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Vorwort

Die Philosophie wird grundsitzlich in eine theoretische und
eine praktische Philosophie unterteilt. Wahrend die Theore-
tische Philosophie vornehmlich die Grenzen des Wissens
behandelt und dabei auch die Fehlentwicklungen im Auge
behilt, liegt das hauptsdchliche Geschaft der Praktischen
Philosophie darin, die grundsétzlichen Sinnfragen des Le-
bens zu behandeln und die Auswirkung dieser Fragen fiir
die Lebensfiihrung herauszustellen.

Die allgemeine Frage, mit der sich die Praktische Philoso-
phie beschéftigt und die sie in systematischer Weise behan-
delt, ist die Frage nach dem gelingenden Leben. Die Philo-
sophie stellt sich hier in den Dienst der Menschen und ihrer
Suche nach Gliick. Die Frage kann — so stellt sich schnell
heraus — zu keinem eindeutigen Ergebnis und zu keiner ab-
schlieBenden Antwort fithren. Frage und Suche bleiben ein
offener Prozess. Darin liegt eine zwar schmerzliche, aber
grundsétzliche Einsicht: Da die Suche nach Gliick nicht ab-
schlieBbar ist, ist es auch unmoglich, Gliick zu definieren.
Abgesehen davon, dass Gliick sehr unterschiedlich vorge-
stellt wird, liegt ein wesentlicher Grund hierfiir bei den
»Gliicksverderbern«: allem voran Krankheit, Leid, Schuld und
Tod. Sie bedrohen das Gliick in seiner Offenheit und Unbe-
stimmbarkeit.

Aus der Spannung zwischen der Idealitdt des Gliicks und
der Realitdt des Ungliicks heraus entstehen die Fragen der
Menschheit nach der gelingenden Lebensfiihrung. Vor allem
aber konkretisiert sich die allgemeine Frage wie folgt: Wie
kann Leben gelingen, wenn es diese Bedrohung und Ver-
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Vorwort

nichtung des Gliickes gibt und Leben iiberhaupt in die Ver-
nichtung geht?

Diese Fragen miissen notwendigerweise Ritsel und Ge-
heimnis bleiben, will der Mensch sich nicht seiner Wiirde
berauben. Denn vermeintliche Losungen haben — wie uns
Zeit- und Ideengeschichte lehren — dazu gefiihrt, dass sich
bedrohliche und menschenverachtende Herrschaftsverhélt-
nisse fiir gewisse Zeit befestigen konnten.

Das Problem einer neuzeitlichen Auseinandersetzung mit
der Frage nach dem gelingenden Leben liegt heute — im Un-
terschied zu fritheren Epochen und Kulturen — in einem tech-
nisch gewordenen Verstindnis von Leben. Gewiss hat die
Technik dahingehend immer schon eine Rolle gespielt, wenn
es darum ging, Lebenswelten und Lebenszusammenhénge
zu verstehen. Mit der modernen Technik potenzieren sich
allerdings nicht nur die Moglichkeiten des Umgangs mit der
Lebenswelt, vielmehr wird der Umgang mit der Natur, mit den
Mitmenschen und mit sich selbst durch ein technisches Ver-
stehen der Lebenswelten beherrscht. Das zeigt sich vor al-
lem an den Grundbegriffen Raum, Zeit und Kausalitit. An
diesen Grundbegriffen ldsst sich verdeutlichen, dass ein spe-
zielles, der klassischen Physik verdanktes wissenschaftliches
Verstindnis das lebensweltliche Verstindnis insgesamt be-
herrscht, also auch das Verstindnis der Geistes- und Kultur-
wissenschaften.

Davon betroffen ist auch das konkrete Handeln des Men-
schen. Denn Handeln findet in einer Welt statt und ist Um-
gang mit der Welt. Allerdings wird Handeln heutzutage in-
nerhalb einer technisch verstandenen Welt verstanden, einer
Welt, die durch die wissenschaftlich-technischen Paradig-
men von Raum, Zeit und Kausalitét ausgerichtet ist, was na-
tiirlich Konsequenzen fiir die Einstellung und Haltung zu ihr
hat, vor allem fiir die Bewertung der Erfahrungsquellen.
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Einerseits wird der Zugang zu den Erfahrungsquellen der
Lebenswelt durch die wissenschaftlich-technischen Paradig-
men ersetzt, da Raum, Zeit und Kausalitdt in den Wissen-
schaften immer schon messbar und erschlossen scheinen.
Damit wird der Erfahrungswert der Quellen gleichzeitig ab-
gewertet: Die Quellen werden zu nachtraglichen Organen
der Bestétigung einer schon immer vermessenen und vor-
berechneten Welt. Durch das wissenschaftliche oder pseu-
dowissenschaftliche Definieren der Grundbegriffe werden so
die Quellen der jeweiligen Erfahrung verschiittet.

Andererseits wird das Augenmerk von den Quellen weg-
gefiihrt und hingefiihrt auf die Physiologie der Rezeptoren
fiir die duBeren und inneren Wahrnehmungen. Diese Ten-
denz miindet, trotz ihrer naturwissenschaftlichen Orientie-
rung, die sich vor allem an die Ergebnisse der Hirnforschung
hélt, in einen objektivistisch verbrdmten Subjektivismus. Die
Welt als Aullenwelt verschwindet hierbei im Spiegel der neu-
ronalen Représentation. Diese Entwertung der Welt als Au-
Benwelt fiithrt insofern also zu einem Subjektivismus. Dabei
wird die lebensweltliche Eigenstandigkeit der AuBenwelt auf
die Moglichkeiten der Vermessung im Gehirn reduziert.

Ist die Welt formal durch Raum, Zeit und Kausalitiat im
wissenschaftlich-technischen Sinne bestimmt, dann ist sie
damit bereits abgewertet. Diese Abwertung betrifft ihre ei-
genen differenzierten Erfahrungsquellen und dient der Be-
reitstellung und dem Verfiigbarmachen von Welt in und mit
den Begriffen von Raum, Zeit und Kausalitdt. Die Eigen-
wertigkeit, die hinter diesen formalisierenden Begriffen des
Raumes, der Zeit und der Kausalitét steht, wird dabei sub-
jektiviert. Sie werden nur noch als zurechtgelegte Begriffe
fiir den Erkenntnisapparat zugelassen, der sie ebenso tech-
nisch aufnimmt, wie er selbst technisch aufgebaut ist. Die
Entwicklung der Grundbegriffe hin zu ihrer formalen Ge-
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stalt fiihrt also nicht lediglich zu einer Technifizierung der
Erkenntnis und des Umgangs mit der Welt, sondern im glei-
chen Maf} auch zu einer Abwertung der Lebenswelt.

Einer Propddeutik der Praktischen Philosophie stellt sich
mit der Frage nach dem gelingenden Leben insofern zuerst
die Aufgabe, das lebensweltliche Vorverstandnis von Raum,
Zeitund Kausalitit freizulegen, damit die Lebenswelt unver-
falscht, also aus ihren eigenen Erfahrungsquellen heraus,
begriffen werden kann. Thre Leistung ist eine propadeuti-
sche, denn eine Freilegung der Lebenswelt und ihrer Quel-
len ist eine unverzichtbare Voraussetzung fiir die Behand-
lung der groBBen Fragen, die sich sdmtlich nicht nur an das
Leben iiberhaupt, sondern an das Leben in der Welt rich-
ten. Die Propddeutik der Praktischen Philosophie stellt also
den ersten Schritt dafiir dar, ein urspriingliches Verstindnis
aus dem wissenschaftlich-technischen Verstidndnis heraus-
zupraparieren, um eine offene und nicht lediglich durch Tech-
nik vorbestimmte Haltung zur Welt einnehmen zu konnen.
Hierbei erweisen sich die philosophischen Methoden der Phd-
nomenologie, Hermeneutik und Dialektik als unverzichtbar.
Sie sind diejenigen Methoden, die die Lebenswelt in ihrem
Sich-zeigen zu erfassen suchen. Diese Methoden spielen
deshalb in der Praktischen Philosophie eine zentrale Rolle
und sind bereits in der Reihe der Grundlagen der Praktischen
Philosophie unter dem Titel Methoden der Praktischen Phi-
losophie (Bd. II) erortert worden.

Die Stellung der Grundfrage nach dem gelingenden Leben
fiihrt mit der ErschlieBung der Erfahrungsquellen zur Ab-
klérung der Lebenswelt. Diese Propéddeutik kritisiert die tech-
nisch bestimmten Feststellungen, die bereits als vorwissen-
schaftliche Einstellungen und Haltungen zur Welt eben diese
Welt in negativer Weise bewerten. Sie nimmt dariiber hin-
aus im Riickgang auf die Erfahrungsquellen der Lebenswelt
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diese negative Einstellung zuriick und indem sie den Blick
auf die Weltoffenheit des Menschen lenkt, dffnet sie die Welt
und wertet sie dabei wieder auf. Damit wird das Feld der
Handlung von dem Standpunkt der /nitiative und von sei-
nen eigenen und spezifischen Fragestellungen her erschlief3-
bar. Die Frage nach dem gelingenden Leben kann nach Ab-
klarung der Lebenswelt anschlieBend konkretisiert werden,
indem sie sich nun als Frage der Lebensfiihrung formuliert.
Die Frage nach dem Was tun? wird dabei zunéchst grund-
sétzlich in die Fragen Was kann, darf, soll und muss ich tun?
differenziert. Nach der Abklarung dieser Modalitdten der
Handlung kann die pragmatische Dimension von der ethi-
schen unterschieden werden. Damit wird es moglich, die Be-
lange einer ethischen Praxis explizit zu machen. Diese Schritte
sind in den Bénden der Grundlagen System der Ethik (Bd. 1)
und Ethische Praxis (Bd. I11), vollzogen worden.

Wenn die Propddeutik erst jetzt am Ende dieses Weges
geliefert wird, dann ist dies jenem Schwerpunkt gezollt, den
die Ethik innerhalb der Praktischen Philosophie einnimmt.
Der Zugang zur Praktischen Philosophie fiihrt in erster Li-
nie tiber die Ethik. Das sollte aber nicht zur Ausschlielich-
keit ethischer Fragen in der Praktischen Philosophie fiihren,
wie sie — nicht nur an den Universititen — gegenwirtig Ver-
breitung finden. In Studien- und Lehrpldnen wird Ethik mit
Praktischer Philosophie manchmal sogar gleichgesetzt. Da-
mit werden wichtige Teilgebiete der Praktischen Philosophie
— allem voran die Asthetik, die Kunstphilosophie, die Poe-
tik, speziell die narrative Philosophie — der rein theoretischen
Betrachtung iiberlassen, die sich dann zumeist in einer his-
torischen oder philologischen Aufarbeitung erschopft. We-
sentliche Kompetenzen der Praktischen Philosophie bleiben
dabei ungenutzt.
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Praktische Philosophie ist zweifellos in erster Linie Ethik,
sie ist aber dariliber hinaus auch Pragmatik. Hier kann sie in
Bereichen eingesetzt werden, in denen sie immer schon ge-
fragt war, wie z.B. in der Architektur oder in der Landschafts-
planung, in der Anamnese und Therapie. Vor allem aber kon-
nen neue Felder erschlossen werden — etwa im Umgang mit
der Umwelt, in der Mediation und generell bei dem Durch-
dringen der Fragen zur Lebensfiihrung, welche von der all-
tdaglichen Fiihrung in der Familie und im Haushalt bis zur pro-
fessionellen Fiihrung in Unternehmen und im Management
reichen. Die vorliegende Propddeutik der Praktischen Phi-
losophie soll deshalb auch Anregungen geben, das kreati-
ve Potential der Praktischen Philosophie in seiner ganzen
Breite auszuschopfen, und sie soll anleiten, die Lebenswelt
wieder zu entdecken. Diese Entdeckung ist insofern auch
eine kritische Enthiillung. Dabei werden die Idealisierungen
der Grundbegriffe Raum, Zeit und Kausalitdt durch die Wis-
senschaften als Instrumentalisierungen der Technik erkannt.
Den wesentlichen Beitrag zu der Entlarvung liefert dabei die
Kunst. Sie kann das technische Verstédndnis der Welt auf-
brechen und eine lebendige und vor allem sinnliche Unmit-
telbarkeit zur Welt wiederfinden und wiederherstellen. In die-
ser kritischen bzw. auch subversiven Haltung gegeniiber dem
Zeitgeist zeigt die Kunst ihre ethische Dimension. Sie hilft,
die Fundamente zu legen, auf welchen eine philosophisch
reflektierte Praxis aufbauen kann.
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Einleitung

Plan der Untersuchung

1. Einfiihrung: Die Grundlagen der Praktischen Philosophie
2.Die Grundkategorien der Handlung

* Raum

* Zeit

» Kausalitit

3. Die Anwendungen der Praktischen Philosophie

Diese Einfiihrung in die Praktische Philosophie ist eine Pro-
pddeutik der Praktischen Philosophie. Dabei geht es um die
methodische Klarung der Fragestellungen, Methoden und
Ziele der Praktischen Philosophie. Im Unterschied zur Theo-
retischen Philosophie ist ihr Gegenstand nicht das Ding, sei-
ne Substanz, Funktion und Relation zu anderen Dingen und
zum Subjekt, sondern das Handeln bzw. die Handlung. Die
Welt der Handlung ist nicht die Welt der Objekte, auch nicht
die Welt der Subjekte und ihrer Objektbeziechungen. Die Welt
der Handlung ist die Welt der Ereignisse, der Geschichten
und ihrer Autoren, es ist die Lebenswelt. Die Propadeutik
ist eine methodische Vorarbeit, welche die Handlung von ih-
ren Fragestellungen, von ihren Erfahrungsquellen und von
ihren Zielen und Erwartungen her erschlief3t. Sie gliedert sich
dabei in drei unterschiedliche Teile:

Der erste Teil greift auf die Grundfragen der Handlung, auf
die Methoden ihrer Erkenntnis und auf die Differenzierung
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Einleitung

der menschlichen Praxis in eine pragmatische und eine ethi-
sche Praxis zuriick. Diese Analysen sind Gegenstand der
bereits erschienenen Binde der Grundlagen der Praktischen
Philosophie. So wird zu Beginn noch einmal die Gesamt-
konzeption des Projektes der Grundlagen verdeutlicht. Die
drei Bénde konnen dabei zur Vertiefung des hier behandel-
ten Stoffes dienen.

Der zweite Teil unserer Propddeutik steht von der Gewich-
tung her im Zentrum und wird sich kritisch mit Raum, Zeit
und Kausalitdt als den drei Grundkategorien der Handlung
befassen. Dabei wird die Ubertragung des wissenschaftli-
chen Gebrauchs von der Theoretischen Philosophie auf die
Praktische Philosophie kritisiert und zuriickgenommen, um
die lebensweltliche Bedeutung und Fundierung dieser Ka-
tegorien wieder zu erschlielen. In der Lebenswelt dienen sie
der Ordnung, die Handlungen nach ihrem Umfeld (Raum),
nach Art ihrer Geschichtlichkeit (Zeit) und nach der Art ih-
res Verlaufes und ihrer Verbindlichkeit (Kausalitét) unter-
scheidbar macht.

Der dritte Teil behandelt die Anwendungen der Prakti-
schen Philosophie im Hinblick auf eine mogliche Umsetzung
in Alltag und Beruf. In der vorliegenden Propadeutik geht
es dabei zundchst um den Aufweis der Komplexitat der
Lebenswelt. Durch die RiickerschlieBung und Gewinnung der
Erfahrungsquellen fiir Raum, Zeit und Kausalitit zeigt die
Praktische Philosophie das Potential, wie die Zugénge zur
Lebenswelt freigelegt werden konnen und so zum Verstehen
und Bewiltigen des alltiglichen Lebens mit seiner Normali-
tdt und seinen Krisen beitragen.



A. Einfithrung:
Grundlagen der Praktischen Philosophie

1. Bestimmung des Begriffs

Philosophie

{ Was kann ich wissen?

Wie kann das Leben
gelingen?

das Wahre
Theoretische Philosophie

das Gute, das Schone

Praktische Philosophie

Logik Phidnomenologie
Erkenntnistheorie Hermeneutik Ethik
Wissenschaftstheorie Dialektik

Wissen Handlung

Die Fragen Was kann ich wissen? und Wie kann Leben ge- iVO_tvilendig-
. . . . . eit der
lingen? sind Grundfragen, mit deren Hilfe man Philosophie  pijfferenzie-
systematisieren kann. Sie fithren zur Einteilung in eine Theo- /48 der
Philosophie
retische und eine Praktische Philosophie. Natiirlich handelt ir hThef):jeti-
. . . . .. . . sche un
es sich auch bei dieser wie bei jeder Einteilung nur um den  praktische
Philosophie

Versuch, eine Systematik in das nicht nur von seiner Frage-
stellung, sondern auch von seiner Geschichte her fast un-
iiberschaubare Feld der Philosophie zu bringen. Dennoch hat
sich diese Einteilung und Unterteilung nicht nur im univer-



das Wahre,
Gute
und Schéne

Einfiihrung

sitdren Bereich bewdhrt. Dabei darf allerdings nicht verges-
sen werden, dass Philosophie ein einheitliches Anliegen hat:
Sie fragt nach dem Menschen und seiner existentiellen Pro-
blematik. Dieses einheitliche Anliegen muss trotz der Auf-
teilung in Theoretische und Praktische Philosophie bewahrt
bleiben. Geht man aber von dieser sinnvollen und niitzlichen
Aufteilung aus, so beschéftigt sich die Theoretische Philo-
sophie mit Erkenntnistheorie, Logik und Wissenschaftstheo-
rie. Zwar treten in diesen Bereichen Fragen der Praktischen
Philosophie zunéchst nicht in den Vordergrund. Gerade aber
in der Verhandlung der Grenzen wissenschaftlicher Leis-
tungsmoglichkeit zeigt sich die ganzheitliche Dimension der
theoretischen Frage, so dass theoretische und speziell wis-
senschaftstheoretische Probleme auch in der Praktischen
Philosophie ihren Ort finden.

Geht man nun vom Wahren, Guten und Schéonen aus, je-
nen Bestimmungen des Seins einer erstmals bei Thomas von
Aquin geschlossenen, aber auf bis in die Vorsokratik zuriick-
reichenden Traditionen aufruhenden Transzendentalienlehre,
so ist das Wahre der Theoretischen Philosophie zuzuordnen.
Auch hier haben wir es natiirlich wiederum mit einer vorldu-
figen, wenn nicht willkiirlichen Einteilung zu tun, was die
Bereiche der Philosophie angeht. Denn auch das Gute und
das Schone miissen, schaut man etwa auf die Philosophi-
sche Asthetik seit Shaftesbury, das Wahre zum Ausdruck
bringen. Zur Systematisierung der Philosophie, speziell um
gewisse Fragestellungen und Aufgabengebiete voneinander
abzugrenzen, erscheint trotz solcher Bedenken die Einteilung
in Theoretische und Praktische Philosophie sinnvoll, aller-
dings mit dem Bewusstsein, dass es sich hierbei in letzter
Konsequenz um eine Konstruktion handelt.

Die Vorlaufigkeit einer philosophischen Begrifflichkeit zeigt
sich auch bei den drei grofen, auf eine lange Tradition zu-



Bestimmung des Begriffs

riickblickenden Methoden der Praktischen Philosphie: der
Phianomenologie, der Hermeneutik und der Dialektik, die als
Uberschneidungen der Theoretischen und Praktischen Phi-
losophie gelten kdnnen. Diese Methoden kommen nicht
lediglich in der Praktischen Philosophie zur Anwendung,
sondern haben vielmehr ihren Ursprung in ihr. Denn sie un-
tersuchen, jede auf ihre spezifische Art und Weise, nicht nur,
was wir wissen konnen, sondern sie untersuchen primér die
Umstidnde und Konsequenzen des Wissens. Im Hinblick auf
die Art und Weise des Wissens und in Anbetracht der Be-
deutung, die es fiir uns und unser Handeln in der Welt hat,
iiberschreiten Phdnomenologie, Hermeneutik und Dialektik
also die rein theoretische Fragestellung nach den Bedingun-
gen, Mdglichkeiten und Grenzen unseres Wissens.

Riicken wir nun gemiB unserer Einteilung gegeniiber der
Theoretischen Philosophie die Praktische Philosophie in den
Blick und beschiftigen wir uns mit der Frage ihres Umfan-
ges, so gilt es zunéchst, ein bestehendes Vorurteil zu ent-
kréften, nach dem Praktische Philosophie und Ethik ein und
dasselbe zu sein scheinen. Es muss jedoch klar gesehen wer-
den, dass Praktische Philosophie und Ethik nicht vollstén-
dig gleichgesetzt werden konnen. Es gibt Unterschiede, mit
denen wir uns beschiftigen werden. Deshalb haben wir es
bei dieser Propddeutik in die Praktische Philosophie nicht
mit einer Einfithrung in die Ethik zu tun, als vielmehr mit dem
Anliegen der Praktischen Philosophie insgesamt, zu dem ne-
ben der Ethik auch alle Fragen der Lebensfiihrung gehoren.

GemiB der Einteilung in Theoretische und Praktische Phi-
losophie werden wir auch nicht, zumindest nicht vorrangig
und explizit, auf das Wissen eingehen, sondern uns mit dem
Handeln beschéftigen. Handlung bezieht sich in erster Li-
nie auf das Handeln als ein aktives Tun. Dariiber hinaus
kann Handlung auch einen Text, eine Geschichte, einen

Phinomeno-
logie,
Hermeneutik
und Dialektik
tiberschreiten
die rein
theoretische
Fragestel-
lung im
Hinblick auf
ihre prakti-
sche Be-
deutung

Praktische
Philosophie
umfasst mehr
als ethische
Frage-
stellungen

Gegenstand
der
Praktischen
Philosophie:
das Handeln
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Geschehenszusammenhang meinen: Wir sprechen z.B. von
der Handlung einer Geschichte oder eines Films. In diesem
Sinn geht Handlung iiber aktives Handeln hinaus.

Eine wichtige Aufgabe Praktischer Philosophie liegt also
in der Bestimmung dessen, was eine Handlung ist. Wenn
wir es mit Vorgéingen zu tun haben, wie wir sie in der Natur
vorfinden und die wir auch wissenschaftlich untersuchen
konnen, dann werden wir kaum von Handlungen sprechen.
So wird niemand das bloBe Herabfallen der Blitter von ei-
nem Baum als Handlung bezeichnen. Dennoch aber konnen
Naturvorgénge Teil einer Handlung sein, in der beispiels-
weise jemand durch einen herbstlichen Park 1duft. Die Natur
wird hier zu dem Teil einer Geschichte und damit einer Hand-
lung. Der Begriff der Handlung geht tiber ein bloBes Tun
hinaus, indem er auch Geschehenszusammenhénge und Ge-
schichten betrifft.

Das Problem analytischer Handlungstheorien besteht nun
allerdings darin, dass sie Handlungszusammenhénge auf
Bewegungen reduzieren. Solche Vorannahmen, auch wenn
sie in methodischer Absicht getroffen werden, fiihren dazu,
dass nur noch ganz bestimmte, meist kérperliche Vorginge
als Handlungen bezeichnet und anerkannt werden. Eine blo-
Be Korperbewegung, z.B. eine Handbewegung, kann aber
nicht unabhingig von dem Geschehens- und Lebenszusam-
menhang, innerhalb dessen sie sich abspielt, vollfithrt wer-
den. Uns wird es im Weiteren mafigeblich darum gehen, den
Begriff der Handlung nicht in analytischer Verengung und
Verkiirzung zu suchen, sondern ihn in der moglichst umfas-
senden Breite zu erfassen, die er in der Praxis hat. Zwar gibt
es gewisse Belange (beispielsweise juristische), fiir die eine
solche Verengung notwendig ist — wir werden uns auch da-
mit kurz beschéftigen.' Jedoch sind das spezifische Betrach-
tungen, die der Breite und Bedeutung der Handlung nicht
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gerecht werden. Deshalb werden wir zundchst einmal erfra-
gen, wie sich Handlung tiberhaupt verstehen ldsst und in-
wieweit sie in einen Geschehens- und Geschichtenzusam-
menhang hineinreichen muss, um iiberhaupt als Handlung
verstanden werden zu kénnen.

2. Bestimmung der Ethik
im Ausgang von Aristoteles

fi8og = £60¢
1. RBog (Ethos)= Haus, Wohnstitte, Wohnen

2. £0og = Ubung, Gewohnheit, Eingewdhnung

Ethische Tugenden (Charakter) f8og

werden erlang durch Gewohnung = £00g

Dianoetische Tugenden (Verstand)
z.B. Klugheit, Weisheit, Aufrichtigkeit
werden erlang durch Bildung

Gemiit, Charakter, Sitte (heimisch, sittlich)

z.B. Tapferkeit, Besonnenheit, Gerechtigkeit

Wir wenden uns zunichst dem Gebiet der Ethik zu, dem ge-
wiss wichtigsten Bereich im Feld der Praktischen Philoso-
phie. Der Begriff Ethik geht mafgeblich auf Aristoteles’
Schrift Nikomachische Ethik zuriick. Hier wird Ethik als wis-
senschaftliche Disziplin auf eine duferst interessante und
eigentiimliche Weise begriindet, die bis heute maligeblich
ist: Das griechische Wort #80¢, dessen umfangreiche Bedeu-
tung (Haus, Wohnstitte oder Wohnen, aber auch Gemiit, Cha-
rakter, Sitte) im weitesten Sinne Heim, Heimat oder Hei-
misch-sein umfasst, wird von Aristoteles mit dem Begriff des
£0o¢ und somit in der Bedeutung der Ubung, Gewohnheit

Implikation
des Begriffs
Ethik:
Tugenden
werden durch
Ubung und
Gewdhnung
erworben
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und Eingewéhnung verbunden. Diese Verbindung ist — auch
aus heutiger Sicht — etymologisch keineswegs falsch, den-
noch enthilt sie die philosophische Implikation, dass Ethik
etwas mit Eingew6hnung und Gewohnheit zu tun hat. Sie
legt nahe, dass wir unsere ethischen Tugenden wie etwa die
der Tapferkeit, Besonnenheit und insbesondere die Tugend
der Gerechtigkeit im eigentlichen Sinne des Wortes iiben, sie
uns also durch Ubung und Erziehung aneignen. Das ist die
Implikation, die bis heute maB3igeblich zu dem Versténdnis
von Ethik beigetragen hat.

Erginzend sei hier noch bemerkt, dass Aristoteles nicht
nur von ethischen, sondern auch von den dianoetischen
Tugenden wie etwa Klugheit, Weisheit und Aufrichtigkeit
spricht, welche nicht durch Gewdhnung, sondern durch Bil-
dung und Einsicht erlangt werden.

