Gegenlektiiren, die nach den Poten-
tialen vor allem der christlichen Religion fiir eine Moral fragen, die
nicht fundamentalistisch, essentialistisch oder gar gewalttitig ist. Re-
ligions- wie Moralkritik ist dann nicht auf eine generelle Zurtick-
weisung von Religion und religios >begriindeter« Moral zu verkiir-
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zen, sondern sie wird zur Unterscheidungskunst: Religion von Re-
ligion zu unterscheiden, die eine religiose Lebensform von einer an-
deren und die Religion von ihrer Moral. Und das nicht allein, um
die Moral aus religiosen Engfithrungen zu befreien, sondern auch,
um die Religion auf ihre lebensdienlichen Potentiale hin zu unter-
suchen. Sie bietet in Geschichte und Gegenwart auch Moglichkei-
ten zu einer pluralismusfihigen Kultur und einer interkulturell wir-
kungsvollen — eben nicht selbstgerechten — Moral, Méglichkeiten,
von denen manche noch der Verwirklichung harren.

Die Beitrige dieses Bandes sind vor dem jiingsten >Krieg der
Kulturen« entstanden, diesseits von dessen Zuspitzung und noch in
aller Unbefangenheit und Vitalitit des akademischen Diskurses.
Wenn der lebendige Streit des Griinde Gebens und Griinde Verlan-
gens abbricht, kommt das Destruktive in Gang. Das zeigt die aktu-
elle Lage in unverlangter Deutlichkeit. Demgegentiber sind die fol-
genden pluralen, gelegentlich auch heterogenen Beitrige ein trans-
und interdisziplinires Beispiel fiir die Arbeit an den Grenzen der
Verstindigung. Wer diese Grenzlagen des Diskurses im Namen der
Homogenitit oder strikter Konsistenz gering schitzte, hitte die Auf-
gabe akademischer Verstindigung verkannt. Dal} diese offenen
Konstellationen riskiert wurden, ist den Autoren der vorliegenden
Beitrige zu verdanken.
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Seit Oktober 2004 ist Prof. Dr. Ingolf U. Dalferth Fellow am
Collegium Helveticum.

Bericht der Tagung des IHR vom 6./7. Februar 2004

Perspektiven gegenwartiger Hermeneutik der Religion IlI:
yRhetorische und medientheoretische Perspektivenc.

Andreas Hunziker/Andreas Mauz/Philipp Stoellger

Hermeneutik wird in theologischen wie philosophischen Zusam-
menhingen meist als Fortschreibung Heideggers und Gadamers be-
trieben. Nur, so etabliert diese Tradition ist, hat sie doch Grenzen,
die mittlerweile vielfach benannt und erortert wurden, und ihre Ei-
genarten verstellen nicht selten die Diskussion mit problemge-
schichtlich und methodisch verwandten Perspektiven wie dem In-
terpretationismus, der Semiotik, dem Pragmatismus, der Semiologie,
der Phinomenologie und der Symboltheorie in Tradition Cassirers
und Goodmans. Diese teils konstitutiven, teils faktischen Apprisen-
zen klassischer Hermeneutik sollten endlich tiberschritten werden,
und zwar in Auseinandersetzung mit der Hermeneutik und als Ar-
beit an ithrer Horizonterweiterung, zumal angesichts der vielfiltigen
hermeneutischen und hermeneutisch affinen Arbeiten in anderen
Wissenschaften als der Theologie und Philosophie.

Seit ungefihr zwei Jahrzehnten werden hermeneutische Frage-
stellungen und Methoden jenseits von Theologie und Philosophie
ausdriicklich thematisch, wie in der Geschichtsschreibung, der An-
thropologie, der Soziologie bzw. den Sozialwissenschaften, der Psy-
chologie, der Wissenschaftstheorie und den diversen Textwissen-
schaften. Diese diversen »Parallelaktionenc ereignen sich weitgehend
jenseits der Tradition Heideggers und Gadamers — und bestitigen
daher die Horizontintention, nach den Perspektiven der Herme-
neutik jenseits ihrer klassischen Gestalt zu suchen.

