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schen Verschirfung» veranstaltete die Katholische Akademie Rabanus Maurus

in Wiesbaden-Naurod im Frithjahr 1993. Die Beitrége dieser Tagung sind nun in
ein Buch gleichen Titels eingegangen, herausgegeben vom Studienleiter der Akade-
mie, Bernd Wacker.! Die Titelphrase allein rechtfertigt diese Neuerschemung an-
gesichts .einer bereits abundanten Schmitt-Literatur. Schmitt hatte in seinem 1991
erschienenen Glossarium. Aufzeichnungen aus den Jahren 1947-1951 «das Ringen um
die eigentlich katholische Verschirfung» als das «geheimé Schliisselwort meiner ge-
samten geistigen und publizistischen Existenz» bezeichnet; er konnte sich einen
Katholiken «nicht nur dem Bekenntnis, sondern auch der geschichtlichen Herkunft,
wenn ich so sagen darf, der Rasse nach» nennen. Dennoch hat eine genaue katholische
Beschiftigung mit Schmitt bisher nicht stattgefunden, blieb etwa die These H. Meiers
von 1988 unbeachtet, da Schmitts Lehre im Kern immer politische Theologie sei, und
das heit doch wohl: politische katholische Theologie. Die Herausforderung, die darin
fiir die katholische Theologie liegt, wird nun mit dem vorliegenden Band keinesfalls
bewiltigt, sie wird aber in ihrem ganzen Ausma@ sichtbar.

EINE TAGUNG zU CARL SCHMITT und seinem Programm der «eigentlich katholi-

Katholische Verschéirfung?

Der Staatsrechtler Carl Schmitt hatte seine Lehren immer in engster Anlehnung an die
politische Form des romischen Katholizismus vorgetragen und sich ausdriicklich auf die
Tradition des katholischen gegenrevolutionidren Denkens (Donoso Cortes, Bonald,
de Maistre) bezogen. Er hatte dem Begriff der Politischen Theologie bereits 1922 For-
mat verliehen und mit seiner Hilfe die diffus umlaufenden antiparlamentarischen und
antidemokratischen Bestrebungen im Weimarer Katholizismus auf den Punkt gebracht.
Dem Ruf nach dem starken, autoritiren Staat, der Freund und.Feind zu unterscheiden
wisse und seine Feinde zu bekdmpfen habe, verlieh er eine theologisch-juristische Un-
terlage; als ein solcher Staat dann 1933 kam, stellte sich Schmitt in seine Dienste und
leistete ihm Legitimationsarbeit. Der langlebige Schmitt (1888-1985) sah auch nach
dem Krieg keinen AnlaB, seine politischen Optionen zu iiberdenken; weiterhin agi-

tierte er von Plettenberg im Sauerland aus gegen alles Linke und, verstérkt, gegen die

Juden. Die zitierte Eintragung von der eigentlich katholischen Verschirfung (1948)
fahrt fort: «...gegen die Neutralisierer, die &sthetischen Schlaraffen, gegen Frucht-
abtreiber, Leichenverbrenner und Pazifisten».

Es ist unangenehm, sich mit dem katholischen Pri- und Postfaschisten und Antisemiten
Schmitt zu beschiftigen, aber noch unangenehmer ist es, die katholische Verschirfung
als das Schliisselwort dieser seiner geistigen Existenz angewiesen zu bekommen. Dann
hitte also er, der brillante und scharfsinnige Denker mit seinem juristischen Sachver-
stand, nur zugespitzt und verschérft, was katholischerseits schon angelegt und denk-
moglich war. Dann wiirde uns von Schmitt der Spiegel-eines schwarzen oder schwarz-
braunen Katholizismus vorgehalten; dann wire die notorische Nichtbeschéftigung mit
seinem Werk in der katholischen Theologie ein Akt der Verdrangung dieser Nachtsei-
te des Katholizismus.

Schmitt hatte die spemfische Herrschaftslogik der romischen Kirche begriffen und sie
sdkularisiert, so wurde er zum Fiirsprecher der Diktatur. Er stand in einer bestimmten
Tradition jesuitischer Gehorsamstheologie, die den bedingungslosen Gehorsam der
Ordensmitglieder auf alle Untertanen des Staates ausweiten wollte (Sven K. Knebel,
«La idea de la autoridad es de origen cat6lico.» Schmitt, Donoso, Bourdaloue, oder:
Das autoritire Prinzip in Reinkultur).? Robert Grosche echote 1934: «Als im Jahre 1870
die Unfehlbarkeit des Papstes definiert wurde, da nahm die Kirche ... jene geschichtliche
Entscheidung voraus, die heute auf der politischen Ebene gefillt wird: fiir die Autoritat
und gegen die Diskussion, ...fiir den Fiihrer und gegen das Parlament.» (S. 35) Karl-
Egon Lénne (Carl Schmitt und der Katholizismus der Weimarer Republik) zeigt aller-
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dings, daB die katholische Zentrumspartei solchen totalitidren

Ansitzén fernstand und auf Mitbeteiligung am politischen System .

der Weimarer Republik setzte. Nicht dort fand Schmitt Bun-
desgenossen, sondern eher bei katholischen Intellektuellen wie
dem Dichter Konrad Weif3, in dessen verritseltem, hermeti-
schem Werk Schmitt die Suche nach einem Inbegriff-der Ge-
schichte jenseits ihrer neuzeitlichen (Abwirts-)Entwicklung als
verwandt wahrnahm (W. Kiihimann, Im Schatten des Leviathan
—Carl Schmitt und Konrad Wei8). Wie bequem Schmitt auf den
Wogen eines gewissen antiliberalen, «diese Zeit» mit apoka-
lyptischer Verachtung strafenden Katholizismus der Vorkriegs-
zeit schwamm, belegen auch die von Barbara Nichiweif3 als
Dokumentation beigegebenen Briefe von Paul Adams an Erik
Peterson. Schmitt unterhielt Beziehungen zu dem 1930 zum
katholischen Glauben konvertierten Theologen Erik Peterson
und zu dem kirchenfromm gewordenen Ex-Dadaisten Hugo
Ball: in der Atmosphire intellektuell anspruchsvoller katholischer
Radikalitit fiihlte er sich zu Hause. Diese beiden folgten ihm
aber nicht bei seiner Sikularisierung der kirchlichen Herrschafis-
logik, sondern wollten diese fiir die Kirche reserviert wissen
(B. Nichtweif3, Apokalyptische Verfassungslehren. Carl Schmitt
im Horizont der Theologie Erik Petersons; B. Wacker, Die
Zweideutigkeit der katholischen Verschirfung. Carl Schmitt
und Hugo Ball). DaBl Schmitt dann zu Beginn der Nazizeit, von
seinen katholischen Freunden weitgehend alleingelassen, dem
«Dritten Reich» nicht mehr das katholische Herrschaftsmodell
der Reprasentation, sondern das protestantische der ecclesia
spiritualis unterlegte, ist eine diskussionswiirdige, wenn auch zu-
nichst schwer einleuchtende These von D. Braun (Carl Schmitt
und Friedrich Gogarten. Erwégungen zur «eigentlich katholi-
schen Verschédrfung» und ihrer protestantischen Entsprechung im
Ubergang von der Weimarer Republik zum Dritten Reich). Im-
merhin gab es, wie Braun an Friedrich Gogarten zeigt, in Nach-
barschaft zu Schmitt auch eine protestantische Verschirfung.
Theologen beider Konfessionen konnten es nicht lassen, ihre
Sympathien fiir das neue Regime auch theologisch zu begriinden.

Auf Judenfeindschaft angelegt

In der Nazizeit trug Schmitt einen dezidierten Antisemitismus
zur Schau - nicht nur aus taktischen Griinden, wie der Beitrag
von Micha Brumlik belegt. Vielmehr zieht sich Schmitts theolo-
gisch-politischer Antijudaismus «wie ein basso ostinato durch
die Linien seines vielseitig verzweigten Werks» (M. Brumlik,

Carl Schmitts theologisch-politischer Antijudaismus, S. 247), ja -

war die Entdeckung seines Antisemitismus nach 1933 eigent-
lich fir Schmitt «Selbstaufklarung seiner Kampfpositionen»
(R. Mehring, S. 230). Schon den von ihm bekimpften Liberalis-
mus, Konstitutionalismus und Normativismus des 19. Jahrhun-
derts, deren Zusammenbruch er in seiner Zeit konstatierte,
fithrte er insgesamt auf den EinfluB des jiidischen Geistes
zuriick (R. Mehring, Geist gegen Gesetz. Carl Schmitts De-
struktion des positiven Rechtsdenkens). Noch mehr aber war
sein Antijudaismus theologisch fundiert: im Glauben an die
" schon geschehene Erlosung durch Jesus Christus, durch welche
er die Einheit von Schopfung und Erlosung, von (gnostischem)
Schépfergott und Erlosergott hergestellt sah. Die Welt als eine
bereits erloste zu sehen («die Pointe jeder politischen Christo-
logie»: M. Brumlik), den neuen Aon bereits angebrochen zu
wissen, das ist allerdings sehr christlich und katholisch. So sahen
es auch Peterson und Ball, nur daB sie, darin stirker traditionell-
katholisch, den neuen Aon allein in der Kirche reprisentiert
glaubten und der Welt noch Erldsungsbediirftigkeit konzedierten.
Schmitts sidkularisierter Katholizismus aber fiihrte zur restlosen
Weltbejahung und zugleich zur Verzweiflung, weil alles Beste-

! B. Wacker, Hrsg., Die eigentlich katholische Verschiarfung. Konfession,
Theologie und Politik im Werk Carl Schmitts, Wilhelm Fink Verlag, Miin-
chen 1994.

2 Diese und die folgenden Angaben beziehen sich auf die Beitrige des
genannten Werkes.
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hende hingenommen werden muf3 und Utopien christlich ihr
Recht verloren haben. Gegen die andauernde Siindenmacht
hilft da nur der starke Staat; er ist dann — vom Romischen Im-
perium an - der «Aufhalter» (Kat-echon, 2 Thess 2,6f.) des letz-
ten Gerichts iiber alles Bose, der Schmitt in seiner Geschichts-
auffassung so wichtig war. Den Juden aber weist er polemisch
eine «Wartesaaltheologie» zu. Sie, die den Kommenden noch

“erwarten, bilden einen Herd der Unruhe gegen alles Bestehende

und stellen den absoluten Staat stets erneut in Frage. Schmitts
katholisch-staatsrechtliches Denken war so auf Judenfeind-
schaft notwendig angelegt. Und eben darin war er fiir seine Zeit
- nur fiir sie? - charakteristisch katholisch. Ahnliche Gedanken-
géinge bei Karl Adam (Christus und der Geist des Abendlandes,
1928) oder auch Erich Przywara (Judentum und Christentum,
1925) belegen es.

Carl Schmitts politische Theologie zeigt beklemmend-eindring-
lich und in letzter Konsequenz, wohin man gerit, wenn man das
Jiidische aus dem Christentum aussperrt. Das geschieht aber
immer schon dann, wenn Jesus Christus als das Ende der Ge-
schichte behauptet wird, wenn die Erlésung als schon vollbracht
verkiindet wird, wenn die Endgiiltigkeit Jesu Christi als Vor-
wegnahme des Endes der Geschichte gedeutet wird und also
eine offene Eschatologie nicht mehr mdglich ist. Schmitt sus-
pendiert die Eschatologie aus dem christlichen Glauben, weil
er, librigens mit Thomas Hobbes, die christologische Frage fiir
definitiv beantwortet hilt. Die christologische Frage bleibt offen
#ur im Horizont einer offenen Eschatologie, in der Erwartung
der noch .ausstechenden Taten Gottes. Das ist die Basis
einer jlidisch-christlichen Theologie. Eine Theologie jedoch, die
auf die vollzogene Erlosung zuriickblickt und diese, sei es in der
Kirche, sei es in der Welt, dargestellt, reprisentiert und gegeben
findet, kann sich vom Ende der Tage nur noch die Enthiillung
des jetzt noch Verborgenen versprechen; Eschatologie redu-
ziert sich zur Apokalyptik, zur Offenbarung dessen, was die
Glaubenden und Eingeweihten.schon wissen. Die apokalypti-
schen Vorstellungen fallen um so bedrohlicher und gewalttiti-
ger aus, je mehr die Unheilsméchte in der Welt noch ihr Wesen
treiben. Neues kann sich aber in der Geschichte nicht mehr er-
eignen. Thre Ordnung ist kraft gottlicher Aonenwende fixiert,
sie wird durch legitimierte Instanzen, die Kirche oder die staat-
lichen Gewalten, dargestellt und aufrechterhalten. Die also re-
prisentierte-Gottesherrschaft wird notwendig autoritir, weil sie
die weiterlaufenwollende Geschichte unterbindet und freie
Entwicklung oder Verinderung bestraft. Wer sich aber gegen
diese Ordnung auflehnt, ist Rebell wider Gott - die Juden.