Die Ansicht, Tugendhaftigkeit werde dennoch maf3geblich
durch Ubung erlangt, impliziert ein Menschbild, wie wir es
heute im Behaviorismus wiederfinden: Der Mensch bekommt
durch Ubung und Eingewdhnung eine bestimmte Haltung
bzw. erlangt einen bestimmten Habitus. Hieraus entwickelt
sich die Tugendethik, die Tugenden als Féhigkeiten bzw. Fer-
tigkeiten darlegt. Schauen wir uns den Begriff der Tugend
genauer an, so ist es eine Ubersetzung des lateinischen
Wortes virtus, welches zwar von seinem Genus her feminin
ist und die Gottin der Tugend bezeichnet, dariiber hinaus
aber in erster Linie Mannheit, Tiichtigkeit, Kraft oder Tap-
ferkeit meint.

Tugenden bringen ein gewisses Konnen zum Ausdruck.
Wer sie besitzt, der hat Kompetenzen erworben, wie man heu-
te sagen wiirde. Die Vorstellung, dass ethische Verhaltens-
formen etwas mit Kompetenzen bzw. Fahigkeiten zu tun ha-
ben, geht also auf die aristotelische Vorannahme zuriick, Sitte
mit Gewohnheit zu verbinden. Sie hat sich bis in die Neuzeit
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und die Gegenwart erhalten. Ob sich jedoch eine Ethik dar-
auf griinden ldsst, ist zumindest fraglich. Ethik hat zwar et-
was mit Fahigkeiten, Tugenden und Kompetenzen zu tun,
sollte aber nicht darauf reduziert werden.

Ethik ist nicht auf Tugenden zu griinden, weil sie ange-
lernte, eingeiibte und damit iibernommene Handlungsweisen
charakterisieren, in denen weder Autonomie noch Freiheit
zu erkennen sind. Wir miissen also nach einer Ethik suchen,
die nicht durch entsprechende Fahigkeit erworben werden
kann, sondern aus einem moralischen Bewusstsein hervor-
geht. Damit kommen wir kurz auf einen Denker zu sprechen,
der dieses allgemeine und im gewissen Sinne sogar notwen-
dige moralische Bewusstsein in ganz besonderer Weise the-
matisiert, ndmlich auf Immanuel Kant. Er geht von der Grund-
annahme aus, dass Menschen moralisch autonom handeln,
ohne dass sie sich ein moralisches Wissen durch Einiibung
oder Erziehung angeeignet hétten.

3. Bestimmung der Ethik im Ausgang von Kant

Ethik beruht
nicht auf
Fdéhigkeiten,
sondern
auf einem
allgemeinen
moralischen
Bewusstsein

Fragen der Vernunft
in der (Selbst-) Kritik der Vernunft
Was kann ich wissen? —— theoretisch
Was soll ich tun? ———> praktisch

Wenn ich tue, was ich soll:

Was darfich hoffen? —— theoretisch und praktisch

Kant hat sich explizit von der iiberkommenen Tugendethik
distanziert und die Ethik — nun im Sinne einer Moralphiloso-
phie — auf ein allgemeines und notwendiges Prinzip gegriin-
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det. Uberhaupt ist es die Leistung Kants, die Philosophie
von dem Prinzip ihrer Geltung her neu zu begriinden. Denn in
seiner kritischen Philosophie werden die Fragen Was kann
ich wissen?, Was soll ich tun?, Was darf ich hoffen? nicht
vorschnell beantwortet. Vielmehr schafft Kant zunéchst einmal
Klarheit dariiber, was die Bedingungen iiberhaupt sind, da-
mit wir im Hinblick auf den Menschen als ein denkendes,
fiihlendes und wollendes Wesens mit guten Griinden von
der Moglichkeit eines Wissens, eines selbstbestimmten
Handelns und eines Hoffens sprechen kdnnen. In dieser kri-
tischen Auseinandersetzung nimmt Kant seinen Ausgang von
unabweislichen Grundfragen, die die Seele des Menschen,
die Welt als Ganzes und das Dasein Gottes, letztlich also /n-
begriffe, betreffen. Das ist ein vollig anderer philosophischer
Zugang, als wenn ich mir dariiber Gedanken mache, welche
Fertigkeiten ein tugendhafter Mensch besitzen sollte, ob die-
se Fertigkeiten moglicherweise angeboren sind oder durch
Ubung erworben werden miissen. In letzter Konsequenz fiihrt
das nur in eine vollig unergiebige Diskussion. Kant will uns
gerade vor einer solchen Diskussion bewahren. Fiir ihn be-
ginnt Philosophie dort, wo wir uns mit den Fragen beschafti-
gen, die uns unaufhdrlich angehen, moglicherweise sogar
beldstigen. Eben jene groBen Fragen, ob die Seele unsterb-
lich ist oder nicht, ob es eine Freiheit des Willens gibt oder
nicht, ob Gott existiert oder nicht, stehen fiir Kant am Anfang
jeglicher Philosophie. Die existentielle Dimension dieser
Fragen geht dort auf, wo wir uns nicht mit Thesen trosten
lassen, die behaupten, das Aufkommen dieser Fragen habe
duBere empirische Griinde, sei auf Erziehung, auf eine anthro-
pologische Konstitution oder die Veranlagung zuriickzufiih-
ren. Die Ernsthaftigkeit, die sich mit diesen Fragen stellt und
der wir uns mit diesen Fragen stellen miissen, zeigt sich ja
gerade darin, dass sich die groBen Fragen weiterhin behaup-
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ten, trotz aller Versuche, sie in ihnen fremde Kausalitdten zu
stellen.

Das wirkliche Ernstnehmen dieser gro3en Fragen durch
Kant leitet eine neue und kritische Phase der Philosophie ein,
in der wir uns eigentlich noch immer befinden sollten. Die
grundlegenden Fragen einer Selbstkritik der Vernunft hinsicht-
lich ihrer groen Fragen nach Seele, Welt und Gott lauten
nun fiir Kant: Was kann ich wissen? im Hinblick auf unser
theoretisches Wissen, Was soll ich tun? im Hinblick auf un-
ser praktisches Handeln und Was darfich hoffen? im Hinblick
darauf, dass wir, wenn wir nun tun, was wir sollen, auch dar-
auf hoffen diirfen, des Gliickes teilhaftig zu werden. Kant
geht es bei der Frage hinsichtlich unseres Handelns also nicht
darum, was wir tun kénnen, tun diirfen oder tun miissen, son-
dern dem vorangehend, was wir tun sollen. Die systemati-
sche Ergdnzung zu der Frage nach dem Sollen des Tuns bil-
det fiir Kant dabei die Frage: Wenn ich nun tue, was ich soll,
was darfich dann hoffen?

Primat der Praktischen Vernunft
Prioritét der Interessen der Vernunft

— 1. Glickswiirdigkeit

* Was soll ich tun? — Sittlichkeit

» Was darfich hoffen? — Gliickseligkeit
—2. Einsicht

* Was kann ich wissen? — Wahrheit

Die grundlegenden Fragen nach den Bedingungen der
Maoglichkeit unseres Wissens, unseres Handelns und Hoffens
stellt Kant in eine ganz bestimmte systematische Folge, wo-
bei die Vernunft, insofern sie sich mit der Frage des prakti-
schen, d.h. des selbstbestimmten Handelns auseinandersetzt,
das Primat fiihrt.

Frage nach _
dem »SollenU
des Tuns als
Frage nach
dem Bestim-
mungsgrund
des Handelns
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Nun ldsst sich kaum mehr sagen: Zuerst kommt die Theorie
und dann die Praxis. Vielmehr hat Kant, auch wenn er sich
zunédchst iiber die Bedingungen, Moglichkeiten und Grenzen
unseres Wissens Klarheit verschafft, der Praxis den Vorrang
bzw. das Primat eingerdumt.

In der Tradition einer Auseinandersetzung mit Kant, die
sich auch heute noch iiberwiegend mit den theoretischen
Aspekten seiner Philosophie beschéftigt, ist dieses Primat
weitgehend unberiicksichtigt geblieben. Kants Interesse gilt
aber in erster Linie nicht der theoretischen, sondern der prak-
tischen Fragestellung. Insofern spricht Kant auch vom Pri-
mat der reinen praktischen Vernunft als einem Vorrang der
praktischen Fragestellung.

Ein solches Primat finden wir allerdings auch in der Moder-
ne, etwa bei Albert Camus und seinem Mythos von Sisyphos.
Hier bemerkt Camus zu Beginn, dass es ja eigentlich vollig
egal ist, ob sich nun die Erde um die Sonne oder die Sonne um
die Erde dreht. Denn die primére und dringendere Frage fiir
den Menschen ist ja wohl die Frage nach dem Sinn seines
Lebens. Hat das Leben einen Sinn? Erst wenn diese Frage in
ihrer Ernsthaftigkeit herausgestellt und behandelt wird, kann
ich mich solchen theoretischen Fragen widmen, die nicht un-
mittelbar das existentielle Interesse des Menschen betref-
fen. Primér sind also die existentiellen Fragen nach dem Prak-
tischen des Lebens: Was hat es mit diesem Geheimnis unseres
Lebens auf'sich? Was hat es fiir einen Sinn, dass ich hier bin?
Was soll ich hier, in der Welt, tun? Was darf ich, wenn ich nun
dasjenige tue, was ich soll, hoffen? Dieser Vorrang, dieses
Primat der Fragen nach dem Praktischen, das Zulassen und
Ernstnehmen der groB3en Fragen der Vernunft des Menschen
und letztlich das Aushalten dieser Fragen, auch wenn sie
sich in Psychologie oder Soziologie nicht hinreichend beant-
worten lassen, geht mafigeblich auf Kant zuriick.

12
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Auch die Frage nach der Gliickseligkeit spielt in der prakti-
schen Auseinandersetzung eine entscheidende Rolle. Denn
diese Frage ist letztlich keine andere, als diejenige nach dem
Gelingen des Lebens. Die Frage, wie das Leben des Men-
schen gelingen kann, ist nicht nur eine Frage, die die Philoso-
phie seit ihren Anfangen beschiftigt, sondern eine Grundfra-
ge des Menschseins liberhaupt. Auch hier erdffnet Kant eine
neue Perspektive, indem er klar herausstellt, dass Gliick nicht
machbar, nicht herstellbar ist. Wir wissen ja noch nicht einmal,
was Gliick denn tiberhaupt sein soll. Hier kann es keine pro-
phetisch anmutende Antwort geben, die uns hypothetisch
anweist, was zu tun sei, damit wir gliicklich werden. Auch fiir
Kant kann es keine Formel fiir ein gelingendes Lebens geben.
Vielmehr gilt es fiir ihn, unsere Zuflucht zur Freiheit zu neh-
men und dasjenige, was uns diese unbedingte Freiheit be-
deutet und uns letztlich als Sollen auferlegt, umzusetzen. Kant
nennt das Gesetz dieser Freiheit auch das moralische Gesetz.
Hierbei handelt es sich nicht um ein empirisches Faktum, son-
dern um das unmittelbare Bewusstsein dieses Gesetzes als
einer Gewissheit der Vernunft, die uns dariiber aufklart, was
wir tun sollen: Unser Tun bzw. die Motive unseres Handelns
sollen sich nicht von unseren Wiinschen, Vorstellungen und
Neigungen oder dulleren materialen Griinden bestimmen las-
sen, sondern gemif dem kategorischen Imperativ am morali-
schen Gesetz ausrichten. Nicht dann, wenn ich tue, was mir
irgendwelche fremden Autorititen auferlegen, sondern ein-
zig wenn ich tue, was ich gemifl dem moralischen Gesetz tun
soll, erdffnet sich mir die Perspektive, aus der heraus ich auf
Gliickseligkeit hoffen diirfen. Dahinter steht der Gedanke ei-
ner systematischen Ordnung der Grundfragen in Ausrichtung
auf das Primat der Praktischen Philosophie, der auch unserem
System der Ethik zugrunde liegt. Diesen Gedanken wollen
wir uns noch einmal kurz in Erinnerung rufen.
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4. Modalititen der Handlung im System der Ethik

»Was tun?«

Besinnung Wissen Gewissen
pragmatisch moralisch, existenziell
Sitte, Norm, Gesetz Handlung, Erzdhlung
Konnen Sollen
Tugend Pflicht, Freiheit
Machen Handeln

7

Initiative
Zulassen Verhalten
Diirfen Miissen
Erlaubnis, Gebot, Sein, Existieren
Verbot

in der Die Frage Was tun? lasst sich nach den Modalititen der Hand-

allgemeinen
Frage nach
dem Tun wird
das >MiissenU
thematisiert

lung systematisieren: Was kann ich tun? Was soll ich tun?
Was darf'ich tun? Was muss ich tun? In der Frage Was tun?
spielen alle Modalitdten mit und tragen sowohl zur Art der
Frage, wie auch zur Suche nach einer Losung bei. Was be-
deutet dabei jeweils das Kénnen, das Sollen, das Diirfen und
das Miissen?

Im Kénnen kommen die Tugenden, in zeitgeméfBer Sprache
die Kompetenzen, zur Geltung. Hier befinden wir uns auf ei-
nem iiberschaubaren Feld der Ethik, denn diese leistungs-
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bezogenen Féhigkeiten sind klar beschreibbar und bewertbar.

Auch das Diirfen stellt uns vor keine groB3eren Probleme,
denn es impliziert eine Erlaubnis, die im einschrankenden Sin-
ne sowohl ein Gebot als auch Verbot meinen kann. Das Diir-
fen hat einen restriktiven Charakter, der uns unsere Grenzen
zeigt, indem es einerseits Freirdume eroffnet, in die hinein
sich das Handeln entfalten darf, andererseits die Grenzen die-
ser Freirdume im Sinne des Gebotes oder des Verbotes auf-
stellt.

Mit dem Sollen dagegen wird es schwieriger. Hier betreten
wir schon den Bereich des Abgriindigen der menschlichen
Handlung. Fiir Kant zeigt sich hier die Pflicht zur Freiheit.
Schon dieser Begriff der Pflicht ist nicht aus unserem heuti-
gen Verstidndnis von Pflicht ableitbar. Unser heutiger Begriff
der Pflicht ist der Freiheit zumeist diametral entgegengesetzt.
Kant allerdings versteht ihn im Sinne des Pflegens, als ein
Pflegen unserer Freiheit. Wir sollen uns der Freiheit verpflich-
tet zeigen, d.h. uns um unsere Freiheit bemiihen und sie pfle-
gen.

Noch schwieriger gestaltet sich die Frage nach dem Miis-
sen, denn das Miissen wird direkt mit dulerem Zwang
konnotiert. In Rahmen der Modalititen geht es aber nicht
darum, wozu der Mensch gezwungen wird, sondern was ihm
unabwendbar erscheint. Hierin liegt der Ausgangspunkt un-
seres Handelns. Diese Systematisierung stellt also — von Kant
ausgehend, aber auch iiber ihn hinaus — die gesamte Breite
der Modalitdten dar, wobei vor allen Dingen die Frage nach
dem Miissen als Handlungsoption, und nicht nur als physi-
sche oder psychische Notwendigkeit, thematisiert wird.

Eine weitere Systematisierung liegt in der Differenzierung
der Initiative selbst, also in der Unterscheidung des Aus-
gangs und Ursprungs der Handlung. Die Besinnung bezieht
sich normalerweise auf die Sitte, die Norm oder das Gesetz
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und kann als pragmatisch oder auch als utilitaristisch be-
zeichnet werden. Zum anderen kann sich die Besinnung aber
auch auf das Gewissen beziehen. Das Gewissen ist dabei et-
was, das uns meist ungefragt von sich aus, aber auch aufgrund
von Erzdhlungen — etwa fiktiver Art in Literatur, Theater oder
Film — zur Besinnung kommen lésst. Hier eroffnet sich die
Frage, welche Konsequenz, welche Bedeutung, insbesondere
ethische Bedeutung, Geschichten fiir uns haben.

Letztlich findet sich im oberen Schaubild noch eine Zuord-
nung der verschiedenen Modalitdten zu weiteren Grundbe-
griffen: dem Machen, dem Handeln, dem Zulassen und dem
Verhalten. Dem Machen liegt dabei ein rein pragmatisches
Versténdnis zugrunde. Das Machen als ein bloles Umsetzen
verweist auf keinen ethischen Hintergrund. Im System der
Ethik hat das Machen aber dennoch eine Bedeutung, weil es
auf die anderen Herausforderungen antworten kann. Indem
wir machen, antworten wir auf das, was wir tun sollen oder
tun miissen, im anderen Falle verweigern wir uns. Denn es ist
ja immer eine ganz bestimmte Haltung, die wir einnehmen,
oder eine Entscheidung, die wir treffen konnen. Das Zulassen
ist vom Machen oft nicht zu unterscheiden, es ist, wie wir an
der Unterscheidung von Vorsatz und Fahrldssigkeit sehen
werden, oft dicht beieinander.? Das Verhalten ist etwas, was
uns im Miissen festhélt, denn wir miissen uns verhalten: In
erster Linie aber miissen wir uns zu uns selbst verhalten. Das
Selbst ist ein Verhiltnis zu sich, das durch die Option der
Selbstannahme oder Selbstablehnung strukturiert ist.

Das vorrangige Thema der Praktischen Philosophie ist die
Frage nach der Freiheit und ihre gerechte Umsetzung in der
Lebensfithrung. Diese Frage stellt sich — wie Kant es gezeigt
hat —im Sollen. Nur im Sollen verwirklichen wir die Freiheit,
nicht im Konnen, Diirfen oder Miissen. Das Sollen und seine
Verwirklichung erweisen sich damit als der Ursprung der Frei-
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heit. Hier liegt das Feld, auf dem sich die menschliche Hand-
lung bewéhrt und erfiillt.

5. Problematisierung des alltiglichen
Verstehens von Welt

Welt / der Andere

[ »Wie verstehen wir die Welt / den Anderen?« J

naiver Seinsglaube: ) Problematisierung:
»die Welt / der Andere < | »Warum ist iiberhaupt etwas,
sind einfach dal« N und nicht vielmehr nichts?«

* Gebensein

— Phiinomenologie
* Vermittlung

— Hermeneutik
* Differenzierung

— Dialektik

Eine weitere groBe Fragestellung der Praktischen Philoso- >Warum ist

. . . . . iberhaupt
phie betrifft den Umgang mit der Welt. Hier geht es insbe- Z;vf;s,aup
sondere um die Frage, wie wir die Welt und den Anderen :7:;”’,1 é;ﬁt

verstehen. Dieses wichtige methodische Problem ldsst sich nichts?U
folgendermaBen darstellen: Der alltigliche Ausgangspunkt
unseres Verhéltnisses zur Welt ist ein naiver Seinsglaube.
Naiv ist er in dem Sinne, insofern wir nicht von Dingen selbst,
sondern von dem Dasein der Dinge als einem selbstverstiand-
lichen Faktum ausgehen. Dabei glauben wir, dass die Dinge
so, wie wir sie wahrnehmen, auch da sind. Dabei wird —noch
mehr als bei einem Glauben, der ja von einer Auseinanderset-
zung ausgeht — das Dasein als selbstverstandlich angenom-
men. Diese Vorannahme eines problemlosen Daseins von Welt
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und Anderen dient dann dazu, die inhaltlichen oder sachli-
chen Fragen und Probleme anzugehen. Darin besteht die
Aufgabe der positiven Wissenschaften.

Die philosophische Problematisierung setzt sich dagegen
kritisch mit dieser Annahme eines naiven Seinsglaubens
auseinander. So kommt es zur der Grundfrage der Philoso-
phie: Warum ist iiberhaupt etwas, und nicht vielmehr nichts?
als der Frage nach dem zureichenden Grund fiir das Dasein
der Dinge. Hier wird der naive Seinsglaube erschiittert, wird
eine Riickfrage nach den Erscheinungsweisen dieses da ge-
stellt.

An diesem Punkt tauchen die drei Methoden auf, die sich
unter anderem mit der Erschiitterung und Problematisierung
des naiven Seinsglaubens befassen: Zunachst ist es die Phd-
nomenologie, die sich mit dem bloBen Gegebensein der Welt
befasst. Wenn Welt gegeben ist, dann ist dieses Gegeben-
sein nicht schon von sich aus, sondern wir miissen dieses
Gegebensein der Welt hinterfragen. Das ist die Aufgabe der
Phianomenologie.

Die Aufgabe der Hermeneutik besteht darin, zu zeigen, dass
das, was da ist, in irgendeiner Form vermittelt ist, wobei es
gilt, die Frage zu klaren, wie es vermittelt ist. Die Hermeneutik
stellt also die Frage nach dem Medium der Vermittlung. Der
Begriff Hermeneutik wird insofern auch gern auf den Gotter-
boten Hermes bezogen, der als Vermittler ein Medium dar-
stellt. Nun gibt es verschiedene Moglichkeiten einer Vermitt-
lung, mit denen sich die Hermeneutik im Hinblick auf die
Fragen der Praktischen Philosophie nach dem Handeln aus-
einandersetzt: allen voran der geschriebene Text, der uns ge-
lebtes Leben zur Auflésung und Interpretation vorgibt und
dafiir gewisse Methoden des Verstehen bereithélt.

Das Verstehen ist auch die Grundlage fiir die Dialektik,
welche die verschiedenen und nicht in eine Gleichung zu brin-

18



Praktischer Umgang

genden Positionen auf ihre doch mégliche Verbindung hin
untersucht. Wie kann das Andere und Fremde iiberhaupt
vermittelt werden? Das ist eine der Grundfragen der Dialektik.
Damit ist die Dialektik die Methode, um eine menschliche
Gemeinschaft oder ein Zusammenkommen von Gemeinschaft
zu erhellen.

Die in den Methoden der Praktischen Philosophie bereits
eindringlich behandelten Zugénge zur Welt werden wir im
Fortlauf unserer Untersuchungen zu den Grundkategorien
Raum, Zeit und Kausalitiat zum Teil wieder heranziehen. Dabei
wird es vor allem darum gehen, die durch das theoretische
Herangehen an die Welt verschiitteten Erfahrungsquellen
wieder freizulegen.

6. Praktischer Umgang

Dialektik:
die Frage
nach der
Vermittlung
des
Ungleich-
artigen

nicht-ethisch

Unmittelbar
— Aufgehen in der Welt
— Verfallen an die Welt

Handeln

Denken

—Aufmerksamkeit

—»denkendes Denken«

Vermittlung
Gewissen — Distanz zur Welt
— Ruf, Berufung, Beruf — Haltung

Praxis

Achtung
— Pflege

— Fiirsorge
— Kultur

Durch die Systematisierung der Modalitdten der Handlung,
wie sie von Kant begriindet und begonnen wurde, ist Praxis
in eine ethische und eine nicht-ethische Form zu unterteilen.
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rung
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Unser Handeln ist normalerweise nicht-ethischer Art. Des-
wegen erschopft sich die Praktische Philosophie nicht allein
in der Ethik. Die Ethik ist vielmehr eine spezielle Beschéfti-
gung mit der Praxis, indem sie eine explizite Besinnung der
Praxis erforderlich macht. Zunéchst aber befasst sich unser
Handeln mit der bloBen Ausbildung und Vervollkommnung
der Praxis. Wenn wir einen Beruf, eine Tétigkeit oder eine
Fertigkeit lernen und ausiiben, dann verbessern wir sie da-
durch, dass wir sie immer weiter automatisieren, sie uns zu-
nehmend »in Fleisch und BlutUiibergeht und sich damit eine
Besinnung eriibrigt. Diese Form der Praxis ist nicht ethisch,
sondern zeugt von einem unmittelbaren Umgang mit der Welt
und seiner Perfektionierung. Wir gehen in der Welt auf, wenn
wir die Praxis beherrschen.

Praxis muss zunéchst in dieser Weise als alltdgliche aber
auch als berufliche Praxis verstanden werden: Wenn ein ap-
probierter Arzt eine Praxis fithrt, dann heif3t dies, dass er mit
Menschen in einer ausgebildeten und kompetenten Weise
umgeht. Hier haben wir es mit einer Féhigkeit zu tun, die auf
Fertigkeiten beruht, in erster Linie aber als nicht-ethischer
Umgang auf diese Fertigkeiten beschriankt bleibt. Dieser nicht-
ethische Umgang ist allerdings nicht die einzige Form der
Praxis. Die ethische Form tritt immer in gewissen Situationen
und Anforderungen hinzu bzw. sie kann und sollte hinzutre-
ten. Schon in der alltdglichen Praxis rufen die Modalititen der
Handlung und des Handelns uns auf, gewisse Dinge zu be-
achten und Aufmerksamkeit zu entwickeln. Manchmal wer-
den wir durch das Gewissen auf- oder angerufen. Durch die
Reflexion und das Gewissen kommen wir in eine Distanz zu
der pragmatischen bzw. der nicht-ethischen Praxis. Wir hal-
ten inne und denken dariiber nach, was wir eigentlich tun.
Auf diese Art und Weise entwickelt sich ein ethischer Bezug
zu unserem Tun. Das ist ein Aufriitteln, eine Erschiitterung
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der Praxis. BloBe Praxis hort auf und wird durch eine ethische
Praxis ergédnzt oder ersetzt. Dadurch gehen wir im ethischen
Sinne mit den Dingen anders um als im direkten und nicht-
ethischen Umgang.

Im praktischen Umgang bzw. im Feld der Praxis im weites-
ten Sinne ist also langst nicht alles ethisch zu nennen. Prakti-
scher Umgang heif3t vielmehr zunichst, eine Tatigkeit prag-
matisch oder utilitaristisch von ihrer Praktikabilitdt und
Handhabbarkeit her zu verstehen. Eine Praxis besitzen heif3t,
iiber Fahigkeiten und Kompetenzen zu verfiigen, denen nicht
notwendigerweise ein ethischer Charakter eignet. Dennoch
steht auch das in diesem Sinne verstandene praktische Han-
deln in einem Bezug zur Ethik, wie auch das Nicht-Ethische in
Bezug zum Ethischen steht. Dieser Bezug deutet auf eine
Ausblendung des Ethischen hin. Diese Ausblendung kann
im Dienst des pragmatischen und utilitaristischen Umgangs
und damit einer besseren Handhabung stehen.

