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Vorwort

7ur Jahrtausendwende erfahrt die Apokalyptik erneut groBes Interesse:
Leitartikel und belletristische Restseller werden mit apokalyptischen Ele-
menten angereichert. Philosophische, politische und theologische Inter-
pretationen der Apokalyptik werden nach einer Zeit des Desinteresses und
der Vernachlassigung erneut vorgelegt. Diese verstarken Angste und Be-
furchtungen, aber auch Einsichten in menschliche Verantwortung und
Hoffnungen fir die Welt von morgen; sie fordern zugleich Sicherheits-
empfinden und die Unsicherheit angesichts einer ungewissen Zukunft.
Zeiten, in denen Apokalyptik Konjunktur hat, sind immer auch Zeiten, in
denen GewiBheit ins Schwanken geraten ist, in denen Selbstverstandlich-
keiten und Konsense in Frage gestellt werden.

_Eine Offenbarung”, so definiert Hans G. Kippenberg Apokalyptik, Lwird
von einem auBerweltlichen Wesen einem menschlichen Empfanger mitge-
teilt und enthillt diesem eine zeitlich oder raumlich transzendente Reali-
tit." Diese religionswissenschaftliche Minimaldefinition trifft im wesentli-
chen die alte, die vormoderne Apokalyptik. Gegenwartig, so die
allgemeine Beobachtung, werden keine Apokalypsen geschrieben, wohl
aber Texte mit apokalyptischen Elementen angereichert. Apokalyptik ist
heute weniger eine Gattung als ein rhetorischer Topos, der eingesetzt
wird, wo die Rede auf die Zukunft kommt.

Kippenberg betont, daB es sich bei der Apokalyptik um eine notwendig
schriftliche Gattung handelt, und er zieht daraus wichtige Schliisse: Apo-
kalyptik wird in der Regel von Intellektuellen oder Literaten getragen, so-
wohl in ihrer Produktion als auch in ihrer Rezeption. Sie Uberschreitet in
der Regel ethnische, religiose und politische Grenzen; sie impliziert eine
bestimmte Ethik und eine bestimmte Politik.

Sie ist keinesfalls nur Deutung der Zukunft, sondern zugleich auch der
Gegenwart und der Vergangenheit, und genau darum hat sie eine ethi-
sche, eine politische und eine historische Dimension. Sie ist indes, um ei-
nen Gedanken Ernst Cassirers aufzugreifen, eine symbolische, primar zu-
kunftsbezogene Interpretation der Wirklichkeit.

In der Gegenwart wird auf ganz verschiedene Weise von Apokalyptik Ge-
brauch gemacht. Apokalyptische Texte im weiteren Sinne werden produ-
Ziert: Politiker, Journalisten, Naturschiitzer, Bischfe und Pastoren spielen
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auf der Klaviatur von Furcht und Hoffnung. Apokalyptische Texte werden
interpretiert: Theologen, Ethiker und Philosophen fragen nach ihrem Sinn
und Zweck, Soziologen nach ihrer gesellschaftlichen Funktion. Apokalypti-
sche Texte werden analysiert: Religionswissenschaftler fragen vergleichend
nach Begriff und Inhalten von Apokalyptik. AuBerdem gilt es, Apokalyptik
zu den Begriffen von Messianismus und Chiliasmus in Beziehung zu set-
zen.

Die Tagung, deren Protokoll wir hier vorlegen, nahm diese Fragen auf. Sie
sollte gegenwartige Beispiele apokalyptischer Bezlige in ihren philosophi-
schen und theologischen Dimensionen ausloten und ihre Relevanz fir Po-
littk und Ethik herausarbeiten. Dem entsprechen philosophisch, theolo-
gisch und ethisch unterschiedliche Fragestellungen, die aus der Sicht der
evangelischen und katholischen Theologie, der Philosophie, der Kunst, der
Religionswissenschaften, der jidischen und islamischen Theologie sowie
der Okologie beantwortet wurden.

Die hier dokumentierte Tagung war die SchluBveranstaltung einer lange-
ren Reihe von Vortragen zum Thema Apokalyptik in Hannover. Diese
Reihe wurde gemeinsam veranstaltet von der Evangelischen Akademie
Loccum, der Evangelischen Stadtakademie Hannover, dem Forschungsin-
stitut fir Philosophie Hannover und dem Katholischen Forum Niedersach-
sen. Tagung und Vortragsreihe wurden gemeinsam vorbereitet, und wir
danken Herrn Michael Stier und Herrn Hubert Stuntebeck fir die gemein-
same Arbeit. Des weiteren danken wir der Lilje-Stiftung fur die groBziigige
finanzielle Férderung. Tagung und Vortragsreihe sind Zeichen und Ergeb-
nis guter dkumenischer Zusammenarbeit.

Richard Schenk, Hannover
Wolfgang Vogele, Loccum
Im Februar 2000




Philipp Stoellger

Arbeit an der Apokalyptik zur Dehnung der Zeit

Uberspannte Erwartung und phédnomenologische Entspan-
nungsibungen

“Ich sage es Euch, ich bin gekommen, Euch zu sagen,

es gibt keine Apokalypse, es hat nie eine Apokalypse gegeben und wird
keine geben”

Derrida, Apokalypse, 88.

“Weltuntergdnge haben bisher nicht stattgefunden. Wir wiiBten es
sonst.

... 50 sind die Weltuntergange zumeist Metaphern fir zerebrale und
emotionale Katastrophen”

Blumenberg, Lebensthemen, 102f

1) Horizontwandel: Eschatologie, Apokalyptik und Gnosis

Die Apokalyptik ist nie tiberwunden worden, und darauf zu hoffen, diirf-
te ein frommer Wunsch bleiben. Denn solange es Geschichte gibt, wird
von Zeit zu Zeit deren Ende verkiindet. Solange es Zeit und Zeichen gibt,
wird es Versuche geben, die Zeichen der Zeit zu entschlisseln, sowie
selbsternannte Mystagogen, die in apokalyptischem Ton diese Zeichen
entschliisseln zu konnen vorgeben.' Und solange es Himmel und Erde

Wie offensichtlich, stimme ich in den Ton der Apokalyptikkritik mit ein. DaB diese Kritik
selber stets einem aufdeckenden, enthiillenden und erschlieBenden Gestus folgt, ist ein
Indiz fiir den unvermeidlich apokalyptischen Ton selbst einer Aufkldrung. "Ist das Apoka-
lyptische nicht eine transzendentale Bedingung eines jeden Diskurses, selbst jeder Erfah-
rung, jeder Markierung oder jeder Spur?”, fragt Derrida rhetorisch. (Apokalypse,
Graz/Wien 1985, 72). Diesen semiologischen Begriff der Apokalyptik verfolge ich im weite-
ren nicht. Man konnte anhand seiner aber zeigen, wie die Arbeit an der Apokalyptik auch
eine Arbeit der Apokalyptik ist. Sie bleibt in den Versuchen ihrer Uber- oder Verwindungen
prasent, Diese Prasenz der Apokalyptik ergibt sich auch aus der zeitphanomenologischen
Erwagung, daB die Erwartung einer finalen Konvergenz von Weltzeit und Lebenszeit eine
Versuchung bleibt, solange die Zeit dauert.
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gibt, wird auf einen neuen Himmel und eine neue Erde gehofft werden,
wo alles anders und natirlich viel besser sei. Die Apokalyptik ist daher
nicht nur ein historisch begrenztes Phanomen, sondern eine stets mogli-
che und gelegentlich akute Konstellation von Zeit und Zeichen, von Ende
und Anfang wie von dieser und jener Welt. Sowenig die neutestamentli-
chen Theologen die Apokalyptik endgtltig Gberwinden konnten — behielt
sie doch im Kanon das letzte Wort — sowenig vermochte das die Neuzeit,
von der man es doch hatte erwarten kdnnen, wenn sie sogar die Folgen
vergeblicher Endzeithoffnungen, die Gnosis, Uberwunden haben sollte.
‘Uberwindungen’ der Apokalyptik sind stets Transformationen wie etwa
ihre MaBigung und Ruckfithrung auf Eschatologie oder ihre Nachfolge
durch Gnosis. Bei der Thematisierung der Apokalyptik kommt man daher
nicht an ihren Verwandten vorbei, der Eschatologie und der Gnosis.

In der Theologie ist die Apokalyptik ein besonderes Problem im Streit um
den Anfang des Christentums: Verstand Ernst Kdsemann die " Apokalyptik
als Mutter der christlichen Theologie"’, vertrat Rudolf Bultmann dagegen
die Unterscheidung von Apokalyptik und Eschatologie und verstand die
prasentische Eschatologie von Paulus und Johannes als gelungene Verar-
beitung und Transformation der apokalyptischen Naherwartung. Mit
deutlich kritischem Ton erklarte er daher, er konne Kiasemanns These zu-
stimmen, “wenn es statt ‘Apokalyptik’ 'Eschatologie’ hieBe"", also 'Escha-
tologie als Mutter der christlichen Theologie’'. Denn Eschatologie brauche
“als solche kein konkretes Bild vom Endgeschehen zu enthalten” und
auch "das Ende nicht als ein chronologisch fixiertes zu denken”; die Apo-
kalyptik aber "entwirft Bilder vom Endgeschehen, und sie fixiert das Ende
chronologisch”." Die neutestamentliche Eschatologie vermeide sowohl die
mythologische Ausmalung eines Endgeschehens als auch das chronologi-
sche MiBverstehen des Heilsgeschehens, weil das Heil prasent ist und
nicht jenseitig, jenseits eines spektakularen Endes dieser Welt.

Mit der Apokalyptik durfte das Christentum nicht angefangen haben, wi-
re das doch sein proton pseudos gewesen und der zureichende Grund ei-
ner radikalen Christentumskritik. Denn Franz Overbeck hatte erklart, daB
das Christentum “in diese Welt trat mit der Ankindigung ihres dem-

E. Kdsemann, Zum Thema der urchristlichen Apokalyptik, in: Ders., Exegetische Versuche
und Besinnungen, Géttingen 1964, 105-131, 130.

R. Bultmann, Ist die Apokalyptik die Mutter der christlichen Theologie?, in: Ders., Exegeti-
ca, Tubingen 1967, 476-482, 476.
Ebd.
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nachst geschehenden Unterganges”.’ Durch diese Ankiindigung habe es
sich selber widerlegt, weil dieser Untergang ausgeblieben sei, und so die
Parusieerwartung “unhaltbar geworden [war] in ihrer urspringlichen
Form”.” "Die Welt ist es, die sich behauptet hat, nicht die christliche Er-
wartung von ihr”.” Schon die neutestamentlichen Theologen aber hatten
das Christentum “mit einer Theologie ausgestattet”, die es ihm maglich
machen sollte, sich “in einer Welt, die von ihm eigentlich verneint wird"”,
einzurichten. Theologie sei daher nichts als ein “Stiick der Verweltlichung
des Christenthums, ein Luxus, den es sich gestattete, der aber, wie jeder
Luxus, nicht umsonst zu haben ist” .’

Ob die Apokalyptik fiir das Christentum derart basal ist, hat die Apokalyp-
tikforschung zwar tiberaus fraglich werden lassen." Aber Hans Blumen-
berg ist dieser Auffassung Overbecks im wesentlichen gefolgt, wohl unter
EinfluB der Dogmengeschichte Martin Werners'', der die Entstehung des
Dogmas wesentlich als Verarbeitung der enttiuschten Parusieerwartung
entwickelte. Blumenberg gilt wie Overbeck die “Uniibersetzbarkeit” der
biblischen Eschatologie “in einen wie immer definierbaren Begriff von Ge-
schichte evident. Es gibt keine Geschichtsvorstellung, die sich ihrer 'Sub-
stanz’ nach auf die Naherwartung berufen kénnte” (LN 52)." Die Apoka-
lyptik selber war bereits ein Versuch der Theodizee, ein Versuch der Entla-
stung, der den "Blndnisgott des Alten Testaments durch Entwertung der

F. Overbeck, Ueber die Christlichkeit unserer heutigen Theologie, Leipzig ‘1903 (= Darm-
stadt *1963), 27.

Ebd. 87.

F. Overbeck, Christentum und Kultur. Gedanken und Anmerkungen zur modernen Theo-
logie, hg. v. C.A. Bernoulli, Basel 1919 (=Darmstadt 1963), 72.

Overbeck, Uber die Christlichkeit unser heutigen Theologie, 33.

Ebd. 34. Hier anschlieBend wire die Verweltlichungsthese kritisch zu diskutieren.

Vgl. uv.a.: M. Schmidt, Die judische Apokalyptik. Die Geschichte ihrer Erforschung von
den Anféngen bis zu den Textfunden von Qumran, 0.0. "1976; K. Koch/).M. Schmidt (Hg.),
Apokalyptik, Darmstadt 1982,

M. Werner, Die Entstehung des christlichen Dogmas. Problemgeschichtlich dargestellt,
Bern 1941/Tiibingen "1954 (in der Tradition von Schweitzers ‘konsequenter Eschatologie’);
vgl. H. Blumenberg, Epochenschwelle und Rezeption, PhR 6, 1958, 94-120, 102.