Gottesdienst und Gotzendienst

Martin Leutzsch hat den Versuch unternommen, die biblischen
Grundlagen des Schmittschen Denkens aufzudecken (Der
Bezug auf die Bibel und ihre Wirkungsgeschichte bei Carl
Schmitt). Nach dem Gesagten iiberrascht es nicht, daB dieser
mit aller Akribie und Textkenntnis unternommene Versuch er-
gebnislos verlaufen ist. AuBer einigen dicta probantia und einer
iiberzogenen Interpretation des Antichrist und des Katechon
stie Leutzsch bei Schmitt auf nichts. Die Bibelferne ist dieser
Theologie inhédrent oder eigentlich ihre Voraussetzung. Um so
massiver dringen pagane und mythische Vorstellungen in
Schmitts Denken ein. Richard Faber zeigt in einer prizisen
Analyse, dafl Schmitt romisch-césaristische Traditionen weiter-
entwickelte bis hin zu seiner Wendung zum Faschismus (Carl
Schmitt, der Romer). Schmitts romischer Katholizismus hat
einen Doppelsinn. Er meint vielleicht zuerst das Romisch-
Heidnisch-Imperiale und dann das Rémisch-Katholische nur
insofern, als es davon herkommt und es in sich aufgenommen
hat. Sein Geschichtsbild, dementsprechend seine (Volker-)
Rechtsprinzipien sind im Grunde mythologisch. Also auch hier
noch einmal Abkehr von Israel. Die Propheten und das deu-
teronomistische Geschichtswerk der Bibel nannten ja die Got-
ter der Heiden Go6tzen und betrieben so Kritik an den Konigen
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und Michtigen, denen solche Gétter gelegen kamen. Die Folgen
des Gotzendienstes sind nach der Bibel nicht nur religics, sie
sind politisch: MachtmiBbrauch, Gewalt und deren religiose
Rechtfertigung, Aufbau von Klassengegensitzen, sozialer Un-
friede, Verderben des Volkes bis zum Untergang. Voraussetzung
fiir diese politische Kritik der Propheten ist die Unterscheidung
im Gottesglauben selber, die Unterscheidung von Gottesdienst
und Goétzendienst. Wird die Unterscheidung aufgegeben — sie
ist der Kern des biblisch-jiidischen Ethos bereits im Ersten
Gebot —, dann gerit-Gott schlicht zum obersten Souverin wie
bei Schmitt, zur Spitze der Weltpyramide; schutzlos der Inan-
spruchnahme durch die Méchtigen-ausgeliefert, die in der Ndhe
dieser Spitze zu stehen kommen wollen. Aus dem Dienst an den
Pyramiden und ihren Gotter-Pharaonen hatte der Gott Israels
ein Volk befreit. Damit war die Unterscheidung von Gott und
- Gotzen geschichtlich vollzogen.

Schmitts politische Theologie ist Gotzendienst im Zeitalter
moglicher totalitarer Herrschaft. Das macht(e) sie so gefahrlich.

Die Unterscheidung von Gottesdienst und Goétzendienst ist
aber im Christentum seit Konstantin aus der Ubung gekommen.
Schmitt konnte sich so gut katholisch diinken, aktualisierte er
doch nur den in der Kirche amalgamierten Paganismus. Seiner
Art der katholischen Verschirfung ist nur entgegenzutreten,
wenn die biblische Unterscheidung im Zentrum der Religion,
im Gottesglauben, wieder vorgenommen wird. Von Luther
kann man sich sagen lassen, daB «das Trauen und Glauben des
Herzens machet beide Gott und Abergott» (GroBer Katechis-
mus). Heute, wo leichthindig eine «pluralistische Religions-
theorie» gehandhabt wird und Christen schon froh sind, wenn
sie liberhaupt noch irgendwo Religion antreffen, ist die Beschaf-
tigung mit Schmitt eine dringende Aufforderung zur biblischen
Unterscheidung. DaB8 Bernd Wacker diese Beschéftigung am
SchluB des Bandes fiir die katholische Theologie noch einmal
nachdriicklich anmahnt, unterstreicht die Bedeutung dieser in
jedem einzelnen Beitrag griindlichen und wichtigen Veroffent-
lichung. Thomas Ruster, Bornheim-Sechtem

Babel, Sodom und Gomorrha...

Biblische Motive, Figuren und Sprachstrukturen bei 1. Bachmann

«Gott offenbart sich nicht in der Welt»: diesen Satz Ludwig
‘Wittgensteins hat die 1926 in Klagenfurt geborene, 1973 tra-
gisch in Rom gestorbene Schriftstellerin Ingeborg Bachmann
als «einer der bittersten Sitze des Tractatus» bezeichnet.! Sol-
che direkten AuBerungen zur Gottesfrage haben bei Ingeborg
‘Bachmann Seltenheitswert; trotzdem konnte der Tiibinger
Komparatist Jiirgen Wertheimer behaupten, daf} eine gewisse
religiose Dimension von Bachmanns Werken unverkennbar sei.
Dieser Frage nachzugehen ist auch das Anliegen von Marie-
Luise Habbel in ihrer 1992 an der Katholisch-Theologischen
Fakultdt der Universitit Miinster vorgelegten Dissertation
«Diese Wiiste hat sich einer vorbehalten.» Biblisch-christliche
Motive, Figuren und Sprachstrukturen im literarischen Werk
Ingeborg Bachmanns.’

Interessanterweise ist dieser Aspekt einer der am wenigsten
analysierten in der inzwischen recht umfangreich gediehenen
Bachmann-Forschung, die mit der feministisch orientierten
Literaturwissenschaft in den achtziger Jahren eine Renaissance
erlebte. Nur wenige Germanisten/-innen haben sich an dieses
Thema gewagt; zu erwdhnen ist vor allem der international rezi-
pierte Aufsatz der nordamerikanischen Germanistin Karen Ach-
berger-«Bachmann und die Bibel. <Ein Schritt nach Gomorrha»
als weibliche Schopfungsgeschichte».* Auch Theologen/-innen
haben das Thema groBtenteils gescheut. Einzig Hermann Weber
hat sich vor einigen Jahren intensiv der religits-sprachlichen
Metaphorik in Bachmanns lyrischem und erzéhlerischem Werk
gewidmet. Seine Dissertation verbindet als erste umfassende
Erorterung des Themas die Darstellung von Bachmanns
Sprachkonzeption mit einer ausfiihrlichen und analysierenden
Inventarisierung der religidsen Motivik in ihren Werken.’

! Bachmanns Essay «Ludwig Wittgenstein — Zu einem Kapitel der jingsten
Philosophiegeschichte» wurde 1953 in den Frankfurter Heften 8 (1953),
Heft 7, S. 540-545, verdffentlicht. Ich zitiere hier aus: Ingeborg Bach-
mann, Werke. Bd. IV, hrsg. von Christine Koschel, Inge von Weidenbaum
und Clemens Miinster. Miinchen-Ziirich 1978, S. 22. Alle weiteren Zitate
aus Bachmanns gesammelten Werken werden im Text mit Band und Sei-
tenzahl angegeben.

2 So wihrend der Diskussion nach seinem Vortrag «Ich bin eine Papuas.
Ingeborg Bachmann als politische Autorin» am 2. November 1992 in
Tiibingen.

3 Versffentlicht in der Reihe «Miinsteraner Theologische Abhandlungen>»,
Oros Verlag, Altenberge 1992. Zitate und Verweise werden direkt im Text
mit Seitenzahl angegeben.

¢ Siehe den leider seit Jahren vergriffenen Sammelband: «Der dunkle
Schatten, dem ich schon seit Anfang folge». Ingeborg Bachmann: Vor-
schlége zu einer neuen Lektiire des Werks. Hrsg. von Hans Holler und
Robert Pichl. Wien 1982, S. 97-110.
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Ein literaturtheologischer Ansatz .

Auch Marie-Luise Habbel wihlt einen llteraturtheologlschen
Ansatz, den sie in Zusammenhang mit der Besprechung der
Sekundirliteratur zum Werk Ingeborg Bachmanns in einem
theoretischen ersten Teil eingehend begriindet. Viele Impulse
verdankt sie den einschldgigen Arbeiten auf diesem Gebiet von
Dietmar Mieth und Kari-Josef Kuschel. Insbesondere die Aus-
einandersetzung mit Kuschels zahlreichen Veréffentlichungen
zur theologischen Asthetik prigt die ganze Dissertation. Habbels
EntschluB, diese Fragestellung hauptsichlich auf die Prosa-
werke von Bachmann zu beziehen, scheint mir aufgrund der
enormen Resonanz des Romans Malina® und des Romanfrag-
ments Der Fall Franza im letzten Jahrzehnt sinnvoll, nicht zu-
letzt wegen der Filminterpretation von Malina Anfang der
neunziger Jahre.” Hinzu kommt auch das mangeinde Interesse
der literaturtheologisch arbeitenden Interpreten im allgemeinen,
die sich eher mit Bachmanns Lyrik oder Kurzprosa, wenn iiber-
haupt, bisher beschiftigten. Allerdings hat sich Dietmar Mieth,
trotz gegenteiliger Behauptung von Habbel (S. 29), doch immer
wieder mit Bachmanns Prosa befaBt, beispielsweise mit Malina
und Der Fall Franza, in seinem Buch Ehe als EntwurfS, in dem
umsichtigen Aufsatz «Die «Umsetzung> Biblischer Sprache im
Werk Ingeborg Bachmanns»® und in dem 1992 erschienenen
Werk Das gliserne Gliick der Liebe."

Den Hauptteil von Habbels Arbeit bilden Analysen von bib-
lisch-christlichen Motiven, Figuren und sprachlichen Strukturen
im Werk Ingeborg Bachmanns. Die von ihr untersuchten Motive
umfassen Gottesbilder, Elemente aus dem Alten und Neuen
Testament (z.B. der brennende Dornbusch, Sohnesopfer, die

5 An der Grenze der Sprache. Religiose Dimension der Sprache und bib-
lisch-christliche Metaphorik im Werk Ingeborg Bachmanns. Essen 1986. -
¢ Die Literaturwissenschaftlerin und Bachmann-Expertin Sigrid Weigel
bezeichnet Malina sogar als «eine Art Kultbuch». Siehe S. Weigel,-Die
Stimme der Medusa. Schreibweisen in der Gegenwartsliteratur von Frauen.
Reinbek 1989, S. 27.

? Der Malina-Film (1991) von Werner Schroeter, Drehbuch Elfriede Jeli-
nek, wurde auch kontrovers debattiert. Siche u.a. H.G. Pflaum, Geheim-
nisse des Feuers. Werner Schroeters kongeniale Bachmann-Verfilmung
Malina, in: Siiddeutsche Zeitung vom 17.1.1991; Iris Radisch, Die Holle ist
der Himmel, in: Die Zeit vom 18.1.1991; und Alice Schwarzer, Die Hélle
ist die Holle, in: Die Zeit vom 18.1.1991, auch abgedruckt in: Emma Nr. 2,
Februar 1991. In einem kleinen Exkurs bespricht M.-L. Habbel den Malina-
Film als besondere Rezeption religioser Motivik (S. 193ff.).

& Ehe als Entwurf. Zur Lebensform der Liebe. Mainz 1984, S. 53ff.

9 In: Johann Holzer, Udo Zeilinger, Hrsg., Die Bibel im Versténdnis der
Gegenwartsliteratur. Wien-St. Polten 1988, S. 61-69.

' Freiburg-Basel-Wien, S. 64~70.
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FuBwaschung, Wege des Leidens), Kirche und Klerus, Ritual
und Zeremonie (z.B. das Beten). Die Figurenanalyse begrenzt
sich auf die Frage der Figurenspaltung und die Ménner-Figuren
in Malina, mit kurzem Seitenblick auf die Frauen-Figuren bei
Bachmann im allgemeinen. Biblisch-christliche Elemente der
Sprachstrukturen wie z.B. Hymnus und Litanei und Bach-
manns biblisch inspirierte Zitatkunst werden auch berticksich-
tigt. BegriiBenswert dabei ist vor allem Habbels Bemiihung, die
jeweiligen Beispiele und Textstellen im Kontext des einzelnen
Werks bzw. des Gesamtwerks ausfiihrlich zu erldutern. Auch
die anschlieBende Zusammenfassung der von ihr herausgear-
beiteten elf Spielarten der Rezeption von Bibel und Christentum
bei Bachmann bietet eine klare, differenzierte und représenta-
tive Ubersicht. Diese Rezeptionsarten sind: erstens Identifikation
der literarischen mit religiosen Figuren; zweitens Aufgreifen
biblischer Bilder in ihrer Aussageabsicht; drittens Aufgreifen
religioser Redeformen und Redewendungen; vierfens Negation
von biblischen Aussagen oder Glaubenstraditionen; fiinftens
Umdeutung biblischer Aussagen oder Bilder; sechstens Verbin-
. dung oder Vermischung verschiedener Perspektiven eines Mo-
tivs; siebtens Spaltung der Figuren und Motive; achtens Rollen-
tausch oder Tausch von Subjekt™und Objekt; neuntens Ironie
und Persiflage; zehntens Spiel mit Redewendungen; und elftens
Mischung von religidser Sprache und Alitagssprache. Nur der
abschlieBende Teil der Dissertation scheint mir etwas vom Thema
abgeriickt: die Erinnerung ist als dsthetische Kategorie zwar fiir
Bachmanns Gesamtwerk duflerst wichtig!!, die Besprechung
hier mit Parallelen zur Theologie von Johann Baptist Metz
wirkt aber etwas gezwungen und abwegig.