Daher fragt sich, wie eine Hermeneutik neben und jenseits dieser
Tradition konzipiert werden konnte. Wie sehen die Perspektiven
der Hermeneutik aus jenseits von Existentialontologie und Wir-
kungsgeschichte? Die Frage kann man als eine Frage nach der Wir-
kungsgeschichte der klassischen Hermeneutik verstehen, aber sie
zielt auf mehr: welche Methoden, Probleme und Perspektiven sich
fiir »die< hermeneutische Frage stellen im Kontext der Wissenschat-
ten und der verwandten Methoden und Theorien?
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Diese Frage nach den Perspektiven gegenwirtiger und kiinftiger
Hermeneutik konnte man in einer Bestandsaufnahme der Prisenz
hermeneutischer Fragestellungen in diversen Wissenschaften durch-
fithren. Das ist ansatzweise im Rahmen des Ziircher Kompetenz-
zentrums Hermeneutik mit der interdiszipliniren Vorlesungsreihe
»Interpretation in den Wissenschaften< auch geschehen — und bedarf
einer Weiterfithrung.

In diesem Sinne dariiber hinaus will die Tagungsreihe >Perspekti-
ven gegenwirtiger Hermeneutik der Religion« des Instituts fiir
Hermeneutik und Religionsphilosophie nach verschiedenen, der
Hermeneutik verwandten Verstehens- und Darstellungsmethoden in
Bezug auf das Verstehen von Religion fragen, um an einem kon-
kreten Problemzusammenhang zu explorieren, was sich in diesen
verschiedenen Perspektiven zeigt und wie sie zu einer Horizonter-
weiterung der Hermeneutik beitragen konnten — und wie dement-
sprechend eine Hermeneutik der Religion(en) sich neu und weiter
als bisher zu orientieren vermdchte.

Prof. Dr. Dr. Klaas Huizing,

Gestische Kommunikation. Theologie als Bild- und Medienwissen-
schaft

Christologie sei Mediologie, so lautet Huizings Leitthese im An-
schluss an J. Horisch. Anders als der geht Huizing aber in seinem
Vortrag auf Aby Warburg und seine Schule zuriick. Warburg war
»Mathematiker der Pathosformeln¢, in denen sich das innere Ergrif-
fensein artikuliere, als Engramme leidenschaftlicher Erfahrung. Die
Bildfindung, massgeblich in der antiken Tragddie und deren christli-
cher Umcodierung, bestehe im besonnenen Umgang mit solchen
Pathos-Erfahrungen bzw. Widerfahrnissen. Bestimmend sei dafiir
der Antagonismus von Angst und Kontrolle.

Fiir eine Hermeneutik der christlichen Bildfindungen sei bezeich-
nend, dass sie (wie mit Gombricht am Beispiel Donatellos gezeigt)
eine Inversion der paganen Formen vollziehen, mit der die christli-
che Perspektive prignant zur Darstellung komme. Die Pathe ver-
dichten sich in bestimmten Topoi: Ziirnen vs. Sanftmut, Uberheb-
lichkeit vs. Demut oder Scham vs. Schamlosigkeit. Diese Antago-
nismen gehen zuriick auf den von Besonnenheit vs. Ekstase, wie
Warburg meinte. Die Distanznahme zum Schrecken sei nur im
Ringen mit dem Leiden erschwinglich. Damit seien es wesentlich
die seit Herder bekannten >gemischten Erfahrungens, die fiir die
christliche Religion basal sind, bei Mendelssohn das Mitleid und bei
Warburg die leidenschaftliche Besonnenheit. Dominant bleibt hier
aber — bei Huizing und seinen Quellen — der Leitbegrift der Hand-
lung, von der her die Pathe (nur verkiirzt) in den Blick kommen.
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Der Tradition, in der Warburg steht, ging Huizing mit Riickgrift
auf Johann Jakob Engel niher nach, insbesondere dessen Schrift
»Uber Handlung, Gesprich und Erzihlung« von 1774. Das >bewegte
Leben« zeige sich in Gebirden, die mittels einer Pathognomik lesbar
wiirden, nicht als Ausdrucks-, aber doch wenigstens als Eindrucks-
potentiale. Pathosformeln seien so gesehen codierte Gebirden bzw.
Gesten. Damit gelangt Huizing zu seinem Vortragstitel, den Gesten
als lesbaren Figuren der Kommunikation — die fiir eine Hermeneu-
tik der Religion zentral sind, sofern sich in ithnen die leidenschaftli-
che Erfahrung zeige. Der Anwendungshorizont daftir wiren Trago-
die, Rhetorik und Medien — also univerale Kommunikatinsformen,
die von der Religion intensiv gebraucht werden.