Nicht-ethisch ist also keine Verneinung des Ethischen im
Sinne des Un-Ethischen, sondern stellt eine Form unseres
Handelns im Alltag dar, bei der die Handlung gerade nicht
reflektiert wird. In dieser Weise gehien wir in der Welt auf, wir
konnen dabei aber auch — im Sinne des von Heidegger ge-
pragten Begriff des Verfallens an die Welt — in der Welt un-
tergehen. Verfallen und Untergehen meint in diesem Zusam-
menhang, dass wir uns in unserem Handeln an die Welt
verlieren, ihr verfallen, gleichsam so, als wiirden wir einer
Sucht verfallen. Das ist in der alltdglichen Praxis durchaus ein
héufig zu findender Bezug, der aber durch die ethische Besin-
nung unterbrochen wird. Praxis kann ethische Praxis werden,
wenn wir dasjenige, was wir bisher ohne Besinnung getan
haben, bedenken oder — durch das Gewissen bedringt — be-
denken sollen und miissen. Dabei werden uns die Umstédnde
bewusst, die unser Handeln gewéhrleisten und ermdglichen.
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Es wird uns deutlich, dass wir als bewusste Lebendende nicht
einfach nur leben, wie eine Funktion funktioniert, sondern
dass wir in einer Welt leben, von der wir auch zugleich leben
miissen. Diese Anforderung wird in der ethischen Besinnung
bewusst. Daraus ergeben sich die unterschiedlichen Mog-
lichkeiten oder Modalitdten der Handlung: Was darf, kann,
soll und muss ich tun? Diese Modalitdten zeigen im Umgang
mit der Welt nun eine Abstufung. Die hochste Stufe nimmt
das ein, was im Leben in und von der Welt unumgénglich und
damit notwendig ist (Was muss ich tun?). Sie fihrt auf die
zweite Stufe bzw. auf das, was aus dieser Unumgénglichkeit
an Pflichten erwéchst (Was soll ich tun?). Dies jedoch erdft-
net die Frage nach der dritten Modalitét, danach also, welche
Kompetenzen ausgebildet werden konnen, um den Pflichten
zu geniigen (Was kann ich tun?). So kann endlich die daraus
folgende Frage zur vierten Modalitdt fiihren (Was darf ich
tun?). Hier geht es darum, welche Freirdume sich aus dieser
Abfolge ergeben.

7. >Wie behandeln?U
Modalititen des Umgangs

Das Dass des Umgangs ist die blo3e Praxis, das Wie aber macht
den ethischen Umgang aus. Die Modalititen des Umgangs
lassen sich nach den Modalititen des Handelns bestimmen:
Was muss ich tun? Was soll ich tun? Was kann ich tun? Was
darf ich tun?

Sprachen wir zuvor von einer Systematisierung des Diirfens,
Konnens, Sollens und Miissens als einer Steigerung der Ver-
bindlichkeit, so finden wir in der Realitit, das heifit im beson-
nenen und reflektierten Umgang mit der Praxis die Modalita-
ten in genau umgekehrter Rangordnung: An erster Stelle im
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Umgang erscheint hier dasjenige, was wir tun miissen. Darauf
folgt dasjenige, was wir aus dem Miissen heraus tun sollen,
dann folgt die Art und Weise, wie wir dieses Sollen bewilti-
gen und verwirklichen kdnnen, und letztlich dasjenige, was
wir uns leisten diirfen. Die Moglichkeit, die Modalitdten des
Umgangs von den Modalititen des Handelns ausgehend
zuriicklesen zu konnen, ist der Tatsache entnommen, dass sie
auf der existenziellen Grundlage unseres menschlichen Da-

moralisch, existenziell sittlich, niitzlich

Miissen Konnen

(Nehmen) (Hingabe)
Realitét Leben zerstoren Beruf

— Verbrauchen —Umgang

— Vernichten —Pflege

—Erziehung
q — Schopferisches Tun
Ethik Solidaritit

Sollen Diirfen

(Zuriick-Geben) (Vollkommenwerden)
Ideal Leben erhalten Selbstvollendung

— Fordern Wahrhaftigkeit

—Bejahen

seins beruhen. Denn zunichst einmal miissen wir dasjenige
tun, was zur Erhaltung des Lebens notwendig ist. Doch die-
ses Miissen erzeugt Schuld und fordert uns zum Nachden-
ken heraus. Aus dieser Reflexion heraus wird aus dem prag-
matischen Umgang ein ethischer Umgang.

Gehen wir auf diese Hierarchie der Modalitdten etwas né-
her ein. Was wir zunichst einmal in einem grundsétzlichen
Sinn miissen, ist leben, d.h. unser Leben erhalten. Die Kon-
frontation mit der Sinnfrage entspringt gerade der Tatsache,
dass wir, um zu leben, anderes Leben zerstoren miissen. Wir
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kommen gar nicht umhin, auf Kosten von anderem Leben zu
leben. In diesem Zusammenhang ist das Miissen mit einem
Nehmen gleichzusetzen. Die Einsicht in das Nehmen-Miis-
sen setzt eine ethische Reflexion in Gang, wenn uns dieses
Nehmen durch das Gewissen zur Besinnung gebracht wird.
Dieses Zur-Besinnung-Kommen kann aktiv geschehen, wenn
wir uns denkend mit diesem Umstand beschiftigen, aber auch
passiv, wenn uns das Gewissen gleichsam iiberkommt bzw.
iiberfillt. Auf welche Art und Weise auch immer uns die Tat-
sache des Leben-Miissens als ein Nehmen-Miissen zu Be-
wusstsein kommt, so verdeutlicht sie uns, dass wir etwas tun
sollen.

Das Sollen bezieht sich direkt auf das Miissen und ist von
seiner grundsétzlichen moralischen Qualitdt her immer ein
symbolisches Zuriickgeben des unvermeidlichen In-Schuld-
Geratens durch das Leben. Das Leben erzeugt mit dem Miis-
sen eine Grundschuld, die im Sollen als Forderung bewusst
wird und darauf abzielt, das Gleichgewicht wieder herzustel-
len. Wahrend im Miissen Leben genommen wird, zeigt sich im
Sollen also die moralische Grundforderung, Leben zu erhal-
ten. Leben-Miissen und Nehmen-Miissen stehen in einem
dialektischen Verhiltnis und sind Ausdruck des existenziel-
len Konfliktes des Menschen. Der Mensch lebt in dieser Span-
nung und kann nicht umhin, diesen Konflikt zu durchleben,
ohne ihn 16sen zu konnen. Er ist der existenzielle Ursprung
allen ethischen und moralischen Verhaltens. Das aus dem
Leben-Miissen entspringende Gewissen findet seinen Aus-
druck in der Frage Was soll ich tun? Diese Frage ist als grund-
sdtzliche Frage eine Reflexion der Schuld. Sie 16st sich von
dem Zwang des Miissens und ist darin auch der Ursprung der
Freiheit. Die konkrete Umsetzung dieser Frage zeigt sich in
dem sittlichen und niitzlichen Umgang des Menschen mit
sich selbst, den Anderen und im Umgang mit der Welt.
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Bei dieser Umsetzung offenbaren sich die Kompetenzen,
Féhigkeiten und Tugenden, das Sollen in konkreten Hand-
lungen und Haltungen umzusetzen. Sie biindeln sich in der
Frage, wie ich Leben erhalten und bewahren kann. Das Kon-
nen ist also wiederum eine Antwort auf das Sollen, wie das
Sollen eine Antwort auf das Miissen ist.

Aus dieser Abfolge ergibt sich der Freiraum des Diirfens,
der nicht nur einzelne Gebote und Verbote umfasst, sondern
vor allem die Selbstvervollkommnung zulédsst und fordert. Das
Diirfen bildet damit nicht blof einen Raum des Zugelasse-
nen, sondern ist der Ort, an dem das Selbst im Durchleben
des Konfliktes hervortritt, nachdem es die Forderungen die-
ses Konfliktes erkannt und bewaltigt hat. Erst mit diesem
Schritt wird den Anforderungen einer ethischen Praxis voll-
stindig Geniige getan.

Die ethische Praxis beantwortet also die Frage Was tun? in
der Reihenfolge des Miissens, Sollens, Kénnens und Diirfens.
Die Reihenfolge ergibt sich aus den Anforderungen der ele-
mentaren Praxis des Menschen und aus seiner Angewiesen-
heit auf und Abhéngigkeit von Nahrung und Liebe.

8. Vier Grundtypen
der Lebens- und Weltanschauung
nach Albert Schweitzer

Insbesondere Albert Schweitzer, auf dessen philosophischen
Ansatz ich bereits im Band Ethische Praxis eingegangen bin,
hat versucht, das Leben-Miissen auf Kosten von anderem
Leben als den menschlichen Grundkonflikt auszuweisen.
Angesichts der Tatsache, dass wir uns mit diesem Konflikt
nicht nur auseinandersetzen, sondern arrangieren miissen,
hat Schweitzer eine Typisierung von Lebenshaltungen und

25

»KonnenU
als Fihigkeit,
Leben

zu erhalten

»DiirfenUals
Moéglichkeit
zur Selbst-
vervoll-
kommnung

Typisierun-
gen von
Lebens-
haltungen
im Ausgang
des Grund-
konfliktes
des Lebens
als Nehmen



Einfiihrung

Lebenseinstellungen erstellt, die ich an dieser Stelle kurz vor-
stellen mochte.

( M)
Vier Grundtypen der Lebens-Weltanschauung
Lebens- und Weltbejahung Lebens- und Weltverneinung
— nicht-ethisch — nicht-ethisch
* Selbsterhaltung * Sinnlosigkeit
* Arterhaltung * Faktizitat
— ethisch — ethisch
« Fiirsorge * Enthaltung
* Hingabe » Weltiiberwindung
* Vollkommenerwerden » Weltverachtung
natiirlich unnatiirlich
unmittelbar mittelbar (sekundér)
/

Grundoption
der Annahme
oder Ab-
lehnung des
Selbst, des
Andern und
der Welt

Hinsichtlich der Lebens- und Weltbejahung sowie Lebens-
und Weltverneinung lassen sich nach Schweitzer vier Grund-
typen einer Lebenseinstellung bzw. einer Lebenshaltung fest-
stellen: Lebens- und Weltbejahung und Lebens- und Welt-
verneinung bilden — unter der Voraussetzung, dass wir
Lebewesen sind, die ihre Situation in einer gewissen Besin-
nung und einem Nachdenken fithren kdnnen — die Gegensét-
ze. Denn als denkende Wesen haben wir immer eine Option,
eine Wahl zu dem, was wir wissen. Wir sind in der Lage, uns
auf das, was uns umgibt, einzustellen und eine Haltung zu
entwickeln. Diese Grundoption haben wir immer, angefangen
bei dem eigenen Selbst: Ich kann mich selbst bejahen oder
verneinen, ich kann aber auch den Anderen, den Freund, die
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Eltern, die Umwelt bejahen oder verneinen. Das sind Einstel-
lungen, die aus einer Grundwahl heraus entstehen und zu
einer Grundhaltung fithren. Aus dieser Mdglichkeit heraus
lassen sich nach Schweitzer zwei verschiedene Formen der
Bejahung und der Verneinung unterscheiden: eine ethische
und eine nicht-ethische. Eine nicht-ethische Bejahung stellt
die blofe Tatsache der Selbsterhaltung dar. Essen, Trinken
und Lieben zu vollziehen ist eine Bejahung des Lebens,
allerdings eine der nicht-ethischen Art, denn sie folgt den
natiirlichen Bediirfnissen und Trieben.

Eine ethische Bejahung setzt dagegen noch einen beson-
deren Umgang mit diesen Grundbediirfnissen des Menschen
in Gang. Diese werden dabei nicht lediglich bejaht, sondern
es wird auch ein Raum geschaffen, in dem sie gedeihen und
sich entwickeln kdnnen und eine bestimmte Pflege und Kulti-
vierung erhalten. Ethische Lebens- und Weltbejahung kann
man als die positive und beste Option innerhalb dieses Sche-
mas ansehen.

Versuche ich, anhand dieses Schemas mein Leben zu re-
flektieren, so muss ich mich fragen, ob ich eine bejahende
oder eine verneinende Haltung gegeniiber dem Leben ein-
nehme. Komme ich zu dem Ergebnis, dass ich das Leben be-
jahe, so muss ich mich wiederum fragen, ob diese Bejahung
ethischer oder nicht-ethischer Art ist. Bejaht man Leben und
Welt blo3 im Sinne der Tatsachen des Lebens oder ethisch,
indem man dieses Leben fordert? Fiir Schweitzer war die ethi-
sche Form der Bejahung Ursprung jeglicher Kultur. Diese
Kultur, auch wenn sie in die hochsten geistigen Regionen
fortschreitet, besitzt fiir Schweitzer dennoch ihre Wurzeln in
dem Umgang mit den elementaren Bediirfnissen des Men-
schen.

Die Lebens- und Weltverneinung ist von Albert Schweitzer
ebenfalls in eine nicht-ethische und in eine ethische Form
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unterschieden worden. Unter einer nicht-ethischen Lebens-
und Weltverneinung ist ein tiberzogener Wissenschaftsgeist
zu verstehen, der alle Tatsachen des Lebens zu blof3en Fak-
ten erklart, die keinen Sinn ergeben und auch keinen Sinn
haben. Daran sind keineswegs immer die Wissenschaften
selbst schuld, sondern das Umfeld oder der Journalismus,
der sich dafiir interessiert. Wird Leben zur bloBBen Faktizitit
und Sinnlosigkeit stilisiert, dann haben wir es bereits mit ei-
ner nicht-ethischen Form der Lebens- und Weltverneinung
zu tun.

Mit ihr werden wir uns insbesondere im Hauptteil des vor-
liegenden Buches beschiftigen, wenn wir der Ausdeutung
der Lebenswelt und ihrer Praxis durch rein theoretische Grund-
begriffe nachgehen und sie revidieren. Offenbar liegt dieser
Ausdeutung eine Weltverneinung zugrunde. Dabei wire es
angemessen, dariiber zu diskutieren, warum eine solche Sinn-
losigkeit des Weltverlaufs propagiert wird. Warum verschafft
sich z.B. die Idee einer rein mechanischen Bewegung des
Lebens seit dem Urknall so viel Gehdr und Interesse? Sinn-
zusammenhinge konnen nicht erkannt werden. Das heif3t aber
nicht, dass sie aus den Lebenswissenschaften zu verschwin-
den und einer reinen Lebensmechanik Platz zu machen hét-
ten. Hinter der Ablehnung von Sinnzusammenhingen steht
die Zuriickweisung und Ablehnung des Sollens und damit
die Verweigerung, eine solidarische Haltung gegeniiber dem
Leben, von dem ich lebe, zu beziehen. Jede theoretische
Beobachterposition, die zu einer Haltung auswéchst, ist eine
Verneinung des Lebens und der Welt. Diese kiinstliche Dis-
tanz zur Welt hat zwar durchaus einen methodisch-heuristi-
schen Wert, ist aber fiir sich gesehen eine Verneinung, da sie
Sinnzusammenhénge ausschlieft oder nicht erfasst. Da em-
pirische Beobachtungen keine Sinnzusammenhénge zutage
fordern, sind sie ausschlieBlich Einstiege und Anféange wis-
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senschaftlicher Arbeit, liefern aber keine lebensweltlich be-
deutsamen Ergebnisse.

Sinn und Bedeutung werden nicht auf die Art und Weise
der reinen Beobachtung erfasst, sondern im Umgang. Natiir-
lich ist auch die Beobachtung ein Umgang, allerdings ein
Umgang aus der Distanz, der nur mit Enthaltung oder mit
einem Verzicht auf Sinn gefiihrt werden kann. Um den Sinn
des Lebens zu erfahren, muss man sich am Leben beteiligen.
Der Sinn zeigt sich dann darin, wie man mit dem Leben um-
geht. Dabei werden Bejahung und Verneinung deutlich. Die
bloBe Beobachtung von Leben und Natur fiihrt zu einer indi-
rekten, nicht-ethischen Verneinung des Sinnes und damit des
Lebens.

Es gibt auch eine ethische Verneinung. Sie ist Gegenstand
von gewissen, zumeist religiosen Weltanschauungen, die in
dem Riickzug aus dem Leben eine Erhdhung bzw. eine ethi-
sche und moralische Qualitit sehen. Enthaltung und Askese
werden dabei als Ubungen zur moralischen Steigerung der
Haltung angesehen. Auch das sind Formen der Lebens- und
Weltverneinung, mdglicherweise auch Formen der Lebens-
und Weltverachtung.

Die Qualifizierung der verschiedenen Haltungen im Sinne
des Natiirlichen und Unnatiirlichen lésst sich folgendermaf3en
begriinden: Sowohl die nicht-ethische Form der Lebens- und
Weltbejahung (als natiirliche Haltung) wie auch die ethische
Form der Lebens- und Weltbejahung (als Reflexion der natiir-
lichen Haltung) richten sich unmittelbar bzw. vermittels der
Reflexion der natiirlichen Haltung auf Leben und Welt. Bei
der nicht-ethischen und ethischen Form der Lebens- und
Weltverneinung tritt eine kiinstliche und unnatiirliche Dis-
tanz zwischen Leben, Welt und Mensch auf. Sie wird nicht-
ethisch durch Wissenschaft oder ethisch durch eine religio-
se Uberzeugung hervorgebracht.
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9. Grundfrage der Praktischen Philosophie:
Wie kann Leben gelingen?

Wie kann Leben gelingen?
Y
) ) Koénnen
Differenzierung Was — tun? Diirfen
der Handlung: Ich / Selbst Sollen
Miissen
Differenzierung Wie — verstehen? ggﬁﬁiﬁ
des Zuganges: Anderen / Welt Information
Differenzierung Wie — behandeln? Bejahung | Vemeinung
des Umganges: Selbst / Anderen / Welt ethisch ‘ nicht ethisch

Differenzie-
rung des
Handelns
nach seinen
Modalitdten

Differenzie-
rung unseres
Zuganges
zur Welt

Um das Ganze noch einmal kurz zusammenzufassen: Die Fra-
ge Wie kann Leben gelingen? bildet — im Unterschied zur
Frage der Theoretischen Philosophie Was kann ich wissen?
— die Grundfrage der Praktischen Philosophie.

Gelingen kann Leben nur, wenn eine bestimmte Differenzie-
rung vorgenommen wird, die erstens das Handeln und seine
Modalitdten: Was kann ich tun? Was darfich tun? Was soll
ich tun? Was muss ich tun? betrifft. Die Differenzierung des
Handelns nach seinen Mdglichkeiten bezieht sich auf die Pra-
xis und auf den Grundkonflikt, in der Welt von der Welt zu
leben.

Zweitens ist auch unser Zugang zur Welt ist zu differenzie-
ren, denn es ist naiv, davon ausgehen, dass, wenn etwas da
ist, es darum auch immer schon selbstverstindlich ist. Hier

30



Grundfrage: Wie kann Leben gelingen?

muss die Frage gestellt werden: Wie verstehe ich also den
Anderen und die Welt? Das Abbauen des scheinbar Selbst-
verstindlichen in der Erfahrung ist in diesem Zusammenhang
eine wichtige Leistung, die uns im Hauptteil beschéftigen
wird. Der Zugang zur Welt muss klar unterschieden werden:
Wie wird uns die Welt vergegenwartigt? Wohl nicht anders
als durch die Erfahrung und das Erleben, aber auch — gerade
in der heutigen Zeit — durch Information und Erzahlung. Dabei
meint Erzahlung nicht nur ihre literarische Form, sondern auch,
dass wir iiber Dinge, die wir erlebt haben, Anderen berichten,
die es nicht erlebt haben. Die Repréisentation des Nicht-Ge-
genwiértigen bildet einen wichtigen Faktor des Verstehens.
Der dritte Punkt betrifft die Differenzierung des Umgangs:
Aufgrund der Frage Wie behandele ich mich selbst, den An-
deren und die Welt? treten die Optionen der Bejahung und
Verneinung meiner selbst, des Anderen und der Welt zutage.
In dem Uberblick wird auch deutlich, wie diese drei Differen-
zierungen zur Beantwortung der Frage nach dem Gelingen
des Lebens zusammen gefiihrt werden miissen: Leben kann
nur gelingen, wenn der Bezug zur Welt auf der Grundlage der
Handlung, des Zugangs und des Umganges geklért ist. Hierzu
reichen nicht einzelne Konzepte und Rezepte der Lebensfiih-
rung wie gesunde Nahrung, Freizeit, Entspannung, richtiges
Atmen und dergleichen aus. Sie miissen —soll Leben wirklich
und nicht nur scheinbar und an der Oberflidche gelingen —im
Zusammenhang mit dem Grundkonflikt des Lebens stehen.
Sie miissen Bezug zu der Dialektik des existenziellen Problems
haben, in einer Welt von dieser Welt zu leben und dabei der
Grund-Option, der Moglichkeit der Bejahung und Verneinung
von Leben, nicht ausweichen zu konnen. Praktische Philoso-
phie ist nicht nur die Aufklirung iiber diese Zusammenhén-
ge, sie klért auch iiber die unterschiedlichen Formen des Zu-
gangs zur Welt auf, in der und von der ich lebe. Hier zeigt
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Einfiihrung

sich, dass ein naiver Seinsglaube an die Faktizitit der Dinge
zu Uiberwinden ist, um die Welt in ihrer Fiille, vor allem aber
als Fiille zu verstehen. Denn auch dieses Verstehen trigt
wesentlich dazu bei, ob dem Grundkonflikt des Lebens aus-
gewichen oder ob er angegangen und bestanden wird.
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B. Die Kategorien der Handlung
1. Raum

1.1. Das Problem eines Zuganges zum Raum

Raum
> 9,
: g@@ o&’}é
> %
& &
6\‘1;& @/'/}'
%%QQN 06[@
6‘6 R4
Welt Lebenswelt
Weltraum Wohnung
Haus
Landschaft
absoluter Raum relativer Raum
* exakt e innen — auflen
* identisch * bekannt — fremd
* ideal ¢ heimlich —unheimlich

Das Problem unseres Zuganges zum Raum liegt im Folgen- Indifferenz
zweier Raum-

den begriindet: Wir wissen von einem geometrischen Raum,  z;fahrungen

den wir vermessen und gestalten, aber wir leben in einem
atmosphérischen Raum. Wir haben gleichzeitig also zwei
grundsétzlich unterschiedene Erfahrungen von Raum, zwi-
schen denen wir zumeist keine klare Trennung mehr vollzie-
hen kdnnen.
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Auf dem Schaubild sind diese beiden Raum-Erfahrungen
dargestellt. Die linke Seite des Schaubildes bezieht sich auf
die durch Geometrie erschlossene, vermessene und durch die
modernen Wissenschaften seit Galilei mathematisierte Welt.
Diese Form der Welt aber ist genau genommen ein Kunstpro-
dukt, obwohl sie uns als idealisierte und sogar konstruierte
Welt umgibt. Denn die Lebenswelt ist komplett vermessen
und konstruiert. Der Raum, in dem wir uns aufhalten, ist ein
durch die Technik verwirklichter, konstruierter Raum. Trotz
seiner Realitét ist er dennoch ein Kunstgebilde. Der Grund
liegt darin, dass der geometrische Raum eine eigene Mitte
hat, die nicht wir als der menschliche Leib sind, auch wenn
wir uns — und hierin liegt die Verdoppelung der Raum-Erfah-
rung — in geometrisch konstruierten Radumen aufhalten und
bewegen konnen. Diese Raume koénnen von aullen betrach-
tet werden, wobei es eine solche Moglichkeit der Betrach-
tung hinsichtlich des Raumes der Lebenswelt nicht gibt. Die
Lebenswelt ist die Welt, die uns umgibt, die Welt, in der wir
leben und die nach verschiedenen Dimensionen, auf die ich
noch eingehen werde, ausgerichtet und auch eingerichtet ist.
Hier gibt es eine klare, vom menschlichen Leib ausgehende
Orientierung des Raumes. Diese Position kann nicht verlas-
sen oder aufgegeben werden: Ich — als Leib-Subjekt — bin
jetzt hier in diesem Raum. Mein Bezug zu diesem Raum ist
nicht auswechselbar. Deshalb wird dieser Raum von mir aus
erschlossen und ausgerichtet. Diese Bezogenheit auf das
Subjekt und insbesondere dessen Leiblichkeit zielt dabei nicht
auf den Korper im Sinne einer Fleischmasse ab, sondern auf
den erlebten Leib bzw. auf den Leib als den erlebten Leib-
Raum. Die Welt ist in dieser Weise ausgerichtet, hat also die
vom Leib ausgehenden Richtungen: Vorne, Hinten, Oben und
Unten als die Richtungen der Lebenswelt, die auf den Leib-
Raum zuriickgehen.
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Anders verhilt es sich mit dem geometrischen Raum. Da er
nicht vom Leibsubjekt aus entworfen, ausgerichtet und schon
gar nicht eingerichtet ist, hat er keine Richtungen. Er wird
vielmehr —unabhingig von der Leiblichkeit — aus einem eige-
nen idealen Zentrum heraus entworfen und konstruiert.

Wir haben es also mit ganz unterschiedlichen Rdumen zu
tun und miissen uns daher zunéchst einmal mit dem Problem
auseinandersetzen, wie sich der idealisierte Welt-Raum gebil-
det hat. Weiterhin ist es notwendig, zu fragen, welche Proble-
me sich aus einem solchen kiinstlichen Weltbegriff bzw. Raum-
Begriff fiir uns und die alltdgliche Praxis ergeben. Zu diesem
Zweck kommen wir auf einen bedeutenden Philosophen zu
sprechen, der sich mit dem Problem der Idealisierung des
Raumes auseinander gesetzt hat: namlich auf Edmund Husserl.

1.2. Edmund Husserl:
Geometrischer und erlebter Raum

Husserl hat sich in seinem letzten groBen Werk Die Krisis der
europdischen Wissenschaften' unter anderem mit der Frage
auseinandergesetzt, warum sich die Philosophie von ihrer
grundsitzlichen Aufgabe, die sie sich in der Antike einmal
gestellt hatte, nimlich den Menschen zu seiner Selbsterkennt-
nis zu fithren, entfernt hat. Im Zusammenhang dieser Frage-
stellung problematisiert er die so genannte Mathematisie-
rung der Welt bzw. der Natur, die insbesondere seit Galilei flir
die Geometrie von entscheidender Bedeutung ist. Dieser
Komplex, der auch unsere Fragestellung unmittelbar betrifft,
wird von Husserl wie folgt angesprochen:

»So alltdglich vertraut ist der Wechsel zwischen apriori-
scher Theorie und Empirie, dafl wir gewdhnlich geneigt
sind, Raum und Raumgestalten, iiber welche die Geome-
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trie spricht, von Raum und Raumgestalten der Erfahrungs-
wirklichkeit nicht zu scheiden, als ob es einerlei wire«
(Hua VI, 21).

Mit diesem Satz bestimmt er das Grundproblem der doppel-
ten Raum-Erfahrung: Wir vermischen den geometrischen
Raum mit dem erlebten Raum. Das hat fatale Auswirkungen
auf die Erfahrung und ihre Theorie, denn wir verwechseln
infolge der Mathematisierung des Raumes den geometrischen
Raum mit dem Lebens-Raum. Was unter diesem Lebens-Raum
genauer zu verstehen ist, werden wir noch ausfiihrlicher eror-
tern. Wir beschiftigen uns zunéchst einmal mit der Frage, wie
dieser geometrische Raum eigentlich beschaffen ist, um von
hier aus den erlebtem Raum unterscheiden zu konnen und die
Verwechselung zuriickzunehmen.