Die Metapher der Wiiste

Beeindruckend an dieser sehr gut recherchierten Studie® ist die
auBerordentlich groBe Bandbreite der herausgestellten Verar-
beitungen und Techniken, mit denen Elemente aus der Bibel,
der judisch-christlichen Tradition und der Liturgie im Werk
Ingeborg Bachmanns eingeflochten sind. Dies in einer intelli-
‘genten und jargonfreien Weise darzustellen, ohne dabei die
Komplexitit des vielschichtigen Bachmannschen Werks auBer
acht zu lassen, ist das groBe Verdienst von Habbels Arbeit, die
ein beachtenswerter Beitrag zur Bachmann-Forschung konsti-
tuiert. Am interessantesten sind fiir mich die Beispiele, die
nicht ausschlieBlich aus einer theologischen Perspektive be-
trachtet werden, z.B. die auch im Titel zitierte Metapher der
Wiiste. Insbesondere in Bachmanns Romanfragment Der Fall
Franza, einem Werk, das urspriinglich als «Wiistenbuch» konzi-
piert wurde?3, ist die Wiiste die zentrale Metapher oder Chiffre.
Am Anfang des dritten Kapitels mit der Uberschrift «Die agyp-
tische Finsternis» wird die Wiiste beschworen, als «die groBe

11 Siehe vor allem die Dissertation von Karen Remmler, Walter Benjamin’s
«Eingedenken» and the Structure of Remembrance in Ingeborg Bach-
mann’s «Todesarten». Washington University, St. Louis 1989. Eine iiber-
arbeitete Fassung dieser Dissertation mit dem Titel «Waking the Death:
Walter Benjamin’s <Eingedenken> and the Structure of Remembrance in
Ingeborg Bachmann’s <Todesartem» soll 1996 bei Ariadne Press in River-
side (Kalif.) erscheinen.

2 Eine kleine, aber wichtige Korrektur ist dennoch angebracht: M.-L.
Habbel vertritt die weit verbreitete, 2. T. von der Werkausgabe mitverur-
sachte, aber falsche Meinung, daB Ingeborg Bachmann nach 1961 «nur
noch wenige Gedichte schreibt» (S. 18). Aufgrund der im nicht gesperrten
Bachmann-NachlaB vorhandenen Fiille an spiteren, unveroffentlichten
Gedichten und Gedichtfragmenten — etwa siebzig Gedichte, die meines
Wissens noch nicht endgiiltig datiert worden sind — wiére es korrekter ge-
wesen zu behaupten, da Bachmann ab diesem Zeitpunkt nur noch wenige
Gedichte vertffentlicht hat. Siehe: Ingeborg Bachmann, Registratur des
literarischen Nachlasses. Hrsg, v. Robert Pichl, erarbeitet v. Christine Koschel
und Inge von Weidenbaum. Wien 1981, S. 173-1984.

3 In einem Interview am 1. Mai 1965 sagt Bachmann in bezug auf das
Franza-Projekt: «ich nenne es vorldufig das «Wiistenbuch», da eine reale
Wiistendurchquerung den Inhalt des Buches ausmacht. Die Wiiste ist der
<Held».» Zitiert aus: Ingeborg Bachmann, «Wir miissen wahre Sitze
finden». Gespréche und Interviews. Hrsg. v. Christine Koschel und Inge
von Weidenbaum. Miinchen-Ziirich 1983, S. 57f.
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Heilanstalt, das groBe unverlaBbare Purgatorium, obgleich
nach allen Seiten offen: unverlaBbar, arabisch, lybisch in seinen
Unterabteilungen, feinkoérnig, steinig,-Sandschliff am Stein, der
Stein in der Bizarrerie, zusammengenommen alles saharisch»
(111, 415). Weiter heif3t es: «Alles leer und vorhandener, als was
sich fiir vorhanden ausgibt. Nicht das Nichts, nein die Wiiste hat
nichts zu tun mit dem erspekulierten Nichts der Lehrstuhlinha-
ber. Sie entzieht sich der Bestimmung.» (IT1, 415) Habbel deu-
tet die Wiiste in Bachmanns Romanfragment als «geographisch
bestimmter Ort, als Raum im Inneren des Menschen, ein Ort,
an dem Verwiistung geschieht oder zutage tritt, und schlieBlich
als Raum, in dem Krankheiten zum Ausbruch kommen, in dem
aber auch Reinigung und Heilung moglich sind» (S. 89). Ferner
sieht sie die Wiiste als «Ort der Begegnung: der Begegnung mit
der eigenen Person und Geschichte und auch der Begegnung
mit dem ganz Anderen» (S. 89), als Ort, «an dem ganz an-
dersartige Wahrnehmungen moglich sind» (S. 90), auch als
«vornehmlichen Ort einer (Gottes-)Begegnung» (S. 89), und
dokumentiert die sprachlich-literarischen Anklénge an den alt-
testamentlichen Zug der Israeliten durch die Wiiste und an ver-
schiedene neutestamentliche Bilder und Passagen. (S. 83-87,
89-93) Hier wiire auch anzumerken, daf die Wiiste als Meta-
pher bei anderen Kiinstlerinnen dieses Jahrhunderts zu finden
ist; ich denke etwa an die Gemailde der amerikanischen Malerin
Georgia O’Keefe (1887-1986) oder den Film Anne Trister
(1986) der 1950 in der Schweiz geborenen, nach Kanada emi-
grierten Filmemacherin Léa Pool. .
‘Wichtig ist auch Habbels Besprechung der biblisch-christlichen
Elemente aus der Sicht einer feministisch-aufgeklarten Theologie.
Die patriarchalische Grundhaltung der christlichen Religionen
und kirchlichen Institutionen und die historischen und kolonia-
lisierenden Verfehlungen des Christentums werden an sehr vielen
Stellen in Bachmanns Lyrik und Prosa kritisiert, vom Versagen
der Kirche im Nationalsozialismus in dem 1953 erschienenen
Gedicht «Psalm» bis zur travestiehaften Darstellung der brutalen
Vater-Figur als Priester, als Gott-Vater den Inbegriff des Bosen
im Traumkapitel von Malina. Habbels Aufspiiren und Analy-
sieren soicher Stellen ist durchaus in den Texten begriindet und
nicht hineininterpretiert. Dies wird auch von ihr anhand spezi-
fischer Parallelen zwischen Bachmanns Werk und manchen
Ansitzen der feministischen Theologie theoretisch reflektiert.
Hierzu hitte sich auch Bachmanns selten besprochenes, bereits
1957 erschienenes Gedicht «Miriam» als Interpretationsobjekt
angeboten. Vor allem der interdisziplindre Ansatz von Habbels
Arbeit, sowohl das Literaturtheologische als auch das Femini-
stischtheologische, ist eine Bereicherung fiir die kiinftige Bach-
mann-Forschung, wie sie der nordamerikanischen Bachmann-
Forscherin Sara Lennox vorschwebt.'* Auch die von Habbel in
einer FuBnote erwihnten Parallelen zwischen Bachmanns Franza
und Antigone wiren einer weiteren Untersuchung wert. (S. 66)
Problematischer scheint mir dagegen die der Argumentation
Habbels zugrunde liegende Systematik. Ihre Darstellung der in
Bachmanns Werken vorkommenden Elemente aus dem Alten
und Neuen Testament gipfelt in einer christologischen Malina-
Interpretation und einer zumindest christologisch angehauchten
Franza-Interpretation. Durch diese Argumentationsstruktur
wird im Gesamtwerk Ingeborg Bachmanns eine systematische
Auseinandersetzung mit der biblisch-christlichen Tradition im-
pliziert. Eine solche Intention der 6sterreichischen Schriftstel-
lerin 148t sich nicht belegen. Auch wenn Habbels Analyse der
biblischen Motivik bzw. Symbolik wegen der Ubersichtlichkeit
zu loben ist, scheint mir diese Zielstrebigkeit etwas irrefithrend,
da diese u.a. manches Biblische iibergeht, das Bachmanns Ge-
samtwerk durchzieht. Ein Beispiel wire die stark ausgeprégte
apokalyptische Metaphorik, die bei Habbel insgesamt zu kurz
kommt. Diese Apokalyptik liberrascht nicht angesichts der

!4 Siehe ihren Aufsatz: The Feminist Reception of Ingeborg Bachmann, in:

German Yearbook. Feminist Studies in German Literature and Culture 8
(1993), S. 73-111, hier 104£f.
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Nihe zum Utopischen, das von betrdchtlicher Bedeutung bei
Bachmann ist. Vom ersten Gedichtband Die gestundete Zeit bis
zum Fall Franza wird das Apokalyptische immer wieder von
Bachmann thematisiert und sehr oft mit konkreten Metaphern
aus der Offenbarung des Johannes evoziert.

Negative Erloserfiguren

AuBerst interessant, aber doch nicht ganz iiberzeugend ist Habbels
Analyse der Figurenspaltung in Malina und ihr damit verbun-
dener Versuch, Ziige von Gott, Jesus Christus und Judas in
Malina, bzw. von Gott und Jesus Christus in Ivan zu entdecken.
Auch der Ich-Figur werden christologische Ziige zugeschrieben.
Diese wegen der Figuren-Konstellation verkomplizierte Inter-
pretation ist originell und konnte eine lebendige Fachdiskussion
anregen. Ein nicht in konventionellen literarischen Begriffen zu
fassender bzw. zusammenzufassender Roman verlangt unkon-
ventionelle Deutungen. Vielleicht lieBe sich Habbels Interpre-
tation durch unverdffentlichte Entwiirfe zu Maling, die laut
Hans Holler im literarischen Nachlaf3 zu finden sind, noch wei-
ter ausfithren oder - je nach Interpretationsinteresse — auch
zuriickweisen. «Und Gott sah, daf3 es schlecht war. Und er er-
schuf Malina» heif3t es dort an einer Stelle; «Wer Malina hat,

braucht nicht mehr Gott in den Mund nehmen, auch nicht mehr
in einer Silbe» an einer anderen.!® L4t sich Malina iiberhaupt
als eine Figur oder als Aspekt einer Figur betrachten, dann lassen
sich Malina und Ivan hochstens. als negative Erlosungsfiguren
begreifen. Wenn eines iiber diesen duBerst schwierig zu inter-

. pretierenden Roman mit relativer Sicherheit zu sagen ist, dann,

daB fiir die Ich-Figur schlieBlich durch Malina oder Ivan keine
Erlésung moglich ist.

Ist Ingeborg Bachmann als christliche Autorin zu betrachten?
Ich glaube nicht. Zwar bezeugen viele der in dieser Dissertation
besprochenen Textstellen, Redewendungen, Zitate und Mentagen
aus Bachmanns Werken unbestreitbar Anklinge an die Bibel
bzw. an die biblisch-christliche Tradition. Dennoch, wie Marie-
Luise Habbel in diesen Analysen oft zugibt, haben diese sehr
haufig die Funktion, das Biblisch-Christliche zu kritisieren oder
radikal abzulehnen. Trotzdem will Habbel vorsichtig, aber doch
dezidiert fiir das Vorhandensein eines christlichen Glaubens bei
Ingeborg Bachmann plédieren (S. 141ff.), eine Meinung, die ich
aber nicht teilen kann. - Jo Ann Van Vliet, Tiibingen

S Ich zitiere hier nach Hans Holler, Ingeborg Bachmann. Das Werk. |
Frankfurt 1987, S. 271 und 289. Holler zufolge sind beide Zitate auf Nach-
laB Blatt Nr. 2518 zu finden.

Pawel Florenski, ein groBer russischer Denker

Pawel Florenskis kunstphilosophisches, religionswissenschaftli-
ches und naturwissenschaftliches (Euvre, das dem deutschsprachi-
gen Leser bisher lediglich in zwei Publikationen ausschnitthaft
zugénglich war'!, wird seit 1991 im Rahmen einer aufwendigen
editorischen Bearbeitung unter der Leitung des bekannten

Slawisten Fritz Mierau herausgebracht. Nach den erkenntnis- .

theoretischen Schriften und kulturphilosophischen Abhandlungen
(Lieferung 1 und 2) liegen nunmehr mit «Denken und Sprache»
und «Namen» zwei Biicher vor, in denen wissenschaftstheo-
retische, religionswissenschaftliche, sprachphilosophische und
metaphysische Abhandlungen, mit editorischen Notizen und
Quellen versehen, prisentiert werden.? Die Titel der einzelnen
Aufsitze «Wissenschaft als symbolische Beschreibung», «Dia-
lektik», «Die Antinomie der Sprache», «Der Terminus», «Die
Struktur des Wortes», «Die Magie des Wortes», «Namensver-
ehrung als philosophische Voraussetzung» und «Uber den
Namen Gottes» sowie die volumindse Abhandlung tber die
«Namen», eine sprachphilosophische und etymologische Un-
tersuchung, eine mit metaphysischen Akzenten versehene
Arbeit, verweisen auf eine ungewdohnliche wissenschaftliche
Karriere. Spekulatives ‘Denken in gewagten metaphysischen
Konstrukten und naturwissenschaftliche Methodengewandt-
heit — zwei scheinbar gegenseitig sich aufhebende Verfahrens-
weisen ~ verbinden sich in den Schriften eines der ungewohn-
lichsten und scharfsinnigsten Gelehrten, den das zaristische
RuBland hervorbrachte und der von der Sowjetmacht mit uner-
bittlicher Grausamkeit verfolgt wurde. Der Vorwand: Florenski
war ordinierter Priester der Russisch-Orthodoxen Kirche, Pro-
fessor an der Moskauer Geistlichen Akademie und unnachgiebi-
ger Verteidiger einer Glaubenslehre, deren Beziehung zur Kultur
er 1927 so definierte: «Der Glaube bestimmte den Kult, der
Kult aber die Weltauffassung, aus der dann die Kultur folgt.»