LN: H. Blumenberg, Die Legitimitat der Neuzeit, Frankfurt a.M. '1988; GKW: Die Genesis
der kopernikanischen Welt, Frankfurt a.M. 1975: My: Arbeit am Mythos, Frankfurt a.M.
1979; Wirkl: Wirklichkeiten in denen wir leben. Aufsitze und eine Rede, Stuttgart 1981;
LzWz: Lebenszeit und Weltzeit, Frankfurt a.M. 1986; SF: Die Sorge geht iiber den Fluf3,
Frankfurt a.M. 1987, Mtp: Matthiuspassion, Frankfurt a.M. 1988; Svst: Ein mégliches
Selbstverstandnis. Aus dem NachlaB, Stuttgart 1997; H: Hohlenausgange, Frankfurt a.M.
1989; VS: Die Vollzahligkeit der Sterne, Frankfurt a.M. 1997; Lebensthemen: Lebensthe-
men. Aus dem NachlaB, Stuttgart 1998,

250

innerweltlichen Volksgeschichte rechtfertigt, fur die seine Gunst einst ver-
burgt worden sein sollte” (LN 50f). Sie “kompensiert das Scheitern der
geschichtlichen Erwartungen einer Nation mit der Prophezeiung ge-
schichtsjenseitiger Erfullung” (LN 50). Die fruhchristliche Apokalyptik stei-
gere diesen Erwartungsdruck nochmals, indem die Frist bis zum Ende aL_;f
die Lebenszeit der Glaubigen reduzierte. Die Theodizee hangt damit wie
das personliche und universale Heil an dem angespannt erhofften Welt-
ende als Heilsbeginn. Nach dem Ausbleiben des Endes entstand daher ein
extremer Problemdruck.

Die von Bultmann analysierte ‘Vergeschichtlichung der Eschatologie’"” sei
daher ein im Grunde a limine vergeblicher Kompensationsversuch durch
die These, “daB die entscheidenden Heilsereignisse bereits eingetreten
seien. Fr Paulus stand zwar das Gericht noch bevor, aber der ‘Freispruch’
vor dem gottlichen Tribunal war denen bereits zugesprochen, die sich
durch Taufe und Glauben dem Kreuzestod subsumieren und dadurch die
Identitat von Schuldigen verlieren konnten. Johannes ging konsequent
noch den Schritt weiter zu sagen, daB auch das Gericht selbst schon voll-
zogen sei und der Glaubende das endgiiltige Heilsgut des ‘Lebens’ schon
besitze. Die Tendenz der Aufarbeitung jener eschatologischen Enttiu-
schung ging also nicht nur auf die Erklarung der Verzogerung, auf den
Gewinn einer neuen Unbestimmtheit, sondern auf die Verlequng der
Heilsereignisse in die Vergangenheit und auf den aus ihr entstandenen,
nur noch ‘inneren’ Besitz an GewiBheit. Die Zukunft bringt nicht mehr
das radikal ‘Neue’, die sieghaft hereinbrechende Uberwindung des Un-
heils; sie wird vielmehr zum Spielraum der kunstvollen Umformungen und
spekulativen Ausfliichte, mit denen die (iberlieferten Zeugnisse der Nah-
erwartung dem unvermuteten Fortbestand von Welt und Zeit angepalBt
werden muBten” (LN 53).

Blumenberg verdichtet die Geschichte des hellenistischen Judentums und
den Anfang des Christentums zu einer GroBgeschichte, die nicht eine
Epochenzdsur, sondern eine Epochenschwelle sei, bei der die Kontinuitat
in einem gemeinsamen Problemdruck griinde: in der Aufgabe einer
Theodizee des geschichtsmachtigen Gottes angesichts der Abwesenheit
des Heils in der als unheil erfahrenen Welt. Diese Nétigung zur Theodizee
forcierte die angespannte Anstrengung der Entlastung Gottes durch die
Erwartung des Weltendes und die Hoffnung auf die ‘kommende heilvolle

13

R. Bultmann, Geschichte und Eschatologie, Tibingen 1958; vgl. H. Blumenberq, Rez. Bult-
mann, Geschichte und Eschatologie, Gnoman 31, 1959, 163-166
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Welt'. Diese ‘Entweltlichung’ des Heils sei eine Funktion der Entweltli-
chung Gottes zum Zwecke der Theodizee ad maiorem Dei gloriam. Die
christliche Theologie gilt dann nur als * Kompensation einer miBlungenen
Kompensation. Das Christentum kompensiert die enttiuschte judische
Apokalyptik und verwischt dabei durch eine Vergeschichtlichung der
Eschatologie die Spuren des Umstandes, daB es diesem Kompensations-
versuch entstammt und mit ihm gescheitert ist” '

Die Entweltlichung Gottes wie des Heils hatte theologisch die Konsequenz
einer Vakanz des Gottes der heillosen Welt. Marcions Losung war daher
in Blumenbergs Perspektive konsequent: die Dualisierung des Heilsgottes
und des Weltgottes. “Der Gott, der die Welt und den Menschen geschaf-
fen und ihnen ein unerfiillbares Gesetz gegeben, der launisch und tyran-
nengleich die im Alten Testament tberlieferte Volksgeschichte gelenkt
hatte, der Opfer und Zeremonien fir sich forderte, war der bise Demi-
urg. Der Gott, der die Erlésung bringt, ohne sie den Menschen, die er
nicht geschaffen hat, im geringsten schuldig zu sein, der ‘fremde Gott’,
ist das Wesen reiner, weil grundloser Liebe” (LN 141f). So war keine
Theodizee mehr vonnéten, weil dem Heilsgott all das Unheil gar nicht zur
Last gelegt werden konnte. Und diese ‘Leistung’ motiviert Blumenberg zu
der theologiegeschicljtlichen These, Marcion eigne ein “einsamer Rang als
Theologe” (My 25)." Aus der gnostischen Scheidung von Schépfer und
Erloser ergab sich aber als Grundfrage des Christentums, wie deren Ein-
heit zu wahren sei; und eben diese Frage stellt sich in verwandter Weise,

wenn der Erléser am Ende seine Schopfung einfach revozieren sollte in
der finalen Vernichtung.

Gegenuber der Apokalypse befindet man sich dann stets vor einer fun-
damentalen Alternative: entweder steht sie kurz bevor oder aber - sie

14

J. Goldstein, Nominalismus und Moderne. Zur Konsitution neuzeitlicher Subjektivitit bei
Hans Blumenberg und Wilhelm von Ockham, Freiburg/Minchen 1998, 88.

A. Harnack hatte bekanntlich gemeint, daB "der Katholizismus gegen Marcion erbaut
worden ist” (Marcion: Das Evangelium vom fremden Gott. Eine Monographie zur Ge-
schichte der Grundlegung der Katholischen Kirche, Leipzig 1921, V). -

Blumenbergs Gnosiskritik allerdings ist nicht nur eine Funktion seiner Neuzeitlegitimierung,
sondernlurspr‘uﬂglich schon seines ‘augustinisch-franziskanischen’ Katholizismus, wie an-
ha_nd seiner Dissertation zu zeigen ware (Beitrage zum Problem der Urspriinglichkeit der
mittelalterlich-scholastischen Ontologie, Diss. unverdffentlicht, Kiel 1947). Und dieser

thgt{)jlogische Untergrund kehrt (mehr oder minder verarbeitet) in der Matthauspassion
wieaer,
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war schon." Letzeres ist die pointierte 'Verwindung' der Apokalyptik
durch das Christentum. Die christliche Verarbeitung der Apokalyptik ist
das Bekenntnis: das Ende war schon und das Neue ist schon. Daher ist
das Eschaton in der Gestalt Christi als des Eschatos schon prasent. In der
apokalyptischen Interpretation von Tod und Auferstehung Christi, die mit
allen Zeichen der Endzeit einhergehen, wird die Apokalyptik strikt an ei-
nen Ereigniszusammenhang gebunden und so ihre ewige Wiederkehr un-
terbunden. Das Ende der alt gewordenen Welt hat sich im Anfang der
neuen Welt ereignet: Das Ende und der Anfang liegen uns schon im Riik-
ken in Tod und Auferstehung Christi. Wer dann nach diesem Anfang der
neuen Schépfung noch einen Anfang als einen ‘neuen Himmel und eine
neue Erde' erwartet, desavouiert die neue Schopfung und deren Mittler.
‘Keine Apokalypsen mehr' ist daher die Implikation der apokalyptischen
Interpretation Christi."

Oder aber als dritte Option: es gibt keine, hat nie eine gegeben und wird keine geben.
Diese Negation jeder Apokalypse ist die nachchristliche Option, die Blumenberg wie Derri-
da zu vertreten scheinen. In ihrer Konsequenz konvergieren sie mit der christologischen
Beendigung der Apokalyptik: keine Apokalypsen mehr.

“Was bedeutete eine Naherwartung noch, wenn der Einzug des Davididen nach Jerusalem
schon gewesen war?" (Mtp 171).

Blumenberg kritisiert die apokalyptischen Interpretationsformen des Kreuzesgeschehens:
Sie versetzten die fortbestehende Welt in den Schein des ‘als-ob’. Sie scheine nur noch zu
sein, sei aber im Grunde vergangen und Uberwunden. Damit werde die christliche Apaka-
lyptik zum Doketismus, christologisch wie kosmologisch. Denn wie die Christologie Jesus
doketisch interpretiere, so sei sie auch ein "Doketismus der Welt”: "Die apokalyptischen
Stigmata wahrend der Kreuzigung versetzen die Welt in den Wartestand. Sie besteht fort,
als ob sie nicht mehr zu bestehen hatte. Ihr Sein wird zum Schein, ihre Existenz zum irrea-
len Pradikat. Der christliche Doketismus ist die wirkliche Gefahr der theologischen Frihge-
schichte gewesen. Wahrscheinlich ist er es unter allen Formeln der dogmatischen Absiche-
rung gegen ihn geblieben bis auf den heutigen Tag: Ganz glaubt es keiner, daB dieser Je-
sus mit Haut und Haar so gelitten haben kénne, so gottverlassen gewesen sei wie ein ge-
wéhnlicher Mensch ... Doketismus ist jeder NachlaB auf den Realismus. Dieser allerdings
... dreht den Spiel um: Der leidende Gerechte in seiner Kenosis entkernt die Welt, Sie ist
schon nicht mehr, sie scheint nur noch zu sein. Die Erfiillung der apokalyptischen Drohun-
gen beginnt in diesem Augenblick. Das Ende wird zum Anfang. Die erde erbebt und die
Sonne verfinstert sich, die Toten kemmen aus den Gribern zum Gerichtstag, und der Var-
hang im Tempel zerreit von oben bis unten, cbwohl doch dieser Tempel noch eine Weile
fortbesteht, als ware nichts gewesen, die Welt noch viel linger, als hatte keiner ihr den
Untergang verheiBen. Es ist alles um eine Modalitit versetzt: ins Als-ob seines bloBen
Nochvorhandenseins. Wird dieser Doketismus der Welt vergessen — etwa, weil seine Stig-
mata keiner so recht bemerkt hatte? ... Dann schligt er zuruck auf das ens realissimum
auf Golgatha, auf den alsbald verschwundenen Toten vom Kreuz, der sich durch seine
‘unsolide’ Auferstehung sogar im MiBtrauen der Junger zum Gespenst verwandelt hat ... "
(Mtp 239f).
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Aber auch der christliche Versuch, den Mythos von der Apokalypse 'zu
Ende zu bringen’, hat denselben nolens volens fortgeschrieben, Und so
blieb denn die Wiederkehr apokalyptischer Erwartungen im Christentum
ni_cht aus. Der wiederkehrende Christus wird zum Ziel, das untergriindig
mit dem 'Grund, der in Christus gelegt ist” konkurriert. Wer das entschei-
dende Heilsereignis erst mit der Parusie erwartet, untergrabt den Anfang,
der langst schon gemacht ist. Daher kann kein Ende mehr erwartet wer-
den, sondern nur die Vollendung des Begonnenen, die Vollendung der
neuen Schdpfung. Dieses christologische Argument gegen jede Apokalyp-
tik konnte deren Wiederkehr aber leider nicht verhindern. “Solange die
Menschen nur ein Leben zu leben haben, werden sie zu dem Glauben
geneigt sein, genau in dieser Spanne musse sich das Bedeutende und
Weltwendende ereignen. Das Erwartungspotential ist daher immer groB
genug fur das Angebot des Niedagewesenen: fiir Apokalypsen jeder Art
also” (Mtp 214). Aber jede neue Apokalyptik steht kurz nach dem ausge-
bliebenen Weltende vor demselben Problem: wie man mit der nicht en-
den wollenden Welt umgehen soll.

Wenn Eschatologie in die Krise kommt, weil man an dieser Welt nicht
mehr genug hat oder endlich die Vollendung will, wird sie zur Apokalyp-
tik. Das Ende der Welt zu erwarten heiBt, darauf zu hoffen, daB die Zeit
eng wird. In der Enge der Zeit aber wurzelt das Ubel: die Versuche der
Weltvernichtung wie der Heilsegoismus derer, die die kommende neue
Zeit fir sich haben wollen. Die Enge der Zeit fiihrt zur Uberspannung der
Erwartungen bis zum ungeduldigen Erwarten oder gar Betreiben des En-
des der Welt. Die Verarbeitung der Gberspannten Enderwartung kann
dann zwei verschiedene Wege gehen: der eine ist ihre MaBigung durch
Vergeschichtlichung der Eschatologie, wie ihn Bultmann bei Paulus und
Johannes fand. Der andere ist der Weg in die Gnosis. Wenn die Apoka-
lyptik kritisch wird und das nahe Ende ausbleibt, ist die Stunde der Gno-
sis, mit J. Taubes formuliert: “Wenn Apokalyptik eine mégliche Antwort
auf eine Situation ist, die Leo Festinger auf die Formel brachte: when
Prophecy fails, so ist es vieleicht nicht zu verwegen, Gnosis auf die Formel

zu bringen: when apocalypticism fails" " Apokalyptik ist ex post gesehen
Protognosis.