Im Grunde rehabilitiert Huizing auf diesem Umweg Lavaters In-
tuition seiner Physiognomik, kritisch korrigiert allerdings auf eine
Lehre von den Eindruckspotentialen, statt auf eine der Ausdrucks-
potentiale. Gebirden, Gesten wie Gesichter sind nicht Ausdruck
bestimmter Charaktere, wirken aber nichtsdestoweniger. Damit ge-
rat der Leib in den Horizont der Hermeneutik, insbesondere der
Religion. Und diese Horizontverdichtung auf den anschauenden
Vordergrund mit Hintergrund, auf das »Gesicht des Anderens, ist
nicht zuletzt im Anschluss an Levinas ein zentraler Topos der Her-
meneutik der Religion. — Ob allerdings dabei von dem Leitbegriff
der Handlung ausgegangen werden kann und dem der Erfahrung —
oder besser vom Leiden und den Widerfahrnissen, das wire weiter-
fiilhrend zu erdrtern.

Prof. Dr. Jochen Hoérisch,

Kann man Gott verstehen? bzw. Braucht Gott Medien?

Jochen Horischs Vortrag hatte zwei schlichte Fragen Kann man Gott
verstehen? bzw. Braucht Gott Medien? Und dementsprechend zwei
schlichte Antworten: Nein, Nein und Ja, Ja.

Gott konne man nicht verstehen, wie konnte man denn? Denn es
sei offenbar, dass Gott nicht offenbar sei, nicht mit letzter Evidenz
intelligibel. Dieser konstitutive Evidenzmangel des Menschen Gott
gegentiber sei nicht durch Militanz zu kompensieren, wie es Horisch
als den >Preis des Monotheismus< beftirchtet. Vielmehr lebten wir in
absoluter Kontingenz, unter Daseinsumstinden, auf die wir uns ir-
gendwie einen Reim machen miissten. Welchen aber und wie? Man
konne jedenfalls nicht dariiber schweigen, sondern miisse davon re-
den, auch wenn hier keine letzten Worte erschwinglich seien. Im
Reden solle man sich an das Begriindete halten, an die Schopfung,.
Und damit schliesst Horisch Gewichtiges aus: die Perspektive der
Erl6sung, sei es in Hoffnung oder Gewissheit. Das Erdendasein solle
man als Geschenk verstehen und verdanken. Gegen jede Tendenz
zur Gnosis — in deren Horizont er die Heilsgewissheit filschlicher-

Affekte 195



Nachrichten aus dem IHR

weise bringt — gehe es um eine enthusiastische Gelassenheit in fréh-
licher Schopfungsfrommigkeit.

Damit scheint Horisch nolens volens zu einer Goetheschen Hei-
terkeit zu neigen in etwas ungliicklicher Frontstellung gegentiber
allem was ihm nach Gnosis riecht. Davon jedenfalls ist seine zweite
Antwort bestimmt: Christus sei der Vermittler, ja der Mittler
kat’exochen. Darin klingt bei Horisch merklich seine Wahlver-
wandtschaft zu Goethe mit. Aber ganz anders als Goethe hat Ho-
risch Lust zur Paradoxie. Er argumentiert Inkarnationstheologisch
(dezidiert nicht Kreuzestheologisch), dass das Begriindete, Christus,
starker als der Grund sei. Nemo contra Deum nisi Christum ipse.
Daher sei Theologie Mediologie, eine Konversionswissenschaft son-
dergleichen. Dazu brauche es allerdings eines niher elaborierten
Medienbegrifts. Medien seinen rextension of man¢, Absenziiberbriik-
ker, Unwahrscheinlichkeitsverstarker, Interaktionskoordinatoren
und Synthesis von Sein und Sinn (Horischs Ontosemiologie hat das
letzte Wort).

Den frohlich offenen Schluss bildete Horischs Frage nach »prote-
stantischeren Medien«. Da die Sinnfocussierung immer schwerer
werde, immer schwerer den Inhalt in Medien zu konvertieren, ge-
rate der Protestantismus unter Konversionsdruck. Wie das Was zum
Wie werden lassen? Wie vermitteln, wovon die Rede sein soll?
Wihrend die AV-Medien eine Neigung zum Spinozismus hitten,
diirfe der Protestantismus nicht mit der Gnosis kokettieren. Aber

wie konvertieren, was nicht >AV-konvertibel< ist? Die Aufgabe seh’
ich wohl, allein mir fehlt der Glaube an die Medien ...