! P. Florenskij, Die Ikonostase. Urbild und Grenzerlebnis im revolu-
tion#ren RuBland. Einfithrung von Ulrich Werner. Urachhaus, Stuttgart
1988. — P. Florenskij, Die umgekehrte Perspektive. Texte zur Kunst. Aus
dem Russischen iibersetzt und herausgegeben von Andre Sikorev. Mat-
thes & Seitz, Miinchen 1989. .
2 P. Florenski. Denken und Sprache. Hrsg. v. Sieglinde u. Fritz Mierau.
Edition Kontext, Berlin 1993 (Werke in zehn Lieferungen, 3. L.). 352. S. -
Ders., Namen. Hrsg. v. Sieglinde u. Fritz Mierau. Aus dem Russischen von
F. Mierau. Berlin 1994 (Werke in zehn Lieferungen, 4. L.), 272 S.
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Florenskis bewegtes Leben

Florenskis Schaffen und Wirken im Schofle der Russisch-Or-
thodoxen Kirche ist nicht ohne eine ndhere Betrachtung seiner
biographischen Wesensmerkmale moglich. Deshalb méchte ich
mit einem kursorischen Blick auf die Abhandlung «Er setzte
den Logos gegen das Chaos», die Abt Andronik (Trubatschow)
aus Anla der Einleitung des Kanonisationsprozesses von
Pawel Florenski geschrieben hat, einige wesentliche Fakten aus
dem Leben dieser ungewdhnlichen Personlichkeit erlduternd
darlegen. Der 1882 im siidrussischen Evlach an der transkauka- -
sischen Eisenbahn in der Familie eines russischen Ingenieurs
und dessen armenischer Ehefrau geborene Pawel erhilt im
Elternhaus keine religiose Prigung. Der Religionsunterricht in
der Schule war fiir ihn Gegenstand des Spottes und der Ironie.
Sein Tagebuch vermerkte: «Ich kennzeichnete die dem ... obli-
gaten Kirchgang gewidmeten Stunden mit einem Trauerrand
als unwiederbringlich verloren.» Im Alter von siebzehn Jahren
fand Florenski, nach Aussage von Abt Andronik, unter dem Ein-
druck mehrerer Erlebnisse zum Glauben. Eine Stimme habe ihn
im Sommer 1899 bei seinem Vornamen angerufen, einen
existentiellen Umbruch in seinem bisher von positivistischer
Weltanschauung geprigten Leben eingeleitet. Er habe Gott als
absolute Wahrheit erkannt und war bereit, darauf sein weiteres
Leben zu griinden. Die weiteren markanten biographischen
Daten sind: 1904 Abschluf3 des Studiums an der mathematisch-
physikalischen Fakultidt der Moskauer Universitat. — 1904-1908
Studium an der Moskauer Geistlichen Akademie niit dem
Schwerpunkt: praktische Kenntnis der Spiritualitét. — 1911 zum
Diakon und zum Priester geweiht. Seine ersten religionswissen-
schaftlichen Arbeiten «Uber die religi¢se Wahrheit» (1908) und
«Der Pfeiler und die Grundfeste der Wahrheit» (1914) widmeten
sich der Frage nach dem-Zugang zur Orthodoxen Kirche. Dort
bezeichnete er die lebendige religiose Erfahrung «als den einzigen
gesetzmiBigen Weg zum Begreifen der Dogmen» und die Kirch-
lichkeit als «jenen Hafen, in dem die Unrast des Herzens gestillt
und die Anspriiche des Verstandes gezdhmt werden».

1914 erhielt er den Grad eines Magisters der Theologie und die
Berufung zum auBerordentlichen Professor mit dem Schwer-
punkt «Geschichte der Philosophie». Grundgedanke aller seiner
Vorlesungen wird: «Die Philosophie eines jeden Volkes offen-
bart bis in die Tiefe ihres Wesens den Glauben dieses Volkes;
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aus diesem Glauben entspringt sie, und zu ihm strebt sie. Wenn
es eine russische Philosophie geben kann, dann nur als Philo-
sophie des orthodoxen Glaubens.» Als Redaktor der Zeitschrift
«Theologischer Bote» verfolgt er zwischen 1912 und 1917 diese
These mit unerschiitterlicher Konsequenz. Die Kirche sei fiir
ihn nicht nur ein historischer Fakt, «sondern unaufgebbare Vor-
aussetzung zum ewigen Leben». .
Unmittelbar nach der Machtiibernahme durch die Bolschewiki
wurde Florenski mit deren Verfolgungs- und Ausrottungspolitik
gegeniiber der Kirche konfrontiert. Kaum ein Jahr blieb ihm,
um im Rahmen der Synodalkommission fiir geistige Lehran-
stalten tatig zu sein. Nach der SchlieBung der Moskauer Geist-
. lichen Akademie im Jahre 1919 war er, gemeinsam mit den
meisten Mitgliedern des Lehrkorpers, gezwungen, seine Arbeit
inoffiziell in den Moskauer Danilow- und Petrow-Kl6stern,
spater sogar nur noch in Privatwohnungen fortzusetzen. Der
Ausbruch der Oktoberrevolution kam fiir Florenski insofern
nicht unerwartet, weil er sich des tiefen geistigen Zerfalls der
spétzaristischen Gesellschaft bewuBt war. Von dem sich seit Be-
ginn 1918 abzeichnenden dramatischen Wandel der Beziehun-
gen zwischen Staat und Kirche blieb der Wissenschaftler und
geweihte Priester augenscheinlich unberiihrt, da er nach dem
Zeugnis des Abtes Andronik «innerlich frei (blieb) von einem

Staat, von dem er weder vor noch nach der Revolution irgend- .

etwas erhoffte, und jede Liebedienerei, sei es vor den Oberen,
sei es vor denen unten, war ihm fremd». Gleichzeitig erkannte
er mit Weitsicht, daB die Religion durch eine schwere Phase der
Bewihrung in einem feindlich gesinnten Staat gehen miisse, zu
welchem er, dem Prinzip der politischen Nichteinmischung fol-
gend, ein loyales Verhiitnis entwickelte, das gleichzeitig den
unverhiillten Widerstand im geistigen Bereich einschloB. Vor
welch schweren Aufgaben Florenski stand, verdeutlichen seine
Amter. Als Mitglied der Kommission zum Schutz der Kunst-
schitze und Altertiimer der Sergi-Dreifaltigkeits-Lawra war er
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seit Herbst 1918 fiir zwei Jahre Sekretir und Konservator der
Sakristei. In dieser Funktion bemiihte er sich um die Rettung
von Kirchengiitern, die in den Besitz des kommunistischen
Staates iibergegangen waren. Auf dem Hohepunkt der Kampagne
zur Vernichtung von Ikonen schrieb er 1922 die Abhandlung
«Die Ikonostase» (vgl. die deutsche Ubersetzung, Anm. 1 in
dieser Rezension), in der er die ontologische Uberlegenheit der

. Ikone gegeniiber der weltlichen Malerei und ihren allgemeinen

Wert fiir die menschliche Kultur nachwies.

Die staatliche Repressionspolitik gegeniiber der Orthodoxen
Kirche schrinkte die Moglichkeiten der institutionellen geistli-
chen Arbeit auch fiir Florenski ein. Zwischen 1921 und 1924
ging er einer Lehrtitigkeit an den staatlichen kiinstlerisch-tech-
nischen Werkstitten nach. AuBerdem war er in der Hauptver-
waltung fiir das Elektrizitidtswesen titig, wodurch er den prak-
tischen Nachweis erbrachte, da3 Naturwissenschaften und Reli-
gion einander nicht ausschlie3en. Er vertritt die Ansicht, daB es
die Aufgabe der Kultur sei, das Gesetz der Entropie, der allge-
meinen Nivellierung von Tod und Chaos, zu bekdmpfen. Sein
wissenschaftliches Werk, das er in den 20er Jahren noch publi-
zieren darf, wird immer hdufiger zum Gegenstand heftiger Kritik.
In «Fiktionen der Geometrie» (1922) leitet Florenski aus der
Relativitédtstheorie die Moglichkeit eines unendlichen Kosmos
ab, in dem die Erde und der Mensch zum Mittelpunkt der
Schopfung werden. In «Die Physik im Dienst der Mathematik»
(1932) verteidigt er den empirischen Charakter der Mathematik.
Seine Gegner werten seine wissenschaftlichen Arbeiten als eine
provokante Fortsetzung des Kirchendienstes und verfolgen ihn
bis zu jenem Zeitpunkt, als er am 25. Februar 1933 wegen «kon-
terrevolutiondrer Agitation und Propaganda sowie organisier-
ter konterrevolutionérer Téatigkeit» verhaftet und im Juli des-
selben Jahres auf Beschluf der Sondertroika der GPU zu zehn
Jahren Zwangsarbeit verurteilt wurde. Die fadenscheinige und
verlogene Anklage bezog sich auf angeblichen juristischen

. Beistand fiir Kulaken und Popen, denen Florenski mit seiner

«Organisation» Unterstiitzung geleistet habe, und auf die*Ver-
breitung von sog. konterrevolutioniren Flugbldttern. Seit 1934
verbrachte er seine Haft im beriichtigten Zwangslager Solowki,
auf einer Insel im Weilen Meer, einem zweckentfremdeten
Kloster. Im Dezember 1937 wurde er dort oder im Leningrader
Gebiet erschossen, nachdem ihn im November wiederum eine
Sonderkommission zum Tode verurteilt hatte. Die doppelte
willkiirliche Verurteilung schlug sich in der doppelten Rehabili-
tierung durch die «Justizbehdrden» in den S0er Jahren nieder,
die immerhin bestatigten, da «es ... keinen Beweis (gibt), mit
dem sich eine Verhaftung P.A. Florenskis (und der iibrigen Be-
teiligten) hitte begriinden lassen».

In den einleitenden Anmerkungen zu den editorischen Notizen
schreibt der Herausgeber Fritz Mierau, daB Florenski in
einem seiner Briefe aus dem Lager Solowki sich dariiber beklagt
habe, daB sein Denken «fiinfzig oder sogar einhundertfiinfzig
Jahre» zu frith gekommen sei. Mag es da ein Trost sein, wenn
ihm Mierau bescheinigt, daB seit dreiBig Jahren seine Texte der
Gegenstand lebhafter Dispute und die Grundlage fiir groBere
Abhandlungen gewesen sind, die allerdings nicht in Staatsver-
lagen publiziert werden durften. Erst 1990 folgte in Moskau
eine zweibdndige Ausgabe seines theologischen und seines

kunst- und sprachphilosophischen Hauptwerks und 1992 die

Ausgabe seiner Autobiographie «Meinen Kindern». Und
schlieBlich sei nicht vergessen, da8 es vor allem die Ehefrau
Florenskis, Anna Michailowna, war, die die miihsame Trans-
kription und Kommentierung der meist handschriftlichen Texte
iibernahm. Ohne sie und ihre Kinder und Enkel wiren sicher-
lich zahireiche Manuskripte fiir immer verloren gewesen!

«Denken und Sprache»: Der sprachphilosophische Ansatz

Die meisten Texte des Bandes «Denken und Sprache» erweisen
sich als iiberzeugende Grundlage fiir die Aufstellung der These,
daB Florenskis sprachphilosophischer Ansatz eine Briicke zwi-
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schen dem orthodoxen Denken der Kirchenviter und den
strukturalistischen Textmodellen der Tartuer Schule bilde. Schon
in einem Brief an die Mutter aus dem Jahre 1904 teilte er seinen
EntschluB mit, daB er die «gesamte positive Lehre der Kirche und
die wissenschaftlich-philosophische Weltanschauung samt Kunst
u.4.»* wieder zusammenfiihren wolle. Was aber bedeutet diese
Kombination aus Kirchendogma und kultischen Handlungen
einerseits und strukturalistischen Weltmodellen andererseits?
Florenskis Schriften griinden auf der ostkirchlichen Lehre, die
seit 1054 als selbstindige Orthodoxie existiert. Quelle und Richt-
linie des Glaubens ist die Lehre der Bibel nach der Auslegung
der kirchlichen Tradition. Diese besteht in den dogmatischen
Entscheidungen der 6kumenischen Konzile, in den Schriften der
Kirchenviter (vor allem der Kappadozier, des Johannes von
Chrysostomos und des Johannes von Damaskus). Florenskis
kultisches Denken ist also auch von der Vergegenwirtigung der
Heilsgeschichte und von dem Empfang des Heilsgutes erfiillt
gewesen. Der Kirchenraum als Symbol des Weltalls war fiir ihn
ebenso wie die dort geweihten Bilder nicht nur Versinnbildlichung
der heiligen Geschichte, sondern auch reale Vergegenwirtigung
des transzendenten Heilsgutes. In diesem Geist hat er auch seine
bedeutende kunstgeschichtliche Abhandlung tiber die Ikonostase,
die Bilderwand im sakralen Raum, entworfen.