Was also genau ist ein geometrischer Raum? Wir haben
schon angedeutet, dass der geometrische Raum ein absolu-
ter, also von der leiblichen Ausrichtung unabhéngiger Raum
ist. Bei ihm geht es nicht um Ausrichtung leiblicher Orientie-
rung, sondern um Ausmessung. Der geometrische Raum ist
an exakter Messung und Identitét orientiert.

»In dieser mathematischen Praxis [der Vermessung, S.G.]
erreichen wir, was uns in der empirischen Praxis versagt
ist: JExaktheit{Jdenn fiir die idealen Gestalten ergibt
sich die Moglichkeit, siein absoluter Identitdt zu
bestimmen, sie als Substrate absolut identischer und
methodisch-eindeutig bestimmbarer Beschaffenheiten zu
erkennen« (Hua VI, 24).

Hier legt Husserl bereits eines der Motive frei, warum geome-
trische Rédume solch eine Faszination ausiiben: Wir konnen
sie genau vermessen — was uns dagegen beim erlebten Raum
nicht gelingt. Den erlebten Raum kdnnen wir zwar in ein Vorne
oder ein Hinten usw. unterteilen, wir sprechen auch von Ab-
stainden, wenn wir sagen, dass ein Ziel ein paar Schritte, ei-
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nen Steinwurf oder eine Tagesfahrt mit dem Auto entfernt sei.
Hierbei handelt es sich im Grunde auch um eine Form der Ver-
messung. Sie geht aber immer von der leiblichen Zentrierung
aus und schafft von daher eine Vorstellung des Abstandes,
die nicht den Anspruch mathematischer Genauigkeit erhebt.
Das ist auch bei alten Maleinheiten der Fall, wenn wir von
einem FuB, einer Elle oder einem Morgen Land ausgehen. Die
Exaktheit und mit ihr das moderne Maf3, nach dem dann auch
einige dieser alten Maf3einheiten geeicht wurden, kommt erst
mit der mathematischen Vermessung auf, die eine vollig an-
dere Orientierung darstellt.

»In dieser Hinsichtsindeinzelne Gebilde ausge-
zeichnet, wie gerade Strecken, Dreiecke, Kreise. Es ist
aber moglich—und daswardieEntdeckung, die die
Geometrie schuf — mittels jener vorweg als allge-
mein verfiigbar ausgezeichneten Elementargestalten und
nach allgemein mit ihnen zu vollfithrenden Operationen
nicht nur immer wieder andere Gestaltenzukonstruie-
ren, die vermdge der erzeugten Methode intersubjektiv
eindeutig bestimmt sind. Denn schlieflich eréffnete sich
die Moglichkeit, alle iiberhaupt erdenklichen
idealen Gestalten in einer apriorischen, allumfangenden
systematischen Methode konstruktiv eindeutig zu erzeu-
gen« (ebd.).

Der Begriff der »ErzeugungUwird zu einem wesentlichen Merk-
mal dieser Rdume, die sich an Grundgestalten und Grund-
figuren orientieren und entsprechend konstruiert werden kon-
nen. Diese Rdume bekommen einen eigenen empirischen
Gehalt, der zur Idealisierung der Korper-Welt fiihrt. Indem wir
die Korper-Rédume vermessen konnen, bekommen diese idea-
len Gestalten einen quasi-empirischen Charakter. Wir gehen
dann ganz selbstverstidndlich davon aus, dass Korper eine
bestimmte GroBe und ein bestimmtes Gewicht haben. Wir set-

37

Erzeugung
des geo-
metrischen
Raumes
durch die
an Grund-

figuren

orientierte
Vermessung
und Ideali-
sierung der
Kérper-
Riume



Mathemati-
sierung der
Lebenswelt
erzeugt eine
leibfremde
Welt idealer
Eigenschaf-
ten

Idealisierung
der
Korperwelt

Die Kategorien der Handlung: Raum

zen voraus, dass sie eine bestimmte Warme abgeben, als wére
das eine Eigenschaft dieser Korper. Die Mathematisierung ist
also mehr als eine Vereinheitlichung der Maf3e und Messun-
gen: Sie intendiert und erzeugt auch eine eigene Welt idealer
Eigenschaften, die nicht mehr an der leiblichen Vorgabe orien-
tiert sind.

»Durch die Idealisierung der Korperwelt in Hinsicht auf
ihr raumzeitlich Gestalthaftes hat sie [die Mathematik,
S.G.] ideale Objektivitaten geschaffen. Sie hat aus der un-
bestimmt allgemeinen lebensweltlichen Form Raum und
Zeit mit der Mannigfaltigkeit in sie hineinzufingierender
empirisch-anschaulicher Gestalten allererst eine objekti-
ve Welt im eigentlichen Sinne gemacht« (Hua VI, 30).

Durch die Idealisierung der Kérperwelt und die Vermessung
von Raum und Zeit entsteht erst eine objektive Welt. Der
urspriinglich lebensweltliche, am Leib ausgerichtete Raum
bekommt einen eigenen, absoluten Status und wird zum ide-
alisierten objektiven Raum. Die objektive Welt ist also — die-
ser Gedanke ist entscheidend — eine idealisierte Welt. Das,
was wir fiir Objekte halten, ist die idealisierte und mathemati-
sierte Welt. Diese Idealgebilde werden von der Mathematik
errechnet und gebildet, wobei der Raum und die Zeit als Ein-
heit von Raum-Zeit bereitgestellt werden. Die objektive Welt
wird also erst durch die Mathematisierung erstellt. Derart
vermessen und bereitgestellt ist sie dann »eine unendliche
Totalitdt von methodisch und ganz allgemein fiir jedermann
eindeutig bestimmbaren idealen Gegenstandlichkeiten« (ebd.).
Warum driickt sich Husserl so kompliziert aus? Es ist doch
klar: Wir haben eine Welt, die berechnet ist. Die Aulenwelt
ist maflgeblich nach solchen quantitativen Kriterien einge-
teilt. Unsere Welt und unser Raum sind im weitesten Sinne
quantifiziert. Was ist daran so erstaunlich, dass man es zu
einem philosophischen Problem erheben muss?
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Das eigentliche Gewicht von Husserls Uberlegungen liegt
auf dem Begriff des Ideals und der idealen Gegenstdindlich-
keit. Obwohl wir von objektiver und damit empirischer Ge-
genstindlichkeit sprechen, handelt es sich um eine ideale
Gegenstiandlichkeit. Denn wir nehmen normalerweise keine
Zahlen oder Gewichte wahr. Wir nehmen zwar Wirme wabhr,
aber nicht die exakte und ideale Temperatur von beispielsweise
21 °C. Moglicherweise lernen wir die Temperatur auf ihren
Celsiusgrad hin abzuschitzen. Dennoch ist die objektive Ge-
gensténdlichkeit, die uns umgibt, eine idealisierte Welt. Hier
wird gleichsam die alltidgliche und normale Weltanschauung
auf den Kopf gestellt. Wir wiirden also ohne Husserls Ein-
sicht nicht sagen, dass die Realitit eine idealisierte Welt sei.
Wir halten sie flir empirisches Faktum. Darin liegt der Fehler:
Die Realitit ist kein Faktum, sondern ein Ideal.

Es ist nun unsere Aufgabe, die idealisierten Rdume von
den lebensweltlichen Rdumen zu trennen. Zwar bleibt dabei
die idealisierte Welt Teil der Lebenswelt, indem wir beispiels-
weise weiterhin sagen konnen, dass es nicht nur warm ist,
sondern eine Temperatur von 21 °C herrscht. Da Letzteres
aber nur eine zusétzliche Information iiber diese Welt dar-
stellt, nicht aber die erlebte und wirkliche Welt, wird die idea-
lisierte Welt sekundér.

Zu der Idealisierung der Gegensténde durch die Mathema-
tisierung der Welt und der damit verbundenen Objektivie-
rung kommt noch ein weiterer Punkt hinzu:

»In Konnex mit der MeBkunst tretend und nunmehr sie
leitend, hat die Mathematik — damit von der Welt der
Idealititen wieder zu der empirisch anschaulichen Welt
herabsteigend — gezeigt, dal man universal an den
Dingen der anschaulich-wirklichen Welt,
und zwar nach der sie als Gestaltenmathematik allein in-
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teressierenden Seite ..., eine objektiv reale Er-
kenntnis von einer volligneuen Art, ndmlich eine
approximativ aufihre eigenen Idealititen bezogene,
gewinnen kann« (Hua VI, 30).

Hier wird die Verkehrung der Idealisierung noch einmal ver-
starkt, indem die erlebten Welten an diese ideale Welt ange-
néhert und in ihrem Verhéltnis zu der idealen Welt eingeschétzt
und eingestuft werden. Alles wird approximativ an der idea-
len Welt gemessen, so dass sich die Erfahrung verkehrt und
die Welt auf dem Kopf steht: Die reale Welt ist nunmehr die
objektiv-mathematisierte Welt, der sich alles andere anndhern
und an der sich alles messen lassen muss.

»Sowirddieweltentfremdete ideale Geometrie
zur rangewandtenUund so in einer gewissen Hin-
sicht zu einer allgemeinen Methode der Erkenntnis von
Realitdten« (Hua VI, 31).

Die Entfremdung ist das Problem, mit dem auch wir uns nun
auseinandersetzen miissen, wenn wir Uber lebensweltliche
Réume sprechen. Wir werden zunéchst die idealen Rdume
einer angewandten Geometrie in ihrer philosophischen Quali-
tdt betrachten, um sie wieder aus dem Verhiltnis herauszu-
nehmen, in dem diese Weltbeziige momentan noch stehen,
und ihnen ihren Ort in der Wissenschaft zuweisen. Fiir uns
erscheint es ndmlich zunédchst so, als seien die mathemati-
sierten Welten die realen Welten. Wir sind gleichsam der
Weltanschauung einer angewandten Geometrie erlegen. Das
ist die momentane Weltanschauung. Wenn wir die Lebens-
welt zuriickgewinnen wollen, dann miissen wir allerdings die-
ses Werteverhéltnis wieder umkehren. Wir miissen von den
idealisierten Welten der Geometrie, der Mathematik und der
Technik hin zur Welt der Erfahrung, in der Raum und dann
auch Zeit und Kausalitét ihren Ursprung haben. Damit gehen
wir aber — im Blick auf den Raum — wieder von der leiblichen
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Ausrichtung aus, der folgend wir uns in einem Raum einrich-
ten. Die idealisierte Welt wire dann nur das, was sie ist — das
Modell der Erfassung des Raumes. Primér fiir die Erfahrung
aber ist der vom Leib ausgehende Raum, in den sich der Leib
ausrichtet und einrichtet. Nicht im idealisierten Raum, son-
dern in dem vom Leib ausgehenden Raum sind die Quellen
fiir die rdumliche Erfahrung zu suchen.

Formalisierung des Raumes

erfahrener Raum = geometrischer Raum
* Idealisierung von Raum und Zeit
* Riume als Limes-Gestalten
« indirekte Mathematisierung
* Arithmetisierung der Geometrie

allgemeiner Seinsstil

« universale Induktivitét
« endlos offener Horizont der Welt

Die Formalisierung des Raumes ist nicht an sich das Problem,
sondern das Problem entsteht erst im Zusammenhang mit der
Idealisierung der Lebenswelt. Das sei kurz anhand des Schau-
bildes umrissen: Husserl kritisiert, wie wir gesehen haben, in
seiner Schrift iber die Krisis der europdischen Wissenschaf-
ten eine spezielle Form der Wissenschaftlichkeit, die im An-
schluss an eine im 17. Jahrhundert aufkommende und von
René Descartes so genannte mathesis universalis einen uni-
versellen Anspruch erhebt. Sie untersteht der Idee eines uni-
versellen Wissens, dem alles unterworfen ist. Hier liegt die
Keimzelle fiir die Mathematisierung der Welt und der Gleich-
setzung und Vermischung zweier unterschiedlicher Rdume,
ndmlich des geometrischen Raumes und des Raumes der
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Lebenswelt. Diese Vermischung hat wiederum auf unsere Er-
fahrung und unsere Lebenswelt Einfluss. Denn die Mathe-
matisierung bewirkt, dass auch die Lebenswelt zu einer geo-
metrischen Welt wird: Auch hier, in der Lebenswelt, werden
Raum und Zeit reine Gestalten bzw. geometrische Figuren.

Von dieser Bestimmung ist auch die Begrenzung der Raume
betroffen. Rdume sind aufgrund ihrer Idealitéit immer nur an
ideale Figuren angendherte Rdume. So haben wir es etwa in
der Mathematisierung und Geometrisierung mit dem Kreis oder
dem Dreieck zu tun. Diese idealen Figuren sind die idealen
Zielpunkte einer angewandten Mathematik und Geometrie im
Sinne der mathesis universalis. Da sich die Praxis ihnen immer
nur anndhern kann, sind sie Limes-Gestalten. Hierzu sagt
Husserl:

»Ohne von hier aus tiefer in die Wesenszusammenhéinge
einzugehen ... werden wir schon verstehen, daf3 sich von
der Vervollkommnungspraxis her, im freien Eindringen in
die Horizonte erdenklicher Vervollkommnung im
yImmer wieder(Jiiberall Limes-Gestalten vorzeich-
nen, auf die hin, als invariante und nie zu erreichende
Pole, die jeweilige Vervollkommnungsreihe (der reinen
Gestalten, S.G.) hinlduft. Fiir diese idealen Gestalten inte-
ressiert und konsequent damit beschéftigt, sie zu bestim-
men und aus den schon bestimmten neue zu konstruie-
ren, sind wir >GeometerU(im Sinne der angewandten
Geometrie, S.G). Und ebenso fiir die weitere Sphére, die
auch die Dimension der Zeit befaf3t, sind wir Mathemati-
ker der >reinenUGestalten, deren universale Form die
selbst mit idealisierte Raumzeitform ist« (Hua VI, 23).

Wir verstehen Rdume und Zeiten vorwiegend oder ausschlief3-
lich durch die Praxis der Grenzbestimmung und Annéherung
an die idealen Raum-Gestalten. Deshalb werden auch Raum
und Zeit der Lebenswelt den idealen Gestalten unterworfen.
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Dabei verlieren sie jedoch ihre eigene lebensweltliche Reali-
tét.

»Anstelle der realen Praxis — sei es also der handelnden
oder die empirischen Moglichkeiten bedenkenden, die
es mit wirklichen und real-mdglichen Koérpern zu tun hat
— haben wir jetzt eine ideale Praxis eines >reinen
DenkensUJ das sich ausschlielichim Reiche reiner
Limes-Gestalten hilt« (ebd.).

Anstelle einer realen Praxis der Lebenswelt und des Erlebens
von Rdumen, verstehen wir diese Rdume mathematisch im
Sinne reiner Limes-Gestalten. Dieses Faktum fiihrt Husserl
auf einen wissenschaftlichen Stil zuriick, der die Art und Wei-
se, wie wir die Welt und speziell den Raum erfassen, dominiert
und fiir dieses Uberlappen von Raum-, Zeit- und Kausal-
verstindnis ursdchlich ist. Er will diesen Stil kritisch heraus-
stellen und nennt ihn den »invarianten allgemeinen Seins-
stil« (Hua VI, 33).

Husserl merkt ideologiekritisch an, dass wir auf diese Wei-
se die Lebenswelten indirekt mathematisieren. Eine direkte
Mathematisierung wire eine unmittelbare Berechnung der
Lebenswelt. Sie ist aber nicht moglich. Da die spezifischen
Sinnesqualitdten bzw. die, wie Husserl sie nennt, »raum-
zeitlichen Gestaltmomente der korperlichen Welt konkret er-
ginzenden materiellen Fiillen [...]nicht direkt so zu be-
handeln sind wie die Gestalten selbst« (Hua VI, 31), musste
die Lebenswelt zunichst unter die Parameter der idealen Li-
mes-Gestalten gestellt werden. Dies ist erst in der Neuzeit im
Ausgang von Galilei geschehen. Kldnge, Warme und Farben
konnen und werden jetzt mathematisch bestimmt. Dieses Ver-
fahren nennt Husserl die indirekte Mathematisierung.

»Was wir im vorwissenschaftlichen Leben als Farben,
Tone, Wérme, als Schwere an den Dingen selbst erfah-
ren, kausal als Warmestrahlung eines Korpers, der die
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umgebenden Korper warm macht und dergleichen, das
zeigt natiirlich >physikalischUan: Tonschwingungen,
Wirmeschwingungen, also reine Vorkommnisse der
Gestaltenwelt. Diese universale Indikation wird also heu-
te wie eine fraglose Selbstverstidndlichkeit behandelt«
(Hua VI, 35).

Unter einer indirekten Mathematisierung ist also Folgendes
zu verstehen: Was wir im vorwissenschaftlichen Leben als
Farben, Tone, Warme und dergleichen erfahren, das zeigt
sich physikalisch als Schwingung und damit als berechenba-
re Grofle an. In diesem Fall duf3ern wir nicht mehr, dass es
beispielsweise in diesem Raum angenehm warm ist, sondern
wir behaupten, es herrscht eine Temperatur von 21 °C. Auch
sprechen wir von Farben, indem wir sie in Spektren messen
oder verstehen. Klidnge erfassen wir als Tonhéhen und Fre-
quenzen. Darin aber besteht noch nicht das eigentliche Pro-
blem. Es entsteht erst dadurch, dass die urspriingliche Erfah-
rung unter Mathematisierung und Geometrisierung ihre eigene
Bestimmung verliert: Die konkrete Erfahrung wird durch die
Brille des Mathematikers erfasst und erhélt dabei einen uni-
versellen mathematischen Index.

Eine weiterere Folge der mathesis universalis zeigt sich in
der Arithmetisierung der Geometrie: In der Bestimmung der
idealen Geraden, Kreise, Dreiecke usw. durch Zahlen kommt
es fiir Husserl zu einer Entleerung des Sinnes.

»Die Arithmetisierung der Geometrie fiihrt wie von selbst
in gewisser Weise zur Entleerung ihres Sinnes.
Die wirklich raumzeitlichen Idealitdten, so wie sie sich
unter dem iiblichen Titel >reine AnschauungenUim geo-
metrischen Denken originidr darstellen, verwandeln sich
sozusagen in pure Zahlgestalten, in algebraische Gebil-
de« (Hua VI, 44).
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Die Geometrisierung des Raumes, die Anndherung an
Limesgestalten und die Arithmetisierung der Geometrie sind
Komponenten, die zu einer volligen Mathematisierung der
Lebenswelt und damit zur Auflosung ihrer eigenstindigen
Sinngehalte fithren. Die Folge ist die Aufldsung der urspriing-
lichen Fiille und des urspriinglichen Sinnes in reine Zahlen-
verhéltnisse.

Der mathematisierte Raum und der Raum der Lebenswelt
stehen sich somit nicht differenziert gegeniiber, sondern sind
in einem allgemeinen Seinsstil vermischt. Er bestimmt die Art
und Weise, wie wir die Welt zu verstehen haben —ndmlich als
Zahlengebilde. Wir verlieren dabei den urspriinglichen Be-
griff des Raumes und der Zeit, die ebenfalls zu einer reinen
physikalischen Gro3e werden. Es entwickelt sich also ein all-
gemeiner Seinsstil. Was bewirkt dieser allgemeine Seinsstil
nun genau?

Die ganze Welt der Erfahrung — der des Raumes, der Zeit
und des Grundes — wird durch die Idealisierung einem einzi-
gen Verstehensstil unterstellt. Damit wird der gesamten Erfah-
rung eine allgemeine Hypothese zu Grunde gelegt, nimlich
dass sie schon vor aller Erfahrung messbar und berechenbar
sei. Alle Erfahrung ist ideell vorbestimmt, weil sie sich den
mathematischen Kriterien zu unterwerfen hat. Erfahrung wird
in diesem Sinn mathematisch vorbestimmte und eingeleitete
Erfahrung.

Eine weitere und tiefgreifende Veranderung der Erfahrung
betrifft die Welt als endlos offenen Horizont. Der Welt-Raum
bzw. die Erfassung der Welt 6ffnet sich dabei, geht iiber be-
stimmte Horizonte hinaus — die ja bei uns immer Verstehens-
horizonte sind — in einen prinzipiell unendlich gedffneten
Horizont hinein. Dieser unendlich offene Verstehenshorizont,
zu dem die Form der Raum-Zeit und die Kausalitét als univer-
seller Verstehensstil gehdren, impliziert, »daB die anschauli-
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che Weltnur als Weltim endlos offenen Horizont an-
schaulich sein kann, also auch die unendliche Mannigfaltig-
keit der Sonderkausalitéten nicht selbst gegeben sondern nur
horizonthaft antizipiert sein kann« (Hua VI, 34). Hier zeigt
sich ein weiteres Mal die >GleichschaltungUdurch den allge-
meinen Seinsstil: Die Erfahrung wird prinzipiell vor aller kon-
kreten Erfahrung antizipiert und die konkrete Erfahrung ist
infolge des antizipatorischen Seinsstils nur eine Bestétigung
des schon Gewussten. Damit aber 6ffnet sich der Verstehens-
horizont ins prinzipiell Unendliche, die Welt wird zum Welt-
Raum.

Vergleicht man nun die Welt in ihrer mathematisierten Form
mit der Lebenswelt, dann erkennt man, dass durch das Krite-
rium des Horizontes ein ganz wesentlicher Unterschied fest-
gemacht werden kann: Der Welt-Raum hat einen durch die
Mathematik offenen, prinzipiell endlosen, genau genommen
also keinen Horizont. Der Raum der Lebenswelt, also der Le-
bens-Raum, hat dagegen einen begrenzten und geschlosse-
nen Horizont. Wird letzterer wie ein mathematisch offener
Welt-Raum verstanden und behandelt, dann verschwinden
seine eigenen Horizonte. Hier liegt das Problem der Vermi-
schung des geometrischen Raumes mit dem lebensweltlichen
Raum: Der Lebens-Raum wird zum leeren Raum.

Wir wollen nun mit Husserl versuchen, die verschiedenen
Prinzipien des Raum-Verstindnisses voneinander zu trennen,
um den Lebens-Raum klar von dem Welt-Raum zu unterschei-
den und in seiner eigenen Verstehbarkeit herauszuheben.
Dabei geht es nicht darum, dass beide Welten wertend ge-
geniiber gestellt werden sollen, was in ideologiekritischer
Hinsicht durchaus moéglich ware. Berechtigterweise kann man
dieses von der Mathematik und Geometrie gepragte Verste-
hen von Welt fiir das Verstehen der Lebenswelt als letztlich

destruktiv ausweisen.? Uns soll es jedoch darum gehen, die
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eigenen Horizonte der Lebenswelt herauszuheben, um die
Quellen fiir die Raum-Erfahrung zu erschliefen und fiir den
wissenschaftlichen Zugang zu 6ffnen.

Die Lebenswelt hat viele Horizonte: Horizonte des eigenen
Umfeldes und der eigenen Umwelt. Im Zentrum des lebens-
weltlichen Raumes steht der Leib, der den lebensweltlichen
Raum griindet. Der Leib ist nicht identisch mit dem Kérper,
sondern hat seine Grenzen und Horizonte im so genannten
Kérperschema, das eine priméare Raum-Erfahrung anzeigt. Die
Darstellung dieser Raum-Erfahrung muss fiir unseren Zusam-
menhang nicht im Einzelnen geleistet werden. Das Korper-
schema sei an dieser Stelle nur deshalb erwihnt, weil es die
primére Erfahrung eines Raumes ist und in dieser Funktion
grundsétzlich an der Ausrichtung des Lebens-Raumes mit-
wirkt.?

Der Lebens-Raum aber konstituiert sich insbesondere im
Wohnen. Er beginnt mit dem Zimmer, in dem ich wohne, arbei-
te, esse oder schlafe, dehnt sich iiber die Wohnung, in der ich
lebe, aus auf das Haus, das die Wohnung birgt, bis hin zur
Landschaft, die wiederum das Haus umgibt. Diese Welten
haben eigene, unterscheidbare und fiir sich bestimmbare
Horizonte. Es sind Horizonte, die die eigene Bedeutsamkeit
an den umgebenden Raum weiterreichen: vom Zimmer zum
Haus zur Landschaft. Obwohl sie sich hierbei immer weiter
6ffnen, behalten sie flir den Erlebenden bzw. das Subjekt die-
ser Lebenswelt ihre Eigenheit und ihre Geschlossenheit.
Umgekehrt empfangen die Rdume durch die Umgebung ihre
Atmosphére und damit auch eine Verdnderung ihrer eigenen
Bedeutsamkeit. Horizonte sind insofern Schwellen des Aus-
tausches.

Zunichst sei aber noch einmal auf das erste Schaubild des
Kapitels hingewiesen: Im unteren Bereich ist in diesem Schau-
bild der absolute — von der Leibgebundenheit losgeldste —
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Raum der mathematisierten Welt dem relativen Raum der
Lebenswelt gegeniibergestellt. Der grundsitzliche Unter-
schied liegt nun darin: Der relative Raum der Lebenswelt ist
immer als ein Gegensatz aufgebaut. Dieser Gegensatz geht
aus von der eigenen Erfahrung der Leibzentriertheit, also von
der Tatsache, dass der Leib Ausgangspunkt des Raum-Er-
lebens ist. So hat der Raum der Lebenswelt immer ein Innen
und Auflen bzw. der Raum der Lebenswelt ist grundsatzlich
ein Innen, das ein Verhiltnis zu einem Auf3en hat. So erfahre
ich, ausgehend von der Leibgebundenheit, etwa die eigene
Wohnung allererst als ein Innen im Bezug zu einem Auf3en,
etwa der Strafle, der Landschaft usw. Erst im Rahmen dieses
Bezuges lésst sich liberhaupt von der Erfahrung eines Innen-
Raumes sprechen. Der geometrische Raum dagegen hat kei-
nen solchen inneren Bezugspunkt und weist insofern auch
keine Innen- und AuBlenverhéltnisse auf. Der geometrische
Raum findet sich als bloBer Raum, als Welt-Raum, der prinzi-
piell unendlich weit ge6ffnet werden kann und als ideale Gro-
Be der rein formalen Verhéltnisbestimmung von Teil und Gan-
zem zugrunde gelegt wird.

Der Gegensatz von Innen und Auflen wird weiterhin be-
deutsam durch die Zuordnung bekannt und fremd. Dieser
zweite Gegensatz wird insbesondere bei der Behandlung von
Zeit und Grund bedeutsam werden.* Der Ausgangspunkt ei-
ner lebensweltlichen Raum-Erfahrung ist ndmlich der Bezug
zu dem bekannten Umfeld und zugleich die Abgrenzung die-
ses bekannten Umfeldes zum Fremden. Das beginnt bereits
bei der Wohnung, in der ich lebe, und dem Zimmer, in dem ich
wohne. Wenn man die Zimmertiir schliefit, dann wird ein Ho-
rizont gezogen und das Bekannte gegen das Fremde abge-
schlossen. Draufien vor der Tiir beginnt die fremde Welt, die
anfanglich, vielleicht im Treppenhaus oder auf der Strafle vor
der Haustiir, noch nicht sehr fremd sein muss, aber immer
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fremder wird, je weiter man diesen ersten Horizont verlasst.