Prof. Dr. Hubert Knoblauch,

Religiose Erfahrung und populire Religion

Hubert Knoblauch ging es im Anschluss an die phinomenologisch
orientierte Wissenssoziologie zuerst einmal um die Klirung der
hermeneutischen Dimension der Soziologie. Im Blick auf die Reli-
gion stellte er dabei (mit Schiitz und Luckmann) die Theorie der
Transzendenzen als besonders zentral heraus — mit dem Resultat:
Von Religion im engeren Sinne ist dort zu sprechen, wo ,grosse’
Transzendenzerfahrungen mit einer auf Zeichenhaftigkeit beruhen-
den — und konstitutiv sozialen — Deutung verbunden sind, die eine
Trennung von Alltag und anderen Wirklichkeiten vollzieht.

Das Mittelglied des Vortrags bildete Knoblauchs zeitdiagnostische
These, dass wir es heute mit einer zunehmenden Kommunikativie-
rung der Lebenswelt zu tun hitten — diese mache auch von der Re-
ligion nicht halt, sondern transformiere sie.

Eine (?) Form transformierter Religion sei die populdre Religion.
Dabei seien die Medien der wesentliche Motor zur Entwicklung von
einer auf Brauchtum und Sitte beruhenden Volksreligiositit zu einer
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solchen vom Markt dominierten Religion spitmoderner Individuen.
Anders als »Medienreligiosititc (die religiose Aufladung der Medien)
meint populire Religion: Die Medien verindern die Strukturen der
Religion in der Weise, dass traditionelle religiose Themen und da-
mit die »grossen Transzendenzen« (insofern ist sie auch nicht einfach
eine Religion des Trivialen) mit Gattungen und Veranstaltungstypen
der Massenmedien bzw. populiren Kultur kombiniert werden
(Journalismus, Populir-Literatur, Talk-Show usw.). Ahnlichkeiten
bestehen mit dem, was als Volksreligiositit bezeichnet wird (Tisch-
gebet, Wandschmuck, Wahrsagerei, Wallfahrten, religiose Feste,
usw.). Dabei bleibt auch solche populire Religion stets kulturbezo-
gen — was als religios gilt, steht in einer kulturellen Tradition: Das
Problem der modernen, religidsen Religion liege darum nicht im
Verlust dieser Tradition, sondern in deren Transformation.

Als Beispiele verwies Knoblauch auf die v.a. ausserhalb Europas
stark wachsenden evangelikalen, charismatischen und pfingstleri-
schen Bewegungen, wihrend das Moment der Erfahrungsreligiositit
innerhalb Europas weniger in christlicher als in alternativer Auspra-
gung gefunden werde (keltische oder germanische Rituale, scham-
anistische Techniken, psychologisches Wissen, Okkultismus, usw.).
Bestimmend sei dabei sowohl fiir die >christliche« wie auch fir die
salternative« Variante, dass sich Privatheit nicht gegen Offentlichkeit
setze, sondern sich gerade in ihr realisiere — die Subjektivierung der
Religion miindet also nicht in eine individualisierte Religion: So
besonders die Erfahrungen fiir die je Einzelnen sind, die Bedeutung
von Kommunikation und Medien fiir die gegenwirtigen Lebens-
welten fithren dazu, dass sie einer von Markt und Medien bedingten
Tendenz zur Standardisierung unterworfen sind.

— Interessant ist, dass sich in den >theologischen< Vortrigen dieser
Tagung, in denen die theologische Relevanz »gelebter Religion«
besonders hervorgehoben wurde, wenig Interesse flir die von Kno-
blauch in religionssoziologischer Perspektive beschriebenen Phino-
mene >populirer Religion« zeigte.

PD Dr. Thomas Erne,
Rhetorik und Religion
Thomas Erne versuchte, den Programmbegrift >gelebter Religion¢
und die damit (in phinomenologischer Perspektive) in Blick kom-
mende Vieldeutigkeit, Horizonthaftigkeit, Leibhaftigkeit und Me-
taphorizitit von Religion fiir die praktisch-theologische Arbeit
niitzlich zu machen — d.h.: gelebte Religion soll als Phinomen eines
mitimplizierten Sinniiberschusses in lebensweltlichen Horizonten
beschrieben werden.