Auf welche Weise nun der geistliche Denker mythisch-kultische
Wesenheiten mit strukturalen Kategorien in Verbindung bringt
und die Quintessenz dessen in ein Diskursfeld iiberfiihrt, zeigt
seine voluminose Abhandlung iiber die Struktur des Wortes.
Ausgehend von den Erkenntnissen der strukturalen Linguistik,
die das Lexem in Phonem, Morphem und Semem gliedert und
seine Komponenten in einem funktionalen Austausch erfaBt,
tiberfiihrt Florenski die Ergebnisse der linguistischen Analyse
in die Lehre von der Trinitét des Sinns der Heiligen Schrift, in
deren Hermeneutik «jede Stelle und jedes Wort der Schrift erstens
eine sinnlich-buchstibliche, zweitens eine abstrakt-moralische
und drittens eine ideal-mystische oder geheime Bedeutung»
(ebd., S. 191) hat. Das Gelesene und Gehérte werden nach Flo-
renski auf drei Ebenen zugleich aufgenommen: «als Laut, ver-
bunden mit dem entsprechenden Bild, als Begriff und schlieB-
lich als flackernde Idee, die stindig schwankt und auf ... eine
iiberzeitliche Fiille weist.» Diese drei geistigen Funktionen ent-
sprechen nach Florenski dem, «was Philo (von Alexandrien)
die Wirklichkeiten des Leibes, der Seele und des Geistes ge-
nannt hat» (ebd., S. 192). Auch in den Schriften «Die Magie des
Wortes», «Namensverehrung als philosophische Vorausset-
zung» und «Uber den Namen Gottes» bewegt sich der Autor
einerseits im Bereich der strukturalen Linguistik, andererseits
iiberschreitet er die Grenzen des Stofflich-Materialen und be-

3 Vgl. Denken und Sprache, S. 313.

gibt sich in metaphysische Sphéren, in denen die Anrufung
Gottes auch das lebendige Hineingehen in Ihn bedeutet.

«Namen»: Sprachphilosophie und Etymologie

In der vierten Lieferung «Namen» brilliert Florenski zunéchst
mit seiner Kenntnis literarischer Figuren und deren Namens-
etymologie. Dabei behandelt er in einer etwa 100 Seiten umfas-
senden Einleitung ein komplexes Feld, auf dem «der Name das
duBerste ist, was an personlichem Prinzip im Wort zum Aus-
druck gebracht werden kann, der zarteste, und daher adéquate-
ste Leib der Personlichkeit.» Und ausgehend davon untersucht
er die geistige Struktur von 18 Vornamen nach einem oft nicht
ganz einleuchtenden Prinzip: etymologische Aspekte spielen
im Gegensatz zu phonetischen Komponenten nicht immer die
entscheidende Rolle. Historische Vergleiche werden hinzuge-
zogen, da und dort Vermutungen ausgesprochen iiber groBe
Personlichkeiten der abendldndischen Geschichte, Charakter-
eigenschaften der Namenstrigerin ausfiihrlich beschrieben, ja
sogar der Olgas im Detail erfalt: «Die Olgas haben gewohnlich
bedeutende und schéne, aber keine feinen Gesichtsziige, das
gleiche gilt fiir die Figur.» (S. 157) Bewundernswiirdig ist die
Energie (liberhaupt entleiht er eine Reihe von Begriffen aus
der Humboldtschen Theorie von der Sprache als Energeia, als
die sich ewig wiederholende Arbeit des Geistes [vgl dazu in
«Denken und Sprache», S. 72]), mit der Florenski seine Hypo-
thesen und Behauptungen vortrigt, wenngleich da und dort
sein spekulatives Denken mit ihm durchgeht. Die an dieser
Stelle nur ansatzweise zu erfassende philosophisch gegriindete
Metaphysik des Magisch-Konkreten bietet ein breites diskursi-
ves Feld an, auf dem nun endlich die komplexe Auseinander-
setzung mit einem groBen Denker und Metaphysiker beginnen
kann.

Die vorliegenden vier Lieferungen bieten auf der Grundlage
einer kommentierten Ausgabe in einer gut lesbaren Sprache
alle Voraussetzungen dafiir an. Mit Register, Quellenverweisen
und ausfiihrlichen FuBinoten versehen, entsprechen sie Stan-
dardwerken der Philosophiegeschichte, in die nunmehr auch
Pawel Florenski aufgrund der deutschsprachigen Ausgabe ein-
gehen wird. Die Entdeckung des russischen Leonardo da Vinci
diirfte sich denn auch in einer Belebung der Diskurse zwischen
dem Abendiand und der russisch-byzantinischen Denkungsart
niederschlagen. Die lange Liste der Sponsoren, die die Druck-
legung der letzten beiden Bénde erst erméglicht haben, liest
sich in diesem Kontext wie eine Aufforderung an diejenigen,
deren Kenntnis russischer Philosophiegeschichte sich auf sol-
che Namen wie Solowjow, Losew und Bulgakow beschrinkte:
Lest Pawel Florenski, und ihr werdet eine vollig ncue Stimme
vernehmen! Wolfgang Schlott, Bremen

AUFKLARUNG UND ATHEISMUS

Akzentverschlebungen von Meslier iiber Comte zu Sartre*

Jean-Paul Sartre (1905-1980)' hat sich — iibrigens keine Selten-
heit? - als Fiinfzehnjihriger von jeriem Gott befreit, der ihm in
einer groﬁbﬁrgerlich -katholischen Sozialisation "aufgedringt
worden war. In seiner Autoblographle «Les Mots» — «Die Wor-
ter» (1964) schreibt er:

«Im Jahre 1917 wartete ich eines Morgens in La Rochelle auf
Mitschiiler, die mich-ins Gymnasium begleiten sollten; sie ver-

* Erster Teil in: Orientierung vom 31. Mai 1995, S. 119-123,

! Allgemein vgl. A. Cohen-Solal, Sartre’ 1905-1980. Reinbek 1988 (frz
Paris 1985).

2 Comte hatte seinen «Glauben» schon als Vierzehnjahriger «vcrloren»
vgl. I. Fetscher, Einleitung, in A. Comte, Rede iiber den Geist des Positi-
vismus (franzosisch/deutsch), iibers., eingeleitet u. hrsg. v. I. Fetscher
(Philosophische Bibliothek, 244). Hamburg 1956, S. XX.
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spateten sich, so daf ich bald zu meiner Zerstreuung nichts
mehr zu erfinden vermochte und beschloB, an den Allméchtigen
zu denken. Augenblicklich machte er sich in den Azur davon
und verschwand ohne irgendeine Erkldrung: er existiert nicht,
sagte ich, hoflich erstaunt, zu mir selbst, und hielt die Angele-
genheit fiir abgetan. In gewisser Weise war sie es auch, denn
seither habe ich niemals dle leiseste Versuchung gespurt ihn
von neuem zu beschworen.»?

Sartre hat aus seinem Atheismus nie ein HehJ gemacht. Zu seinem
atheistischen Erbe gehoren nicht nur der Rationalismus und
Positivismus des 18. und 19. Jahrhunderts, sondern auch Marx,
Nietzsche und Freud. Sein Philosophieren wurde dartiber hin-

3 J.-P. Sartre, Die Worter. (rororo 1000). Reinbek 1968, S. 142.
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aus mitgepréagt von Descartes, Hegel und namentlich von Hus-
serl sowie dem frithen Heidegger. Aber ein Denker wie Sartre
besteht nicht nur aus Einfliissen. Es mag hier gentigen, lediglich
den Ansatz sichtbar zu machen, der seinen Atheismus kenn-
zeichnet und von den vorangegangenen Ausprigungen unter-
scheidet.

Atheismus und Humanismus

Auch fiir Sartre ist der Atheismus die Voraussetzung flir authen-
tisches Menschsein. Auch sein Atheismus entsteht nicht aus
metaphysischen Erorterungen der Frage «Utrum Deus sit» —
«Ob es Gott gebe», er hat vielmehr seine Wurzeln in frithen
personlichen Erfahrungen und wird alsdann philosophisch ein-
geholt und exponiert. DaBl Atheismus die Bedingung der Mog-
lichkeit einer anderen, einer menschlichen politischen Ethik
und einer besseren Politik bedeutet, ist fiir ihn nicht zweifelhaft;
sein Atheismus hat jedoch nicht die Militanz eines Meslier und
auch nicht die wissenschaftliche GewiBheit, auf der Comte so
entschieden insistierte. Bei Sartre hat der Atheismus bereits
etwas Prosaisch-Selbstverstandliches erreicht. Im Laufe eines
Jahrhunderts war philosophisch, gesellschaftlich und politisch
manches geschehen - insbesondere in Frankreich: die Trennung
von Kirche und Staat, eine zunehmende 6ffentliche Wirksam-
keit demokratischer Ideen, die Verdanderungen sowohl in den
westlich-liberalen Staaten als auch im westlichen und 6stlichen
- jeweils so genannten — Sozialismus und nicht zuletzt der
Eindruck der groBen Kriege und des Terrors dieses Jahrhun-
derts. Eine neue Weltbiihne hatte sich ergeben, auf der nun der
Atheismus als ein Partner mitspielen konnte; seine rechtlich-
zivile Legitimation wurde nicht l&nger bestritten, vielmehr ge-
rieten die Vertreter religioser Positionen intellektuell in den
Verdacht, anachronistisch geworden zu sein. So steht im atheisti-
schen Humanismus Sartres die Frage nach den Mdoglichkeiten
und den Grenzen der konkreten, geschichtlichen Existenz im
Vordergrund! Von diesem Interesse aus ist Sartre zu seiner
eigenen Variante des Marxismus gekommen, in der die unauf-
hebbare Rolle und der Wert der Subjektivitit deutlich hervor-
gehoben werden. Er hat einen Weg zuriickgelegt, der innerhalb
des Atheismus verliuft, dessen Triumphalismus aber hinter sich
gelassen hat. Bei aller Sicherheit im Atheismus, die man bei
ihm findet, erkennt er dennoch an, da3 diese Weltdeutung trotz
der Befreiung, die sie gewihrt, auch eine Last darstellt. Darin
liegt das Neue und das Eigene seines Atheismus gegeniiber den
friiheren Erscheinungsformen (einmal abgesehen von Nietzsche).
In «Les Mots» schreibt Sartre: «Ein einziges Mal hatte ich das
Gefiihl, es gabe Thn. Ich hatte mit Streichholzern gespielt und
einen kleinen Teppich versengt; ich war im Begriff, meine Un-
tat zu vertuschen, als plotzlich Gott mich sah. Ich fiihlte Seinen
Blick im Innern meines Kopfes und auf meinen Hénden; ich
drehte mich im Badezimmer bald hierhin, bald dorthin, grauen-
haft sichtbar, eine lebende Zielscheibe. Mich rettete meine
Waut: ich wurde furchtbar bose wegen dieser dreisten Taktlosig-
keit, ich fluchte, ich gebrauchte alle Fliiche meines Grofivaters.
Gott sah mich seitdem nie wieder an.

Ich erzdhle hier die Geschichte einer migliickten Berufung.
Ich brauchte Gott, man gab ihn mir, ich empfing ihn, ohne zu
begreifen, daB ich ihn suchte. Da er in meinem Herzen keine
Wurzeln® schlug, vegetierte er einige Zeit in mir und starb
dann.»*

Ein illusionsloser Blick

Der junge Sartre brach aus einem grofbiirgerlichen katholischen
Milieu aus, um sich selbst zu finden. Eine solche Biographie
gibt gewifl das Recht zu der Frage, ob Sartre seine Philosophie
der Freiheit, wie Hans Mayer geschrieben hat, «aus kindlichen
Erfahrungen destillierte» oder ob er sich «nachtriglich», im

‘Ebd., S. 59.
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Dienste seiner Philosophie, «das Bild der eigenen Kindheit zu-
rechtmacht»® — eine Frage, die auch in bezug auf seinen Atheismus
zu stellen ist. Was auch immer zum Verhiltnis von Biographie
und Philosophie, von Erfahrung und Reflexion, von Tiefenpsy-
chologie und religiosem Verhalten zu sagen wiire, es fillt auf,
daf Sartre seine frithe emanzipatorische Option durchgehalten
hat und daB er dennoch die Hirte eines atheistischen Lebens .
nicht verschweigt.

«Die Illusion der Riickschau ist zerbrockelt; Martyrertum, Heil,
Unsterblichkeit, alles f4llt in sich zusammen, das Gebiude sinkt
in Triimmer, ich habe den Heiligen Geist im Keller geschnappt
und ausgetrieben; der Atheismus ist ein grausames und lang-
wieriges Unterfangen; ich glaube ihn bis Zzum Ende betrieben zu
haben.»$ ’

Die Erfahrung der atheistischen Lebensform als einer Last 146t
sich auch aus der Art und Weise erkennen, in der Sartre bereits
1946 in seinem Essay «Der Existentialismus ist ein Humanis-
mus» sein philosophisches Konzept umrissen hat. Nicht mit der
Strenge des Comteschen Dreistadiengesetzes, aber doch struk-
turell ghnlich zeigt Sartre hier, wie sowohl die alte platonische
und christlich-theologische Uberlieferung, aber auch noch die
neuzeitliche Philosophie mit ihrer Wertschiatzung der Natur amr
Vorrang der Essenz vor der Existenz festhalten, das hei3t dem
Vorrang der Ideen, der Wesenheiten, der vorentworfenen MaB-
stiibe. Eben diese Rangordnung miisse aus erkenntnistheoreti-
schen und moralischen Griinden aufgegeben und umgekehrt
werden, und so kommt es zur existentialistischen Grund-These
vom Vorrang der Existenz vor der Essenz. Aus ihr leitet sich die
Forderung ab, daf} der Mensch sein Wesen und also sich selbst
zu erfinden habe. Der Mensch kann sich also nicht an vorgege-
benen Normen und Wesenheiten orientieren, sondern muf in
eigener Verantwortung mit seiner Freiheit, die ihm seltsamer-
weise zugefallen ist, titig werden. Zu diesem seinem Freisein ist
der Mensch «verurteilt» — «condamné»’, ein Wort, das deutlich
die Last zum Ausdruck bringt, die der Atheismus mit sich fiihrt.
Zudem ist nach Sartre die Freiheit stets eingeschrinkt durch
Bedingungen, denen der Mensch naturhaft und geschichtlich
unterliegt, wie die Sterblichkeit, das Mit-anderen-Sein, die Ar-
beit, aber auch durch Situationen, die ihm oft nur fragwiirdige
Alternativen lassen.® Diese Zusammenhinge bestitigen erneut,
wie wenig Sartres Atheismus — trotz allen Festhaltens an der
Freiheit des einzelnen — ein triumphalistischer oder gar ein
gliicklicher Atheismus ist.