Damit verbunden ist auch eine dritte wesentliche Differen-
zierung, ndmlich der Unterschied zwischen heimlich und un-
heimlich. Unter heimlich versteht man heute zumeist etwas
Verborgenes, Geheimes oder Verbotenes. Zunéchst versteht
sich das Heimliche aber von seinem Wortstamm des Heimes
oder Heimischen her. Hier entspringt der Gegensatz von Heim-
lich und Unheimlich. Im Heimlichen und Unheimlichen liegt
das Motiv fiir die ErschlieBung und VerschlieSung der Hori-
zonte der Lebenswelten.

In diesem Zusammenhang kommen wir nun auch auf Martin
Heidegger zu sprechen, der den Lebenswelt-Begriff insbe-
sondere in seinem Hauptwerk Sein und Zeit ° systematisiert
hat und insofern fiir unsere Beschiftigung sehr wichtig ist.

1.3. Martin Heidegger:
Die Analyse des Raumes des Lebenswelt

1.3.1.In-Sein

Riaumlichkeit des In-Seins
In-Sein

wohnen, sich aufhalten
gewohnt sein, pflegen

In-der-Welt-sein

Besorgen, Sorge

In seiner Auseinandersetzung mit dem lebensweltlichen Ver-
stindnis des Raumes hat Heidegger das wissenschaftliche
Verhéltnis zum Raum — und insbesondere zur der Zeit —
angesichts seiner destruktiven Auswirkungen einer noch
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tiefergreifenderen Kritik unterzogen als Husserl. Er erkennt
hinter der durch die Formalisierung des Raumes hervorgeru-
fenen Verdnderung der Erfahrung die Machenschaften des
modernen industriellen Geistes. Wichtig fiir uns ist neben
dieser Kritik an der modernen Wissenschaft und Technik vor
allem seine gut strukturierte Analyse der Rdumlichkeiten und
des Raumes der Lebenswelt. Er fasst dabei die Raumlichkeit
der Lebenswelt unter den Begriff der Rdumlichkeit des /n-
Seins.

In-Sein meint den Lebens-Raum mit seinen Horizonten und
Grenzen zum Auflen, wie wir es gerade dargestellt haben.
Heidegger geht es um eine lebensweltliche Betrachtung des
In, an dem eine Differenzierung vorgenommen werden kann.
Es ist namlich ein Unterschied, ob zwei Dinge >ineinander
steckenUoder wir uns als Verstehende in einem Raum befin-
den.

»Die Bank im Horsaal, der Horsaal in der Universitit, die
Universitét in der Stadt usw. bis zu: Die Bank >im Welt-
raumUDiese Seienden, deren >InUeinander so bestimmt
werden kann, haben alle dieselbe Seinsart des Vorhande-
nen als »innerhalbUder Welt vorkommende Dinge. Das
Vorhandensein >inUeinem Vorhandenen, das Mitvor-
handensein mit etwas von derselben Seinsart im Sinne
eines bestimmten Ortverhédltnisses sind ontologische
Charaktere, die wir kategoriale nennen, solche, die zu
Seiendem von nicht daseinsméafBiger Seinsart gehdren«
(Heidegger SuZz, 54).
Das Ineinander vorhandener Dinge ist kategorial zu bestim-
men: Hier kdnnen wir, um mit Husserl zu sprechen, die Dinge
in einer mathematisierten und vermessenen Welt erfassen.
Das existentielle Verstehen des Raumes leitet sich dagegen
vom Aufenthalt oder vom Wohnen eines verstehenden We-
sens ab. Deshalb ist fiir Heidegger das kategoriale Nebenein-
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ander und Ineinander von dem In-Sein grundsitzlich zu un-
terscheiden.

»Das In-Sein meint so wenig ein riumliches >IneinanderU
Vorhandener, als »inUnrspriinglich gar nicht eine raumli-
che Bezichung der genannten Art bedeutet; >inUstammt
von innan-, wohnen, habitare, sich aufhalten; >anUbe-
deutet, ich bin gewohnt, vertraut mit, ich pflege etwas;
es hat die Bedeutung von colo im Sinne von habito und
diligo. Dieses Seiende, dem das In-Sein in dieser Bedeu-
tung zugehort, kennzeichnen wir als das Seiende, das ich
je selbst bin« (ebd.).

Dieses In ist also nicht von der Art, dass etwas in etwas an-
derem steckt, wie der Loffel in der Kaffeetasse oder wie das
Messer in der Scheide. Das In-Sein ist vielmehr immer ein
Verstehen, das — vollig unterschiedlich zu dem geometrisch-
rdumlichen Erfassen — fiir Heidegger ein Wohnen, ein Sich-
Aufhalten, einen Aufenthalt meint. Deshalb hat das In-Sein
auch unmittelbar mit Gewohnheit und Pflege zu tun. Diese
Begriffe sind, wie wir bereits gesehen haben, auch Uberset-
zungen des griechischen Begriffs Ethos. Die Betrachtung des
In-Seins als Wohnen und Gewohnheit ist der Ursprung der
Ethik, denn sie fordert zum Umgang, zur Pflege und zum Be-
sorgen auf. Im In-Sein sind wir nicht nur in einem Behilter,
sondern haben mit dem Raum zugleich ein Verhiltnis und
einen Umgang, der im weitesten Sinne als Pflege bezeichnet
werden kann. Das In-Sein stellt also lebensweltlich funda-
mentale Beziige zu dem Raum her, in dem wir leben: zu unse-
rem Zimmer, zu unserem Haus, zu unserem Dorf, zu unserer
Stadt, zu der ganzen Umgebung bzw. der Umwelt, in der wir
leben. Wir existieren also nicht einfach in einer Welt, sondern
wir be-wohnen diese Welt.

Das ist der Unterschied zu dem geometrisch verstandenen
In: Wenn wir die Welt bewohnen, dann gehen wir mit ihr um
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und pflegen die Welt. Das impliziert allerdings auch die Mog-
lichkeit, dass wir diese Pflege nicht ausiiben und die Welt
verkommen lassen. Das In-Sein kann also auch einen Mangel
ausdriicken.

Das In-Sein ist eine raumliche Beziehung, die {iber die geo-
metrische Koordination, die sich mathematisch berechnen
oder vermessen ldsst, hinausgeht, es ruft im Umgang die
Modalitdten der Handlung — das Konnen, Diirfen, Sollen und
Miissen —hervor. Dieser Zusatz an Bedeutung, macht das In-
sein zum Aufenthalt, zum Wohnen und damit verbunden zum
Pflegen. Die Mathematisierung berechnet nur ein bloBes
Vorhandensein. Der Umgang dagegen ist immer auch ein /n-
der-Welt-sein, das zugleich den Bezug und die Art des Be-
zugs zu der Welt herausstellt, in der wir leben.

1.3.2.In-der-Welt-sein

In-der-Welt-sein

Besorgend-vertrauter Umgang mit Dingen

— Entfernen

» Wegnahme von Ferne, Ndherung
— Ausrichten

» Angabe, Bestimmung von Richtungen
—Raum-Geben

 Einrdumen, ErschlieBen der Um-Welt

* Entweltlichung

J

Der von Heidegger gepréigte Begriff des In-der-Welt-seins
hat fiir unseren Zusammenhang eines lebensweltlichen Er-
fassens von Raum insofern Bedeutung, als er den Bezug des
menschlichen Verstehens zu seinem Umfeld, zu dem Raum, in
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dem sich der Mensch aufhilt und in dem er wohnt, griindet.
Mit diesem Bezug wird das Feld der Bedeutsamkeit er6ffnet,
das im Wohnen, den Gewohnheiten und der Pflege den Um-
gang des menschlichen Verstehens mit seinem Umfeld ver-
deutlicht. Diesen Umgang hat Heidegger unter der Grund-
kategorie der Sorge zusammengefasst.

»Zutunhaben mit etwas, herstellen von etwas, aufgeben
und in Verlust geraten lassen, unternehmen, durchset-
zen, erkunden, befragen, betrachten, besprechen, bestim-
men ... Diese Weisen des In-Seins haben die noch einge-
hend zu charakterisierende Seinsart des Besorgens«
(Heidegger SuZ, 56-57).
Heidegger charakterisiert die Art und Weise, wie wir das In-
Sein im Wohnen und der Gewohnheit bedeutsam werden las-
sen, als Besorgen. Wir leben nicht nur in der Welt, sondern
wir wohnen in der Welt, indem wir sie versorgen, besorgen,
und pflegen oder moglicherweise dieses auch nicht tun. Das
Besorgen ist der iibergeordnete Begriff fiir Verhalten und
Umgang bei der Gestaltung des In-der-Welt-seins.

»Weisen des Besorgens sind auch die defizienten Modi
des Unterlassens, Versdumens, Verzichtens, Ausruhens,
alle Modi des »Nur nochUin Bezug auf Méglichkeiten
des Besorgens« (Heidegger SuZ, 57).

Zum Besorgen gehoren auch ihre sogenannten defizienten
Modi: dass ich mich nicht kimmere oder bekiimmere, dass
ich nicht mein Zimmer aufraume, mein Haus nicht neu strei-
che oder mir die Umwelt gleichgiiltig ist. Auch die Vernach-
lassigung ist Ausdruck der Sorge im Sinne des Unterlassens.

Das Besorgen meint bei Heidegger den Begriff fiir das welt-
liche Verstehen, fiir das Verstehen von /m-Raum-sein und In-
der-Welt-sein, iiberhaupt.
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»Der Titel »Besorgen(hat zunéchst eine vorwissenschaft-
liche Bedeutung und kann besagen: etwas ausfiihren,
erledigen, ins >ins Reine bringenU Der Ausdruck kann
auch meinen: sich etwas besorgen im Sinne von: »sich
etwas verschaffenUFerner gebrauchen wir den Ausdruck
auch noch in einer charakteristischen Wendung: ich be-
sorge, daB das Unternehmen miflingt. »BesorgenUmeint
hier so etwas wie befiirchten. Gegeniiber diesen vor-
wissenschaftlichen, ontischen Bedeutungen wird der
Ausdruck >BesorgenUin der vorliegenden Untersuchung
[gemeint ist Sein und Zeit, S.G.] als ontologischer Termi-
nus (Existenzial) gebraucht als Bezeichnung des Seins
eines moglichen In-der-Welt-seins« (ebd.).

Der Unterschied zwischen dem konkreten Besorgen und der
existentiellen Sorge liegt darin, dass das konkrete Besorgen
eine Umsetzung des allgemeinen oder existentiellen Umgangs
ist. Wenn ich noch etwas zum Abendessen besorge, dann
wird dabei auch die allgemeine Bedeutung als eine Aussage
iiber das In-Sein mit verstanden. Auch die mit der Sorge ver-
bundenen Stimmungen der Miihsal oder Triibsal sind keine
primédren Verstindnisweisen, sondern Folge eines urspriing-
licheren Raum-, Wohn- und Pflegeverstehens.

»Der Titel ist nicht deshalb gewihlt, weil etwa das Da-
sein zunichst in groBem Ausmaf 6konomisch oder >prak-
tischUist, sondern weil das Sein des Daseins selbst als
Sorge sichtbar gemacht werden soll ... Der Ausdruck hat
nichts zu tun mit »MiihsalU >TriibsinnUund >Lebens-
sorge(Jdie ontisch in jedem Dasein vorfindlich sind. Der-
gleichen ist ontisch nur moglich ebenso wie »Sorglosig-
keitUind »HeiterkeitUweil Dasein ontologisch verstanden
Sorge ist. Weil zu Dasein wesenhaft das In-der-Welt-sein
gehort, ist sein Sein zur Welt wesenhaft Besorgen« (ebd.).
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Die Formen des Besorgens, des Umganges und der Gestal-
tung des Raumes, werden von Heidegger in dem Begriff der
Sorge zusammengefasst. Ich lebe in der Welt und verstehe
mich in der Welt, indem ich mit meiner Welt umgehe. Aus den
Formen des Umgangs und in der Art und Weise, wie ich in der
Welt wohne, wie ich das Wohnen konkret umsetze, verstehe
ich mich auch. Das beginnt bereits damit, wie ich mein Umfeld
gestalte, mein Zimmer einrichte. Ich bekiimmere mich um et-
was, ich pflege etwas, ich besorge meine Welt. Das In-der-
Welt-sein meint daher immer einen besorgend vertrauten
Umgang mit Dingen.

Hier stellt sich nun die Frage, welche Formen der Raum im
besorgenden Umgang annehmen kann. Als erstes stolen wir
bei Heidegger auf die Entfernung. Entfernung hat aber bei
ihm eine etwas andere Bedeutung, als sie uns sonst geldufig
ist: Wenn ich mich in der Welt wohnend einrichte, dann ist
das fiir Heidegger ein Vorgang der Entfernung. Warum? Weil
es ein Fortgehen meint, in dem Sinne, das man sich an einen
anderen Ort begibt. Der Begriff der Entfernung kann aber
auch bedeuten, etwas zu beseitigen, wie man etwa einen Fleck
entfernt. Interessant ist, dass beide Bedeutungen zusammen-
gehen konnen. Wenn ich mich nédmlich ent-ferne, dann ent-
ferne ich die Ferne, wie man einen Fleck entfernt. Im Entfer-
nen wird Ferne angendhert und gleichzeitig entfernt. Wie ist
das zu verstehen?

Die Ferne — das sind die offenen Horizonte und der (noch)
unbestimmte Raum. Dieser Raum wird bestimmt, indem ein
Horizont gezogen wird. Wenn ich beispielsweise ein Zimmer
einrichte, wird der Raum damit verdndert, er wird fiir den
Umgang nahe gebracht und damit zu einem ent-fernten Raum:
Durch die Ent-fernung werden die Gegenstidnde auf Nihe
gebracht oder angenéhert, der Raum wird damit eingerichtet.
Dabei wird die Ferne entfernt. Der Raum, in dem ich wohne, in
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dem ich zuhause bin, hat keine Ferne oder sollte sie nicht
haben, wenn er bewohnbar sein soll. Entfernen meint ein
Heimisch-Machen, damit aber auch ein Ausgrenzen der rest-
lichen Ferne. Ent-fernen ist damit auch das Ziehen eines Ho-
rizontes, eine Bestimmung von Horizonten, seien es Umbau-
ungen oder Umfriedungen, die das Bewohnen, Eingew6hnen
und Heimisch-Werden mdglich machen. In der Ferne kann
man nicht wohnen, sondern nur in dem Vertrauten, dem Hei-
mischen oder auch Heimlichen.

»Entfernen besagt ein Verschwindenmachen der Ferne,
das heif3t der Entferntheit von etwas, Néherung«
(Heidegger SuZ, 105).

Hier gibt Heidegger noch einen wichtigen Hinweis, der zwi-
schen Entfernung und Abstand zu unterscheiden hilft:

»Zwei Punkte sind so wenig voneinander entfernt wie
iiberhaupt zwei Dinge, weil keines dieser Seienden seiner
Seinsart nach entfernen kann« (ebd.).

Mit Seinsart ist das Dasein des Menschen als dasjenige ei-
nes verstehenden Wesens gemeint, welches ent-fernen kann.
Denn Ent-fernung ist nur moglich, wenn das Verstehen und
der Umgang die Dinge auf Néhe bringen konnen. Entfernung
ist also keine rdumliche Angabe geometrischer Art. Das letz-
tere wére der Abstand. Zwei Punkte haben keine Entfernung
voneinander, sondern »sie haben lediglich einen im Entfer-
nen vorfindlichen und ausmef3baren Abstand« (ebd.). Die
Entfernung geht immer davon aus, dass ich mich von einem
Punkt aus in die Ferne begebe und dabei die Ferne wegneh-
me. Indem ich mich in die Ferne begebe, nehme ich sie gleich-
zeitig weg. Ent-fernen heif3t entfernen von Ferne. Ent-fernen
aber kann nur der Mensch als ein verstehendes Wesen,
genauer: der Mensch als ein Raum-verstehendes Wesen,
welches sich von seinem Mittelpunkt in die Ferne begibt.
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Fiir die Behandlung des lebensweltlichen Raumes ergibt
sich also das Problem, dass der lebensweltliche Raum grund-
sétzlich von dem geometrischen und physikalischen Raum
unterschieden werden muss. Existenzphilosophie und Phé-
nomenologie versuchen, den lebensweltlichen Raum metho-
disch nachzuzeichnen, so wie er sich aus der Lebenswelt bzw.
der menschlichen Erfahrung ergibt. Wir haben es hier mit ei-
ner Methode zu tun, die einem urspriinglichen Raum-Begriff
nachgeht und damit ein urspriingliches Raum-Erlebnis rekon-
struiert. Eine Kritik der geometrischen Bestimmung des Rau-
mes zielt deshalb in erster Linie nicht auf eine negative Be-
wertung dieser Bestimmung ab. Vielmehr liegt ihr daran, eine
urspriingliche Raum-Vorstellung aufzuzeigen und damit zwei
unterschiedliche Raum-Konzepte zu trennen, die in der all-
taglichen Lebenserfahrung zusammengeschmolzen sind.

Unser Ansinnen, diese Konzepte voneinander zu trennen,
hat aber auch eine ethische Bedeutung. Die grundlegende
Aufgabe der Praktischen Philosophie, die Lebenswelt phé-
nomenologisch zu erschlielen, wie sie sich von sich her zeigt,
und nicht, wie sie uns von der Wissenschaft vorgegeben
wird, fithrt nicht nur zu einer angemessenen Erkenntnis der
Lebenswelt, sondern zeigt Wege auf, wie mit ihr sorgsam,
pfleglich und moglicherweise sogar liebevoll umgegangen
werden kann.

In diesem Zusammenhang zeigt sich der Begriff der Ent-

fernung als hilfreich, denn er bezeichnet ein lebensweltliches
Raum-Nehmen und damit einen Umgang. Demnach verweist
er nicht nur darauf, dass ich mich in die Ferne begebe, ich
mich also von einem Ort entferne, so wie es der alltdgliche
Sprachgebrauch dieses Begriffes impliziert, sondern er zeigt
als Wegnehmen von Ferne bzw. als Ent-fernen von Ferne auch
seine zerstorerische Seite. Der Begriff der Ent-fernung zeigt,
dass und wie der menschliche Lebens-Raum erschlossen wird,
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namlich durch Kampf gegen das Unheimliche und Vernich-
tung von Ferne. Die Ferne stellt eine unberechenbare Grofie
dar, sie ist unheimlich und unbestimmbar. Das Einrichten in
der Lebenswelt ist dadurch auf Anndherung, auf das Schaf-
fen eines zweckhaften Umfeldes, angewiesen. Der Umgang
mit den Dingen — hier steht die von Heidegger terminolo-
gisch eng gefasste Sorge im Hintergrund — ist davon be-
stimmt, dass wir unsere Welt einrichten und im Dienste der
Praxis unmittelbar mit ihr umgehen kénnen. Dieser Umgang
aber ist nur moglich, wenn die Dinge auf Nihe gebracht sind.

Ein weiterer Aspekt der Dimensionierung des lebenswelt-
lichen Raumes, den Heidegger anfiihrt, ist die Ausrichtung
und die Angabe von Richtungen. Damit ist die richtungs-
bezogene Entfernung, die gleichzeitig fiir die ErschlieBung
des Lebens-Raumes und fiir die Erfahrung typisch ist, ange-
sprochen. Denn wir gehen hierbei immer von einem Zentrum,
ndmlich unserem Leib, aus. Von ihm aus werden die Richtun-
gen des Vorn und des Hinten, des Rechts und des Links
bestimmt. Hier finden sich die groben Einteilungen der vier
Himmelsrichtungen, die wir auch aus der Geometrie her ken-
nen, welche aber allererst von der leiblichen Gegebenheit
ausgehen.

»Das Dasein [d.h. der Mensch als das verstehende Selbst,
S.G.] hat als ent-fernendes In-Sein [d.h. als ein Wesen,
das in einem Raum ist und in diesem Raum die Ferne
wegnimmt, S.G.] zugleich den Charakter der Ausrichtung.
Jede Néherung hat vorweg schon eine Richtung in eine
Gegend aufgenommen, aus der her das Ent-fernte sich
ndhert, um so hinsichtlich seines Platzes vorfindlich zu
werden« (Heidegger, SuZ, 108).

Heidegger zeigt hier das Vorweg der Ausrichtungen auf. Die
Ausrichtung ist zunéchst einmal durch die leibliche Disposi-
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tion gegeben und wird dann im Weiteren konkret umgesetzt.
Der lebensweltliche Raum ist dadurch ausgerichtet, in Rich-
tungen unterteilt.

»Aus dieser Ausrichtung entspringen die festen Rich-
tungen nach rechts und links. So wie seine Ent-fernungen
nimmt das Dasein auch diese Richtungen stdndig mit.
Die Verrdumlichung des Daseins in seiner Leiblichkeit(]
die eine eigene hier nicht zu behandelnde Problematik in
sich birgt, ist mit nach diesen Richtungen ausgezeich-
net« (ebd.).

Auf die Problematik, auf die Heidegger hier nicht niher ein-
gehen will, ndmlich die der Leiblichkeit, werden wir noch
genauer zu sprechen kommen. Denn diese Problematik ist gar
nicht so nebenséachlich, wie es uns Heidegger hier vermitteln
will. Dennoch bleibt sein Hinweis auf die Ausrichtung des
Raumes fiir uns wichtig. Der Raum wird zunéchst einmal ent-
fernt und ausgerichtet. Dabei bringen Ausrichtung und Ent-
fernung, wie oben dargestellt, etwas ganz anderes zum
Ausdruck als den bloen Abstand innerhalb eines Koordina-
tenkreuzes. Es ist die Ent-fernung, welche der Bewegung im
Lebens-Raum eine Richtung gibt, so dass alle Bewegungen
immer ausgerichtet sind. Das erscheint zunédchst durchaus
selbstverstiandlich. Das Entscheidende dabei aber ist, dass
im Ausrichten der Raum erst entwickelt und realisiert wird.
Der geometrische Raum ist dagegen immer schon ausgerich-
tet und in seinen Dimensionen festgestellt.

Ein dritter Aspekt zur Strukturierung des Raumes findet
sich bei Heidegger in dem Abschnitt Die Rdaumlichkeit des
Daseins und der Raum (vgl. Heidegger SuZ, 110ff.). Er the-
matisiert hier das Einrdumen. Beim Einrdumen bekommen die
Dinge je nach Gebrauch ihren auf den Raum bezogenen Ort
zugewiesen. Einrdumen wird dabei zunéchst in dem gewo6hn-
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lichen Sinne verstanden, dass man z.B. eine Wohnung ein-
raumt. Dariiber hinaus aber hat jedes Ding in der Lebenswelt
seinen praktischen Bezug durch seinen Ort, an dem es sich
befindet. Wir haben es hierbei schon mit einem iibertragenen
Raum-Begriff — dem Zweckraum — zu tun, in dem die Gegen-
stande eine bestimmte Ordnung, eine bestimmte Aufgabe und
einen bestimmten Zweck haben. Der alltdgliche und gelebte
Raum ist nicht der geschlossene geometrische Raum, son-
dern er ist immer offen und hat darin einen Bezug zu einem
den Raum umschlieenden Raum.

Nehmen wir als Beispiel einmal einen Vorlesungsraum in
der Universitét: Dort stehen Stiihle und verschiedene Gerit-
schaften. Diese Gerdtschaften sind in dem Raum aufgestellt
und bestimmen dadurch gleichzeitig diesen Raum. Die einzel-
nen Stiihle, die Tafel, das Rednerpult oder andere Utensilien
sind im Vorlesungsraum ja nicht einfach aufgestellt, nicht ein-
fach nur dahingestellt, sondern haben ganz bestimmte Funk-
tionen, mit denen sie den Raum fiillen. Diese Funktionen ste-
hen im Bezug zu diesem Raum. Die Dinge zeigen ihre
Funktionen im Bezug zu dem Raum, sie erschlieBen ihn indem
sie ihre Funktion zu dem Raum in Bezug stellen. Nehmen wir
beispielsweise das Rednerpult aus dem Vorlesungsraum
heraus und stellen es auf einen Bahnsteig, dann verliert es
seine Funktion und wirkt befremdlich, weil es fehl am Platz (im
Raum) ist. Moglicherweise wird das Pult dann sogar fiir ein
Kunstwerk gehalten. Werden die Dinge aus ihrem Raum her-
ausgenommen und irgendwo anders hingestellt, zum Beispiel
in ein Museum, dann bekommen sie durch den neuen Bezug
eine andere Bedeutung. Das mag selbstverstiandlich erschei-
nen, muss aber erst wieder einmal bewusst gemacht werden,
wenn es darum geht, den Raum der Lebenswelt zu erschlie-
Ben: Die Dinge sind immer im Raum, haben einen Bezug zu
diesem Raum und erfiillen den Raum mit ihrem Bezug. Es
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herrscht also eine enge Verbindung und ein enger Bezug zwi-
schen den Dingen und ihrem Raum.

Ein letztes Stichwort im Zusammenhang mit Heidegger, das
uns in die Kritik eines Umganges mit dem Raum hineinfiihrt,
ist der Begriff der »EntweltlichungUMit dem Begriff der Ent-
weltlichung ist fiir Heidegger die Tendenz verbunden, die
Welt zu bewegen und den Raum einzurdumen, diesen Raum
gleichzeitig aber zu neutralisieren, weil wir die Dinge nicht
langer in ihrer spezifischen Funktion erkennen und den Welt-
bezug, den sie eigentlich herstellen, nicht mehr erfassen. Fiir
Heidegger ergibt es sich dabei folgerichtig, dass uns die Rau-
me der Lebenswelt wie geometrische Rdume erscheinen. Sie
sind zu bloBen Behiltern geworden. Diese Tendenz der
Neutralisierung ergibt sich aus dem alltéglichen Umgang mit
Dingen, wenn geometrische Rdume als Leitformen vorausge-
setzt werden und die Lebenswelt bestimmen. In der Entwelt-
lichung wird die Lebenswelt neutralisiert und verschwindet
letztlich auch in ihrer Eigenstdndigkeit, wenn ihre eigenen
Parameter durch die Begriffe der Wissenschaft ersetzt wer-
den. Entweltlichung heif3t aber nicht, dass die Welt oder auch
die Lebenswelt verschwinden, sie verlieren aber ihre Eigen-
standigkeit, die sie als Quellen der Erfahrung haben. Diese
Quellen werden ersetzt durch die Parameter einer technischen
und technisch konstruierten physikalischen Welt. Der Lebens-
Raum wird so zur vermessenen Welt, die Erfahrung wird durch
Wissenschaft ersetzt.