Apokalyptik ist kulturgeschichtlich gesehen ein Augenblicksphanomen.
Kaum entstanden ist sie schon im Vergehen begriffen: im Ubergang zur

4 Taubg;, Einleitung, in: Ders., Religionstheorie und Politische Theologie. Band 2: Gnosis
und Politik, Minchen/Paderborn 1984, 15.
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Gnosis. Diesseits des nahenden Endes dieser Welt' herrscht apokalypti-
sche Erwartung, jenseits des ausgebliebenen Endes 'dieser Welt' herrscht
Gnosis als Flucht aus dieser Welt. DaB3 der 'Fall' der Apokalyptik in die
Weltflucht oder gar den WelthaB stets so kurz bevorsteht, wie das von ihr
erwartete Weltende, macht die Krisis der Apokalyptik und deren Therapie
so drangend. Aber die Entspannung dieser Uberspannung kommt stets zu
spat. Am 'day after' gibt es (anders als Taubes meinte) einen doppelten
Ausgang: den der Weltflucht in die Gnosis und (resp. oder) den der ver-
suchten Weltvernichtung. Wenn die erwartete finale Konvergenz von Le-
benszeit und Weltzeit ausbleibt, gibt es die innere Emigration oder die
duBere. Die eine zieht sich in die Eigenzeit zurlick und erklart sie fur die
eigentliche, die andere wendet sich nach auBen und versucht die Konver-
genz zu erzwingen. “Die in unserer Tradition Uberwiegend wohlwollende
Beschreibung der urchristlichen Naherwartung des Weltendes hat (ber
dem Moment des jeden Untergang kompensierenden Heils, also tiber der
zentral theologischen Verhei3ung [!], die schlicht menschliche Attraktivi-
tat tbersehen, die in der Befriedigung des kaum genuin biblischen Wun-
sches [!] besteht, bei eigener Hinfalligkeit und Endlichkeit solle gefalligst
auch alles andere hinfallig und endlich sein — abstrakter ausgedriickt: Le-
benszeit und Weltzeit sollten koinzidieren ... Es geht um das Nichtertra-
genmiissen der Gleichgiltigkeit der Welt in ihrem Vorbestand und Fort-
bestand als der Sinnverweigerung” (LzWz 79)." Die verriickte Ubersteige-
rung dieser abwegigen Hoffnung wire, das Weltenende zu betreiben: die
"gewaltsame Reduktion der Weltzeit auf die Lebenszeit”, ein “Grenzfall
der Paranoia”, wie er in allen ‘Endlésungen’ zutage trete (LzWz 80). Im
apokalyptischen Taumel wird in verriickter Weise die Weltzeit an die Le-
benszeit gekoppelt. Wahnwitzig wird vermeint, sie ende innerhalb der
gegenwartigen Lebenszeit. Und der Wahn wird noch Ubertrieben, daB
damit eine Welt anbreche, in der Lebenszeit und Weltzeit nicht mehr di-
vergieren. Diesen Wahn kann man als einen ungemein iiberheblichen Wi-
derstand gegen den Absolutismus der homogenen Weltzeit verstehen.
Aber der Kollaps steht so kurz bevor, wie das erwartete Ende. “Die Trun-
kenheit gibt Zeit, aber indem sie uns des ‘Heils gegen die Zeit' versichert.
Zeit-geben liefe demnach darauf hinaus, sie zu annulieren”.”

9

Aber darum geht es fedem Widerstand gegen 'den Absolutismus der Wirklichkeit'; spezi-
fisch apokalyptisch wird es, wenn die Horizontintention durch die Hoffnung bestimmt ist,
dieser Absolutismus habe bald ein Ende, weil es mit dieser Wirklichkeit zu Ende gehe. Und
diese Hoffnung hat sich nicht nur stets als vergeblich erwiesen, sie ist auch (theologisch
wie philosophisch) illegitim reduktionistisch.

g Derrida, Falschgeld. Zeit geben 1, Miinchen 1993, 139.
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Gnosis'berwindung’ erfordert Gnosisprophylaxe, eine vorausdenkende
Arbeit gegen apokalyptische Protognosis, die die Zeit im Weltende annul-
liert resp. annihiliert sehen will. Das heiBt, Blumenbergs Arbeit gegen die
Gnosis ist auch eine zuvorkommende Arbeit gegen die Apokalyptik. Man
kann an seinem Beispiel zwei religionsphilosophische Umgangsformen mit
diesen Krisenphanomenen unterscheiden: die der Krisisdiagnose und die
der indirekten, umwegigen Therapie. In letzterem scheint mir die hinter-
griindige Pointe von Blumenbergs Arbeit gegen gnosisanfallige Konstella-
tionen zu liegen. Diese beiden Umgangsformen von Krisisdiagnose und
indirekter Therapie sollen im folgenden erortert werden, einerseits an-
hand der diagnostischen Unterscheidung von ‘Lebenszeit und Weltzeit’,
andererseits anhand der Kulturtheorie Blumenbergs in den ‘Héhlenaus-
gangen’ am Beispiel ihrer rabbinischen Erzahlung am SchluB. Hier wird
die Entwohnung von tiberspannten Erwartungen gelibt und ein Versuch
in Verendlichung erzahlt. Die platonische Architektur und die apokalypti-
sche wie gnostische Bewegung ‘raus aus der Hohle dieser Welt' wird um-
besetzt in die Ubung, an dieser Welt genug zu haben. Denn sie ist keine
dunkle Hohle, sondern eine mit Licht und Schatten, eine Kulturhéhle und
eine 'kosmische Oase' (GKW 793).

2) Die Schere von Lebenszeit und Weltzeit als Diagnostikum

Blumenbergs Figur zur Bestimmung und Beschreibung von Apokalyptik ist
die Relation zur Zeit in der Zeit, genauer zur Weltzeit in der Lebenszeit.
Diese zwei Zeiten sind nicht einfach identisch mit der objektiven und der
subjektiven Zeit”, sondern beide sind erfahrungsbezogene Zeitmodi: die
dem Menschen gegeniiber indifferente (und erschreckend gleichgtiltige)
Zeit der Welt (und im Hintergrund die der unendlichen Galaxien) einer-
seits und andererseits die Zeit eines menschlichen Lebens (und im Hinter-
grund die des menschlichen Lebens). Diesen Antagonismus beschreibt
Blumenberg als Schere, die sich im Laufe der Geschichte immer weiter
offnet. Um diese Dynamik zu verstehen konstruiert er deren Genese aus
einer urspriinglichen Indifferenz, die in den Zeitenantagonismus ausein-
andertritt. Das Paradies (als Metapher fir die urspriingliche Lebenswelt)

' Zur sog. A- und B-Reihe vgl J.Mc.T.E. McTaggart, The Unreality of Time, Mind 18, 1908,
457-484; ders., The Nature of Existence, Cambridge 1927. Vgl. D.H. Mellor, Real Time,
Cambridge 1981.
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ist die Imagination der urspringlichen Indifferenz von Lebenszeit und
Weltzeit, die Apokalypse die der finalen Konvergenz. Um die Entstehung
dieser Zeitendivergenz zu verstehen, wird von Blumenberg der Paradies-
ausgang nacherzahlt. Eine Kongruenz der divergenten Zeiten sei seitdem
nur als Wahn denkbar, wie er am Beispiel Hitlers erortert (LzZWz 80ff). Al-
lerdings seien zweierlei Entscharfungen der Divergenz moglich: Die Riick-
holung der Weltzeit in der Geschichtsphilosophie oder die sinnhafte, 'ver-
sonnene’ Verselbstandigung der Lebenszeit, die Blumenberg selber inten-
diert.

Blumenberg setzt ein mit einem "Ein-Satz-Mythos" aus der Apokalypse
des Johannes: “Der Teufel weiB, dal er wenig Zeit hat”. Dieser Mythos
bilde "ein Grundmuster fur die Erfassung der menschlichen GroBlage,
dessen Brauchbarkeit unerschdpflich zu sein scheint”: "eine Wahrheit,
auf die es dem Apokalyptiker kaum angekommen sein mag: Enge der Zeit
ist die Wurzel des Bosen” (LzZWz 71). Er gebraucht diesen Mythos als Va-
riante des Topos der Divergenz von Lebenszeit und Weltzeit, dhnlich wie
Odo Marquard die "vita brevis” als anthropologische Grundfigur. Der Ein-
Satz wird nicht historisch-kritisch verortet und exegesiert, sondern von
Blumenberg variiert: "Enge der Zeit ist die Wurzel des Bosen” so als wire
wenig Zeit zu haben und das zu wissen der Seinsgrund des Teufels. Er
liest den Satz der Apokalypse aber rickwarts und ‘entmythologisierend”:
Er fahrt ihn zurGck auf das ZeitbewuBtsein als urspringliche Erfahrung
des In-der-Zeit-Seins, ohne allerdings das Sein-zum-Tode und die Daseins-
sorge einzutragen und auch ohne das ZeitbewuBtsein cartesisch mit End-
lichkeitsbewuBtsein zu identifizieren. Dieser Eintrige enthélt er sich, um
mdglichst voraussetzungsarm die Eigenart des ZeitbewuBtseins und deren
Dynamik zu beschreiben. Die “menschliche Bosheit” entstehe lediglich
daraus, “daBl ein Wesen mit endlicher Lebenszeit unendliche Wiinsche
hat. Es lebt in einer Welt, die keine Grenzen des ihm Maglichen vorzu-
zeichnen scheint, ausgenommen die eine, dal es sterben muB” (LzWz
71f). Dem bloBen Aus-sein-auf eignet die uniberwindliche Divergenz von
Wunsch und Wirklichkeit, die als Zeitmangel erfahren wird.”

Diese Zeitstruktur der Intentionalitat konturiert er mit einer an Paulus und
Irendus anschlieBenden spekulativen These (iber die Zeit des Paradieses.
"Das Paradies hatte Paradies sein konnen, so paradiesisch, wie man es
ihm zutrauen machte, weil dort kein Mangel an Zeit war. ... Zeitgewinne

“ Der Zeitmangel steht pragnant und synekdochisch fiir die Mangelanthropologie Blumen-

bergs (vgl. Wirkl 104-136).
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hatten nichts bedeutet. Vor allem aber konnte es den Urkonflikt nicht ge-
ben der in dem BewuBtsein liegt, von der Welt bleibe etwas vorenthalten,
was denen zufallen warde, die eine Zeit jenseits der eigenen nutzen
konnten” (LzWz 72). Und diese Paradiesphantasie variiert er lebenswelt-
theoretisch:  “Lebenszeit und Weltzeit wiren einmal ... identisch gewe-
sen”: "der Grenzwert einer riickwartigen Konvergenz, ohne den der
Standard einer ‘Lebenswelt’ - als Sphire und Phase des gedachten Ein-

verstandnisses zwischen BewuBtsein und Welt — nicht dargestellt werden
kann” (LzWz 73).

Mithilfe dieses imaginierten terminus a quo der ursprunglichen Indifferenz
von Lebenszeit und Weltzeit wird die Genese der Zeitendivergenz lebens-
zeitlich beschreibbar: " Austritt oder Vertreibung — im Kern und an der
Waurzel ist das nichts anderes als die aufbrechende Divergenz von Lebens-
zeit und Weltzeit durch Auflésung der Passung zwischen dem Horizont
der Bedurfnisse und dem der Bedingungen ihrer Befriedigung. Wir kén-
nen uns in der rickwartigen Blickrichtung diesen Punkt nur in Extrapolati-
on oder in der Unergrindlichkeit einer alten Geschichte vergegenwarti-
gen lassen, deren Auslegung doch voraussetzt, daB wir wissen, was da
passiert sein kann. Alle Geschichtserfahrung vollzieht sich in der schon
weit gedffneten und sich immer noch weiter 6ffnenden Schere von Le-
benszeit und Weltzeit. Das Gelenk der Scherenfliigel, der Punkt ihrer [in-
itialen] Konvergenz, liegt jenseits dessen, was noch als Geschichte zu-
ganglich sein kann: im unbestimmten Vorfeld nur noch rekonstruierbarer
BewuBtseinslagen” (LzWz 76f). Der nicht gegebene, sondern erschlosse-
ne Anfang ist eine phanomenologische Spekulation zum Verstandnis der
Zerfallsprodukte, der Kulturgeschichte gegen die absolutistische Indiffe-
renz der Weltzeit: “Das BewuBtsein, als Episode zwischen Natalitit und
Mortalitét in den Weltlauf eingelassen zu sein ...[] beginnt mit der
schlichten und unselbstverstandlichen Wahrnehmung, daB3 die Welt so
wenig mit dem eigenen Leben endet, wie sie mit ihm begonnen hat”
(LzWz 73).” Den Einsatz bildet also nicht das Sterblichkeits- oder End-

"I Blumenbergs "Episodenschema’ gilt in der Zeit die Lebenszeit als Episode (generisch wie
individuell) und im Universum ist die Welt Episode. Es geht ihm zwar um Widerstand gegen
die Indifferenz durch die Kultivierung der Episode; aber nicht um eine Verewigung. Die
aporetische Steigerung des Widerstandes zur vergeblichen Pratention der Ewigkeit gilt ihm
gerade als zu vermeiden resp. abzubauen. Es bedarf also einer Eindbung in die Vergang-
lichkeit, um eine anthropologische ars moriendi, deren Fointe in der Kultivierung der End-
lichkeit besteht (s. dazu unten zu den ‘Hohlenausgingen'). — Aber auch fir Blumenberg
stellt s;‘ch das Problem einer subversiven Tendenz zur Verewigung. Er distanziert sich zwar
von Nietzsches Wiederkunftsgedanken als zyklischer Ewigkeit, aber seine Alternative ist
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lichkeitsbewuBtsein, sondern die bloBe Wahrnehmung der Vorfindlichkeit
und Beharrlichkeit der Welt, in der wir leben und die uns Uberlebt. Leben
versus Welt bildet den Ursprung der Lebenszeit-Weltzeit-Divergenz. Damit
kommt das Verhaltnis von Leben und Welt nicht als urspriinglich gegebe-
nes Residuum der Einheit zu stehen, sondern immer schon als Konflikt-
verhaltnis. Wie die Lebenswelt der imaginierte Anfang der Divergenz ist,
s0 ist sie stets ein instabiler Zustand, ein per se auf Zerfall angelegter An-
fang, ein imaginarer terminus a quo, der lediglich die Folgen, in denen wir
leben, verstandlich werden laBt. Der “elementare Konflikt” von Le-
ben(sdauer) und Welt(dauer) sei “nach vorne offener Verscharfungen fa-
hig ..., die sich auf die Formel bringen lassen: Immer weniger Zeit flr
immer mehr Moglichkeiten und Wiinsche” (LzWz 73). Die Eskalation der
Divergenz von Wunsch und Wirklichkeit dient als Beschreibungsmittel ftr
die Eskalation der Zeitendifferenz und als Plausibilisierung der Einsicht in
die Vergeblichkeit aller Versuche, die imaginierte urspringliche Indifferenz
final zurtickzugewinnen.