Mit der Sinnkrise der Moderne geselle sich die Erneuerung von
Selbstverstandlichkeiten; aber nicht mehr als Besitz aller, sondern in
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pluralen sozialen Formen von vielen. Wo es darum nicht mehr um
eine allen gemeinsame Wertordnung gehe, aber doch um momen-
tane Gemeinsamkeit in Situationen, in denen gehandelt werden
muss, soll der Blick auf die rhetorische Dimension der Lebenswelt
weiterhelfen: Diese hat mit den Gesprichshorizonten zu tun — in
denen manches in den Blick kommen kann, weil vieles ausgeblendet
wird, in denen Sinn zugleich stabilisiert und labilisiert wird.

Welche praktisch-theologischen Perspektiven ergeben sich fiir
Erne daraus? Der Gottesdienst, als Phainomen des Rhetorischen be-
griffen, wird zum momentanen Distanzgewinn: Chaotische, weil
unbestimmte Unbestimmtheit wird zu gutartiger, weil bestimmter
Unbestimmtheit. Indem so Religidses nicht auf bestimmte Aus-
drucksformen (im Sinne einer invarianten Schopfungsordnung) re-
duziert wird, soll die Veralltiglichungsfihigkeit des christlichen
Gottesdienstes so gesteigert werden, dass die gewohnten rituellen
Formen immer wieder hinter sich gelassen werden, um sie im Hori-
zont des in ihnen verborgenen Sinns neu anzueignen.

Ankundigung der Tagung des IHR:

Der Name Gottes
1./2. Juli 2005

Heinrich Assel (Koblenz),

Theologie des Gottesnamens

Walter Burkert (Ziirich),

Gotternamen in Griechenland:

Eigennamen, Beinamen, Identifikationen.

Christoph Uehlinger (Ziirich),

Die Namen Gottes im Alten Orient

Friedhelm Hartenstein (Hamburg),

Der Name Gottes und die Geschichte Gottes
Hans-Christoph Askani (Paris),

Hermeneutik im Zeichen des Namens Gottes

Albert de Pury (Genf),

Der Gottesbegrift Elohim als Eigenname im Alten Testament
Erhard Blum (Tibingen),

Das Alte Testament kennt nur einen Namen Gottes: Jhwh
Kristin de Troyer (Claremont),

Namen und Titel Gottes in der griechischen Bibel (LXX)
Philipp Stoellger (Ziirich),

Hermeneutik und Pragmatik des Namens

Lieven Boeve (Leuven), (Titel often)

Giinter Bader (Bonn),

Das Unendlichkleine des Namens
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Ankundigung der Seminare des IHR im SS 2005:

Ingolf U. Dalferth,

Forschungsseminar »Religion und Emotion: Angst«

Mi 19.00-21.00, alle 14 Tage;

Beginn: 30. 3. 2005;

Ort: Collegium Helveticum.

Im Zusammenhang mit dem Seminar findet am 13./14. Mai 2005
ein Kompaktseminar mit Prof. Dr. Arne Gron (Kopenhagen) statt.

Klaus Weimar/Philipp Stoellger,
»Literaturwissenschaft und Theologie im 20. Jahrhundert«

Mi 16.15-18.00.
Konrad Schmid/Ingolf U. Dalferth/Philipp Stoellger,

Interdisziplindres Forschungsseminar »Monotheismus und Trinitit«

Fr 14.15-16.00.

Kolloquien des hermeneutischen Netzwerks
yHerméneutique: mythes, images«

Seit einigen Jahren gibt es ein hermeneutisches Netzwerk, das unser
Zircher Institut mit hermeneutischen Institutionen des franzosisch-
sprachigen Bereichs verbindet (in Briissel, Dijon, Lausanne, Lille,
Neuchatel, Paris und Poitiers). Bezweckt wird der Austausch iber
hermeneutische Forschungen, vor allem in Form von Kolloquien,
an denen auch junge Forscherinnen und Forscher ihre Arbeiten zur
Diskussion stellen kénnen. Der Vertrag wurde 2001 von allen be-
troffenen Universititen unterschrieben.