Das Ziel Heideggers besteht nun in der Wiedergewinnung
der lebensweltlichen Parameter von Zeit und Raum. Dazu
miissen zunéchst die Tendenzen zur Entweltlichung erkannt
und riickgéngig gemacht werden. Genau das wollen auch wir
unternehmen, wenn wir uns dem Raum der Lebenswelt zu-
wenden.
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1.4. Der Raum als Wohn-Raum

Innen — Auflen

Umfriedung Entdeckung
Ent-fernung
Richtung
Entweltlichung

Wohnung, Haus

J

Das Schaubild soll verdeutlichen, worin die Bestimmungen
des lebensweltlichen Raumes liegen. Was wir bisher behan-
delt haben, ist die ErschlieBung der Welt, und zwar von innen
nach auflen. Die diesem Bereich zugehdrigen Begriffe finden
sich auf der rechten Seite des Schaubildes. Hier fanden wir
die Tendenzen der Entdeckung, der Ent-fernung, der Rich-
tung und auch der Entweltlichung. Wir haben hier die Krite-
rien, die erkennen lassen, wie wir wohnen und wie wir un-
sere Wohnung einrichten, wie also ein Raum zur Wohnung,
zum bewohnten und gewohnten Aufenthaltsort, wird. Durch
die ErschlieBung wird ein eigener Bereich abgegrenzt, eine
Wohnung bereitet. Fiir den Aufenthalt des Menschen ist
dies insofern wichtig, als er auf Wohnung angewiesen ist.
Bei den einzelnen Schritten dieser ErschlieBung haben wir
uns weitgehend auf Heidegger bezogen.
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Was wir noch nicht erdrtert haben, findet sich auf der lin-
ken Seite des Schaubildes. Damit ist ein Zusammenhang an-
gesprochen, den Heidegger iiberhaupt nicht aufgreift, nim-
lich, dass das Wohnen oder der Aufenthalt auch ein Ver-
schliefsen bedeutet. Gewiss geht Heidegger auch darauf ein,
dass die Verfiigung des Raumes etwas mit Bauen und Woh-
nen zu tun hat.® Die Tatsache, dass dabei aber ein Verschlie-
Ben, ein Ausschluss, eine Abschirmung, vorgenommen wird,
geht — obwohl es ganz naheliegend ist — aus den entspre-
chenden Ausfiihrungen Heideggers nicht explizit hervor. Aus
diesem Grund wollen wir an dieser Stelle zundchst Hermann
Schmitz das Wort {iberlassen, der {iber zwanzig Jahre hin-
weg versucht hat, unter dem Titel System der Philosophie’
aus den letztlich immer unerschopflichen, weil lebendigen
Erfahrungen, eine phidnomenologische Bestimmung der
Lebenswelt herzuleiten. Wir haben es hier mit einem riesi-
gen Unternehmen zu tun, das wider Erwarten in der akade-
mischen Welt auf keine allzu grofle Resonanz gestoflen ist.

1.5. Hermann Schmitz:
Gefiihls-Raum

1.5.1. Innen — Aufien

Schmitz hat sich in seinem System der Philosophie unter an-
derem auch mit dem philosophisch bisher iiberhaupt nicht
beachteten Problem der Umfriedung beschiftigt. Wenn wir
ein Haus bauen oder eine Wohnung einrichten, dann errich-
ten und beziehen wir nicht nur ein Gehduse, das uns vor
Kalte, Hitze oder Regen schiitzt, sondern wir schaffen in ers-
ter Linie einen Innen-Raum, der uns gegen das Aullen ab-
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schirmt. Diese Abgrenzung verhindert nicht nur, dass unge-
betene Géste eintreten, sie schafft die Voraussetzungen, ei-
nen Raum in einen Wohn-Raum zu verwandeln. Eine Woh-
nung ist ja nicht einfach ein Behilter, sondern ein Raum, der
durch Verschlieen und Zulassen in Interaktion mit dem um-
gebenden Raum steht. Durch diese Interaktion werden At-
mosphdren und damit ein eigenes Klima erzeugt.

Dies geschieht zunéchst durch die Aufteilung des Wohn-
Raumes — den Grundriss. Jede Wohnung hat einen Grund-
riss, der nicht nur Zimmer abtrennt, sondern auch Atmos-
phédren und Stimmungen. Durch ihn werden sie nicht nur
nach innen und auffen, sondern auch gemifl der Dimensio-
nierung eines Dazwischen, unter den Raumen selbst aufge-
teilt. So steht jedes Zimmer nicht nur fiir sich, sondern hat
auch die Funktion, zu der Wohnatmosphire beizutragen.

Schmitz hat als einer der wenigen Philosophen dariiber
nachgedacht, inwiefern der Grundriss einer Wohnung phi-
losophisch bedeutsam ist. In diesem Zusammenhang sei ein
Buch aus seinem System herangezogen: Das Géttliche und
der Raum 8. Schmitz versucht hier, seine Philosophie des Ge-
fiihls-Raumes auf die Gestaltung konkreter Raume hin um-
zusetzen. Dabei geht es in erster Linie um die Trennung zwi-
schen heiligen und profanen Riumen. Das Innere eines
Raumes hat sich gegeniiber dem Auflen zu bewéhren und
wird dabei mit bedrohlichen Stimmungen und Atmosphéiren
konfrontiert.

»Die méchtigen, ergreifenden Atmosphéren, die als Ge-
fiihle schicksalhaft unser Leben und Erleben durch-
walten und eine Autoritdt besitzen, die sie im Hochst-
fall unbedingten Ernstes ... zur Géttlichkeit im eigent-
lichsten Sinn erhebt, lassen sich also nicht so wie das
Korperhafte durch leibliche Richtungen gleichsam stel-
len; sie entziehen sich einem Zugriff, der darauf aus
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wire, sie an eine Quelle zuriickzuverfolgen und diese als
ein Gegeniiber oder als Richtungsterm (z.B. Blick- oder
Greifziel) zu fixieren. Die aus der Enge des Leibes hervor
durch ein Richtungsnetz die Umwelt iiberziehende Ori-
entierung kann dieser Atmosphéren nicht habhaft wer-
den« (Schmitz 1977, 212).

Atmosphéren — Stimmungen — Gefiihle

Ferne, Weite,
Tiefe
Langeweile
Sehnsucht Grauen
Bewunderung

Schmerz
zufrieden Leib verzweifelt
Frische
Freude Neid Furcht
Liebe Trauer
Ehrfurcht

Heiterkeit Bangen
Stille

Schmitz spricht hier von den méachtigen, ergreifenden Atmos-
phéren, die man auch géttliche Erfahrung nennen kann. Diese
Bezeichnung ist aber eher irrefiihrend. Vorrangig ist die be-
sondere Qualitét der Erfahrung. Stimmungen sind nicht greif-
bar zu machen, sie sind nicht so zu verorten wie leibliche
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Affekte. So konnen wir zum Beispiel den Schmerz zumeist
an einer Stelle des Leibes lokalisieren. Eine Stimmung dage-
gen ist diffus. In diesem Sinne ergreift sie uns bedrohlich,
wenn sie diister ist, bzw. angenehm, wenn sie hell ist. Stim-
mungen gehdren zu den Erfahrungen der Lebenswelt, die
sich nicht auf Néhe bringen lassen, nicht vereinnahmen las-
sen, nicht verorten lassen, sondern unbestimmt bis unheim-
lich bleiben. Das Schaubild auf Seite 65 soll einen Eindruck
der Dimension des Gefiihls-Raumes vermitteln, wie ihn
Schmitz phdnomenologisch beschrieben hat.

Im inneren Kreis des Schaubildes finden wir den Leib mit
seinen lokalisierbaren Bestimmungen, zu denen Schmerz oder
Kitzel gehoren. Sie schaffen ein leibliches Klima der Enge
oder Weite, der Angst oder Frische. Solche Gefiihle sind rein
leibliche Gefiihle. Sie sind unmittelbar dem Leib zugeordnet,
sie sind leibhaftig und finden im oder am Leib statt. In diesem
Bezug wird der Bereich des Intimen gegriindet. Der Leib ist
hier selbst das Gegentiber oder der Gegenstand der Gefiihle.
Aus dem direkten Gegeniiber schon herausgetreten sind dann
Bewunderung und Neid, denn sie bezichen sich auf einen
leiblich nahen Bezugspunkt, eine direktes Gegeniiber, einen
anderen Leib mit seinen sichtbaren Eigenschaften, wie ihn
andere Personen haben. Diese Art der Beziiglichkeit findet
sich besonders im Bereich des Sexuellen wieder und tritt —
neben dem leiblichen Affekt auf sich selbst — als lebens-
weltliche Beziehung der Erstarrung und Fixierung in Erschei-
nung. Die Stirke und Intensitit von Bewunderung und Neid
istauf die Starrheit solcher Fixierungen zuriickzufiihren. Trotz
dieser Starke und Intensitét sind solche Gefiihle aber flach
und oberflachlich. Ein gutes Beispiel hierfiir ist die Eifersucht.
Denn ihre Intensitét steht im Kontrast zur ihrer Oberflachlich-
keit, das hei3t der schnellen Reizbarkeit und Wandelbarkeit
dieses Gefiihls.
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Je weiter wir in diesem Kreisschema nach auflen gehen,
umso diffuser und ungerichteter einerseits, aber auch
andererseits umso tiefer, abgriindiger und vor allem stetiger
werden die Gefiihle. Mit dem Verschwimmen einer konkreten
Zielrichtung, einer Intension oder auch eines genauen Ge-
geniibers verschwindet zwar auch die Scharfe der Affekte,
zugleich aber erhoht sich die Besténdigkeit und Stetigkeit
solcher ungerichteten Stimmungen. So sind die ungerichteten
Gefiihle der Zufriedenheit und der Verzweiflung leere Stim-
mungen, die nicht speziell von etwas angeregt werden und
auch keinen besonderen Anlass haben. Dafiir aber sind sie
als reine Stimmungen immer im Hintergrund und bestimmen
oder besser gesagt durchstimmen — ein Begriff, den Schmitz
leider nicht verwendet — die Grundténung des Gefiihls-Rau-
mes.

Das Wichtige an dieser, wie man es nennen konnte, Land-
karte der Gefiihle und Stimmungen, welche Schmitz in seinem
Band Der Gefiihlsraum ® ausfihrlich darstellt, liegt darin, dass
wir eine andere Einstellung zu Gefiihlen oder Stimmungen
bekommen sollen, als wir sie von der herrschenden Meinung
her kennen. Die herrschende Meinung zu Gefiihlen — sei sie
nun wissenschaftlich oder nur im common sense — besteht
darin, dass Gefiihle subjektiv seien. Hier liegt auch der Grund,
warum die Gefiihle insbesondere in der Philosophie kaum
Beachtung finden: Wenn Gefiihle etwas sind, dessen Intensi-
tit zwar irgendwie messbar und bestimmbar ist, dessen Be-
zug zur Welt aber als subjektiv gilt, dann 14sst sich unter der
Voraussetzung der Allgemeingiiltigkeit und Notwendigkeit
nichts Verbindliches iiber sie sagen. Das eigentliche Anlie-
gen von Schmitz besteht nun darin, diese herrschende Mei-
nung zu kritisieren und ihre ideologische Seite hervorzukeh-
ren: Gefiihle, Stimmungen und Atmosphéren haben nicht nur
einen objektiven Gegenstand, sie sind selbst objektiv; fin-
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den also nicht nur im Kopf oder im Bauch statt, wo sie wahr-
genommen werden. Vielmehr bewegen wir uns immer in klar
bestimmbaren Atmosphéren. Wenn wir z.B. in eine lustige
Gesellschaft kommen, dann ist das Lustige nicht unsere Stim-
mung, sondern es kommt uns als Stimmung allererst entgegen.
Wir haben ein sehr feines Gefiihl dafiir, in welche Stimmung
wir geraten und wie sich diese Stimmung zu unserer eigenen
Befindlichkeit verhélt.

In der Lebenswelt ist es uns ganz gegenwartig, dass Stim-
mungen etwas Aullenliegendes sind und sich in einem Auflen
verorten lassen. Aber philosophisch und wissenschaftlich
wird diese Selbstverstdndlichkeit oft auf den Kopf gestellt.
So hat die Psychologie sehr viel zur wissenschaftlichen Ver-
ortung der Gefiihle im Innen beigetragen. Gefiihle werden
dabei nur von ihrer leiblichen Anfiihlung, nicht von ihrer In-
tention und Bedeutung her verstanden. Das hat auch dazu
gefiihrt, die Forschungen zu Gefiihlen in den Bereich der
Hormone und ihrer Wirksambkeit zu verlagern. Zu diesem Sub-
jektivismus neigt auch ein philosophischer Zweig, der die
Ergebnisse der modernen Hirnforschung ideologisch miss-
braucht.!” Deshalb ist die Befassung mit der Phdnomenolo-
gie von Schmitz unerlésslich, will man unabhéngig von der
herrschenden Meinung und Lehre und in freier wissenschaft-
licher Forschung etwas zur Objektivitét der Gefiihle erfahren.

Fiir unseren Zusammenhang gilt es festzuhalten, dass Réu-
me in erster Linie Gefiihls- und Stimmungsraume sind, deren
Spannung von der Beziehung des Leibes zu einer Umgebung
bestimmt ist. Die Gefiihle insgesamt erstrecken sich von den
konkreten leiblichen Affekten des Schmerzes, die ausschlief3-
lich auf den Leib und auf die Dauer der leiblichen Affektion
reduziert sind, hin zu den vagen Stimmungen der Verzweif-
lung und Zufriedenheit, die nicht am oder im Leib verortet
werden konnen und auch eine unbestimmte Dauer haben, die
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also diffus sind. Alle Gefiihle aber bestimmen Innenrdume als
Intimbereiche, die eine Beziehung zu einem Auflen haben. Sie
brauchen einen Schutz und miissen deshalb nach Aufien ver-
schlossen werden.

1.5.2. Zwischen-Riume

Die Raume der Lebenswelt sind als Gefiihls-Raume Innenréu-
me mit einem Bezug auf ein AuBlen. Dabei werden die Gefiihle
immer —worauf Schmitz ausdriicklich hinweist —am Leib wahr-
genommen, auch wenn sie nicht dort ihren Ursprung haben.
Gefiihle schweben also nicht im Raum, sondern sind die Stim-
mung und Spannung des Verhéltnisses von Leib und Umge-
bung. Dieses Verhiltnis bedarf eines Schutzes bzw. einer

Umfriedung.
‘Wohnraum AuBen
Ferne
Ent-fernen
Schleuse Filter
Innen
un- <—> vertraut . bekannt <— fremd
Umfrieden

heimlich
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Gehen wir an dieser Stelle nun auf die Frage ein, was genau
unter einer Umfriedung zu verstehen ist.!!

Schmitz kommt in dem Zusammenhang der Umfriedung und
des Schutzes auf ihre Bedeutung bei der Gestaltung von
Wohn-Réumen zu sprechen. Ein Wohn-Raum ist kein fester,
geschlossener Kasten, sondern ein durchlissiger Raum mit
Offnungen, die wiederum auch keine bloBen Locher darstel-
len, sondern die Funktion einer Schleuse bzw. eines Filters
besitzen.

Im oberen Schaubild taucht auch der uns bereits von
Heidegger her bekannte Begriff des Ent-fernens auf, der sich
zwar bei Schmitz selbst nicht findet, dennoch aber fiir das
Verstdndnis des Raumes sehr wichtig ist. Heidegger wird von
Schmitz zwar behandelt, allerdings nicht in gebiihrendem
MaB: Er geht nur sehr kurz auf Heideggers Schrift Bauen,
Wohnen, Denken ein und dessen spezifischen Begriff der Ent-
fernung komplett aus. Die Ent-fernung oder das Ent-fernen
steht, wie wir bereits wissen, als genereller Titel fiir die Néhe
oder das Verfiigbarmachen der Welt. Das Innen wird nun in
unserem vorliegenden Zusammenhang nicht nur nach dem
Modell von Schmitz als Umfriedung verstanden, sondern auch
als Ent-fernung. Dabei wird deutlich, dass das Einrichten in
einem Innen das Wegnehmen der Entfernung von Ferne mit
sich bringt, wie wir schon gesehen haben.

Zusétzlich zu dieser wichtigen Beschreibung der Entfer-
nung bei Heidegger l4sst nun der Begriff der Umfriedung bei
Schmitz die eigene Zone zwischen Innen und Aullen erkenn-
bar werden. Dieser Ubergangsbereich zwischen Innen und
Aufen ist gerade fiir das Bewohnbar-Machen des Raumes
von Bedeutung. Jede Wohnung braucht einen solchen Zwi-
schen-Raum des Ubergangs, um das Wohnen behaglich zu
machen. Dieser Ubergang kann z.B. der Hausflur sein. Der
Hausflur kann fiir die Wohnung eine Schleuse darstellen und

70



Hermann Schmitz: Gefiihls-Raum

hat auch zumeist diese Funktion. Es lassen sich kaum Woh-
nungen finden, bei denen man direkt vom Aufen in das Innen
des Wohnzimmers gelangt. Der Wohn-Raum und insbeson-
dere das Wohnzimmer ist der Ort, der normalerweise die Auf-
gabe des Wohnens in ganz besonderer Weise iibernimmt. Er
oder ein dhnlicher diese Funktion des Wohnens iiberneh-
mender Raum brauchen einen Schutz ihrer Intimitét, wie er
durch Flure oder Vorzimmer hergestellt wird.

Fiir das Wohnen sind Uberginge, Filter und Schleusen von
auflen nach innen und umgekehrt wichtig. Die Schleusen-
funktion besteht darin, dem Wohnen eine gewisse Sicherheit
zu geben, aber auch eine Vertrautheit und Gemiitlichkeit. In
Schléssern, aber auch beispielsweise in Verwaltungsge-
bauden, spielt das eine wichtige Rolle. Schlosser bestehen
fast nur aus Vorzimmern, bei Amtern ist dies vom Prinzip her
dhnlich.

Wie werden nun Umfriedungen gebaut? Auch hier gibt
Schmitz einige Beispiele, wie insgesamt seine Philosophie
durch groBle Anschaulichkeit ausgezeichnet ist. Ein Grund-
stiick hat oft einen Zaun, der, gerade wenn er niedrig ist, nicht
die Funktion hat, einen Einbruch abzuhalten. Wenn ein Zaun
diese Funktion hat, dann ist er drei Meter hoch und aus Be-
ton. Solche Zéune wirken dann aber nicht mehr als Einfrie-
dung oder Umfriedung, sondern als Befestigung. Dagegen
ist ein fiinfzig Zentimeter hoher Jigerzaun eine Einfriedung,
die zwar keinen Schutz gegen Einbrecher, wohl aber gegen-
iiber dem Auflen und seinen Atmosphiren gewihrleistet. Er
iibernimmt dabei die Funktion der Schleuse, die das Auflen
nur zum Teil abwehrt: Sie wirkt wie ein Filter, der das Auf3en in
nicht mehr bedrohlicher Weise zulédsst und herein lédsst. Eine
drei Meter hohe Betonmauer ist undurchléssig und in dieser
Form nicht nur nach auflen abschreckend, sondern auch nach
innen beklemmend. Die Umfriedung im eigentlichen Sinne
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dagegen lasst das Aulen teilweise herein.

Das obere Schaubild soll die Leistung verdeutlichen, die
fiir die Raum-Bildung, fiir das Einrdumen und letztlich fiir das
Wohnen insgesamt von einem Ubergang erbracht wird. Raum
kann nur in einem Gegensatz von Innen und Auflen entste-
hen. Damit dieser Gegensatz entstehen kann, braucht es ei-
nen Zwischen-Raum. Das Aullen ist das Diffuse, Ferne und
Unbestimmte der wenig fixierten und freien Stimmungen. Das
Innen dagegen ist das geschiitzte und umfriedete Intime.
Innen und AuBen prallen nicht einfach gegeneinander, son-
dern werden durch einen Zwischen-Raum, der die Funktion
einer Schleuse oder eines Filters hat, vermittelt.

Wir miissen mit Schmitz das Wohnen also als eine Vermitt-
lung von Innen und auflen verstehen:

»Wohnen ist ... ein Verfiigen tiber Atmosphérisches, so-
fern ihm durch eine Umfriedung ein Spielraum gewéhrt
wird; daher ist ... die Wohnung »ein geschiitzter Raum,
in dem der Mensch dank der filternden Umfriedung die
Gelegenheit hat, sich mit den abgriindigen Erregungen
zu arrangieren, indem er sie in einer Hinsicht ziichtet, in
einer anderen ddmpft und so im giinstigsten Fall fiir ein
schonendes, aber auch intensives und nuancenreiches
Klima des Gefiihls sorgtl& (Schmitz 1977, 258).

Mit diesem komprimierten Satz stellt Schmitz seinen Kern-
gedanken heraus. Sein Anliegen ist es, das Verfiigen iiber
Atmosphdren herauszustellen. Es geht ihm also um eine
Bemaichtigung von diffusen Stimmungen, welche durch die
Umfriedung in eine konkrete und gerichtete Situation gebracht
werden. Die Umfriedung ist kein libertragener Begriff, er ist
ganz realistisch gemeint und erfordert BaumaBBnahmen wie
das Setzen eines Zaunes. Durch den Akt des Umfriedens
werden drei Rdume geschaffen: der geschiitzte Innen-Raum,
die filternde Umfriedung und das Auflen. Der Zwischen-Raum
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schafft die Moglichkeit des Wohnens. Wohnen ist ein Pro-
zess des Einwohnens, bei dem ein Aullen in einer durch den
Zwischen-Raum geméBigten, kultivierten oder — wie Schmitz
es nennt — geddmpften Form eingelassen wird.

»Eine Wohnung reicht nur so weit, wie die durch eine
Umfriedung eingerdumte Chance, abgriindige Erregun-
gen abzuhalten, zu dimpfen und einer harmonischen
Gefiihlskultur anzupassen; wenn die Scham eigens her-
beigerufen, die Umfriedung liberflutet, bricht die Woh-
nung daher zusammen, nichts anders, als bei schock-
artigem Durchbruch des Erschreckens« (Schmitz 1977,
259).

Die Umfriedung hat nach Aulen und nach Innen die Funkti-
on einer halbdurchlassigen Wand. Auf den damit verbunde-
nen Vorgang der Schwelleniiberschreitung und die Erorte-
rung der Ubergangsphinomene, die wir als Abgrenzung
bezeichnen oder auch direkt konstruiert haben, werden wir
spéter noch eingehen.

1.5.3. Gefiihlskultur des Wohnens

Mit dem Begriff Behagen kommt Schmitz schlieflich auf die
Gefiihlskultur des Wohnens zu sprechen.
»Das Wort »BehagenUweist etymologisch auf Umfrie-
dung (»Hag{j zuriick« (Schmitz, 1977, 260).
Das Innen muss eine gewisse Gemiitlichkeit oder Behaglich-
keit haben. Sie stellt als die »selektive Verdichtung und fest-
liche Steigerung des Atmosphérischen durch Gefiihlskultur
im Wohnen« (Schmitz 1977, 261) das Ziel eines solchen Ar-
rangements von innen und auflen dar.
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Das Ziel des Wohnens ist das Behiiten und Kultivieren einer
inneren Atmosphére, die sich als Gemiitlichkeit oder auch
Behaglichkeit von der dufleren sowohl abgrenzt als auch von
ihr bestimmt wird. Gemiitlichkeit hat also nichts zu tun mit
Kleinbiirgerlichkeit, sondern bezeichnet eine Atmosphére des
gelingenden Wohnens.

»Gemiitlichkeit ist das Ergebnis einer eigenartigen Kul-
tur des Gefiihls in der hiuslichen Wohnung. Sie hidngt
dicht mit Umfriedung zusammen; das ergibt sich aus Be-
obachtungen an neuen Siedlungen, deren Bewohner be-
sonderen Wert auf Umfriedung und damit die zur Woh-
nung gehorige AbschlieBung legen. Thre Wohnungen
sind ndmlich meist mit groBer Hingabe ausgestattet. Auf
ihre »gemiitlicheUund »bequemeUGestaltung verwenden
die Bewohner oft alle Kraft, die sie neben ihrer Arbeit
noch besitzen. Polsterecke, Radio, Sessel, Bilder, Topf-
pflanzen und »gemiitlicheULampen sind der Bestandteil
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fast jeder Siedlerwohnung. Damit die Kultur des Gefiihls,
die die atmosphérische Konstellation in der hduslichen
Wohnung zur Gemiitlichkeit organisiert, klarem analyti-
schen Versténdnis und begriindender Erdrterung zuging-
lich wird, ist es erforderlich, den Befund, der mindestens
dem leidlich feinfiihligen Deutschen beim Eindruck der
Gemiitlichkeit vorzuschweben pflegt, phanomenologisch
genau aufzunehmen« (Schmitz, 1977, 264).

Im Zuge dieses Vorhabens unterscheidet Schmitz zunéchst
drei Formen, in denen sich Gemiitlichkeit festmachen kann.

Die erste Form der Gemiitlichkeit schafft fiir ihn einen ther-
mischen Bereich. Unter thermisch versteht Schmitz dabei
»namentlich eine merkliche, aber milde Warme« (ebd.). Nichts
hebt fiir ihn die Gemiitlichkeit »so drastisch auf wie das Frie-
ren und erst recht das Frosteln« (ebd.). Das Frosteln ist eher
ein Zurlickschaudern und kein Ausstrémen in den Raum hin-
ein. Die milde Warme ist — im Gegensatz zum Frosteln — dazu
geeignet, dass sich das Leibliche in den Raum hinein arran-
giert, sich dem Raum 6ffnet und sich in ihn hinein entfaltet.

Die zweite Form der Gemiitlichkeit bildet das Optische:

»Optisch wird Gemiitlichkeit durch mildes, weiches Halb-
dunkel, schwimmendes Licht, zerstreute Reflexe begiins-
tigt; selten ist es gemiitlicher, als am Abend bei Kerzen-
schein oder anderen unaufdringlichen, warmen, weichen
Beleuchtungen, die das sinnféllige Gepridge mehr oder
weniger zusammenflieBen und verschwimmen lassen,
wihrend das Hintergriindige mehr als sonst hervortritt:
Die Zone des Verschwommenen, das seitliche Gesichts-
feld, das gewohnlich nur Rand oder Hintergrund des Blick-
ziels bildet, driickt ihren Charakter mehr als bei ungemiit-
lichen Zustdnden der optischen Umgebung auf. Daher
wirkt eine scharfe, harte Beleuchtung, die alles gleichsam
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in einen Vordergrund brutaler Néhe und in deutlich be-
grenzte Distanz riickt, fast immer ungemiitlich« (Schmitz
1977,265).