Spatestens hier ist eine kldrende Bemerkung zu Blumenbergs Lebenswelt-
begriff nétig: Negativ hat er weder einen transzendentaltheoretischen
noch einen kultursoziologischen (oder kommunikationstheoretischen) Le-
bensweltbegriff. Was dann? Seine eigenen Formulierungen in Lebenszeit
und Weltzeit konnte man folgendermalien systematisieren: Er unterschei-
det (in der Tradition Husserls) Lebenswelt (erste Stufe) und Lebenswelten
(zweite Stufe, vgl. LzWz 86f). Der Singular benennt einen guasitranszen-
dentalen hypothetischen terminus a quo von Geschichte (als Auseinander-
treten von Intention und Erflllung), der Plural die kulturellen geschichtli-
chen Lebenswelten. Die singularische Lebenswelt ist ‘stets schon verlas-
sen' unter den Bedingungen der Geschichte, die pluralen sind die kultu-
rell-geschichtlichen 'Wirklichkeiten in denen wir leben’. Diese basale Du-
plizitat steht in ‘Lebenszeit und Weltzeit' neben einer dreigliedrigen Un-
terscheidung von ‘final-posthistorischer’, ‘alltaglich-subhistorischer’ und
‘prahistorischer’ Lebenswelt. Die ‘alltaglich-subhistorische’ ist ‘sekundar’
und damit irreduzibel plural, geschichtlich und kulturell variant; die préhi-
storische ist die quasitranszendentale Unterstellung einer stets verlasse-
nen, aber methodisch fur die Phanomenologie notigen urspringlichen
Lebenswelt. Die final-posthistorische wére eine finale Konvergenz, die un-
ter geschichtlichen Bedingungen nur als Hoffnung oder Wahn auftreten
kann (vgl. LzWz 65). 'Keine Lebensweltrickholung’ meint also, keine fi-

eine andere Ewigkeit: Was war, wird immer gewesen sein. Die ‘Erfillung’ der Zeit ist nicht
ihre Verewigung, sondern ihre Zeitigung durch die passive Synthesis der Lebensgeschichte.
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nale Rickholung der urspriinglichen Lebenswelt, in der Intention und Er-
fullung indifferent waren. Wieweit kulturelle Formen wie die Bachsche
Matthauspassion eine zeitweilige Ruhelegung von bedrangenden Fragen
und eine labile Form von Intentionalititsentlastung erlauben, resp. eine
zeitweilige, vergangliche Indifferenz von Erwartung und Erfiillung gewah-
ren, ist eine Frage der Auslegung von Blumenbergs spater Religionsschrift,
der Matthauspassion, die abschlieBend erdrtert werden wird.

Apprasent in dieser Beschreibung bleibt aber eine Weltendifferenz: War
im Anfang das Leben seiner Welt fraglos gewiB, so ist diese Lebenswelt
offenbar verloren gegangen. Erst dieser implizierte Weltverlust macht ver-
standlich, warum Leben und Welt konfligieren und Leben als Zeit erfor-
derndes Aus-sein-auf-Welt verfaBt ist — als hitte das Leben nicht immer
schon Welt und als ware Welt das immer erst Aufzubauende. Mit dem
Anfang des Antagonismus von Leben und Welt hat sich anscheinend die
Einstellung des Lebens zur Welt derart geandert, daB die Welt eine ande-
re geworden ist, was Blumenberg auf die Formel bringt; “Die Welt kostet
Zeit” und zwar stets meine kurze Lebenszeit (LzWz 73). Diese ‘Weltfor-
mel" verdichtet die Struktur des faustischen Paktes, daB eine Welt nach
Wunsch zu haben, das Leben mitsamt der Seele kostet, oder wie Blu-
menberg in eigener Arbeit am faustischen Mythos meint: Die Leben-Welt-
Divergenz verfihre “zu einem Teufelspakt, der im Kern darin bestehen
muB, mit Mitteln der Magie, der Gewalt [Technik?] oder der lllusion die
Weltzeit auf die MaBe der Lebenszeit zu zwingen”, oder “daB das Diabo-
lische ein Konzentrat der das Leben durchziehenden Techniken und
Kunstgriffe ist, Zeit zu gewinnen, um mehr von der Welt zu haben”
(LzWz 73)."" Anders gesagt: Lebensweltverlust provoziert den Wunsch
_nach Zeitgewinn, um kulturelle Lebenswelt zu gewinnen. Die Welthabe
Ist stets vermeinte und eine Welt zu haben, sie zu kultivieren und zu be-
wohnen, eine Sache der Lebenszeit, die eben knapp ist (vita brevis). Ge-
gentber Husserl ist es Blumenberg aber auch fraglos, daB man immer
schon in einer Welt lebt, ja, daB der Anfang des BewuBtseins das der Dif-
ferenz von Leben und Welt ist, so daB Welt zu haben nicht erst als Auf-
gabe entsteht, aber in der Welt zu leben zur Zeit kostenden Aufgabe
wird. Die Welt, in der wir leben, die kulturelle Lebenswelt also, ist zu kul-

4
Vgl. demgegeniiber Norbert Bolz' handgreifliche Variation dieses Ein-Satz-Mythos im Ton
der Technikkritik: “Das Teufelszeug ist ein Inkognito der Techniken, Zeit zu gewinnen” (N
Bc_?lz, Das Bose jenseits von Gut und Bése, in: C. Colpe/W. Schmidt-Biggemann (Hg.) Das
ggi?. Eine historische Phanomenologie des Unerklarlichen, Frankfurt a.M. 1993, 256:273,
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tivieren und zu tradieren, sonst droht sie zu zerfallen. Aber unser Verhalt-
nis zur Welt ist wie das zur Zeit wesentlich exzentrisch. Das Aufbrechen
des Antagonismus Leben und Welt ist der Anfang der exzentrischen Posi-
tionalitat, die ohne so benannt zu werden von Blumenberg genetisiert
wird und zwar als Mangelsituation. “Jede Einlassung auf Mittelbarkeit zur
Welt ist ein KompromiB, der den Verzicht auf die volle Intensitat der Er-
fahrung verbindet mit dem Gewinn an Zeit, um andere Erfahrung - viel-
leicht wiederum unter dem Zugestandnis der Mittelbarkeit - zu machen.
Was man ‘das Leben' nennt, besteht aus dieser Art von Konzessionen
und Arrangements” (LzWz 73). Keine Erfullungen Gberspannter Erwar-
tungen also, keine finale Deckung von Wunsch und Wirklichkeit, sondern
es gibt nur weniger: Kompromisse. Leben ist nicht Erflllung; aber deswe-
gen ist es mitnichten geringzuschatzen, sondern diesseits von Ubererwar-
tungen zu kultivieren. Keine Unmittelbarkeit heiBt keine rickholbare oder
final wiederzugewinnende Gegebenheit von Lebenswelt als Welt der In-
differenz und heiBt auch, daB Leben stets exzentrisch ist und damit ein
KompromiB von Wunsch und Wirklichkeit. Diese weder transzendental-
philosophische noch existentialontologische, sondern anthropologische
Rekonstruktion an Husserl und Plessner anschliefender Grundbestimmun-
gen fungieren hier als Auslotung der Grenzwerte des Topos von der Enge
der Zeit, um ihn zum Leitfaden einer Phanomenologie der Geschichte die-
ses Topos resp. des in ihm dargestellten Verhaltnisses von Lebenszeit und
Weltzeit zu gebrauchen. Der “Begriff des Auseinanderklaffens von Welt-
zeit und Lebenszeit ... gibt den Blick dafir frei, daB Formen der Vermei-
dung und Entscharfung dieses Sachverhalts GUberall wiederkehren und
auffindbar sein mussen. Zeitgewinn als das Radikal aller Winsche auf Er-
weiterung und Zugewinn an Lebensrealitat. Insofern haben alle anderen
Wiinsche in jenem den Grund ihrer Moglichkeit, aber auch Empfindlich-
keit wie Enttauschbarkeit in dem Male, wie das BewufBtsein mit dem
Makel seiner Endlichkeit impragniert wird” (LzwWz 731).

Lebensweltverlust als Lebensweltausgang ist das unwillkirliche Gesche-
hen, daB bereits in der Lebenswelt selber angelegt ist, so daf} Blumenberg
meint: “eine der vorletzten Fragen an den Mythos [von Stndenfall und
Paradiesvertreibung] konnte sein: Vertreibung - war das Gberhaupt notig,
zerstéren sich Paradiese nicht selbst? Vollkommener Einklang zwischen
dem eben der Schépferhand entsprungenen Menschenwesen und seiner
Gartenwelt ist denkbar, doch kaum mehr als fiir einen Augenblick. Ein
Garten, das ist wunderbar erdacht, ist ein Areal begrenzter Erfahrung;
aber an Grenzen zu stofen weckt und erregt den Zweifel, ob Groferes
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nicht jenseits der Grenze warten kénnte. Im Grunde ist das Verbot von
d_em einen Baum im Garten zu essen, nichts anderes als die Aufrid;tung
einer Grenze zum Vorenthaltenen im Garten selbst. .. Ich brauche die Ge-
§ch|§hte nicht weiter auszuspinnen. Was der Mensch erfahren muf sogar
In einem Paradies, ist die Gleichgiiltigkeit der Welt gegen ihn. Sie t;esteht
agchl, wenn nicht vor allem, in der Unabdingbarkeit der Zeitbedingung
die sie seinem Leben stellt; und sei es in der unmaoglichen Gfeichzeitigkeii
selbst der Genisse eines Gartens, Die Welt war da gewesen, als der
N_Iensch zum ersten Mal erwachte; sie bestand fort, als er zum ersten Mal
einschlief. Sie scheint nicht nur Garten zu sein: Unbekimmertheit um den
Menschen ist ihr wie eine 'Qualitat’ eigen” (LzWz 74f). Diese Verging-
lichkeitsentdeckung bedarf nicht erst des Todes, sondern in Erinnerung an
Prousts Anfang der ‘Suche nach der verlorenen Zeit' nur des Schlafes oder
nur des Augenaufschlags, um wahrzunehmen, daB die Welt vorher und
nqchher da ist und jenseits meiner bleiben wird (vgl. H 11ff). Die Weltge-
wiBheit impliziert eine SelbstungewiBheit und eine Evidenz der Weltbe-
harrung wie die Selbsterhaltung als Aufgabe.

Eine theologische Pointe von Blumenbergs Phanomenologie der Zeitdiffe-
renz besteht auf diesem Hintergrund in der ‘Umstellung’ des Verhaltnisses
von Sinde und Tod: Der Tod kam nicht durch die Stnde in die Welt als
deren 'Sold’, sondern die Stinde durch den Tod als der bedrangenden En-
ge der Lebenszeit (LzWz 72). So gilt die Siinde als unvermeidliche Arbeit
des Le!:;ens gegen den Absolutismus der Welt oder Aufbaumung der Le-
benszeit gegen die Weltzeit. ‘Stinde’ und selbst das Bése entsteht “aus
dem schlichten MiBverhaltnis” der Lebenszeit gegenlber der Weltzeit
(LzZWz 71). "Die asthetische Verfilhrung zur Lebensintensitit bedarf des
Versuchers nicht; sie setzt das von der Kiirze seines Spielraums betroffe-
ne, eben darum auch zur Daseinsfreude stimulierte Subjekt ohne Er-

schreclfen dem Gegenspieler des Menschen in der Apokalypse gleich”
formuliert Blumenberg (LzWz 71).