Am 10. und 11. Dezember 2004 findet das nichste Kolloquium
an der Universitit Charles de Gaulle — Lille 3, in Lille (Frankreich)
statt. Das Thema lautet: »Les instruments de la compréhension. En-
quéte sur les concepts de I’herméneutique«. Ziel ist es, die Werk-
zeuge, das begriftliche >Organon« der hermeneutischen Arbeit besser
zu erfassen und kritisch zu bedenken. Mit diesem Kolloquium ver-
bindet sich das Projekt eines »Worterbuches der hermeneutischen
Grundbegriffe(, das demnichst in Angrift genommen werden soll.

Das tiberndchste Kolloquium ist in Ziirich geplant, am 29. und
30. September 2005. Da es zum ersten Mal ausserhalb des franzo-
sischsprachigen Bereichs stattfinden wird, soll es der Thematik der
Ubersetzung gewidmet sein! Eine der urspriinglichen Bedeutungen
des griechischen Verbs hermeneueinc ist ja »iibersetzen¢, und so ge-
hort dieser Aspekt seit je zur hermeneutischen Arbeit, wobei ver-
schiedene Ebenen betroffen sein kénnen: das Ubersetzen von der
einen in die andere Sprache, von der einen in die andere Kultur,
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von der einen in die andere Weltanschauung, von den einen in die
anderen Verstehenskategorien, usw. Im Kolloquium soll auch auf
konkret laufende Ubersetzungsprojekte eingegangen werden sowie
auf laufende Forschungen zur Thematik von jungen Forscherinnen
und Forschern.

Kontakt: Pierre.Buehler@access.unizh.ch
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Ruckblick: Tagung »Genese und Grenzen der Lesbarkeit«
vom 19./20. November 2004

Diskutierte Beitrage (Veroftentlichung geplant fiir 2005):

Literaturwissenschaft 1

Klaus Weimar,

Die Worter lesen< undlesbar¢, ithre Verwandten und Bedeutungen
Peter Frohlicher,

Grenzen der Lesbarkeit nach Mallarmé

Horst-Jlirgen Gerigk,

Gibt es unverstindliche Dichtung?

Marius Neukom,

Die Lesbarkeit von Robert Walser

Peter Rusterholz,

Unlesbarkeit der Texte — Irrtum und Wahrheit der Methoden

Psychologie / Neurowissenchaften

Lutz Jancke,

Was unser Gehirn liest und wie wir das Gehirn lesen

Daniel Hell,

Nicht das Gehirn, sondern der Mensch fuhlt und denkt.
Diagnostische und therapeutische Auswirkungen einer Sprachver-
wirrung in der Psychiatrie

Literaturwissenschaft 11
Villo Huszai,
Utopien des Ganzen

Theologie

Gilinter Bader,

Verflochtenheit.

Ein Versuch zur Lesbarkeit des Gottesnamens

Christina Reuter,

»... aus Jungfern werden Briute, aus Lesern entstehen Schriftsteller«:
Der Leseakt bei Johann Georg Hamann

Philipp Stoellger,

Genese als Grenze der Lesbarkeit.

Uber die Grenzen der Lesbarkeitsmetapher

Rechtswissenschaft

Marcel Senn,

Die Bewegungsfihigkeit des Interpreten.

Ein Beitrag zur kulturwissenschaftlichen Pidagogik
der Textinterpretation in der Rechtsgeschichte
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Kunst- und Medienwissenschaft

Jorg Huber,

Der Anspruch auf Unlesbarkeit der Bilder
und die Lesbarkeit seiner Behauptung

Ankundigung der Ringvorlesung des ZKH im SS 2005:

Sprachen der Macht.

Gesten der Er- und Entmachtigung in Text und Interpretation
Mi, 6.4.,20.4., 18.5., 1.6., 15.6., 29.6.;

Zeit: 18.15-20.00;

Ort: Hauptgebdude der Uni, Ramistr. 71, Horsaal KOL-F-150.

Vortrage:

6.4. Prof. Dr. K. Weimar,

Der Blick der Macht und die Ubermacht des Uberblicks.
Klopstock und sein Konig

20.4. PD Dr. Jan Bauke,

Macht und Ohnmacht poetischer Sprache —

dargestellt an Friedrich Nietzsches >Also sprach Zarathustra«.
18.5. Dr. Philipp Stoellger,

Souverinitit im Spiel der Zeichen.

Zum Schein der Macht in religioser Rede.

1.6. Prof. Dr. P. Biihler,

»Umgang mit auktorialer Nicht-Vollmacht« bei Kierkegaard.
15.6. Prof. Dr. B. Boothe,

Er- und Entmichtigung in der Psychotherapie.