Schmitz versucht durch den Gegensatz des Ungemiitlichen,
des Grellen und des Hellen, zu zeigen, dass das Auflésen von
festen Konturen zur Stimmung der Gemiitlichkeit beitragt.
Warum gerade durch das Auflosen? Wird hier nicht wieder
eine Ferne oder eine diffuse Rdumlichkeit geschaffen, die doch
eigentlich gebannt werden soll?

Nein, denn ein voll ausgeleuchteter Raum kann allein des-
halb niemals gemiitlich sein, weil er zu klare Begrenzungen,
zu klare Grenzen, aufweist und insofern nicht mehr offen er-
scheint. Wie wir mit Schmitz bereits gezeigt hatten, kann Ge-
miitlichkeit nicht durch Einmauern erzeugt werden, es bedarf
immer einer Offenheit und Durchléssigkeit. Gemiitlich ist es
dann, wenn es gelingt, das diffuse Auflen gedampft, selektiv
und maBvoll in das Innen einzulassen. Ein ausgeleuchteter
Raum hingegen zeigt zu klar die Mauern und Grenzen aufund
stellt deshalb keine Wohnung, sondern ein Gehduse, einen
Kasten oder Behélter dar. Das diffuse Licht jedoch ldsst keine
klaren Grenzen und Linien mehr erkennen und macht dadurch
die Wiénde gleichsam offen und durchléssig fiir Atmosphi-
ren von auflen.

»Zur Gemiitlichkeit braucht die Welt optische Tiefe und
Gewicht des Hintergrundes; harte Beleuchtung 146t alles
eher flach wirken. Auf diese Weise gewinnen die Lampen
und besonders die tief herabgezogenen Lampenschirme
ihren besonderen Anteil am Eindruck der Gemiitlichkeit,
und ebenso das flackernde Feuer im Kamin, das die zuge-
horigen thermischen und optischen Reize besonders
glinstig vereinigt« (ebd.).
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Auch bei diesem Beispiel haben wir es wieder mit etwas
Diffusem zu tun. Neonlicht ist starr und ungemiitlich, wohin-
gegen Kerzenlicht flackert. Es trigt, wie das Kaminfeuer oder
andere Arrangements der Gemiitlichkeit zur Aufldsung der
definierten abgegrenzten Rdumlichkeit bei. Ein schwach be-
leuchteter Raum bekommt dann einen Anschein von Tiefe,
wie sie sonst nur in der freien Natur bei Dammerlicht zu erle-
ben ist. Die Tiefe des Raumes stellt sich erst mit einem Ver-
schwimmen ein. Besonders deutlich wird dies am Beispiel
eines Bildes oder einer Photographie. Besitzt ein Bild Tiefen-
schérfe bis in das letzte Detail hinein, dann kann man kaum
den Eindruck bekommen, das Bild sei lebendig oder gar drei-
dimensional. Erst durch ein sich steigerndes Verschwimmen
in den Hintergrund hinein erhélt der Bild-Raum Tiefe.

Auch die dritte und letzte Form der Gemiitlichkeit, das Akus-
tische, gibt der Tiefe des Raumes Gestalt. Wie der voll ausge-
leuchtete Raum, so wie wir ihn geometrisch verstehen, keine
Tiefe hat — er mag dreidimensional sein, ist aber dabei allein
noch nicht tief —, so wird auch die akustische Tiefe in ihrer
Gesamtheit durch das Abtonen eintdniger, lauter und schril-
ler Gerdusche erreicht.

»Wie das Verschwimmende und Tiefenhafte des Hinter-
grunds fiir das optische Geprage der >gemiitlichen At-
mosphireUwichtig ist, zeichnet es sich auch an ihren
akustischen Merkmalen ab. Gemiitlich sind gewisse so-
nore, dunkle Gerdusche wie das Knistern im Ofen oder
das Knarren der Dielen, auch wohl die Laute, die beim
Rascheln von Papieren, beim Bléttern in Biichern oder
beim leisen Tréllern, Brummen oder Réuspern entstehen
und obendrein darauf hindeuten, da} ein Mitmensch
vertieft ist in eine Aufgabe oder Trdumerei, die seiner
Beschiftigung einen unaufdringlichen, aber fiir den Be-
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obachter kaum abschétzbaren, sondern nur zu ahnenden
thematischen Hintergrund verschafft. Es handelt sich in
allen diesen Fillen um Hintergrundsgerdusche, die zum
»RauschenUals der unauffilligen Begleitmusik des Le-
bens gehdren und normalerweise nur schwach anklin-
gen, aber nun, in der gemiitlichen Atmosphére, etwas
merklicher als sonst hervortreten; sie vergegenwartigen
dann akustisch das Hintergriindige in einem wohligen
Ganzen« (Schmitz 1977, 265-266).

Der Raum ist also nicht nur durch die Optik und Thermik
bestimmt, sondern er ist ebenfalls akustisch strukturiert. Auch
durch Gerdusche wird der Raum in seiner lebensweltlichen
Tiefendimension aufgebaut. Schrille, laute, hohe Téne erzeu-
gen eine massive, fast leibliche Prasenz und nehmen dabei
den Hintergrund weg, der Tiefe und damit Gemiitlichkeit ga-
rantiert.

Diese Perspektive widerspricht der herkémmlichen Asthe-
tik, die zumeist an der blolen Optik orientiert ist. Die Akustik
zdhlen wir meist nicht zu den Faktoren der Raum-Erfahrung
hinzu, ganz zu schweigen von der thermischen Erfahrung.
Doch Optik, Thermik und Akustik sind dsthetische Erfahrun-
gen, die zur Gesamtheit des Raumes und seiner Tiefe und
entsprechend zur Dimension des Raumes beitragen. Die Tie-
fe ist aber bestimmend fiir das behagliche und gemiitliche
Wohnen.

Glatte und durch helles Licht ausgeleuchtete Wande wie
auch mit schrillen Tonen erfiillte, kalte und ungeheizte Rau-
me sind ungemiitlich. Dagegen ist ein durch Lichteffekte
diffus erleuchteter, mit sonor geddmpften Hintergrundge-
rduschen erfiillter, temperierter Raum ein in die Tiefe der Di-
mension gehender, gemiitlicher Raum. Das ist eigentlich all
denjenigen geldufig, die Wohnungen einrichten oder {iber-
haupt mit Wohn-R&umen umgehen. Dennoch wird es nie oder
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nur ausnahmsweise zum Gegenstand einer philosophischen
Betrachtung erhoben, obwohl dieses Thema gewiss von der
Praktischen Philosophie nicht unberiicksichtigt bleiben darf.
Denn eine Besinnung auf die Grundbedingungen des Woh-
nens ist fiir die architektonische Gestaltung des Wohn-Rau-
mes und der ihn umgebenden Landschaft im hochsten Maf3e
erforderlich. Es geht entsprechend also darum, der Architek-
tur, die in den letzten Jahren und Jahrzehnten vollig das Ge-
spiir dafiir verloren zu haben scheint, was lebensweltliche
Réume sind und wie sie aufgebaut sein sollten, grundsétzli-
che Anregungen zu geben. Von einem solchen Verlust zeugt
nicht nur das architektonische Versagen bei den Plattenbau-
siedlungen, es sprechen auch andere Beispiele fiir diese The-
se. Exemplarisch sei etwa die als Prestigeprojekt geltende Glas-
pyramide am Eingang des Louvres in Paris genannt.'? Sie und
andere Fille zeugen davon, dass das lebensweltlich veran-
kerte Raum-Gefiihl auch bei beriihmten Architekten verloren
gegangen zu sein scheint, wenn sie wohldimensionierte Rau-
me einer manieristischen Idee opfern. In der Architektur heu-
te kann das bauhandwerkliche Kultivieren von Atmosphéaren
nur umgesetzt werden, wenn auch die Philosophie die Grund-
lagen fiir die Raum-Bestimmung bereitstellt. Und es ist die
Philosophie, auf die die Baukunst hier angewiesen ist, weil
ein urspriingliches Gespiir fiir den Raum aufgrund der Ver-
nichtung und Entfernung von Atmosphéren schwach gewor-
den ist.

Ein architektonisch entworfener Raum ist dann gelungen,
wenn der Kontrast des Innen zum Auflen in seiner Funktion
des Einbettens und Einrdumens, und damit des Einwohnens
und der Eingew6hnung, beachtet wird. Wird Raumlichkeit in
dieser Art und Weise als Wohn-Raum gestaltet, dann ist er
durch die Dialektik des Innen und Auf3en geprégt. Ein Raum,
der nur von auflen oder nur von innen betrachtet wird, ist
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kein Raum der Lebenswelt, sondern ein geometrischer Raum.
Die Phianomenologie des Raumes zeigt dagegen den Raum
als Wohn-Raum, der eingerichtet, gestaltet und arrangiert
werden muss. Dieser Raum, nicht der mathematisierte Raum,
ist der Raum der Lebenswelt. Deshalb ist es so wichtig, den
Lebens-Raum vom geometrisierten und mathematisierten
Raum zu trennen und ihn in seiner eigenen Erscheinungs-
form zu zeigen.

1.6. Wohn-Kultur als Schonung des Raumes

Mit Heidegger haben wir das Wohnen als die Praxis der
lebensweltlichen Raum-Erfahrung herausgestellt. Die Phiano-
menologie von Hermann Schmitz kann dariiber hinaus zei-
gen, warum Wohnen nicht nur das Erschlieen des Raumes
meint, sondern zugleich VerschlieBen und Eingrenzen bedeu-
tet. Wir werden uns nun iiber die Praxis hinaus mit der ethi-
schen Bedeutung des Wohnens befassen. Sie findet sich in
der Verbindung der Praxis des Erschlieens und Verschlie-
Bens. Hierzu kehren wir nochmals zu Heidegger zuriick.

Das Auf3en ist zunichst ungemiitlich und fremd, feindlich
und unheimlich bestimmt. Durch den Umgang mit dem Auf3en
in Form der ErschlieBung und VerschlieBung, der Trennung
und der Angliederung, wird das AuBen, der umgebende Raum,
im weitesten Sinne kultiviert. Hierbei werden Innen und Auflen
vermittelt. Die Kultur des Pflegens, des Hegens und des
Schonens kann demnach als eine Vermittlung der Lebens-
Réume verstanden werden.

Der Begriff der Schonung stammt von Heidegger und zeigt
diesen Vermittlungsprozess an: Bauen und Wohnen sind
gleichzeitige Vorgiange der Trennung und der Angliederung.
Aus dieser Dialektik heraus lisst sich der Ubergang durch
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die Schwelle oder der Durchgang durch den Filter verstehen.
Eine Passage aus dem bereits erwdhnten Aufsatz Heideggers
Bauen, Wohnen, Denken soll diesen Gedanken noch einmal
verdeutlichen:

»Das alte Wort bauen, das sagt, der Mensch sei, inso-
fern er wohne, dieses Wort bauen bedeutet nun aber
zugleich: hegen und pflegen, ndmlich den Acker bauen,
Reben bauen. Solches Bauen hiitet nur, ndmlich das
Wachstum, das von sich aus seine Friichte zeitigt. Bauen
im Sinne von hegen und pflegen ist kein Herstellen.
Schiffsbau und Tempelbau dagegen stellen in gewisser
Weise ihr Werk selbst her. Das Bauen ist hier im Unter-
schied zum Pflegen ein Errichten. Beide Weisen des
Bauens — bauen als pflegen, lateinisch colere, cultura,
und bauen als errichten von Bauten, aedificare — sind in
das eigentliche Bauen, das Wohnen, einbehalten. Das
Bauen als Wohnen, d.h. auf der Erde sein, bleibt nun
aber [das] fiir die alltdgliche Erfahrung des Menschen im
vorhinein, wie die Sprache so schén sagt, (Gewohnte«
(Heidegger, »Bauen, Wohnen, Denken(J141).

Bauen bedeutet also einerseits Pflege, auf der anderen Seite
Errichten. Zunéchst sind diese beiden Vorstellungen getrennt:
Auf der einen Seite wird geziichtet oder kultiviert, auf der
anderen Seite etwas Neues errichtet. Beides muss nun aber
zusammengedacht werden.

Vergegenwirtigt man sich noch einmal Beispiele misslun-
gener Architektur, dann wird deutlich, dass hier von einem
Pflegen oder Kultivieren keine Rede mehr sein kann. Darin
liegt auch die Unwiirdigkeit und Feindlichkeit misslungener
Architektur. Sie kann fiir sich allein schon negative ethische
Konsequenzen auslosen, da Architektur immer schon ein
Umgang mit Raum ist und damit gleichsam eine Handlungs-
struktur hat. Weiter heif3t es bei Heidegger:
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»1. Bauen ist eigentlich Wohnen. 2. Das Wohnen ist die
Weise, wie die Sterblichen auf der Erde sind. 3. Das Bau-
en als Wohnen entfaltet sich zum Bauen, das pflegt, ndm-
lich das Wachstum, —und zum Bauen, das Bauten errich-
tet« (Heidegger »Bauen, Wohnen, Denkenlj142).

Wenn Heidegger sagt, das Wohnen sei die Weise, wie die
Sterblichen auf der Erde sind, so klingt dies zunachst pathe-
tisch. Es bringt aber die Tatsache zum Ausdruck, dass wir
uns erstens in bzw. auf der Erde einrichten und dass dieses
Einrichten immer im Hinblick auf unsere Sterblichkeit verstan-
den werden muss. Im Wesentlichen entsprechen die drei Punk-
te dem, was wir auch bei Schmitz {iber das Wohnen gelesen
haben.

Der Begriff des Schonens hingt eng mit dem Einfrieden
zusammen, was man sich allein schon an der Bedeutung des
Wortes Schonung verdeutlichen kann: Eine Schonung im
Wald stellt eine Art Baumschule dar. Sie dient der Einfriedung
und dem Schutz der heranwachsenden Bdume und ermog-
licht und gewihrleistet ihr Nachwachsen. Auch der Begriff
der Kultur stammt aus dem Bereich der Land- und Forstwirt-
schaft.

In einem weiteren Sinn geht es im Begriff des Schonens
darum, etwas zu kultivieren. Dabei steht fiir Heidegger die
Pflege des Wachstums im Vordergrund: korperlich, kulturell
und denkend. Schonen hat den Sinn des Kultivierens, des
Hegens und Pflegens, mit einem besonderen Bezug zum Nach-
wuchs. Wohnen ist somit das sorgsame Pflegen und der
Umgang mit dem, was nachwéchst. Denn das Wohnen ist fiir
Heidegger ein Schonen. » Der Grundzug des Wohnens ist die-
ses Schonen« (Heidegger »Bauen, Wohnen, Denkenl]143).

Eine Form, das Unheimliche zu bewiltigen, ohne dabei ein
Wohnen oder Schonen zuzulassen, erkennt Schmitz in dem

82



Wohn-Kultur als Schonung des Raumes

Anliegen internationaler Hotelkonzerne, ihren Gésten in allen
ihren Hotels die gleiche Einrichtung der Zimmer zu présentie-
ren, um damit in der ganzen Welt eine Form von Vertrautheit
und Heimischsein anbieten zu konnen. So findet man bei be-
stimmten Hotelketten in Tokyo genau das gleiche Zimmer vor
wie in Kapstadt oder im eigenen Land. Immer sind es die
gleichen Mobel, die am gleichen Ort stehen.

»Auf diese Weise wird das Unheimliche, Abgriindige aber
nicht bewiltigt, sondern nur entbunden. Das umfriedete
Wohnen ist eine Methode, um den Preis der Ausgrenzung
des unvertrauten Drauf3en, die abgriindigen Erregungen
so zu filtern und zusammenzuziehen, daf sie wenigstens
in gewissen Grenzen vertraut und verfiigbar werden. Mit
der Authebung der Grenzen schwindet auch die Chance
der Vertrautheit, und die abgriindigen Erregungen kon-
nen ihr Spiel mit den Menschen — namentlich mit Massen
von Menschen — ungeahnt und ungebindigt treiben«
(Schmitz 1977, 245).

Es ist flir Schmitz also ein Irrglaube, mit diesen Arrangements
eine Art Umfriedung, Gemiitlichkeit, Vertrautheit oder Behag-
lichkeit geschaffen zu haben. Denn solche Raume sind eben
keine gewachsenen, sondern irgendwohin hingestellte Rau-
me. Sie sind nicht organisiert, also nicht eingefriedet in ihr
Umfeld. Thr Versuch der Behaglichkeit ist untauglich und eher
gefdhrlich, weil auf diese Art und Weise das Unheimliche
heraufbeschworen wird. Es reicht eben nicht, ein Zimmer oder
ein Haus mit Mdbeln zu bestiicken, um es behaglich und ge-
miitlich zu machen. Es muss als Innen in das Auf3en, also in
die bestehende Umgebung, eingepasst werden. Diese Umge-
bung ist aber immer eine andere. Deshalb kann das gleiche
Zimmer an einem Ort gemiitlich, am anderen Ort aber unheim-
lich sein.
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1.7. Ubergiinge

1.7.1. Hermann Schmitz: Synésthesien

N
Synisthesien

* optisch * hell * dunkel

* akustisch * laut * leise

» taktil Raum * spitz * rund

* thermisch * warm * kalt

* motorisch * schnell * langsam

l Dédmmerung

klar verschwommen

Innenrdume
sind
syndsthetisch
aufgebaut

Der im oberen Schaubild dargestellte synésthetische Aufbau
der Innenrdume erweitert noch einmal die von uns im Hin-
blick auf die Gemiitlichkeit dargestellten Bereiche der Raum-
Erfahrung um das Taktile und Motorische und fiihrt uns im
Weiteren auf die Thematik des Uberganges und der Anglie-
derung.

Zunichst aber verweist diese Zusammenstellung, die sich
an der Phanomenologie von Hermann Schmitz orientiert, auf
die sinnliche Zusammensetzung der Innenraum-Erfahrung. In-
nenrdume sind danach syndsthetisch aufgebaut, hier kommt
es zu einem Zusammenspiel verschiedener Sinne bei der
Raum-Erfahrung. Der Raum wird nicht lediglich optisch er-
fasst, sondern auch akustisch, thermisch, taktil und schlie8lich
auch motorisch. Alle Sinne tragen zur Erfahrung der Dimen-
sionalitdt des Raumes bei. Die Erfahrung des Raumes beruht
also auf allen Erfahrungsquellen, die den Raum in seiner eige-
nen Ausrichtung bestimmen. Im Schaubild ist das Zusam-
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menspiel schematisch dargestellt: Das Optische tendiert von
hell bis dunkel. Dem Hellen und dem Dunklen entsprechen im
akustischen Bereich das Laute und das Leise sowie in der
Dimension des Taktilen das Spitze und das Runde. Die Ther-
mik der Raum-Erfahrung geht auf das Warme und das Kalte.
Im motorischen Bereich ist das Schnelle und das Langsame
bestimmend. Die einzelnen Spalten des Schaubildes machen
dabei ein Ganzes aus; sie sind synésthetische Einheiten, die
— das soll der Pfeil nach unten anzeigen — einen Gesamtein-
druck von Klarheit auf der einen und Verschwommenheit auf
der anderen Seite erzeugen.

Was haben nun aber diese synésthetischen Erfahrungen
mit Ubergéingen zu tun? Dieser Frage nihert sich Schmitz mit
dem Phidnomen der Angst: Im Zuge unserer Beschéftigung
mit der Gefiihlskultur des Wohnens konnten wir sehen, dass
klare und definierte Réume als Wohnrdume ungemiitlich sind.
Die Gemiitlichkeit hdngt mafgeblich damit zusammen, dass
die Raum-Grenzen nicht deutlich zu erfassen sind, sondern
verschwimmen, dass dabei tendenziell also eine Auflésung
der Raum-Grenzen stattfindet. Dadurch kann sich das Auflen
besser dem Innen ndhern und sogar angefiigt und eingliedert
werden. Entscheidend bei dieser Integration sind also die
synésthetischen Raum-Erfahrungen. Eben diesen Aspekt
spricht Schmitz in seinem Band Der leibliche Raum" an, und
zwar im Hinblick auf das Phanomen der Ddmmerungsangst.

»An einsamen Abenden wird es manchen Menschen un-
ertraglich beklommen zu Mute, besonders, wenn es ddm-
mert und sie entweder im Freien sind oder durch das Fens-
ter in den verbleichenden Luft-Raum hinausschauen.
Diese Angst unterscheidet sich klar von der eigentlichen
Finsternisangst, die in tiefer Dunkelheit namentlich bei
Kindern auftritt und meist schreckhafte Ziige trigt, sich
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auch gern auf ein unheimliches Phantom, einen driicken-
den Alb konzentriert. Bei der hier gemeinten Dammerungs-
angst fehlen ndmlich im Allgemeinen die schrillen, sen-
sationellen Ziige plotzlich aufzuckender, schreckhafter
Angst, die dazu neigt, durch illusionistische Steigerung
eines nichtigen Anlasses — z.B. eines Raschelns — so in
die Hohe zu schnellen, daf3 der Atem stockt und das Blut
zu gerinnen scheint. Die Ddmmerungsangst, die ich hier
meine, hat eher etwas Schleichendes als etwas Zucken-
des; sie 148t sich nicht, wie die schreckhafte Finsternis-
angst, auf einen momentanen Anlaf3 projizieren, sondern
erfiillt die ganze Weite des Erlebnisfeldes und entzieht
sich ungreifbar in diese Weite, indem sie doch zugleich
den Menschen beklemmend einschniirt« (Schmitz 2005,
153-154).

Schmitz unterscheidet hier zunichst die Ddmmerungsangst
von der Angst im Dunklen bzw. der direkten Angst vor dunk-
len Rdumen oder Umgebungen. Bei ersterer 16st nicht das
Dunkel selbst, sondern der >UbergangUAngst aus. Was da-
mit gemeint ist, kann man kontrastreich an der Frage beant-
worten, warum es eigentlich keine Ddmmerungsangst am Mor-
gen gibt. Denn in der Morgenddmmerung herrschen ja die
gleichen Lichtverhéltnisse wie in der Abendddmmerung. Die
Beantwortung liegt darin, dass die Lichtverhiltnisse fiir die
Angst in diesem Fall nicht auslésend sind, weil es im Prozess
befindlich heller wird. Die Abendddmmerung und ihr Uber-
gang von hell zu dunkel 16st dagegen Angst aus. Die Morgen-
ddmmerung ist davon nicht betroffen, da sie in die Helle des
Tages iibergeht. Deshalb ist nur die Abendddammerung be-
drohlich. Schmitz stellt fest, dass sie aus den synésthetischen
Erfahrungen hervorgeht, deren Entstehen an die spezifische
Eigenart dieses Uberganges gebunden ist: Wenn die synis-
thetische Gesamtverdnderung vom Klaren zum Verschwom-
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menen hingeht, das Definierte sich also synidsthetisch auf-
16st, dann kommt es zu einem Verlust an klarer Raum-Orientie-
rung und damit an Sicherheit. Dieser Verlust ist bedrohlich.

»Die zur Angst herausfordernden Qualititen der Dam-
merung sind am Morgen ebenso gegenwirtig wie am
Abend; aber am Abend kommt das spezifisch Beklem-
mende hinzu, daf} die Entfremdung des Umgebenden, die
den Weiteraum artikuliert, durch schleichende Ablosung
des selbstverstidndlich Vertrauten entsteht« (Schmitz
2005, 164-165).

Wir haben es hier mit einer Auflésung der Grenzen und inso-
fern mit einer schleichenden Ablésung des Vertrauten von
der Umgebung zu tun. Durch sie ist die Gefahr des Einbruchs
unheimlicher Atmosphéren von auflen her gegeben. Sie fiihrt
zu dem beklemmenden Gefiihl des Verlustes von Raum-Si-
cherheit. Die Begriindung der Angst liegt dabei im Zusam-
menhang synisthetisch verstandener Rdume, die in ihrer
Erfahrungsgesamtheit den Ubergang manifestieren. Wir ha-
ben es bei den Synésthesien also nicht lediglich mit einzel-
nen Erfahrungsquellen zu tun, sondern mit dem Zusammen-
spiel der optischen, akustischen, taktilen, motorischen oder
der thermischen Erfahrungsquellen.

Was hier bereits angedeutet wird, ist die raumzeitliche Be-
stimmung des Erfahrungs-Raumes. Der Raum kann — wie al-
lein schon die Dammerungsangst zeigt — nicht nur rdumlich
verstanden werden, er hat auch in den Synédsthesien eine
zeitliche Komponenten. Das aber heif3t wiederum, dass auch
die synisthetischen Gegebenheiten nicht bloB3 auf raumliche,
sondern auf zeit-raumliche Erfahrungsquellen zuriickgreifen.
Der Raum wird immer schon durch zeitliche Komponenten
mitbestimmt.
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1.7.2. Arnold van Gennep: Ubergangsriten

Ubergangsriten
Trennung Wandlung Angliederung
Raum: z.B. Grundsteinlegung
Zeit: Geburt, Pubertét, Heirat, Tod
Phasen Arnold van Genneps Buch Ubergangsriten' stellt ein Grund-
E{ZFWZ;ZZZZZ werk dar. Es spielt nicht nur in der Ethnologie, sondern in
vielen Kulturwissenschaften eine Rolle. Da Van Gennep em-
pirisch vorgeht, wird man allerdings nur wenige philosophi-
sche Aussagen finden. Im Wesentlichen handelt es sich bei
seinen Forschungen um die Beschreibung des rituellen Um-
gangs Zuge einschneidender und bestimmender Lebensab-
schnitte, den so genannten Ubergangsriten. Der Ubergang
wird von van Gennep in Trennung — Wandlung — Angliede-
Ablésung rung unterteilt. Die erste Phase ist die Ablosung von dem
vom Alten Alten. Auf die Loslosung folgt eine Art Zwischenphase, die
Wandlung insofern fiir uns interessant ist, als sie zeit-raumliche Eigen-
fzeul,tn liches schaften hat. In ihr findet eine Art Wandlung und damit der
Zwischen)

Einpassen in
neue
Sozialform

eigentliche Ubergang statt. Erst dann kann sich der Mensch
— und das beschreibt dann die dritte Phase — in eine neue
soziale Form einpassen.

Wir haben es hier also mit Lebensabschnitten zu tun, die
das Leben auf kritische und dramatische Weise unterbrechen
und in einzelne Phasen unterteilen. Diese Phasen werden
raumzeitlich oder zeit-rdumlich verstanden. Die Ubergangs-
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riten haben damit die Aufgabe einer rdumlich-zeitlichen Ver-
koppelung.