Wie Blumenberg die Technisierung aus den Antrieben der Lebenswelt zu
verstehen sucht gegen eine kulturkritische oder heideggersche Verfalls-
persgektive (Wirkl 7ff), so versucht er den Lebensweltausgang und die
Arbeit an der Enge der Zeit nicht als Verfiuhrung zur Stinde zu mythisie-
ren, sondern zu ‘entmythologisieren’, indem er sie auf das Verhaltnis von
Zeit- und Welterfahrung zurtickfithrt. Hier entsteht ein hermeneutisches
Wech;elverh'éltnis, in dem traditionelle Metaphern lebensweltphanome-
nologisch verstanden und mit ihnen das Leben in kulturellen Lebenswel-
ten als Leben gegen die absolutistische, sinnindifferente Welt ‘beschrie-
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ben’ werden kann. Erst so gesehen “beginnt man zu begreifen, was
Apokalypsen und eschatologische VerheiBungen im BewuBtsein der Men-
schen anzurichten vermochten und, woran kaum noch ein Zweifel erlaubt
ist, anzurichten vermbgen.[“l Zwar geht es dabei auch und vielleicht vor-
wiegend darum, einen herrlichen Zustand der Verklarung aller Dinge de-
nen in Aussicht zu stellen, die die gesetzten Bedingungen erfillt hatten,
deren Inbegriff zumeist ist, auf die Nutzung des gegebenen Weltzustan-
des ganz und gar Verzicht zu leisten. Aber es geht doch auch und wo-
moglich in hintergriindigerer Weise um die Aufhebung des Argernisses,
welches der einzelne daran nimmt, daB die Welt Uber die Grenzen seiner
Lebenszeit hinweg unberlhrt fortbesteht und sich noch anderer Freuden
zu erfreuen anschickt, als ihm selbst vergénnt sein mégen. Jede Diver-
genz von Lebenszeit und Weltzeit enthalt potentiell dieses Argernis; nur
so ist zu verstehen, welch geringen Aufwandes an Rhetorik und Einfalls-
kraft es bedarf, dies als Emotion und Motion zu mobilisieren. Ganze Vél-
kerschaften sind durch die Worte eines einzigen Predigers in Bewegung
gesetzt worden, wenn er nur zu beschwéren vermochte, die gerade Le-
benden wirden noch erleben, was tberhaupt zu erleben sei. Doch sind
alle Arten und Abarten von Apokalypsen nicht nur Mitteilungen, daB ihre
Horer und Leser Zeugen des Endes bestehender Dinge und NutznieBer ei-
ner daraus emporsteigenden neuen Welt sein wiirden, sondern darin zu-
gleich Versprechungen, sie brauchten sich nicht von einer gleichgultigen
Welt Gberleben zu lassen. Sie, die Glnstlinge des Heilsbringers und seine
apokalyptischen Mitvollstrecker, wiirden um sich herum noch alles versin-
ken sehen ... Nicht berlebt werden zu kénnen, ist der Trost, der an der
Mitteilung hangt, man wirde zwar — wie ohnehin durch den Tod - verlie-
ren muissen, was man an der Welt und in der Welt hat — aber in und mit
dem Verlust aller. Nun ware dies immer noch kein Inbegriff von Hoff-
nung, hdtten nicht Apokalypsen ihren Zusammenhang mit negativen Be-
wertungen, ja mit Damonisierungen der bestehenden Welt, die nur die
eine Losung zuzulassen scheinen: den Untergang. Er wirde, was auch
immer auf ihn folgt, jedenfalls keinen Zuwachs an Unertraglichkeit brin-

™ Unter dem Titel “Rettungen ohne Unterginge” notiert Blumenberg: “Ich will nicht, dafl

unausgesetzt Anstrengungen zu meiner Rettung unternommen werden, wenn ich nichts
davon weiB, in Gefahr zu sein. Es gibt zu viele, die den Sinn ihres Lebens darin gefunden
zu haben meinen, andere zu retten, als dafl sie davor zuruckschreckten, diesen einzure-
den, sie seien verloren. So sehe ich sie, auf den StraBen und auf den Bildschirmen, in den
Zeitungen und in den Bichern, auf den Kathedern und auf den Kanzeln — mit jedem neu-
en Medium erst recht in diesem -, emsig zu meiner Rettung bereit und schon fast tatig.
Um meinen Rettungsbedarf sehe ich sie sich keineswegs kiimmern” (SF 93).
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gen” (Lsz". 78f). So lautet Blumenbergs Fazit zur Apokalyptik: "Es bedarf
der Qntergapge nicht, wenn sich das Leben selbst dessen bewuBt wird,
was ihm bleibt” (LzWz 71). Es bedarf also keines Weltendes, um endlich

'eigentlich' zu werden, sondern lediglich der Kultivierung der Welt, in der
wir leben. ‘

3) Memoria als kulturelle Selbsterhaltung

Alle b"ersuche der Restituierung einer Einheit von Lebenszeit und Weltzeit
erweisen sich als vergeblich, und alle Hoffnungen und Anstrengungen auf
beider Konvergenz iiberspringen und verfehlen die Welt, in der wir leben
- und damit auch das je eigene Leben. Wie die urspriingliche Lebenswelt
vgrlassen wird, so sind wir verlassen in einer Welt, die uns gegeniiber in-
different ‘sorglos’ bleibt.” Die Divergenz von Lebenszeit und Weltzeit ist
daher unwiderruflich und eine Hoffnung auf eine finale Konvergenz im
Grenzwert ein Wahn. So scheint denn die Resignation nahezuliegen —
aber die bleibt aus. Sie wird von Blumenberg vermieden durch die Erinne-
rung an die ‘Urstiftung’ erfillter Intentionalitit im erfiillten Augenblick
mit dem Anderen. Die Paradiesspekulation impliziert die lebenswelttheo-
retische These, daB ein “vollkommener Einklang” von Leben und Welt
resp. von Lebenszeit und Weltzeit “kaum mehr als fiir einen Augenblick”
denkbar sei - urspriinglich als terminus a quo und gelegentlich im gliickli-
chen Augenblick (LzWz 74). Hier ist der Daseinssinn paradigmatisch pra-
sent a!s grfulite Lebenswelt im Hier und Jetzt der Begegnung. In diesem
Ereignis ist die Lebenszeit zeitweilig indifferent gegeniiber der Weltzeit
und daher entlastet vom Antagonismus der Zeiten. Solch ein erfallter
Vollzug kann auch gemeinsames Leben sein, wie am Beispiel des Hérens
der Matthauspassion noch gezeigt werden wird.

"Memoria heiBt. das Zentrum der Auseinandersetzung zwischen Lebens-
zeit upd ngtgelt" (LzWz 300), indem die Erinnerung zeitweilig und ver-
ganglich beieinanderzuhalten vermag, was in der Begegnung mit dem

6

Die Darstellung der Unausweichlichkeit des Verzichts zej i i i

L _ zeigt apagogisch die Vergeblichkeit
aller Ruckhqlungsversu_cr_\_e. lnsofern wird der Mitvollzug dieser Phanomenologiegder Zeit in
ihrer Geschichte zur Elpubupg in den Verzicht. In dem Sinne galte hier, was Blumenberg
:ztr)ftl-lusserfli.enltdeclnrc‘t: Die Phanomenologie “fordert nicht nur, mit der Legitimation der 'Ur-

Iftung’. Sie ist schon, was sie fordert, und kann therapeutisct ie di

M A peutisch werden, nachdem sie dia-
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Anderen kurz konvergiert: “Nur der eine Augenblick der Wahrnehmung
als der eines anderen und deren Gegenseitigkeit, mit dem Zeitindex der
Gleichzeitigkeit, verbindet uns derart far immer, daBl zwei voneinander
ganzlich unabhangige Erinnerungen auf diesen einen Punkt zurlcklau-
fen”. Die intersubjektive memoria bezieht sich auf den nichts garantie-
renden Augenblick nie zu stabilisierender Harmonie. Blumenbergs Alteri-
tatsverhaltnis im Augenblick und in der wechselseitigen memoria ent-
deckt nur eine unbestimmte und ‘nur’ zeitweilige Sinnhaftigkeit der Zeit
gegen die Sinnindifferenz der Weltzeit. In der Augenblickskonvergenz be-
ginnt zugleich “umgekehrt die Divergenz dieser Zeiten” (LzWz 300). Der
phanomenologische 'Epikuraismus’ des erfiillten Augenblicks und seiner
wechelseitigen memoria nimmt einen ambivalenten Ausgang durch das
Auseinandertreten von Alter und Ego bis in die Indifferenz. Die Aufgabe
der kulturellen ‘Selbsterhaltung auf Gegenseitigkeit’ in der memaoria ist
versehrt von Ambivalenz, denn der Andere gehort jenseits des Augen-
blicks auch zur Welt, wenn er sich mir gegentiber indifferent verhalt. Die-
se Ambivalenz bewahrt Blumenberg vor einer emphatischen Uberlastung
des Verhaltnisses zum Anderen. “Die Enttauschung an der Intersubjektivi-
tat ist, daB sie das MiBverhaltnis von Lebenszeit und Weltzeit nicht zu
entspannen vermag” (LzWz 312). Das Verhaltnis von radikalem Alter und
Ego im Augenblick der Begegnung und der memoria ist kein stabiles The-
rapeutikum gegen die Zeitschere.

Deswegen wendet sich Blumenbergs Aufmerksamkeit von der memoria
auf den "ReifungsprozeB der Subjektivitat” (LzWz 306), die er nicht
transzendental versteht, sondern als stets alteriert im ProzeB ihrer Ge-
schichte: “"Das mundane Subjekt vollendet sich, indem es das schwerste
aller Zugestandnisse macht, die ihm zugemutet werden koénnen: seine
Welt die Welt werden zu lassen, seine Lebenszeit im Verbund der Lebens-
zeiten zu der Weltzeit sich entfremdet zu sehen. Da geschieht nichts, was
vermieden werden konnte, weil es schmerzhaft ist, vermieden werden
durfte, um dem Subjekt seine Subjektivitat ungetribt zu erhalten. Es ist
Verzicht darauf, das Mal} aller Dinge zu sein, was das Subjekt den Sinn
seiner Existenz entdecken |aBt: In seiner Kontingenz von der Welt zwar im
Stich gelassen und miBachtet zu werden, zugleich aber diese Welt als das
zu wissen und zu entdecken, was ohne seinen Verzicht und den dller auf
deren Subjektivititen nicht sein kénnte. Was die Phanomenologie zu
beobachten und zu beschreiben hat, ist der ReifungsprozeB der Subjekti-
vitat als der Ausgleich, den sie zwischen Resignation und Erfillung, Ver-
zicht und Anspruch zu finden hat” (LzZWz 306).
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Hier kommt Blumenbergs Eingangsperspektive zum Ziel, die Frage der
"Einwilligung in diese Inkongruenz” von Lebenszeit und Weltzeit zu be-
handeln, ohne der “Maéglichkeit der Verweigerung, des Willens zur Zu-
rickzwingung beider in die Kongruenz” nachzugeben, und den "gangba-
ren” Weg “als Abkoppelung der Lebenszeit von der Weltzeit” durch “de-
skriptive Behauptung ihrer Unvergleichlichkeit” zu plausibilisieren (LzWz
87). Der hier anvisierte ‘Ausgleich’ besteht in dem Verzicht auf ein zeit-
theoretisches homo mensura und damit in einer strikt nachkopernikani-
schen, exzentrischen Zeitpositionalitat. Es bleibt nur, den Daseinssinn des
Menschen in der Kontingenz zu entdecken, statt in einer Kontingenzeli-
minierung kraft vergeblicher Lebensweltriickholung.

Dann erhebt sich aber die Frage nach der Akzeptabilitat dieses Verzichts
tiber die Einsicht in seinen Sinn hinaus; Ist wirklich ein exzentrisches oder
gar azentrisches ZeitbewuBtsein und Weltverhiltnis ertraglich und wenn
ja, wie? Und wie vollzieht sich der intendierte ‘ReifungsprozeB’ lebensge-
schichtlicher Subjektivitat? "Steigerung der Endlichkeit” bedeutet * Forcie-
rung der Kontingenz"”’. Den Daseinssinn in der Kontingenz entdecken zu
wollen, macht eine Unterscheidung der Kontingenz notig: Eine ware die
der gefllten Zeit konkreten, sinnhaften Daseins, eine andere die der [ee-
ren Zeit in einer sinnindifferenten absolutistischen Welt. Diese Unterschei-
dung durchzieht auch die Figur des Anderen. Geht er Blumenbergs Erach-
tens bei Husserl in seiner theoretischen Funktion der Weltkonstitution auf,
so meint er, daB die memoriale "Selbsterhaltung auf Gegenseitigkeit” "
selber eine “Genuine Gleichzeitigkeit” ist als Ort und Gestalt der sinnhaf-
ten Kontingenz (LzZWz 307). Denn: “Es ist ein entscheidender Unter-
schied, ob wir das Gegebene als das Unausweichliche hinzunehmen ha-
ben oder ob wir es als den Kern von Evidenz im Spielraum der unendli-
chen Maoglichkeiten wiederfinden und in freier Einwilligung anerkennen
konnen. Das ware, worum es letztlich ging, die Verwesentlichung des

" Vgl. zu dieser Kontingenzsteigerung H. Blumenberg, Lebenswelt und Technisierung unter

Aspekten der Phdanomenologie, Filosofia 14, 1963, 855-884, dto. in: Wirkl, 7-54, hier: 48,
51

" Diese Grundformel widerlegt Oelmiillers Blumenbergkritik: “Skeptische Selbsterhaltung
des Einzelnen wiéhrend seiner begrenzten Lebenszeit, fern von Polititk und Moral, bleibt
hiernach die fiir Blumenberg wie fiir viele Zeitgenossen einzige Auskunft”, vgl. W. Oel-
miller, Aufkldrung angesichts der Parlamentarismuskritik, in: F. Schillebeeckx (Hg.), Mystik
und Politik. Theologie im Ringen um Geschichte und Geselischaft, 5 J.8. Metz, Mainz
1988, 158-171, 167.
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Zufalligen'".” Diese Verwesentlichung’ ist ein ProzeB passiver Synthesis
im Lauf der Geschichte wie der Lebensgeschichte des einzelnen, und er
wird lesbar durch eine Phanomenologie der Geschichten, wie sie Blumen-
bergs ganzes Oeuvre durchzieht. Das ‘Buch des_Lebens‘, aus dem ‘am
Ende' verlesen und nach dem gerichtet wird, wird so umbesetzt durch
vielerlei Biicher des kulturellen Lebens, mit denen nicht gerichtet, sondern
zu erinnern und zu verstehen gesucht wird, was es fur ein Leben war, das
wir gelebt haben.