Am Ende seines Essays spricht Sartre ausdriicklich iiber die
atheistische Wurzel seines Denkens: «Der Existentialismus ist
nichts anderes als eine Bemiihung, alle Folgerungen aus einer
zusammenhingenden atheistischen Einstellung zu ziehen. Er
versucht keineswegs, den Menschen in Verzweiflung zu stiirzen.
Aber wenn man, wie die Christen, jede Haltung des Unglau-
bens Verzweiflung nennt, so geht der Existentialismus von der
Urverzweiflung aus. Der Existentialismus ist mithin nicht ein
Atheismus in dem Sinne, daB} er sich erschopfte in dem Beweis,
Gott existiere nicht. Eher erklirt er: Selbst wenn es einen Gott
gébe, wiirde das nichts dndern; das ist unser Standpunkt. Nicht, als
ob wir glaubten, da} Gott existiert, aber wir denken, daB die Frage
nicht die seiner Existenz ist; der Mensch muB sich selbst wieder
finden und sich iiberzeugen, daB ihn nichts vor sich selber retten
kann, wiire es auch ein giiltiger Beweis der Existenz Gottes.

In diesem Sinne ist der Existentialismus ein Optimismus, eine
Lehre der Tat, und nur aus Boswilligkeit konnen die Christen,
ihre eigene Verzweiflung mit der unseren verwechselnd, uns zu
Verzweifelten stempeln.»®

Der Optimismus dieses existentialistischen. Humanismus steht
fiir Sartre keineswegs im Widerspruch zur Erfahrung der Last,

*H. Mayer, Anmerkungen zu Sartre. Pfullingen 1972, 8. 51.

6 Die Worter, a.a.0., S. 143.

7 Vgl. J-P. Sartre, Drei Essays. (Ullstein TB 304).Frankfurt/M.-Berlin,
zahlr. Auflagen, S. 16. ’

8 Vgl. ebd,, S. 26f.

?Ebd., S. 35¢£.
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die der Atheismus bedeutet; denn die Aktion, die Tat, die Revolu-
. tion sind immer zugleich von-Zuversicht getragen und von harten
Konflikten gezeichnet. In seinem letzten Interview, das 1979 in
«Le Nouvel Observateur» erschien, hat Sartre erklért, sein ganzes
Werk sei von einer gewissen Hoffnung auf eine bessere geschicht-

liche Zukunft geleitet und der «Fortschritt» sei, wie er ironisch .

hinzufiigte, vielleicht eine seiner letzten Naivititen..."

Wie dem auch sei, auch bei Sartre ist «<Humanismus» der Inbe-
 griff des atheistischen Selbstverstdandnisses und der atheistischen
Intention. Dieser Humanismus zeigt sich in Leben und Werk
Sartres in einer auerordentlich ehrlichen Form. Am Ende ihres
Berichts iiber sein Sterben schreibt Simone de Beauvoir die
_ eindeutigen Sétze:

«Sein Tod trennt uns. Mein Tod wird uns nicht wiedervereinen.
So ist es nun einmal. Schon ist, daB unsere Leben so lange har-
monisch vereint sein konnten.»'!

Aufklirungsprozef3 und Atheismus

Wenn diese Skizze der im Atheismus verlaufenden Geschichte
des neuzeitlichen Aufkliarungsprozesses im Wesentlichen richtig
ist, 1aBt sich zweierlei feststellen: Auch kiinftig wird die atheistische
Weltauslegung eine bedeutende Rolle spielen. Und: Gestalt
und Wirkung des Atheismus werden der allgemeinen kulturellen
und gesellschaftlichen Situation korrespondieren, so wie dies
auch frither der Fall war. Hierbei diirfte eine verdnderte, ja man
darf sagen: verbesserte Selbstdarstellung der Religionen auf
der ethischen und politischen Ebene nicht ohne Folgen bleiben;
in Anbetracht einer unbegrenzten Weltoffentlichkeit heif3t das
aber auch, daB die Pluralitit der Religionen deren Relativitit
weit deutlicher als bisher hervortreten 1aBt.

Vieles - insbesondere auch die Entwicklungen innerhalb der
Philosophie — deutet darauf hin, da8 die allgemeine Situation

10ygl. J.-P. Sartre, Die Linke neu denken. Uber Hoffnung und Moral. Ein
Gesprich mit Benny Lévy, in: Freibeuter Nr. 4 (1980}, S. 42.

118, de Beauvoir, Die Zeremonie des Abschieds und Gespriche mit Jean-
Paul Sartre August-September 1974. Reinbek 1983 (frz. Paris 1981), S. 165.

immer weniger durch das Interesse an Wahrheit charakterisiert
sein wird; immer mehr dréngen der weltanschauliche Pluralismus
und das Interesse am physischen Uberleben der Menschheit als
Gattung' in den Mittelpunkt. Dies kénnte bewirken, daf} ein
durchaus verhéingnisvoller Agnostizismus, der die Alternative
Theismus/Atheismus hinter sich gelassen hat, oder richtiger
wohl: daB ein nach-atheistischer, letztlich banaler Indifferentis-
mus sich noch weiter verbreitet; andererseits werden-alte und
vor allem neue religiose Positionen, unabhingig von jeder
Bemiihung um philosophische Legitimierbarkeit oder Plausibi-
litdt, neue Anhénger finden. Diese eigenartige Schizophrenie —
hier nihilistischer Indifferentismus, dort Fundamentalismus
und «Gnosis» — ist weithin bereits Wirklichkeit. Innerhalb
des politisch zweifellos legitimen (postmodernen Pluralismus)
kann sowohl ein post-religidser als auch ein post-atheistischer
Nihilismus gut gedeihen; die sdkularistische Weltdeutung wird
also nicht einfach verschwinden und schon gar nicht jenen selt-
samen Irrlichtern und Praktiken Platz machen, die als durchaus
religios gemeinte Weltdeutung unter den Namen «New-Age-Be-
wegung» oder «Wassermannzeitalter» von sich reden machen.
Einige Desiderate dieser neuen Bestrebungen verdienen sehr
wohl Aufmerksamkeit und Zustimmung, insbesondere diejeni-
gen, die antimechanistisch auf die Vernetzungen alles Lebendi-
gen aufmerksam machen und damit, oft ohne dies selber zu be-
greifen, alte Auffassungen von einer «Weltseele» neu zur Gel-
tung bringen.'* Aufs Ganze gesehen scheint die Gefahr auBer-
ordentlich groB zu sein, daB der Verkiinder der groBen Miidig-
keit aus Nietzsches Zarathustra seine Chance immer noch vor
sich hat; dessen Botschaft lautete schon vor mehr als hundert
Jahren:
«Alles ist gleich, es lohnt sich nichts, Welt ist ohne Sinn, Wissen
wiirgt.» (4. Teil, «Der Notschrei»)

Heinz Robert Schlette, Bonn

12 Hierzu vgl. den Entwurf einer dkologischen Geschichtsphilosophie in
dem neuen Buch von C- Amery, Die Botschaft des Jahrtausends. Von Leben,
Tod und Wiirde. Miinchen 1995.

3 Vgl. H.R. Schlette, Weltseele. Geschichte und Hermeneutik. Frank-

Die Verweiblichung des Subjekts

Zu Emmanuel Lévinas’ Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht

Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht, Emmanuel
Lévinas’ sogenanntes zweites philosophisches Hauptwerk?, des-
sen profilierte und prézise Ubersetzung ins Deutsche vorliegt?,
beeindruckt durch strenge Architektur und verwirrt durch fili-

granen Reichtum. Und es ist zweifellos Emmanuel Lévinas®

radikalstes Werk. Eine klare Summe, die die Auskunft dariiber
verweigert, was unter dem Strich steht. Eine permanente und
sich permanent komplizierende Herausforderung an den Leser.
Und an die Leserin. '

Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht handelt von der
Subjektivitdt. Nicht zum ersten Mal, aber mit neuen An-
spriichen an unsere Schmerzgrenze und an unseren esprit de
finesse, an unsere Lesedisziplin und Lust an der Anarchie lotet
-und reizt Lévinas die Rolle des Subjekts im Heils- und Unbheils-
drama dieser Welt aus. Wer spielt mit im sehr groBen Weltthea-
ter? Der Titel und jede Zeile des Werks verraten, wer als Spiel-
macher ausgespielt hat. Wenn das Subjekt, wenn das Ich, wenn

’

! Autrement qu’étre ou au-deld de I'essence aus dem Jahre 1974; als Emma-
nuel Lévinas’ erstes Hauptwerk gilt Totalité et Infini. Essai sur Uextériorité,
Dordrecht-Boston - London 1961; ins Déutsche iibersetzt von Wolfgang
N. Krewani: Totalitdt und Unendlichkeit. Versuch tiber die Exterioritit,
Freiburg - Miinchen 1987; im folgenden zitiert als Totalitit und Unendlich-
keit. ’

2 Emmanuel Lévinas, Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht, aus
dem Franzosischen iibersetzt von Thomas Wiemer, Verlag Karl Alber,
Freiburg - Miinchen 1992; im folgenden zitiert als Jenseits.
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ich Ernst mache mit meiner tragenden Rolle, hat «das Sein» die
Partie verloren. Sein Spiel ist aus; der dramatische Knoten von
Ich und Anderem schiirzt sich «anders, als Sein geschieht». Die
Liaison mit dem Anderen bindet — und 16st das Ich. Sie erlost
vom «Sein» als dem blinden und gewaltsamen Zwang zu Selbst-
erhaltung und Selbstbehauptung, sie befreit vom Zwang zur
Verneinung und Vernichtung jeglichen der Angleichung und
Aneignung widerstehenden Anderen. Denn als dieser Zwang
und als Gehorsam diesem Zwang gegeniiber «geschieht Sein» —
so die Lévinassche Lesart jenes von Spinoza postulierten
Grundtriebs, «<wodurch jedes Ding in seinem Sein zu verharren
strebt», :

Dramatis personae: Ich und der Andere, der andere Mensch,
mein Néchster. Immer schon mit von der Partie ist der Andere
des Anderen, der Dritte, des Nachsten Nichster, oder die Ge-
sellschaft. Und schlieBlich, oder vor allem, jenes «Er» und «Un-
endlichkeit» Genannte, das, «selbst Pro-nomen, allem, was ei-
nen Namen tragt, sein Siegel einpragt». (Jenseits, S. 395).

Dem selbstgentigsamen, selbstgewissen und selbstherrlichen

-Ich des Seins, des Bewulitseins und SelbstbewufBtseins — Akti-

vitit, Freiheit, Ursprung, Gegenwart — wird iibel mitgespielt.
Die Fallhthe ist betrichtlich. Das Ich wird empfindlich und
iiberempfindlich, empfinglich. Denn ein Lévinasscher Spreng-
Satz lautet: Der Nachste ist Anderer. In der Nidhe des Anderen
kann das habituell Anderes aneignende, das gegen die Erfah-
rung des Anderen todlich gewappnete Ich nicht ungeschoren,
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nicht mit heiler Haut davonkommen. «Die Gemeinschaft mit
ihm beginnt in meiner Verpflichtung ihm gegeniiber.» Jenseits,
S. 195) In der Nihe des Anderen findet sich das Ich stets im Ak-
kusativ und in den roten Zahlen. «Bei der Anndherung bin
ich... von vorneherein schon zu spit und schuld an der Verspi-
tung.» (Ebd.) Doch des Anderen und aller Welt schuldloser
Schuldner erwartet ein absoluter Gewinn. Ein kiihner Lévinas-
scher Nenner fiir dieses surplus lautet: «Das Universum tragen
- erdriickender Auftrag, aber gottliche Mihsal.» (Jenseits,
S. 272) Alles gewinnt, wer alles verliert, das Sub-jekt.

Die Verweiblichung des Subjekts

Emmanuel Lévinas’ Denken des Anderen war friih ein Denken
des Weiblichen.? Schon im Lévinasschen Werk vor Jenseits des
Seins ist das Weibliche bedeutsam, jedoch ausschlieBlich als
Figur, als Prifiguration®, als Fundus — des Anderen, nie des Ich.
Aber das Lévinassche Denken des Anderen 148t das denkende
Ich nicht unverindert. In Jenseits des Seins geben «Figuren des
Weiblichen» dem Ich MaB; sie radikalisieren und vollenden die
Lévinassche Kritik des in aller ausgreifenden und possessiven
Aktivitit doch nur sich selbst erfahrenden, des selbstgeniigsa-
men virilen Subjekts. Sie erfinden ein dem unbegehrenswerten®
Begehrten sich &ffnendes Ich. Verweiblichung des Subjekts —
steht der (BuB-)Gang zu den Miittern auf dem Programm?
Nicht um die heilsame Einldsung von Regressions- und Ver-
schmelzungswiinschen ist es dem Autor zu tun. Sein Werk ent-
lastet nicht, sondern belastet das Subjekt schwer. Es fiihrt nicht
zuriick in den SchoB einer miitterlich gedachten Natur oder
auf Stadien einer mystischen Partizipation alles Lebendigen.
Das Subjekt wird in Jenseits des Seins weiblich, um Subjekt zu
werden. .