29.6. Prof. Dr. P.-U. Merz-Benz,

Die Welt von Text und Interpretation —

ein operativ geschlossenes Sinnsystem.

Zum Thema:

»So spricht der Herr« heit es bei den Propheten. »Ich aber sage
Euch ...« hei3t es in der Bergpredigt Jesu. Beides sind aullerordent-
liche Gesten der Autorisierung mit dem Anspruch auf hdchste
Vollmacht. Und beides sind Gesten der Autoren dieser Texte, mit
denen sie tiber einen kleinen Umweg ihren Text autorisieren. Sol-
che Gesten und ihre Figuren beeindrucken, provozieren Aversionen
oder konnen Angst machen. In jedem Fall sind sie niherer Auf-
merksamkeit wert, um ithnen nicht zu erliegen, sei es in Unterwer-
fung oder zu schneller Ablehnung.

Denn es gibt viele Verwandte, nihere und ferne, dieser Gesten
der Macht, sei es in der Psychotherapie oder in den grassierenden
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Evaluationen, bei denen ganze Fakultiten auf die Couch gezwungen
werden. Analytiker, Therapeuten und Grofevaluatoren schreiben
den Anderen etwas zu, urteilen iiber sie und suggerieren eine Voll-
macht des unparteiischen Beobachters. Diese Gesten haben Schule
gemacht, nicht zuletzt in der Interpretation der Wissenschaften sel-
ber. »Ex cathedra« wird gelesen und gesagt, was Sache ist, was uns
der Text sagen will und wie die entsprechenden Fragen lauten, auf
die man bereits die Antworten hat. So zu interpretieren, setzt Mal3-
stabe, schlieft andere Lesarten aus und deklariert, was richtig ist.

Interpretation ist demnach nicht frei vom Spiel der Macht — we-
der im Schreiben noch im Lesen. Wer schreibt, schafft Lesewelten,
und wer liest, lebt voriibergehend darin. Diese kleinen Welten sind
stets geordnet nach Maf3gabe ihres Autors. Als Schopfer einer »small
world< ist ein Autor daher vielerlei Versuchungen ausgesetzt, denen
er nicht immer wird widerstehen wollen oder kénnen. Er macht
stets Gebrauch von seiner potentia — die nie eine potentia absoluta
war und zudem mit jedem Gebrauch etwas kleiner wird. Denn be-
kanntlich schreibt die Sprache mit. Wie aber macht er Gebrauch von
seiner Macht, wie zeigt sie sich und was zeigt sich daran?

Nach den Spuren der Macht — und nicht zuletzt auch ihrer Kritik
— im Spiel der Zeichen zu fragen zielt auf Gesten und Figuren im
Text, auf die Ermichtigungs- und Entmichtigungsgesten eines Au-
tors, auf die Macht der Sprache in diesem Spiel — und darin auch auf
den Gebrauch, die der Leser von den Texten macht.

Denn Leser haben einige Freiheiten, wie sie sich zu dieser Ord-
nung der Textwelt verhalten wollen. Jeder Leser gerit nolens volens
in die Rolle eines Bewohners der kleinen Textwelten. Und je nach
Lektlire macht er Gebrauch von seinen Biirgerrechten in dieser
Welt — wenn thm die denn verlichen werden vom Autor. Andern-
falls lebt er als Eindringling zwischen den Zeilen, greift anarchisch
nach der Herrschaft tiber die Zeichen oder bleibt in kritischer Di-
stanz, um deren Ordnung zu beschreiben.

Der iibliche Blick auf die Gesten der Souverinitit von Lesen und
Schreiben wird in diesen Fragen gewendet — auf die Strukturen und
Figuren der Sprache in Texten und auf deren Verwender. So zu
blicken zielt auf eine Sprachphinomenologie der Macht, ihrer Spu-
ren und manifesten Gesten; ithrer Kritik und der korrespondierenden
Machtlosigkeit bis zur Ohnmacht.
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Ankundigung des interdisziplinaren Kolloquiums des ZKH
im SS 2005:

Brigitte Boothe/Peter Frohlicher/Peter-Ulrich Merz-Benz/
Paul Michel/Philipp Stoellger:

Interdisziplindres Kolloquium »Sprachen der Macht.

Gesten der Er- und Entmichtigung in Text und Interpretations
(Termine nach Vereinbarung).
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