Wenn aber "charakteristisch fur Akte der Selbsterhaltung” sei: "Sie. kon-
nen nicht ricksichtsvoll sein”, sondern seien vor allem auf meine eigene
Erhaltung aus, dann wird deren Sinnhaftigkeit grindlich fragl?ch (.LZWZ
307). Diese Fraglichkeit verscharft sich, wenn die Gegenseltsg'kelt r_Jer
memoria nur der gliickliche Ausnahmefall ist. “Ich méchte das nlc_ht eine
ethische Verbindlichkeit nennen”, aber die anderen "tbernehmen ja nicht
die Erinnerung, sondern erleiden sie; es ist ein Moment der_mgeyvaltsamen
Einpragung in den BewuBtseinsfundus des Anderen” (ebq.): D!ese Dauer
des Selbst in der nolens oder volens nétigenden memoria ist eine Selpst-
durchsetzung, die mitnichten eine “Unsterblichkeit [ware], die man ﬂldj'[
zu furchten hatte””'. Zwar ist hier keine unendliche Unsterblichkeit pra-
tendiert, sondern allenfalls eine endliche, und sie gilt ihm deshalb als er-
traglich; aber weder fir einen selber ist diese lform lder gewaltsamen
Dauer befriedigend, noch fir die Anderen ertrégllch: Sie kann also n_ncht
gemeint sein, wenn Blumenberg den Imperativ Nietzsches formuliert:
“Lebe so, daB du jederzeit mit dir selbsteinig sein kannst, so gelebt haben
zu wollen und wieder zu leben!”". Eben diese Selbstverewigung huma-
ner Selbstbehauptung affirmiert Blumenberg nicht , sondern “Vor S_cham
vergehen zu konnen” hieBe "in der Unsterblichkeit sich selbst verlieren,

nberg, ‘Nachahmung der Natur'. Zur Vorgeschichte der Idee des schopferischen
:fl.e?\‘sucrl?gn, i?l:gWirkl 55-103, 34, mit P. Klee. Mir scheint, daf3 Blumenberg die bedeutsame
Kontingenz (im Unterschied zur indifferenten, absolutistischen) als verwesentlichten Zufall
versteht. ;
“Ich prage mich der Erinnerung des Anderen ein ... Ich hange micht geradezu an die Indif-
ferenz seiner Lebenszeit gegenUber der meinigen, breche m_dua Gleichgultigkeit der Welt-
zeit gegeniiber der Lebenszeit eine winzige Bresche” (LzWz jp'lf). :
My 326, vgl. P. Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit. Studien zur Theologiekritik Hans
Blumenbergs, Wiirzburg 1994, 113ff, ‘
H. Blumenberg, Uber den Rand der Wirklichkeit hinaus. Drei Kurzessays, Akzente 30,
1983, 16-27, 21; dto. Svst. 129.
Gegen Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit, 122.
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umschlagen in Endlichkeit — im Paradox ihrer Unertraglichkeit” ™. Die ge-
waltsame Einpragung in die memoria des Anderen (wohl eher nolens als
volens) ist Inbegriff dessen, vor dem die Scham zu vergehen sucht. Ange-
sichts dessen kann man nur vergehen wollen. “Faktizitat als unabwalzba-
re Dauerschuld” (VS 69, Svst 113) ist die Lage endlichen Daseins jenseits
des symmetrischen Augenblicks wechselseitiger Gegenwart. Anders als
Lévinas versteht Blumenberg die unvermeidliche Verfehlung, dem Ande-
ren gerecht zu werden, als ein ‘selbstverstandliches’ Verhalten des Ego
gegentiber dem Alter, und dies nicht affirmativ, sondern voller Scham.,

Keine bleibende Versshnung also, kein Trost.” Blumenberg verfolgt hier
strikt die Strategie der "Antwortverweigerung” gegeniiber den von der
Theologie ‘hinterlassenen’ Fragen nach infallibler Identitit und Dauer Gber
den Tod und ein Weltenende hinaus. Mit der Verweigerung jeder Ver-
séhnung aber treibt er das faktizitare Dasein an den Rand der Verzweif-
lung, die hier, anders als in Blumenbergs akademischen Arbeiten, keine
'Verzweifelung zum Glauben’ mehr ist.”” Seine phanomenologische Alte-
rologie vermag im Rekurs auf die Achse der Zeitschere lediglich einen sich
memorial dehnenden Augenblick freizulegen, in dem nur eine labile Au-
genblicksharmonie erlebbar ist. Die Dehnung des Augenblicks gerat schon
wieder in die Ambivalenz von Absolutismus und Antiabsolutismus. Es
bleibt einerseits die normative Aufgabe der "'Kultur' der Retention”
(LzWz 303) im Umgang mit dem Anderen jenseits des Augenblicks, ande-
rerseits die Abkoppelung von jeder Unsterblichkeit. Nicht einmal mehr ei-
ne endliche Unsterblichkeit also, sondern sterbliche Endlichkeit ist der
terminus ad quem des Abbaus nicht nur von theologischen Ubererwar-
tungen, sondern auch der egologischen Subjektivitat der Phanomenolo-
gie.

Blumenberg “Ubertragt” deswegen die Selbsterhaltung “in eine andere
Sprache ...: in die des Selbstverstandnisses” (Svst 117). “Mit der Auflo-

Blumenberg, Uber den Rand der Wirklichkeit hinaus, 23,
Zur Unversohntheit vgl. Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit, 127.
Svst 17, Mtp 307, Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit, 83,

" Die Verzweiflung sei es, der “jener signaturenhafte Charakter fir unser Zeitalter tatsach-
lich zukommt, den ihm die Mehrheit der Zeitanalytiker einrdumt” und sie sei es, in der sich
“immer auch das BewuBtsein einer Wirklichkeit ankiindigt, die an 'Dichte’ und Unauflés-
barkeit inkommensurabel ist zu jener, die aus dem Vollzug des Zweifels im cartesischen
Sinne vesichert werden kann. Die Verzweiflung hat ihr adidquates Korrelat nicht in der
GewiBheit des Wissens, sondern in der GewiBheit des Glaubens” (H. Blumenberg, Die on-

tologische Distanz. Eine Untersuchung iiber die Krisis der Phanomenologie Husserls, Habil.
masch., Kiel 1950, 29).
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sung des Substanzrickhalts tritt das Selbstverstandnis eiql fur die Selbster-
haltung” (Svst 122). Es ist als Lebensgeschichten erzahlbarg memoria
meiner selbst, die den Augenblick auf eigene Weise Dauer gewinnen laBt.
"Die ‘Dehnung’ des Augenblicks” war dem Ego cogito unm@gllch, das
dazu eines Gottes bedurfte. Diese Dehnung vermag die Alterologie nur
auf ambivalente Weise zu gewéhren, auch wenn die stabilisierende wgch-
selseitige memoria die kultivierteste Form wechselseitigen VerEténdnlsses
auf Dauer ware. Die eigene Dauer nicht egologisch zu begrurjden ur*!d
auch nicht alterologisch sichern zu koénnen, wirft einep auf die Ausbil-
dung maglicher Selbstverstandnisse in Form dgr memor_'lalen Selbstverge-
genwartigung zurtick. Darin sei die memoria die " apf sich selbst gestellte
Intimitat des Selbstverstandnisses” als “Retterin der inneren Erfahrung aus
dem bloB formalen Schema der Zeit” (Svst 124). Prousts Recherche_ sei
das Paradigma fir diese Umbesetzung, “wenn ‘aHe Zeitlosigkglten
... vergeblich geworden sind” (Svst 125). Die “Identitat der memoria ...
wire schmerzhafte Reue, doch zugleich Befreiung von der Last fir alles
Kinftige, um das es nicht mehr gehen kann, weil es darum schon gegan-
gen ist” (LzZWz 266, vgl. Svst 134).

Aber — was kann es sein, worumwillen ich mich selbst zu erhalten syche?
Oder anders gefragt: Was ist es, wovor wir uns firchten, wenn wir uns
vor dem Tod fiirchten?™ Und ist meine Erinnerung meiner selbst in Ge-
stalt des Selbstverstandnisses alles, was man hoffen darf? Blumenbgrg
sucht hartnackig dem “Sog einer Vakanz"™ zu widerstehen, _wese_ntllch
dem Sog einer Selbstverewigung durch Egologie und Unsterblichkeit und
damit auch dem Sog der Hoffnung auf eine finale Konvergenz von _Le-
benszeit und Weltzeit in einer Apokalypse. Wenn kein Gott und keine
Welt meine Identitat (iber die Zeit wahrt, wenn auch die memori_a dgs
Anderen sie nicht zu sichern vermag, bleibt nur noch der RUcklzug in die
keineswegs erhabene, sondern desillusionierte Existenz der Ertpnerungs—
arbeit in der "Pflicht gegentiber den Gewesenen als memon_a” (_Lsz
303). Das ist einerseits die Arbeit an der Geschichte, andererseits die Ar-
beit der Erinnerung der Lebensgeschichten, meiner wie fremder.

Was einst die memoria Gottes war, wird zur Aufgabe des.Menschen, _die
aber dementsprechend ermaBigt werden muB. Die memoria erlaubt kellrle
Unsterblichkeitshoffnungen mehr und auch keine Rettung der Identitat

™ vgl. £. Tugendhat, Gedanken Uber den Tod, (Vortrag Tibingen 1996); jetzt: Dialog in Lae-
titia, Frankfurt a.M. 1997,
Svst 17, Mtp 307.

1n
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uber die Grenze dieser Welt hinaus. Das kann man als hilfreichen Abbau
der anthropologischen Ubertreibungen der Neuzeit mitvollziehen. Aber
wadre es nicht gerade die trostliche ‘Aufgabe’ Gottes, die memoria zu ge-
wahren, die als dauernde Retention bewahrt, was keine wechselseitige
memoria dauern lassen kann und was auch das memoriale Selbstver-
standnis nicht vermag? Es bleibt Blumenberg daher der abgrindige Zwei-
fel der Frage nach der Uberlastung der humanen memoria. Die wechsel-
seitige memoria ist so ambivalent und prekir instabil wie die ‘Selbsterhal-
tung auf Gegenseitigkeit’. Erst der Ubergang in die Entlastung von der
Uberforderung der memoria durch eine phanomenologische ars moriendi
koénnte hier einen Ausweg als Einwilligung in die eigene Verganglichkeit
ermoglichen. Wenn die “Sterblichkeit als ein fast kosmologisches Trau-
ma” erscheint, gibt es gleichwohl die "Kostbarkeit, mit der sich das Leben
darstellt und jeder Selbstverstandlichkeit enthebt. So verletzlich muss man
sein in seinem Selbstbesitz, um anschaulich zu machen, was es heisst, sich
mit der Sterblichkeit abzufinden”." Wer getrost in der Hohle der Kultur,
in der Hohle, in der wir leben, bleiben kann, statt ‘ad astra’ aus ihr aus-
brechen zu wollen, um endlich in die Sonne zu schauen, der hat gelernt,
sich mit seinem Leben und seiner Zeit abzufinden - und diese Lebenszeit
mit memoria und imaginatio zu kultivieren.

4) Die Kulturhéhle als der Sitz im Leben von memoria und imaginatio

Ein Weg zur Selbsterhaltung gegen die feindliche Wirklichkeit, wie sie uns
in der indifferenten Weltzeit entgegentritt, war seit unvordenklichen 7ei-
ten der Rickzug in die Héhle, wo man Schutz und Schlaf und den néti-
gen Lebensraum fir memoria und imaginatio fand. Der Hahle als pristiner
und geschichtlich kultivierter Lebenswelt geht Blumenberg in seinem letz-
ten groBen Werk nach, den 'Hohlenausgangen’, wo er schlieBlich andeu-
tungsweise mythopoietisch wird: “Ein erdachter Mythos" (H 808) wird
anvisiert und memorial wie imaginativ vorbereitet — aber nicht eigens er-
zahlt, das bleibt einer am Ende der ‘Hohlenausgange’ zitierten rabbini-
schen Erzahlung vorbehalten. Einen Mythos zu erdenken ergdbe ein Un-
ding, da er seine Genese in seiner Rezeption hat, die nicht durch Reflexion
substituierbar ist. Daher bleibt Blumenberg nur bei "Vorgaben fiir einen
letzten Hohlenentwurf” (H 808), der dann als rabbinische Erzahlung zi-

® H. Blumenberg, Goethes Sterblichkeit, NZZ 19.3.1982, 33f.
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tiert wird in aller Offenheit zur Auslegung und Aneignung, die dem Leser
damit zugespielt wird. Die " Grenzvorstellung eines Mythos, d_er SO etwa_s
wie die 'Systematik’ einer Epoche umgreifend, wenn auch nicht begrel-
fend, darzustellen hatte, wirde zur Selbstaufhebung der mythlschgn
Qualitat fuhren - und damit zum unvermeidlichen Eindr_unk der 'Kontin-
genz' des gewahlten Imaginariums selbst, dem alles _Zwmgenclie verlorelj
ware ..." (H 808). Es geht Blumenberg um nicht weniger als eine narrgtl—
ve pragnante Darstellung des Horizonts der Gegenwgrt: Es gght um seine
Epoche in einen Mythos gefaBt — und darin um die geschmh.tllche Ge-
genwart auf ihre Bedeutsamkeit gebracht, eine Phénomenoiogm_der Ge-
schichte als Phanomenologie der Gegenwart. Da Blumenberg hier ath
von sich selber redet, tritt er personlich auf: “Ich zogere nicht, gerade die-
se dubios erscheinende imaginare Situation als den Mythos erzahlen zu
lassen, der wiederum von der Philosophie selbst und ihrer Funktion spra-
che” (H 810).