Im Europa des 20. Jahrhunderts nétigt die inkommensurable
deutsche Variante «desselben Hasses auf den anderen Menschen,
desselben Antisemitismus»®, den Menschen anders zu denken,
als die okzidentale philosophische Tradition von den «loni-
schen Inseln bis Jena» mochte oder vermochte. Als Philosophie
aus der Erfahrung der Katastrophe des 20. Jahrhunderts erweist
sich das Denken Emmanuel Lévinas’ darin, daB es eigensinnig
die Ethik an die Stelle der Ontologie riickt und zur «ersten Phi-
losophie» macht. In ihrer Uber- oder Unterbietung des ver-
meintlich fundamentalen Seinsdenkens’ durch das Denken einer
vorurspriinglichen und grundlosen Verpflichtung des einen ge-

3 Wenn wir im folgenden die Termini «weiblich», «Weiblichkeit», «minn-
lich», «Virilitdt», «Verweiblichung» ohne distanzierende Anfiihrungszei-
chen schreiben, so nicht, um eine Uberzeugung von der Gegebenheit
dberzeitlicher psychisch-emotionaler oder intellektueller Geschlechts-
charaktere anzuzeigen, vielmehr das Fehlen eines Ortes, von dem aus eine
abstrakte Distanzierung moglich wire. Mit dem Lévinasschen Denken
des Weiblichen setzt sich Catherine Chaliers Figures du féminin. Lecture
d’Emmanuel Lévinas, Paris 1982, auseinander (im folgenden zitiert als
Chalier). C. Chaliers sensible Analysen stellen die alarmierende Diagnose
der Sprachlosigkeit, Wortlosigkeit, Namenlosigkeit des im Lévinasschen
Werk prisenten «metaphorischen» Weiblichen. Inspiriert von der Philo-
sophin und Psychoanalytikerin L. Irigaray, fordert C. Chalier Weisen, den
«ethischen Korper» der Frau zu sagen, Wege, Weiblichkeit ans Licht des
Symbolischen zu bringen, ohne das «dunkle Geschift der Totalitidt»
(Lévinas) zu betreiben (vgl. Chalier, S. 149). Kritisch gerade aus der Treue
zum Denken Lévinas’, konfrontiert die Autorin mit der Aufgabe, die im
Lévinasschen Werk ungelost bleibt, Weiblichkeit «zwischen der Metapher
und dem sogenannten Eigen-Namen im Inkommensurablen dessen zu
denken, der, Pro-nomen, zum Denken einer urspriinglichen Differenz
erweckt» (a.a.0., S. 128).

4 Die Andere ist Vorlduferin — des Anderen. Das weist C. Chalier ein-
drucksvoll nach. Das Weibliche ist eine das Ich férdernde Vorform, nicht
aber die sprechend-unterweisende, das Ich fordernde Vollform des Anderen.
5 «In einem bestimmten Sinn ist nichts lastiger als der Nichste. Dieser Be-
gehrte, ist er nicht der Nichtbegehrenswerte schlechthin?» (Jenseits, S. 197)
® So Lévinas'in der Widmung von Jenseits des Seins.

7 Vgl. etwa, in titelgebender Ausdriicklichkeit, E. Lévinas’ 1951 veroffent-
lichten Aufsatz L’ontologie est-elle fondamentale? (Emmanuel Lévinas,
Ist die Ontologie fundamental?, in: ders., Die Spur des Anderen, Unter-
suchungen zur Phinomenologie und Sozialphilosophie. Ubersetzt, her-
ausgegeben und eingeleitet von Wolfgang Nikolaus Krewani, Freiburg
1983, S. 103-119).
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geniiber dem anderen Menschen ist Emmanuel Lévinas’ Philo-
sophie ein beharrliches Um-denken, dessen Radikalitét Jenseits
des Seins verschérft. :

Jenseits des Seins zihlt allein die Tauglichkeit des Ich, den An-
deren zu empfangen, nicht zu Hause, sondern unter der eigenen
Haut. Jenseits des Seins fillt allein die Eignung des Ich ins
Gewicht, den Anderen zu tragen und auszutragen, Sorge zu
tragen um seine Hilflosigkeit. Dem Autor von Jenseits des Seins
bleiben nur Orte néchster Néhe, Figuren des Weiblichen, um -
das Ich auszusagen - ein dem Anderen gedffnetes Ich, ein Ich,
das sich gewinnt und verliert im Tragen, im Empfangen, im
Begehren des Anderen. Jenseits des Seins ist die Subjektivitit
nicht anders mehr sagbar denn als weibliches Geschlecht und
miitterlicher Leib. '

Die Empfindlichkeit des Subjekts

Das Lévinassche Subjekt ist nicht anésthetisches Selbstbewuf3t-
sein, sondern empfindlich und iiberempfindlich. Die Sensibi-
litat dieses Subjekts ist «Ausgesetztheit an GenuBl und Schmerz
- die Verwundbarkeit» (Jenseits, S. 145). Solches Ausgesetztsein
ist der an-archische und un-ordentliche Ursprung von Verant-
wortung. Deren Sinn ist nicht Zurechenbarkeit, sondern
erschlieBt sich einzig im Versuch, «die Sensibilitét in ihrer vor-
natiirlichen Bedeutung bis hin zur Mutterschaf® (zu) verfolgen,
in der die Bedeutung als Niahe bedeutet, bevor sie sich zu .
Beharren im Sein innerhalb einer Natur versteift» (a.a.0., S. 156).
Das alte Philosophenritsel der Verleiblichung eines als Be-
wuBtsein gedachten Ich 16st Lévinas von der Miitterlichkeit die-
ses Ich her auf. «Die sinnliche Erfahrung als Obsession durch
den Anderen — oder Mutterschaft — ist bereits die Leiblichkeit,
die die Philosophie des BewuBtseins von der sinnlichen Erfah-
rung her konstituieren will.» (A.a.O,, S. 174) Inkarnation des
Subjekts heift, vor aller Bindung an den eigenen Leib leiblich
an den Leib des Anderen gebunden sein. «Das Sinnliche —
Mutterschaft, Verwundbarkeit... — kniipft den Knoten der
Inkarnation in einer Verstrickung, die weiter reicht als die Selbst-
apperzeption; einer Verstrickung, in der ich an den Anderen
gebunden bin, schon bevor ich an meinen Leib gebunden bin.»
(A.a.0, S. 173f) Verweiblichung heiBt Verleiblichung des Sub-
jekts. Lévinas spricht vom «Nahrung-, Kleidung- und Woh-
nunggeben... (als) den miitterlichen Beziehungen, in denen die
Materie sich allererst in ihrer Materialitit zeigt» (a.a.O., S. 174).
Und bedeutsam ist der Mensch als materielles Wesen, «weil die
Materie genau der Ort dieses fiir-den-Anderen ist» (a.a.O,
S. 175). Im leiblichen Geben und Auf-sich-Nehmen entdeckt
Lévinas die ethische Tiefendimension von Sprache und Zei-
chen. Ursprung allen Bedeutens ist ein mit einem anderen Leib
beschwerter Leib. Die erste Bedeutung und erst von Bedeutung
ist «die ganze Last und die ganze Wiirde eines Leibes, der aus
seinem conatus <Drang (zu sein)> herausgerissen wird» (a.a.O.,
S. 164).

Das in der bedringenden und belastenden Niahe des Anderen
inkarnierte, materialisierte Ich ist genau darin vom Anderen

8 Ist die Mutterschaft des Ich, die «Schwangerschaft des Anderen im Sei-
ben» (Jenseits, S. 234) anders lesbar denn als Ersatz des imperialistischen
Paternalismus des Subjekts durch einen erstickenden Maternalismus? -
Die Abtrennung, die Besonderung des Subjekts prégt auch die miitterli-
che Beziehung zum Anderen. Lévinas wird nicht miide, die Miitterlichkeit
des Subjekts durch das Zugleich von nichster Nihe urd absoluter Exte-
rioritat des Anderen zu kennzeichnen; sie ist Einbruch des Anderen im
Selben und die Unterbrechung des Selben durch den Anderen. Von einem
Maternalismus des Subjekts trennt die miitterliche Beziehung Ich-Ande-
rer ein weiteres, im Wortsinn subversives Moment. Die «Schwangerschaft -
des Anderen im Selben» bereitet zugleich die Geburt des Ich selbst vor;
dieses Ich ist auf den Anderen angewiesen wie das bediirftige, sehnsiichti-
ge Neugeborene auf die Mutter. Jedoch hat der «Nichste... seine Zu-
gangswege dem Begehren nicht anvertraut, so wie die Muttermilch im-
stande war, den Instinkten des Neugeborenen die Saugbewegungen ein-
zuschreiben.» (Jenseits, S. 197) Das Ich ist also eine bedrohte Friithgeburt.
Seinen Instinkten sind jene Bewegungen, die es zur einzigen Nahrungs-
quelle fiihren konnten, nicht eingeschrieben worden. Wird es sie lernen?
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belebter Leib. Damit aber ist Beseelung in einer weiblichen
Konfiguration begriffen, «Beseelen, das man kaum besser zur

Sprache bringt durch die Metapher des Wohnens, der Anwe-
senheit eines Piloten in dér Gondel eines Luftschiffs oder eines:

Lebensprinzips, das sogleich einem Fiihrungsprinzip assimiliert
wird, der Virilitit eines Logos und einer Befehlsgewalt. Be-
seeltheit als Ausgesetztheit auf den Anderen hin, Passivitiit des
Fiir-den-Anderen in der Verwundbarkeit, die zuriickgeht auf
die Mutterschaft.» (A.a.Q, S. 161f.) Das sinnliche Subjekt wird
vom Anderen affiziert, in Beschlag genommen, besessen; es
wird passivste Passivitit. Lévinas kennzeichnet diese Passion
des Subjekts als «die Nicht-Gegenwart, den Nicht-Beginn, die
Nicht-Initiative der Sensibilitit... — Nicht-Initiative, die, ilter
als jede Gegenwart, nicht eine dem Akt gleichzeitige Passivitit
und dessen Gegenstiick ist, sondern das Diesseits oder das
Zuvor» (a.a.0., S. 169£.).

Eliminierung des Erotischen?

Eine «Elimination der Erotik» im Werk Lévinas’ nach Totalitiit
und Unendlichkeit diagnostiziert W.N. Krewani.® «Von diesem
Ausschluf} der Erotik zeugt denn auch Jenseits des Seins>. Eine
erotische Liebe kommt hier nicht mehr vor. (...) So ist die Aus-
scheidung der Erotik das Ergebnis einer radikaleren Fassung
des Anderen» (Krewani, S. 182). «Die Erotik ist mit der Ethik
nicht mehr vereinbar, sondern tritt zu ihr in Widerspruch.»
(A.a.0, S. 181) Wo noch von Liebe die Rede ist, «meint
Lévinas nicht mehr die Liebe als Eros, sondern als agapé oder
caritas, Liebe ohne Eros, Liebe als Verantwortung fiir den
Anderen» (a.a.0., S. 182). Die Lévinas-Leserin E. Weber™
nimmt ihrerseits wahr, daB in Lévinas’ Jenseits des Seins «die
beunruhigende Andersheit derjenigen Demut, die die von

. Begehren und Liebe ist, durch die des absoluten Leidens (der

.«maternité>) zum Schweigen gebracht werde» (Weber, S. 206).
Wohl gelte: «Nimmt das Subjekt weibliche Ziige an, so, weil es
den Anspruch der «complétude>, Intaktheit, der Selbstsetzung
und souverdnen Unabhéngigkeit nicht stellt.» (A.a.O., S. 181)
Die Lévinassche Kilhnheit einer solchen Verweiblichung des Sub-
jekts!'" werde von Lévinas jedoch sogleich wieder zuriickge-
nommen. Die in Jenseits des Seins fliisternd vernehmliche Stimme
eines anderen Begehrens und einer anderen Liebe werde in
Jenseits des Seins alsbald unhérbar; die unbekannte Subversi-
vitdt einer Erotik des «pas-tout», des «nicht-ganz»-Seins des
Subjekts, wie die Lacansche Formel lautet, wiirde unterdriickt,
wo das weibliche Subjekt vereindeutigt und auf eine traditio-
nelle, hingebende Miitterlichkeit festgelegt werde.

Das Begehren des Unbegehrbaren - ein Argernis

Konvergenzpunkt dieser heterogenen Deutungen ist ein Arger-
nis: die Frage nach Erotik/Ethik des Anderen, die anstéBigen
Figuren eines sich verwandelnden, eines weiblichen Subjekts,
dem Jenseits des Seins nachdenkt oder vordenkt. Hier scheint
Lévinas zu provozieren. E. Weber nimmt das Argernis in aller
Schirfe wahr; W.N. Krewanis Denkweg vermag die Wahrneh-
mung zu umgehen. Férdern E. Webers Untersuchungen das
schone Wagnis der Lévinasschen Philosophie zutage, «die Ver-
wundbarkeit, Empfinglichkeit, Offnung, EntbléBung, ja Spal-
tung» des Subjekts zu sagen (Weber, S. 207), so zeigt sich ihnen
ebenso, da Lévinas diese Fahrt ins Offene dort abbricht, wo

9 Wolfgang Nikolaus Krewani, Emmanuel Lévinas. Denker des Anderen,
Freiburg-Miinchen 1992, S. 181; im folgenden zitiert als Krewani.