"Ein anderer Mythos

Einst saBen R. Jehuda, R. Jose und R. Simon beisammen, und der Prosely-
tenabkommling Jehuda war unter ihnen. Da begann R. Jebuda un_d
sprach: Wie schén sind doch die Werke dieser Nation [sc. dler Romer]! Sie
haben StraBen angelegt, Briicken gebaut und Bader errichtet. R. Jose
schwieg. Darauf nahm R. Simon b. Johaj das Wort und sprach: Alles, was
sie errichtet haben, geschah nur in ihrem eigenen Interesse. Sie haben
StraBen angelegt, um da Huren zu setzen, Bader errichtet zu [hrem. Beha-
gen, Briicken gebaut, um Zoll zu erheben. Der Proselytengbkommhng le-
huda erzahlte ihr Gesprach weiter, und es wurde der Regierung bekannt.
Diese beschloB dann: Jehuda, der gelobt hat, soll erhoben werden,_Jose,
der geschwiegen hat, soll nach Sepphoris verbannt werde'n, und Simon,
der geschmaht hat, soll hingerichtet werden. Da ging er hln.und verbérg
sich mit seinem Sohne im Lehrhause; dahin brachte ihnen seine Frau tag-
lich Brot und einen Krug Wasser, und sie speisten. Als aber [{jie'Ve_rfoI-
gung] verscharft wurde, sprach er zu seinem Sohne: Frauen snr_1d |EICh.T-
sinnig, wenn man sie qualt, konnte sie uns verraten. Hlerauf gingen sie
und versteckten sich in eine Hohle. Da geschah ihnen ein Wunder u_nd es
wurde fur sie ein Johannisbrotbaum und eine Quelle erschaffen. Sie zo-
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gen die Kleider aus, setzten sich bis zum Halse in den Sand, und studier-
ten den ganzen Tag; zur Zeit des Gebetes kleideten sie sich an, bedeckten
sich und verrichteten das Gebet, nachher aber zogen sie die Kleider wie-
der aus, damit sie nicht verschleiBen. Nachdem sie zwélf Jahre in dieser
Hohle gesessen hatten, kam Elijahu, stellte sich an den Eingang der Hihle
und sprach: Wer verkiindet dem Sohne Johajs, daB der Kaiser gestorben
und sein Befehl aufgehoben ist? Darauf kamen sie heraus und sahen Leu-
te pfligen und séen. Da sprach er: Sie lassen das ewige Leben und befas-
sen sich mit dem zeitlichen Leben. Jeder Ort, auf den sie ihre Augen rich-
teten, ging sofort in Flammen auf. Da ertonte eine Hallstimme und sprach
zu ihnen: Seid ihr herausgekommen, um meine Welt zu zerstéren? Keh-
ret in euere Hohle zuriick. Darauf kehrten sie zuriick und saBen da ein
Jahr von zwdlf Monaten. Sodann sprachen sie: Das Strafgericht der Frev-
ler in der Holle dauert ja nur zwolf Monate. Da ertdnte eine Hallstimme
und sprach: Verlasset euere Hohle! Da kamen sie heraus. Uberall, wo R.

Eleazar schlug, heilte R. Simon. Er sprach zu ihm: Mein Sohn, die Welt hat
an mir und dir genug.""'

Dieser Mythos, eine theologische Kritik theologischer Kulturkritik, erzahlt
phdnomenologische ars moriendi als ars vivendi: Einiibung in die Endlich-
keit ohne hintergriindige Ausflucht in neue Unendlichkeiten, aber auch
ohne Flucht vor dem Tod."” Und hierin zeigt sich final Blumenbergs Ver-
standnis der Philosophie und ihrer Funktion: “Philosophie ware dann auch
die "Disziplin’, von dem zu reden, was man sich nicht mehr leisten kann",
und “von dem zu reden, was man sich zumuten muf an Konzession und
Kontraktion” (H 810): die Einschrankung, “daB BewuBtsein von Realitit
nur in der Toleranz eines Ausschnitts maglicher Erscheinungen, Ge-
gebenheiten, Sachlagen entsteht, daB hingegen BewuBtsein aussetzt, wo

a1

H 819f, Blumenberg nennt als Quelle: Aus dem Babylonischen Talmud: Seder Moed, Trak-
tat Sabbath 11 6 (Dt. L. Goldschmidt. 'Kénigstein 1980, | 532 f); kursiv P.S.

Bei aller phdnomenologischen Ernlichterung, oder gerade als deren Antrieb, meint Blu-
menberg dennoch: “tatsachlich sind neue Trostbediirftigkeiten entstanden. Es ist die Fra-
ge, ob mit den drei Namen [Kopernikus, Darwin und Freud] die harteste Bedurftigkeit an-
ndhernd erfaBt werden konnte, die den Menschen zum trostbediirftigen Wesen macht:
der Tod"” (SF 153);. Denn: “Niemand 148t sich dariiber trosten, daB er sterben muB” (ebd.).
Als harte Aufgabe bleibt, diese Trostlosigkeit auszuhalten, dhnlich wie die Daseinsgrund-
frage offenzuhalten und nicht letztbegriindend zu ‘beantworten’. Aber gleichwohl sei es
“nicht unbillig und nur leichtfertig in Verruf gebracht, den ‘Trost der Philosophie’ zu su-
c_hen"' (GKW 792). ‘Kein Grund zur Sorge’ ist eben nicht der Tod, sondern eine ars mo-
riendi als ars vivendi. “Jede Philosophie letzter Fragen ist auch eine letzter Mittel” (H 779),
"im Grenzfall ... der absoluten Metapher als einem prekéren Substitut” (H 781).
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die Gewohnheit vollkommen wird oder die Ungewdhnlichkeit jede Chan-
ce ihrer Bewaltigung ertdtet” (H 816). Im Blick auf die kulturelle Welt, in
der wir leben, gilt es daher, sich mit weniger als der Unendlichkeit zufrie-
den zu geben. Der ‘Weltenbrand' durch den Blick des judischen Theolo-
gen wire stets ein antizipiertes kleines Weltende, in dem die Endlichkeit
unter unendlichen Anspriichen vergeht. - Und eben diese Ubertreibung
der Anspriiche veranlaBt Gott selbst einzugreifen und die beiden straks
wieder in die Hdhle zu schicken, damit sie sich bescheiden lernen. Erst
wenn sie an dieser Welt genug haben, hat diese an ihnen genug - auch
eine Satisfaktion, nicht ohne Opfer als Verzicht auf die Unendlichkeit.

Diese Variante des Hohlenmythos ist eine sophistische’” Gegenbesetzung
zum platonischen: Hérer wie Erzahler wohnen in der Zuflucht der Hohle
(H 809), der Erzahler liest den Mythos von der Philosophie, seinen finalen
Hohlenmythos als Mythos von der Héhle in der Hohle (H 810) und von
der “Hohle als Institution der Institutionen” (H 810) - also von der Kultur,
deren Form die Institution ist, deren Funktion die Entlastung und deren
sprachliche Formen Narrationen wie der Mythos sind. Im Horizont Blu-
menbergs heiBt rhetorische Entlastung, die dieser Mythos von der Hohle
in der Hohle deren Insassen zuspielt, fur “die finale Hohlenwelt der Insti-
tutionen ... ein einziges Aufbdumen gegen den Zug der Entropie, gegen
den Sog der Wahrscheinlichkeit, die Dekadenz der Diffusion” (H 813)."
Dekadenz der Diffusion heiBt fiir ihn auch: "DaB in solchen Nischen [mit
Gehlen: in Politik, rhetorischer Kultur und moralisierender Literatur] aus-
gerechnet die Kinder arrivierter Eltern mit allen Mitteln sich ihren Platz su-
chen” (H 814)." Statt Institutionen zu tragen, wollen sie sich tragen las-
sen. Fir die letzten Hahlenbewohner gélte: “Aus der Uberredungs-
philosophie wird Gefalligkeitsphilosophie” (H 815), so dal die von Blu-
menberg geschatzte Sophistik in ihr platonisches Zerrbild verfiele. Im Kon-
flikt von Lust- und Realitatsprinzip (H 814) wrde das RealitatsbewuBtsein
zugunsten eines kulturellen Hedonismus verloren. Das Aussein auf Realitat
als dem labilen Schnittpunkt der Spannungen in den Wiederholungsraten
der Erscheinungen und dem BewuBtsein der “Differenzen von Wirklich-
keit”, die “auf der Ebene der Schatten selbst erzeugt” werden (H 816),
verginge in Gewohnheit und Gleichgultigkeit. Eben dagegen arbeitet der
von Blumenberg zitierte Mythos an: gegen die Diffusion der kulturellen

41

Vgl. u.a. H 810, 813, 815,

“ \Ware das etwa gegen Derrida zu lesen? Vgl. J. Derrida, Die weiBie Mythologie. Die Meta-
pher im philosophischen Text, in: Ders., Randgange der Philosophie, Wien 1988, 205-258.
" Sagt ein emeritierter Ordinarius fir Philosophie.
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Entropie (H 818). Wo der eine zerstreut, muB der andere verdichten. Erst
die Tradition etwa in der Gestalt des Weitererz:ihlens ermaglicht der Kul-

tur ein Uberleben. Und ohne solche Arbeit an der Tradition wirde die kul-
turelle Lebenswelt vergehen.

Seine hdchstpersonliche Variante des Hohlenmythos ist fir Blumenberg
als einem Insassen der Hohle auch eine Erzahlung von der passiven Syn-
thesis des Alterns, der “Anorganisierung” (H 818), die auf dem Weg zum
Tode der einzige Weg ist, sich ins Leben einzutiben. “Im finalen Hohlen-
gleichnis kdnnte Riickkehr von der Akme der befreiten Phantasie nur das
Gefélle der Entjugendlichung zum Tode hin bedeuten. Leben kann sich
auf dem Scheitelpunkt nicht halten, auch nicht auf dem der Phantasie”,
dem Organ des jugendlichen Autismus (H 818). Statt nun aber als Riick-
kehrer den rechten Weg zu lehren, statt “jener Wendung unter dem An-
trieb des Guten, wie sie in Platos Paideia stattfindet” (ebd.), bleibt Blu-
menberg nur, “von der Paideia zuriickzufallen in den ‘Realismus’ des
durch Gewohnheit abgeschirmten oder eingeengten BewuBtseins” (ebd.).
Der ontologische Komparativ Platos wird in Blumenbergs gegen-
wartskritischer™ Andeutung eines finalen Hohlenmythos durch einen an-
thropologischen und rhetorischen Komparativ der Erfahrung umbesetzt,
der die Paideia in die Lebenserfahrung verweist. Er akzentuiert den Streit
um die Schattenrealitat, den Agon der Héhleninsassen als Vollzug des
Ausseins auf Uberzeugung und RealitatsbewuBtsein — und darin geht es
um Einsicht in die unvermeidliche Aufgabe der Selbsterhaltung statt des
(ihm leider nur) parasitér erscheinenden Sich-erhalten-lassens. In der Kon-
stellation des Agons liegt eine implizite Verpflichtung der Hahleninsassen,
statt einem hedonistischen Voluntarismus zu folgen, an der kulturellen
Selbsterhaltung mitzuarbeiten. Blumenberg findet den Héhlenausgang in
der Hohle, als einen Eingang zu einem Labyrinth: in der Hohle aus der
Hohle in andere Hohlen™ als eine Uberlebenskunst in Gestalt symbolischer
Formen. "Solches Sich-vertreten-lassen des Ganzen durch seine Teile oder
Produkte ist das Kernstiick der Uberlebenskunst bis hin zum Menschen
und bis hin zu seinen gesellschaftlichen und politischen Daseinsformen, in
denen Delegation immer bedeutet, daB nicht jeder zu seiner Selbsterhal-
tung alles tun und kénnen muB. Das Symbolische ist so etwas wie der

“ Die Arbeit, der Antiabsolutismus und das pragmatische Interesse scheinen Blumenberg in
seiner Gegenwartssicht in der auf ihn folgenden Generation entropisch wegzudiffundie-
ren. Nachdem er ein Leben lang in der Héhle gesessen hat, halt die Welt seinem Blick nicht
mehr stand.

Vgl. die Eingangsanekdote von Goethe und dem Maurer (H 208).
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Tribut, den der Andere, das Andere vom Lebendigen anstelle des Lebens
selbst annimmt... DaB der Gott das Opfer anstelle des Opfernden an-
nimmt, ist nur eine der Formen dieses Grundverhaltnisses von Leben und
Wirklichkeit: als Ablésung des Absolutismus der Wirklichkeit” (H 71). Der
Antagonismus von Lebenszeit und Weltzeit, von Lebenswelit und Welte}ll
oder von exzentrischem Leben des Menschen gegen das nlchtepde Sein
der Leere und der Entropie fihrt Blumenberg zu keiner stabilen Vef-
sohnung durch eine Regression in die Kunst. Dem Menschen geht es um'’s
Uberleben, nicht um das nackte, sondern um das kultivierte, .symbohsch
geformte. Darin liegt sein Aussein auf kulturelle Verwese_nthchung der
Faktizitat des Daseins. Was einmal gedacht wurde bleibt immer geda_cht,
gelebtes Leben bleibt immer gelebt, und das heiBt: der jeweilige Sinn I!egt
im als faktisch unverganglichen, aber nicht verewigten Vollzug, in einer
sterblichen Endlichkeit, die ihre Unvergdnglichkeit in ihrer Faktizitdt hat.

5) Ein erfullter Augenblick: das Héren der Matthduspassion

Was aber bleibt einem, wenn man sich allmahlich zwar an der Welt ge-
nug sein lieBe, aber am Schopferwort nicht mehr - so da_B die Welt zum
Staubkorn im All der Unendlichkeit wirde? Und wenn die Welt uns zu-
wenig ware, da sie immer schneller auf den Warmetod zugeht? Die Af'
beit an den kulturellen Formen humanen Daseins wird bewegt vom pri-
mum movens des Antiabsolutismus, sei es der des eigenen Vergehens in
Alter und Tod, der der naturalen Gefdahrdung humanen Daseins oder
schlieBlich des Weltendes in der Entropie. In der hintergriindig, unter-
grindig und abgriindig drohenden Entropie als totaler Zerst.reuung allgn
Lebens vor allem des kulturellen kehrt bei aller Kritik doch eine naturwis-
senschaftlich transformierte Apokalyptik wieder: am Ende das Feuer oder
zumindest zuviel Warme far das humane Leben. So kann Blumenberg la-
konisch unter dem Titel ‘Posthistoire’ bemerken: “Der Mensch wird aus-
sterben”.” Aber er verweigert sich jeder “Rhetorik der Vorlaufigkeit”, die
auch im letzten Fin de siécle modern war, und daher auch jedem Nihilis-
mus.” Er ironisiert die “Apokalypsenneigung ..., die vor einem Jahrhun-

" Begriffe in Geschichten, Frankfurt a.M. 1998, 138, 7 ' o
= Lebensthemen, Stuttgart 1996, 27; vgl, “Der Warmetod' enthielt in nuce das Fin de siécle
(VS 292).
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dert den ‘Warmetod' erfand, vor diesem die ‘Eiszeit’ (1837) und nach ihm
das ‘Waldsterben'” (VS 292).”

Die von Blumenberg vielfaltig bedachte Entropie bedeutet daher wenn,
dann eine Apokalyptik, gegen die er krdftig anarbeitet. Auch wenn Blu-
menberg sich der Plausibilitit finaler Vergeblichkeit angesichts des Wir-
metodes nicht verschlieBen kann, sei das langst kein Grund fur irgendeine
“Endzeittimelei”, wie er mit beiBender Ironie titelt (Lebensthemen 19ff).
Das finale Nichts motiviert vielmehr seinen ‘Horror vacui' (SF 156), so daB
er die Zeit auszukosten und zu kultivieren sucht. Statt gebannt auf das
Ende zu starren, will er es vergessen machen und die Lebenszeit des Men-
schen indifferent werden lassen gegen diesen Endzeitdruck. Der Vergeb-
lichkeit angesichts der Unendlichkeit bewuBt, ihr doch nicht zu erliegen,
sondern sei es getrost oder mit epikuraischer Lust und List zu widerste-
hen, bewegt seine Arbeit an der Kultur. Gottvergessenheit, Grundlosig-
keit und EntropiegewiBheit steigern das LabilititsbewuBtsein der Kultur.
Dann liegt es nahe, auch an der rabbinischen Erzdhlung nicht mehr genug
zu haben - sondern auf Mehr aus zu sein, auf eine weitere Erzahlung: die
Matthauspassion. “Das Mehr selbst tént in der Passion” (Mtp 15).

Blumenbergs ‘Matthauspassion’ ist auf dem Hintergrund der Neuzeitde-
batte seine finale Gnosiskritik in Gestalt einer Kritik der Christologie als
urspringlich doketisch, als ein Ausweichen vor der Zumutung des Kreu-
zestodes. Darin ist sie auch eine antiapokalyptische Lesart der Passionsge-
schichte: Jesus sei nicht die Erfallung von vorgangigen Erwartungen, auch
nicht der apokalyptischen, sondern sperrig, nachhaltig irritierend, in einer
Weise, die 'die Theologie' a limine zu glatten und zu integrieren unter-
nommen habe. In der Matthiuspassion kann man Blumenbergs irritieren-
de untergrindige philosophische Eschatologie’ entdecken, die nicht auf
letzte Dinge aus ist, sondern auf die Einibung in vorletzte Fragen und
damit auf eine Ruhelegung und heilsame Ablenkung von den letzten Fra-
gen.” Dieser eigenwillige Text ist von der Erinnerung belebt an einen Au-
genblick der zeitweiligen Entlastung vom Antagonismus der Lebenszeit
gegen die Weltzeit. So erscheint das Héren der Matthauspassion Bachs als
eine fragile Wiederkehr der urspriinglichen Indifferenz - ein Augenblick
ungetriibter Lebenswelt ohne Antagonismus von Leben und Welt Das

DaB Blumenberg nicht zwischen Apokalyptik und Eschatologie unterscheidet, zeigt der
Fortgang des Textes (VS 296).

Vgl. Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit, 113ff, im AnschluB an H. Jonas.
Val. Mtp 98f, 110, bes. 248, 250,
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Horen der Passionsmusik wird zu einem (keineswegs dsthetisierten) Vo[l-
zug von Gemeinschaft: “Dem Hérer der Passion darf es gentigen, daB sie
nicht zum bloBen Schein durchlitten wird und dal der Leidende und Ster-
bende fur ihn der Ungleichglltigste ist, an dem er etwas so Berﬂhr_endes,
ja tber ihn Entscheidendes zu erfahren hat, daB es diese Musik notig hat-
te, um ihn, den Horer, endlich zu erreichen” (Mtp 110). " Diesem erf_ullten
Augenblick des musikalischen Mitvollzugs der Passions_geschichte, in der
Blumenberg das Kreuzesgeschehen strikt antiapokalyptisch und antidoke-
tisch auszulegen sucht, soll abschlieBend nachgegangen werden. Was ge-
schieht mit der letzten Frage nach Gott jenseits seines Todes und was mit
unserer Frage nach einem Leben nach dem Tod? “Der M_ensch ist ein
trostbedirftiges Wesen” (SF 153), was also bleibt ihm angesichts der Kiir-
ze seiner Lebenszeit zu hoffen?

Die Passion Bachs endet, wie Blumenberg betont, mit dem, was 6ffentlich
und von jedem erfahrbar sei, “mit dem versiegelten, nicht mit dem leeren
Grab. Sie hinterlaBt die Gemeinde in Trauer und Trénen, nicht in Hoff-
nung und GewiBheit” (231, s. 245) - aber erstaunlicherweise findgt Blu-
menberg Trost in den Trdnen. “Der zum Weinen Entlassene zw_eqfelt an
diesem Tode nicht. Mehr braucht er nicht, um angesichts des seinen ge-
trostet zu sein” (236, s. 152, 229f). Eine Passion ohne Auferstehung, der
nackte Realismus des bloBen Todes und als Gewil3heit nur die des Todes:
Woher kann da noch Trost kommen? Die Ruhe des Todes Jesu 1Bt den
Tod auf sich beruhen und geht nicht Gber ihn hinaus - weder zum aufer-
weckenden Allmachtsgott, noch zum Kerygma vom Auferweckten. Inso-
fern biete die Endgiiltigkeit des Todes im Haren der Passion eine "Buheie-
gung der ‘Jesusfrage’” (248), Ruhe von der Allmacht (256) und‘dle AUE:-
sicht auf eine seltsam sanfte Ruhe des Grabes (245) - in der trostlichen Di-
stanz’ der Erzahlung in der Musik (129). Fur die Horer ist das "_Ruhe
sanft” des SchluBchores die "Aufforderung, sich mit Tranen r][eder-
zusetzen” und als "Trauergemeinde” die Trauer zu begehen (245).” Die-
ser Vollzugssinn der Trauer ist Blumenberg offenbar trostlich, und zwar
auch im Hinblick auf seinen eigenen Tod, so daB das Haren der Passion

Im folgenden sind alle nicht niher gekennzeichneten Stellen aus Mtp.
54

Liegt nicht gerade in dieser Distanz eine ErmaBigung des Realismus? Die Frage nach dem
‘Trost' des Verfassers miBte eigens die Funktion der Musik behandeln: “Das Mehr selbst
tént in der Passion” (15); vgl. Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit, 159ff.

Fiir einen noch nicht nachchristlichen Hérer ware es aber eminent beunruhigend, wenn
das alles gewesen sein sollte; wenn also diese remetaphorisierende Wortlichkeit einen nur
noch trauern lieBe. Hier treibt die Remetaphorisierung hervor, dafd es doch mehr war, was
wir hoffen durften.
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und deren phanomenologische Meditation als die ars moriendi fungiert.
Aber eine 'Grabesruhe’ ware doch recht leblos. Inwiefern also findet diese
Trauerarbeit zurtick ins getrostete Leben, in die ars vivendi?

Die "Entlastung von Schuld” sei “auch ohne Auferstehung verdient”
(246), was verstandlich wiirde, wenn in der gegeniiber Nietzsche ver-
standenen Passion die Metapher der getrosteten Endlichkeit des Daseins
vollzogen™ wirde, in der der Mensch sich von der Uberlebenslast und
Weltfursorge entlastet fande und darin befreit von der Schuld fir sein
Scheitern an der Weltverantwortung. Die bloB negative Theodizee er-
mangelte unendlich der Anthropodizee, des Freispruchs des Menschen
von der Schuldenlast angesichts der Seinsgrundfraglichkeit - und diese
Last wirde nur dann von ihm abfallen, wenn der Seinsgrundmangel zu-
gestanden und der Tod sein und bleiben darf und nicht durch Auferste-
hungsgewiBheit oder ewige Wiederkehr bewaltigt werden muB. In dieser
schwachen, endlichen Anthropodizee, die zugleich eine antiapokalypti-
sche Kosmodizee ist, kann man auch eine implikative schwache und
zeitweise Theodizee entdecken, denn der trauernde Phanomenologe fin-
det sich - zum Trost - in Gemeinschaft mit seiner Gemeinde und - mehr
als erwartet - mit dem “Vater danach” (250, s. 128): “Auch der Vater ...
setzt sich mit Trénen nieder, als einer der Fassungslosen ...” (250f). Fir
diese Trauergemeinschaft mit dem “Vater danach”” gilt das schlechthin
Unselbstverstandliche: “Es gibt keine Fragen mehr” (250) - wahrend jen-
seits dieser Ruhe einer zeitweiligen finalen Lebenswelt” die Unruhe der
Seinsgrundfraglichkeit und Daseinssorge selbstverstandlich ist.

Durch die Passion Jesu und in deren musikalischer Erinnerung vollziehen
die Horer das Sterben Jesu mit - woraufhin aber an die Stelle von Schuld-
verhaltnissen die Sorge tritt. Fir Gott steht “etwas auf dem Spiel ..., was
seiner ‘Sorge’ Wesentlichkeit gibt” - er verliert die "Exklusivitat seines
Sinnens ... nur fir sich selber er selbst zu sein” (94). Darin, daB er wie der
Mensch fortan in Sorge lebt, als “Sorgengott”, findet Blumenberg “das
AuBerste an Erfillung und Zumutung” (109) - die “intentionale Erfil-
lung” Gottes (126) liegt in der Endlichkeit mit den Worten: “So also ist es,
was ich getan habe!” (127).”

Vgl. zur "Begehung” 40-42, 45 und Behrenberg, Endliche Unsterblichkeit, 159f, 178-184.
Vgl.: "Wir setzen uns mit Tranen nieder ... - iber jenen Tod [Jesu]. Auch ber diesen [des
Vaters]?” (251) - der Ton liegt fir Blumenberg auf dem Fragezeichen.

Vgl. LzWz 22f, 41-47, 64ff.

Vgl. zur asthetischen Kosmo- oder Ontodizee 88ff.
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In der gemeinsamen Trauer und Sorge wie in der zeitweiligen Ruhe der
Passionsmusik hatten Mensch und Gott eine Gemeinschaft gewonnen
jenseits der Konkurrenz des ‘nemo contra deum nisi deus ipse’, was fur
den Menschen, den trauernden Phianomenologen, hieBe, “daB er nach
der Passion einen anderen Gott als zuvor haben kénnte, sofern er es woll-
te: einen Gott, der ihn endlich begriffen hatte und ihn die ‘Folgen’ der
gottlichen Weltverstrickung nicht nach Art der Paradiesaustreibung allein
tragen lassen will. Anders ausgedriickt: Nun wiiBten sie beide, der Schop-
fer und sein Geschopf, welche Sorge der Tod in das Leben hineingebracht
hatte” (127f). In der Daseinssorge Gottes (gerade nicht nur fur sich) lage
die Erfullung der Horizontintentionalitdt seines Daseins. Wenn Gott die
Zeit gabe und sie wieder nahme, hatte er nie gegeben, sondern nur zeit-
weilig tiberlassen. Die Gabe der Zeit ist unwiderruflich. Die Gabe der Zeit
dieser Welt wie der eines jeden Lebens ist so unwiderruflich wie die
Schopfung. Wiirde sie durch ein Weltende revoziert, ware die Schopfung
nur ein Spiel mit sich selbst und wir nur beliebige Spielfiguren. Das absur-
de Gespenst eines allmachtigen Willkiirgottes erschiene, und wirde uns
vor dem Abgrund des Nichts erschauern lassen. Die Matthduspassion er-
zahlt die Geschichte des Gottes, der seine Schopfung nicht vergehen laBt,
der sie nicht revozieren kann, weil er sonst nicht der Schopfer ware und
bliebe.

Gemeinschaft in musikalisch verganglicher, zeitweiliger Fraglosigkeit, im
Horen der Passion, statt einer dem nachchristlichen Horer unver-
standlichen AuferstehungsgewiBheit - Gemeinschaft der Trdnen Gber den
Grund der Sorge, den Tod, statt Stindenschuldverhaltnisse und Opferlust -
Gemeinschaft der Daseinssorge statt Eifersucht versus Selbst-
behauptungszwang - so kénnte man die Erfullung des Ausseins auf Blu-
menbergs Passionsphanomenologie zusammenfassen — und damit veru-
neigentlicht verspielen, denn diese Winsche erfiillen sich im Hdéren und
werden verstandlich in der phdnomenologischen Meditation der Mat-
thauspassion.
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