10 Elisabeth Weber, Verfolgung und Trauma. Zu Emmanuel Lévinas’ «Autre-
ment qu’étre ou au-deld de Pessence», Wien 1990; im folgenden zitiert als
Weber. :

1 Oder, mit dem franzésischen Psychiater und Psychoanalytiker Jacques
Lacan, der «Einschreibung» in die «Nicht-Ganzheit» des Subjekts. (Vgl.
ders., Le séminaire. Livre XX. Encore, Paris 1975, S. 74) - Die von E. Weber
untersuchte Frage nach dem Verhiiltnis Freudscher bzw. Lacanscher Psy-
choanalyse und der Philosophie Lévinas’ konnen wir im Rahmen dieser
Skizze nicht aufgreifen.
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die weibliche Andersheit des Subjekts auf eine aufopfernde

" Miitterlichkeit, «auf Leiden, Ertragen und endlose Verantwor-

tung fixiert wird». Zu beflirchten sei die «Affirmation des Mar-
tyriums, ... die Affirmation des Opfers» {a.a.0,, S. 210). W.N.
Krewanis Lektiire hingegen hilt Distanz zu dieser verwirrenden
und schmerzhaften Frage. Krewani denkt das nicht virile Sub-
jekt von Jenseirs des Seins jenseits oder diesseits einer sexuellen
Differenz und Erotik nur als minnliche; auch deshalb schlieBt
er vom Verzicht auf die minnlichen Ziige des Subjekts auf eine
«Ausscheidung der Erotik» in Jenseits des Seins; einer «radika-
leren Fassung des Anderen» kann allein eine ent-erotisierte
Ethik des Anderen antworten. Was aber schiitzte eine von’
Sinnlichkeit, Leiblichkeit, Materialitdt, von Empfindlichkeit
und Begehren gereinigte Ethik des Anderen davor, zu jener
charité bien ordonné (wohl geordneten Barmherzigkeit) zu
werden, die, wie das Sprichwort weif3, mit mir selbst beginnt?
Besteht die provozierende Lévinassche Komplikation nicht ge-
rade darin, das Begehren des Unbegehrbaren zu denken, Ethik
als das Begehren des Unbegehrbaren zu denken? Unternimmt
Lévinas in Jenseits des Seins nicht, was sich guten Gewissens
und mit Jenseits des Seins abwehren 14B8t2, den unerschrocke-
nen und erschrockenen, unerbittlichen Versuch, leiblich-sinn-
lich-materielle Figuren — Prafigurationen — einer irreduziblen
Erotik des contre-cceur, des Selbstverlusts, des Anderen zu
denken, weil der Leib des Anderen mir leiblich niher ist als
mein «Eigenleib»; weil der «Andere das Herz... dés Selben» ist
und meine Seele beseelt? (Jenseits, S. 242) Die sittliche Ver-
pflichtung dem Anderen gegeniiber legt Lévinas als meine sinn-
liche Verflechtung mit dem Anderen frei. Aber diese ist keine
Begriindung, sondern an-archisch bewegter Beweggrund: das
Motiv der Verweiblichung des Subjekts.

Weiblichkeit als Putz- und Entseuchungsmittel?

Mit einer an den Randern des Wissenschaftsbetriebs, in zeit-
gendssischen Philosophien und Gesellschaftstheorien grassie-
renden Weiblichkeitsmode, die angesichts des desolaten Zustands
der patriarchal geprigten Welt die heilenden und zukunfts-
trachtigen Dimensionen von Weiblichkeit entdeckt und als Re--
media gegen die uniibersehbaren Schidigungen und Schiden
anpreist, setzt sich Christina Thiirmer-Rohr auseinander.'?

Der Beschworung' des Heilseins und der heilenden Kraft von
Weiblichkeit hilt die Autorin entgegen: «<Minnlichkeit> und
«Weiblichkeit> sind historische Geschlechtskrankheiten.» (Thiirmer-
Rohr, S. 120); die Pointe ist das «und». Genesis und Geltung
weiblicher Eigenschaften sind nicht voneinander zu trennen.
Denn es «ist alles Verhalten von Frauen, sind alle <Eigenschaf-
ten> — ob sie nun zum StrauB des von Minneérn inszenierten
Weiblichkeitsbildes gehoren oder nicht - entstanden auf dem
Boden der existentiellen Krankung aller Frauen. Frauen tragen
die Male ihrer jahrtausendealten Aus- und Eingrenzung und
die Male der spezifischen Aus- und Eingrenzung seit Beginn
der biirgerlichen Gesellschaft. Keine Eigenschaft kann von den

2 «unter der erotischen Anderheit die Anderheit des Der-Eine-fiir-den-
Anderen: die Verantwortung frither als der Eros.» (Jenseits, S. 201)

13 Christina Thiirmer-Rohr, Feminisierung der Gesellschaft— Weiblichkeit als
Putz- und Entseuchungsmittel, in: Dies., Vagabundinnen. Feministische Essays,
Berlin 1992 (1987), S. 106-121; im folgenden zitiert als Thiirmer-Rohr.

' Die Zauberformel der Feminisierung patriarchal geprigter und bedroh-
ter Lebensrdume deutet Thiirmer-Rohr auch als' Abwehrzauber. Mit ihr
versehen, versuchten Manner allzuoft, «den Einblick in ihre eigene Titer-
geschichte, diese lange Arbeit, (zu) tiberspringen, indem sie sich mit dem
—von ihrien selbst ausgegrenzten — <Andersartigen> zu ergénzen trachten,
bzw. sich aus diesem Andersartigen diejenigen Partikel heraussuchen...,
die ihnen giinstig und angenehm erscheinen, um ihre gefahrlichen De-
fekte zu tibertlinchen. So blihen sie sich auf zu einem Eineinhalb-Wesen:
ein mal ménnlich plus ein halb mal weiblich, oder: ein mal miénnlich plus
ein mal weiblich minus Sklaventum und minus Schmerz» (a.a.0., S. 120).
Trifft diese Mahnung die Schirfe und Unerbittlichkeit von Lévinas’ Jen-
seits des Seins nicht, so macht sie doch empfindlich fiir einen naiven oder
miBbrauchlichen Umgang mit der Lévinasschen Verweiblichung des Sub-
jekts, die nicht nur lieb ist, sondern teuer.
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Bedingungen abgetrennt werden, unter denen sie erworben

wurde und unter denen sie eingesetzt, gelebt und ‘gebraucht

wird. Und diese Bedingungen sind immer wieder: Sklaverei und
Abhingigkeit, Ohnmacht und Resignation, Einsperrung und
Schmerz, Auflehnung und Ausgrenzung, Absonderung und
Fremdheit, Komplizenschaft und Arrangierung. Kein Verhal-
tensanteil ist unabhingig von diesen Bedingungen uberhaupt
zu denken.» (A.a.Q,, S. 118)

Was bedeutet dieser Hinweis auf die Genealogie welbllcher
Moral bzw. von Weiblichkeit fir unsere Lektiire von Jenseits
des Seins? Hat in Jenseits des Seins eine Verweiblichung des
Subjekts statt, so scheint als Weiblichkeit zu firmieren, was das
Patriarchat im allgemeinen und die Philosophen im besonderen
von ihr wuBten. Jenseits des Seins scheint nicht-zu brechen mit
traditionellen ‘Zuschreibungen, die das Weibliche dem Mann-
lichen als Komplement ein- und damit unterordnen, als das
Nicht-Rationale, das Sinnliche, als passiv, Materie, amorph,
nicht-identisch, emotional, empfianglich; miitterlich, hingebend,
als Opfer. Kann sich also auch der Autor von Jenseits des Seins
nicht 16sen aus einer ubiquitdren patriarchalen Tradition? Die
Raumaufteilung lieBe Lévinas unangetastet..Er verinderte in
Jenseits des Seins nur die Vorzeichen — so Ihr nicht werdet wie
die Miitter.-Das allerdings hiee den Lévinasschen Eingriff's
verkennen.

Die Ubertreibung des Subjekts -

Nicht der Aneignung und Aufwerturig abgespaltener und abge-
werteter Eigenschaften, sondern einem paradoxen und
schmerzhaften Bildungs-Entbildungsprozef sucht und gibt Jen-
seits des Seins das Wort: Als weibliches wird das Subjekt Subjeki.
Die Charaktere der sinnlichen Empfinglichkeit, des Tragens
und Ertragens,"der Hingabe und Ausgesetztheit, der Verletzt-
heit und Verletzlichkeit sind in Jenseits des Seins weder Weich-
macher noch Stodampfer. Sie werden vielmehr so beim Wort,
so bitter ernst genommen, daB und bis sie auch einem patholo-

15 Die Taubheit gegeniiber diesem Eingriff mochten wir verringern. Die
Frage, ob er gelingen kann, ob Weiblichkeit, und welche Weiblichkeit, be-
wegende Gabe werden kann, oder ob die historische — patriarchale - Mit-
gift vergiften und paralysieren muB, ist damit weder beantwortet noch
auch nur angemessen entfaltet.
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gischen und ungerechten Ursprung — in Herrschaft und Be-
driickung, in Selbstaufgabe und Resignation — entspringen oder
ihn sprengen. Sie kompensieren nicht, und sie dienen weder der
Regression des Ich, noch bringen sie Korrekturen am Ich an;
sie setzen das Ich ab und machen das Ich neu, denn sie halten
es in der Nidhe des Nichsten.

Der unbeschrinkte, der entfesselte weibliche Eigensinn ver-
wirrt das klare hierarchisch-duale Muster. Die befreiten weib-
lichen Ziige setzen einen unbotmifBigen und utopischen
Gehalt frei; sie treiben iiber ihre Bedingungen hinaus und
schlagen um in neue Qualititen: Allein das mit dem Anderen
schwangere Ich ist eines, ist unersetzlich und €inzig; erst un-
geschiitzte Offenheit und Verwundbarkeit geben dem Subjekt
Selbstand und Widerstandskraft. Allein die Lehre der Nihe,
die Erfahrung des eigenen Nicht-ganz-Seins, das Begehren -
des Anderen hindern die Auflosung des Ich in tddliche Er-
starrung.

In Jenseits des Seins ist das weibliche nicht das vom ontogeneti-
schen oder phylogenetischen Zivilisationsproze3 unzureichend
ErfaBte'é, das Verschonte oder nicht ganz Mitgekommene. Die
weiblichen Ziige des Subjekts stehen nicht fiir das Natiirliche,
Ungeformte, Ungebildete. Die Verweiblichung des Subjekts ist
nicht der Vorlauf, sondern die Ubertreibung des Subjekts; das

" Subjekt als weibliches ist das durch den Bildungs-Entbildungs-

prozeB der niachsten Ndhe des Anderen hindurchgetriebene,
und so und nur so, Subjekt.
Jenseits des Seins ereignet sich die Geburt des Subjekts als Aus-
treibung des Subjekts aus der Sicherheit und Souverinitit des
distanzierenden BewuBtseins. Geburt nicht eines selbstverant-
wortlichen, sondern eines zuerst vor dem Anderen und fiir den
Anderen verantwortlichen Ich — was unseren Begriff der Ver-
antwortung so erschiittern miifite wie den der Freiheit und der
Subjektivitit. Geburt des Subjekts als Hindurchgetriebenwer-
den durch das Extrem der Nihe, Geburt des Subjekts in Un-
ordnung, Anarchie, Verwirrung und-Verwundbarkeit.
Kommen wir zum SchluB. Verweiblichung des Subjekts, eine
Lévinassche Provokation? Oder provoziert, kompliziert — oder
reduziert — unsere Lektiire Lévinas?
Mit der Verweiblichung des Subjekts wollten wir auf bedeutende
Unannehmlichkeiten von Jenseits des Seins aufmerksam machen,
dessen Autor wir fiir etwa so feministisch halten wie Meister
Eckhart. '
Und wire die Verweiblichung des Subjekts nicht ein Mittel ge-
gen die herrschende «Langeweile, Frucht des triibsinnigen
Mangels an Neugier, die die Gestalt der Unsterblichkeit an-
nimmt...»? (Totalitit und Unendlichkeit, S. 447)!"

Susanne Sandherr, Karlsruhe

' Der Bildungs-Entbildungsutopie einer Verweiblichung des mannlichen
Subjekts — ist ein anderes vorauszusetzen? — denkt Lévinas’ Jenseits des
Seins vor oder nach. Was aber wird aus dem weiblichen Komplement, zu
dessen Eigenschaftscluster, notgeboren, aber di¢ Not nicht wendend,
Inoffensivitat, die Unfihigkeit, sich als identisch zu behaupten, gegen an-
dere und anderes abzugrenzen und als unterschieden durchzuhalten,
gehéren? Was heift hier Verweiblichung des Subjekts? Jenseits des Seins
stellt sich diese Frage nicht.

'"Vgl. Charles Baudelaire, Spleen, in: ders., Les fleurs du mal, Nr. LXXVL
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