Ubergangsriten sind demnach solche Riten, die mit der Ver-
dnderungen in der Biographie des Einzelnen zu tun haben.
Hier finden wir zundchst einmal den Ritus der Geburt. Die
Geburt ist mit einem Ritus verbunden, weil sie eine neue Pha-
se und einen neuen Abschnitt im Leben des Menschen be-
deutet. Des Weiteren zdhlt hierzu auch die Pubertét. Auch
wenn die offiziellen institutionellen Riten des Uberganges
vom Jugend- zum Erwachsenenalter heute weitgehend weg-
fallen, ist die Pubertét ein grundsitzlicher Abschnitt und
Ubergang im Leben. Dagegen ist im Falle der Heirat das Uber-
gangsphdnomen eher noch gegenwirtig, auch wenn heute
eine Ehe keine grundsatzliche Bindung mehr darstellt. Der
Tod erweist sich in unserer Gesellschaft als dulerst proble-
matischer Ubergang, nicht nur, weil die Grenzen des Lebens
sich medizinisch verschoben haben, sondern vor allem, weil
in den modernen Gesellschaften der Mensch bereits vor sei-
nem Tod >aussortiertUwird und im Ruhestand — mehr oder
weniger brauchbar — eine »Gnadenfrist{lebt. Das ist in nicht-
modernen Gesellschaften nicht der Fall: Hier bilden die alten
Menschen einen sehr wichtigen Teil. In der modernen Gesell-
schaft ist der alte Mensch weitgehend »unbrauchbarUgewor-
den. Der Tod im Alter wird deshalb nicht mehr als Ubergang
begangen; das hat sich gewissermaBen schon beim Uber-
gang in die Rente ereignet.

Neben den zeitlichen Passagen gibt es auch rdumliche
Ubergiinge. Sie miissen jedoch ebenfalls zeitlich verdeutlicht
werden, dann etwa, wenn Grenzmarken gezogen werden,
Schwellen iiberschritten oder Grundsteine gelegt werden. Das
Uberschreiten solcher raumzeitlicher Schwellen ist, wie das
Uberschreiten der Lebensphasen, mit Angst verbunden. So
bedeutet die Haustiir eine Offnung nach auBen und stellt
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damit einen sensiblen Punkt des Wohn-Raumes dar. Die Uber-
gansriten begegnen insgesamt dieser Angst. Sie sind Riten,
die mit der Raum-Trennung und mit der Besetzung neuer Réu-
me zu tun haben.

Wir sind auf die Ubergangsriten und ihre Bedeutung ein-
gegangen, weil sie die Trennung, die Wandlung und die An-
gliederung als raumzeitliche Vorgénge erfassen. Auch wenn
sie in offiziellen Riten weitgehend nicht mehr begangen wer-
den, so kann man sie noch in alltdglichen und gleichsam pri-
vaten Riten und Umgangsformen vorfinden. Hierbei zeigen
sie die Bedeutung lebensweltlicher Grenzen von Raum und
Zeit auf. Diese Grenzen sind nicht fest und abgeschlossen,
wie der geometrische Raum und die chronologische Zeit, sie
weisen die fiir die Lebenswelt typische Durchlédssigkeit auf.
Diese Offenheit gilt fiir den Raum und seine Stimmung und
Atmosphire, sie gilt aber auch fiir die Zeit, wie wir anhand
der Geschichtlichkeit noch sehen werden. Nicht zuletzt gilt
diese Offenheit aber fiir das existentielle Verstehen unseres
Daseins. Auch hier werden sie die faktischen Griinde, die
kausal feststellbar sind, durch die existentielle Befragung
auflésen und das Loch im Sein — das Nichts — offenbaren.
Die Uberginge lassen nicht nur die Schwellen erkennbar
werden, sondern zeigen auch Formen des Umgangs mit den
Grenzen und Markierungen der Lebenswelt und ihres Zu-
ganges.

Wir werden nun also die raumzeitliche Einheit des Zugan-
ges unter dem Aspekt und dem Phinomen der Zeit als Kate-
gorie der Handlung genauer in den Blick nehmen und kehren
dazu wieder zu Edmund Husserl zuriick.
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2. Zeit

2.1. Edmund Husserl:
Phinomenologische Dimension
der Zeiterfahrung

X X = objektive Zeitachse

Phinomenologie des inneren Zeitbewusstseins

A B C
X X
A Ac = Erinnerung Ay
BC
AC
Husserl hat sich ausgiebig und in wiederholten Anldufen mit Differenzie-
der Phinomenologie der inneren Zeiterfahrung befasst, Wo- -y oenen
bei er vorwiegend Fragmente hinterlassen hat, aus denen auch g’gq’f éfgij ecrh
das gezeigte Schaubild stammt.! Es zeigt seinen Versuch, die  Zeit und

Zeit nach den Koordinaten der chronologischen oder auch
physikalischen Zeit einerseits und der erlebten Zeit ande-
rerseits, wie sie durch die Erinnerung bestimmt wird, zu diffe-
renzieren.

Die horizontale Achse ist die gemessene physikalische Zeit,
die chronologisch erfasst wird, die vertikale Achse ist die
erlebte und erinnerte Zeit, die phdnomenologisch erfasst
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werden kann. Das Schaubild versucht, Zeit in der Verbin-
dung von Messung einerseits und Erinnerung und Erwar-
tung andererseits dimensional zu erfassen. Wir werden die-
ses Schema von Husserl deshalb auch weiterhin zugrunde
legen, wenn wir den Zeitbegriff um die Bedeutung der Ge-
schichten und der Schuld erweitern werden.

Beziiglich der Zeit haben wir nicht nur die Gegenwart als
Erfahrungsquelle zu beriicksichtigen, die fiir die bloe Mes-
sung der Zeit wichtig ist, wir miissen uns den Erfahrungs-
quellen der Erinnerung und Erwartung zuwenden, die uns mit
Vergangenheit und Zukunft konfrontieren. Husserl hat sich
hierbei insbesondere mit der Erinnerung beschéftigt; die Er-
wartung spielt fiir ihn keine gleichwertige Rolle. Was letztere
betrifft, lassen wir wieder Martin Heidegger zu Wort kommen.

Doch zunéchst zu Husserls Untersuchungen zum Thema
Zeit. Das folgende Zitat bringt nun den Kern der Erinnerungs-
arbeit zum Ausdruck:

»Die Erinnerung ist in einem besténdigen Fluf3, weil das
BewuBtseinsleben in bestdndigem FluB ist, und nicht nur
Glied an Glied in der Kette sich fiigt. Vielmehr wirkt jedes
Neue zuriick auf das Alte, seine vorwértsgehende Inten-
tion erfiillt sich und bestimmt sich dabei, und das gibt
der Reproduktion eine bestimmte Féarbung. Hier zeigt sich
also eine a priori notwendige Riickwirkung« (Hua X,
54).
Nicht nur die Ereignisse allein, sondern auch die Erinnerun-
gen sind demnach einer permanenten Verdnderung unter-
worfen, weil auch Erinnerungen flieBen und dabei ein stetes
Schichten darstellen. Schauen wir uns mithilfe dieses Zitats
das obere Schaubild einmal genauer an: Die Strecken A, B, C
stehen fiir die flieBenden Ereignisse auf der chronologischen
Ebene.
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Versuchen wir das ganze an einem Beispiel zu verdeutli-
chen, etwa den Ereignissen des gestrigen Tages:

A = Vormittag in der Universitdt mit verschiedenen Semi-
naren

B= Mittagessen in der Mensa

C= Kinobesuch am Abend

Diese Ereignisse lassen sich als eine Reihe von aufeinander
folgenden Abschnitten chronologisch auf der horizontalen
Zeitachse darstellen. Uberdenkt man das Ganze nun vom heu-
tigen Tag aus, dann haben wir nicht nur diese Chronologie,
wir sind zusitzlich auch mit Erinnerungen konfrontiert, die
sich schon am gestrigen Tag ergeben haben:

AP =Erinnerung an die Seminare A zum Zeitpunkt des
Mittagessens B.

A€ =Erinnern wir uns dann am Abend C nochmals an
die Seminare A, dann kommt auch die schon statt-
gefundenen Erinnerung des Mittags A® dazu.

So hat sich das Ereignis A um die Erinnerung zum Zeitpunkt B
und aus der heutigen Sicht auch um die Erinnerung zum Zeit-
punkt C ergiinzt. Es besteht also ein Unterschied zwischen
Ereignis A zum Zeitpunkt A einerseits und Ereignis A zum
Zeitpunkt B oder C andererseits. Wenn das Ereignis A heute
noch einmal erinnert wird, ist es um die Erinnerung A® und A€
angewachsen. Das fiihrt auch weiterhin dazu, dass das Ereig-
nis A, je ofter es erinnert wird, als bloBes A zunehmend ver-
schwindet und gleichsam wie ein Schneeball um die Erinne-
rungen zum Zeitpunkt B, C etc. anwéchst. Husserl verdeutlicht
dieses Anwachsen durch das wachsende Zeitfeld, das sich
als Dreieck aus den Katheten der fortschreitenden chronolo-
gischen Zeit einerseits (X X°) und der absinkenden Tendenz
der Erinnerungsachse (A Ac) andererseits ergibt. Die Erinne-
rung ist damit das Feld des Dreiecks, welches das aktuelle
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Jetzt hinter sich herzieht, wobei die Hypotenuse den aktuel-
len Stand der Erinnerung anzeigt. Es ist also nicht so, dass
man das Ereignis A durch héufiges Erinnern in seiner Origina-
litét festigen oder vielleicht sogar verbessern wiirde. Es kommt
immer ein Erinnern der Erinnerung hinzu, das das originale
Erlebnis verdeckt und umschlie3t. Dadurch entsteht eine Riick-
wirkung auf das Vergangene.

Ich erinnere in diesem Zusammenhang an die beriihmte Sze-
ne in Marcel Prousts Auf der Suche nach der verlorenen Zeit:
Eine am Geschmack eines Madeleine-Gebécks spontan auf-
tretende Erinnerung bringt die Zeit der Jugend unvermittelt
zuriick und wird gleichsam der Ausldser fiir den Roman und
seine Intention, sich auf die »Suche nach der verlorenen ZeitU
zu begeben. Der Protagonist fiihlt sich plotzlich in seine Kind-
heit zuriickversetzt. Das ist nur deshalb mdglich, weil das
Ereignis nicht stdndig erinnert wurde. Hétte der Protagonist
jahrelang regelmiBig Madeleines gegessen und sich in die-
sem Zusammenhang stindig an das vergangene Ereignis er-
innert, wire diese spontane Erinnerung nicht aufgetreten.

Was Husserls Schaubild jedoch nicht zum Ausdruck bringt,
ist der Umstand, dass wir es bei Erinnerungen an vergangene
Ereignisse nicht mit Fakten zu tun haben, sondern mit Ge-
schichten. Wenn Ereignis A nur ein Fakt wére, dann konnte
sich A durch die Erinnerung nicht verédndern. A bliebe unver-
andert, wie bei einer elektronischen Speicherung von Daten.
Es wire ein Speicherfehler, wenn die Erinnerung das Ereignis
modifizierte und veridnderte. A, B und C sind allerdings keine
Fakten, die als Daten gespeichert werden konnten, sondern
Geschichten. Das zeigt schon das oben angefiihrte Beispiel,
das sich an die Beispiele von Husserl selbst anschlieft. So ist
Beispiel A (der Morgen des gestrigen Tages in der Universi-
tdt) ebenso eine Geschichte wie B (Mittag in der Mensa) und
C (Abend im Kino). Erinnerungen modifizieren Geschichten,
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weil die Erlebnisse selbst schon Geschichten sind, deren Er-
fahrung — wie wir bei den Synésthesien gesehen haben —
ganz unterschiedlich sein kann. Bei der Erinnerung kommt
die Zeiterfahrung noch hinzu.

Erinnerung ist immer Erinnerung von Geschichten. Dabei
wird eine Geschichte A in eine neue Geschichte B eingebun-
den. Nur als Geschichten und mit Geschichten kdnnen Zeit-
felder wachsen. Das Schaubild werden wir nur soweit tiber-
nehmen und weiter ausbauen, als es sich bei A, B und C nicht
um Daten oder Fakten, sondern um Geschichten handelt —
womit wir einen Schritt liber Husserls Theorie der Zeit hinaus
unternchmen werden.

2.2. Martin Heidegger:
Existenzielle Bedeutung
phinomenologischer Zeiterfahrung

2.2.1. Verkoppelung von Raum und Zeit

Ein grundlegendes Werk, das die Zeit von ihrem lebenswelt-
lichen Ursprung her dargestellt hat, ist Heideggers Sein und
Zeit. Hier wird der — wie Heidegger sagt — vulgdre bzw. allge-
mein bekannte Zeitbegriff, der vom alltdglichen, aber auch
wissenschaftlichen Umgang mit der Zeit geprégt ist, zum Ge-
genstand einer kritischen Auseinandersetzung. Dabei soll die
lebensweltliche Zeit von dem wissenschaftlichen und alltag-
lichen Verstiandnis der Zeit differenziert werden. Es geht dabei
aber keineswegs darum, den alltdglichen oder wissenschaft-
lichen Raum- und Zeitbegriff zu verwerfen, vielmehr soll die
dahinterliegende und durch diesen Zeitbegriff verdeckte
Lebenswelt erschlossen bzw. wiederentdeckt werden. Dazu
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brauchen wir das Handwerkszeug der Phdnomenologie und
der Hermeneutik — Methoden, die seit dem Siegeszug der ex-
akten Wissenschaften und deren einseitigen Gebrauches von
Raum-Zeit und Kausalitit wegen ihrer vermeintlich fehlen-
den Exaktheit deklassiert worden sind. Es geht bei diesen hier
zu klarenden Fragen aber gar nicht um Exaktheit. Exaktheit
wird in der Technik benétigt, wenn es um eine exakte Bauwei-
se etwa von Maschinen oder Bauwerken geht. In der Lebens-
welt verhélt es sich anders. Eine Geschichte kann und soll gar
nicht exakt sein. Zwar gibt es Ausnahmen, wie Zeugenberichte,
in denen eine moglichst exakte Schilderung erwartet wird —
eine hundertprozentige Exaktheit bzw. Objektivitit wird je-
doch auch in dem Fall eines Zeugenberichtes niemals erreicht.
Auch unser Beispiel eines studentischen Alltags wiirde Be-
fremden auslésen, wenn seine Wiedergabe im Modus des
Exakten erfolgen wiirde.

X = Geburt

Verkoppelung von Raum und Zeit

A B C X =Tod

Entwurf ——M———>

Zeiterfahrung
bestimmt

die Raum-
erfahrung

Heidegger hat uns eine fiir die ErschlieBung der Lebens-
welt wertvolle Einsicht gegeben, indem er den lebens-
weltlichen Raum mit der Zeit verkoppelt hat. Seine These lau-
tet, dass der Raum, wie wir ihn erfassen, abhéngig von unserer
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Zeiterfahrung ist. Die Zeiterfahrung bestimmt demnach die
Raumerfahrung. Das Dasein bzw. der Mensch als ein verste-
hendes Wesen richtet sich in einem Raum ein, weil er tiber ein
Zeitverstidndnis verfiigt. Dieses Zeitverstdndnis schafft den
Zugang fiir das menschliche Raumverstdndnis und macht fiir
Heidegger die Grundlage allen Verstehens aus. Wenn wir uns
die Zeitspanne anschauen, die der Mensch iiberblickt und
aus der heraus er sein Verstindnis zieht, dann nehmen wir
seine Lebenszeit in den Blick, welche sich von seiner Geburt
bis zu seinem Tod erstreckt.

Das obere Schaubild iibernimmt den Ansatz Heideggers
und versucht eine Angleichung an Husserls Darstellung des
Zeitfeldes. Dieses Schaubild findet sich nicht explizit bei
Heidegger. Dennoch kann es zu dem Verstdndnis der Zeit als
Feld, oder besser: als Raum beitragen.? Unsere Zeit ist danach
die Lebenszeit, die zwischen Geburt und Tod eingespannt ist
und zu diesen Grenzpunkten unseres Lebens einen bestimm-
ten verstehenden Bezug unterhdlt. Die Bestimmung dieses
verstehenden Bezuges besteht nun darin — und dadurch un-
terscheidet er sich von anderen Beziigen —, dass er indirekt
ist. Indirekt bedeutet, dass wir kein unmittelbares Wissen von
Geburt und Tod haben. Wir kénnen unsere Geburt nicht so
verstehen, wie wir beispielsweise den Stapellauf eines Schif-
fes verstehen. In diesem Sinne koénnen wir unsere eigene
Geburt nicht verstehen, weil wir zu dem Anfang unseres Da-
seins kein direktes Verhéltnis haben. Selbst wenn unsere Ge-
burt gefilmt worden wire, bliebe nur die AuBlenperspektive.
Der Film wiirde den Blick eines Anderen repréasentieren und
hitte deshalb auch nur einen indirekten Bezug zu uns. Im
Hinblick auf unsere Geburt kénnen wir nicht unsere eigenen
Zuschauer werden. Zum einen besteht also eine Schwierig-
keit darin, das Ereignis der Geburt {iberhaupt in das eigene
Leben einzubringen, zum anderen —und das ist fiir Heidegger
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der wesentlich wichtigere Punkt — sind wir fiir diesen Vor-
gang unserer Geburt iiberhaupt nicht verantwortlich. Wir wis-
sen gar nicht, wie es gekommen ist, dass wir zu dieser Zeit
und an diesem Ort, in diese Umgebung, in diese Familie usw.
geboren wurden. Die Unerklérlichkeit und Nicht-Verstehbar-
keit des Anfanges ist das eigentliche Problem der Existenz.
Die Frage ist nun, warum das iiberhaupt ein Problem ist.

Das eigentliche Problem der Existenz besteht darin, dass
die Selbstgewissheit in dieser wichtigen Frage offen und un-
bestimmt bleibt. Das alltdgliche Leben kann sich nicht damit
beschiftigen, es ist in eine ausweglose Situation geraten.
Dennoch hat auch das alltédgliche Leben hierzu einen Bezug.
Etwas nicht zu bedenken, heifit noch lange nicht, das Pro-
blem gel6st und erledigt zu haben. Es bleibt vielmehr unthe-
matisiert bestehen.

Die Gebrochenheit zum Anfang hat Heidegger unter den
vielleicht etwas ungliicklichen Begriff der Geworfenheit ge-
stellt. Wir fiihlen uns, als seien wir »in die Welt geworfenU
Natiirlich ist »geworfenChicht in dem Sinne zu verstehen, wie
man bei Ferkeln von einem >WurfUspricht. Allein deshalb kénn-
te der Begriff der Geworfenheit schon zu Missverstiandnis-
sen fiihren. Heidegger mochte damit die Unbestimmtheit und
Unbestimmbarkeit des Anfangs ausdriicken: Wir verstehen
den Anfang nicht, wir verstehen aber, dass wir den Anfang
nicht verstehen. In diesem Verstehen des Nichtverstehens
beruht das existentielle Problem.

Auch zum Tod haben wir ein indirektes Verhéltnis. Auch
hier wissen wir nicht genau — es sei denn, wir sind im wortli-
chen Sinne zum Tode verurteilt — wann der Tod eintritt. Die
Unbestimmtheit dieses Ereignisses ist besonders belastend,
weil es unabwendbar bevorsteht und wir iber dem Bedenken
dieser endlichen und duBleren Grenze zugleich die vollige
Unmdglichkeit unseres Existierens denken miissen. Wir ha-
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ben dabei auch keine Erfahrung des Todes — genauso wie wir
keine eigentliche Erfahrung unserer Geburt besitzen. Wenn
wir Andere sterben sehen, machen wir diesbeziiglich keine
Erfahrungen. Dagegen denken wir unseren eigenen Tod als
schlechtinnige Unmoglichkeit zu existieren. Wenn wir uns
nun damit zu trosten versuchen, dass es ja moglicherweise
eine Wiedergeburt gibt, dann wissen wir — da wir weder Ge-
burt noch Tod kennen — eigentlich gar nicht, woriiber wir
sprechen. Gewissheit haben wir im Zusammenhang mit dem
Eintreten des Todes nur dariiber, dass unsere Existenz, so wie
wir sie hier und jetzt leben, schlechthin zu Ende ist — die
Gewissheit der schlechtinnigen Unmdoglichkeit, als diese Per-
son weiterzuleben. Im Verstehen dieser Unmoglichkeit liegt
ein weiteres existentielles Problem.

In diesem Zeitrahmen des Verstehens ist unsere Zeit-
erfahrung eingespannt. Alles, was wir bedenken, ist auf diese
Endpunkte hin ausgerichtet. Ein reines Jetzt-Erleben ist des-
halb nicht moglich. Das reine Jetzt-Erleben, das punktuelle
Erleben, wire eine kiinstliche Herausldsung aus dem Zeiter-
leben. Wir erleben aber die Zeit genauso wie den Raum, immer
mit einer bestimmten Umgebung. Die Umgebung, die wir zeit-
lich erleben, ist nicht nur der Bezug zuriick und vor auf die
gesamte Lebenszeit, sie geht auch iiber die Grenzen von Ge-
burt und Tod hinaus. Denn die Grenzen sind Horizonte, keine
Mauern. Uber Horizonte ist das Jenseitige — die Zeit vor der
Geburt und nach unserm Tod — auch bestimmend fiir unser
Zeitverstiandnis; auch wenn wir diese Zeit nicht erkennen, so
wird sie in unserem Nachdenken dariiber dennoch als das
Unheimliche real. Sie bestimmt nach Heidegger sogar unser
Raumverstiandnis. Diese Interferenz wird deutlich, wenn man
die phdnomenologisch verstandene Raumerfahrungen noch
einmal anfiihrt und dabei an das Unheimliche des AuB3en und
DrauBlen denkt. Wo kommt das Ungeheure des AuB3enraumes
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denn eigentlich her? Hier ist Heidegger aufschlussreich: Das
Unheimliche des raumlichen Auflen resultiert aus dem Un-
heimlichen des zeitlichen Auf3en, denn wir wissen, bildlich
gesprochen, nicht, auf welcher Zeitinsel wir uns befinden
und was um diese Insel herum geschieht. Das Unheimliche
des Raumes wird von dem Unheimlichen der Zeit hervorge-
bracht. Das Gestimmtsein ist auf die Endpunkte von Geburt
und Tod hin bezogen und in diesem Bezug unheimlich. Die
Grundstimmungen der Zufriedenheit und der Verzweiflung,
die wir bei der Phanomenologie des Raumes behandelt ha-
ben, sind damit als allgemeine Grundstimmung des Raumes
wesentlich von dem Zeitverstindnis und dessen Begrenzun-
gen her bestimmt. Unsere Stimmungen griinden in einem
grundsatzlichen zeitlichen Gestimmtsein, das gleichsam wie
eine Saite zwischen Anfang und Ende, Geburt und Tod einge-
spannt ist. Dieses Gestimmtsein unterhidlt die Beziehung zu
den Grenzen unseres Lebens.

2.2.2. Grenz-Stimmung als Zeiterfahrung
der Lebenswelt

Um die lebensweltliche Zeit zu erfassen, sind, genauso wie
fiir den lebensweltlich erfahrenen Raum, auch gewisse
Erfahrungsquellen notwendig. Die synésthetischen Erfah-
rungsquellen der fiinf Sinne, die fiir das Raum-Erleben maf3-
geblich sind, ermdglichen nur die Gegenwartserfahrung. Fiir
die Erfahrung von Vergangenheit und Zukunft, also fiir die
zeitlichen Dimensionen, sind diese Sinne nicht direkt >zustin-
digU Was sind also die eigenen Sinne fiir Zeit und gibt es sie
iiberhaupt? So kann man von einem inneren Sinn sprechen,
wie dies Kant verschiedentlich getan hat.®> Ob es sich dabei
allerdings um einen den dufleren Sinnen vergleichbaren und
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deshalb neben sie zu stellenden Sinn handelt, muss bezwei-
felt werden. Viel eher muss hier der Sinn fiir Rhythmus ge-
nannt werden, der sich nicht nur in der Musik und in der
Sprache, sondern auch an den biologischen Rhythmen ver-
deutlichen ldsst. Demnach besitzen wir eine innere Uhr, die
wir mehr oder weniger genau ablesen konnen, zumeist vollig
unbewusst.* Wir werfen also keinen Blick auf diese Uhr oder
horchen in uns hinein, sonst wére der Zeitsinn ja auch ein
optischer oder akustischer. Die Wahrnehmung der inneren
Uhr ist eine leibliche Wahrnehmung oder Selbstwahrnehmung
von rhythmisch verlaufender Spannung und Entspannung.
Hierin spiegelt sich der zumeist zyklische Verlauf vieler Lebens-
rhythmen wieder, beispielsweise der Herzschlag, die Atmung
der Wach- und Schlafrhythmus und vieles mehr. Der Rhyth-
mus 6ffnet ein Zeitfeld, in dem wir uns orientieren kénnen.
Neben den unmittelbar wahrgenommen Phasen der genann-
ten leiblichen Rhythmen verfiigen wir durch Erinnerung und
Erwartung aber auch tiber ein reflektiertes oder reflektierbares
Zeitfeld. Hierbei werden die unmittelbaren Wahrnehmungen
der inneren Uhr durch bewusste Reflexionen dieser Rhyth-
men erginzt. Dazu gehoren die Gezeiten, die, wie die Chrono-
biologie zeigt, bei Pflanzen und Tieren direkt und meist sehr
genau abgelesen werden konnen, wiahrend der Mensch hier
einen Kalender zu Hilfe nimmt, zundchst ergdnzend, dann
ausschlieBlich. Das Gefiihl fiir die eigene Zeit und den eige-
nen Rhythmus ist dem Menschen weitgehend verloren ge-
gangen, sicherlich auch durch den Gebrauch von Uhren und
anderen Zeitmessern. In diesem Sinne kann man mit Marcel
Proust tatsdchlich von einem Verlust der Zeit sprechen. Ge-
nauer wiére das Problem allerdings benannt, wenn von einem
Verlust des Zeitsinnes oder des Gefiihls fiir den inneren Rhyth-
mus und die innere Uhr die Rede wére. So sind der Rhythmus
und das Rhythmusgefiihl ein eigener Zeitsinn, der allerdings
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dem heutigen Menschen weitgehend abhanden gekommen
und durch indirekte Zeitwahrnehmungen ergénzt und ersetzt
worden ist. Die menschliche Zeit wird zwar direkt von den
Zeitmessern abgenommen, kann jedoch nur indirekt iiber Er-
innerung und Erwartung wahrgenommen werden.

Doch gerade hierbei zeigt sich die Verbindung der kultivier-
ten Zeitwahrnehmung mit der urspriinglichen Wahrnehmung
der inneren Uhr. Bei der Zeitwahrnehmung werden die Ge-
genwart und damit auch der Raum einem bestimmten Rhyth-
mus zugeordnet oder in ihn eingeordnet. Es wird damit eine
Dimension der Zeit er6ffnet, die das Jetzt in die Gesamtheit
des Zyklus einordnet, spannt und stimmt. Dabei gerét auch
die Gesamtheit des Rhythmus in den Blick, vor allem der
Rhythmus von Leben und Tod. Fiir eine kultivierte Zeiterfah-
rung ist also nicht mehr bzw. nicht mehr allein die innere Uhr
mafgeblich, sondern die Spannung und Stimmung, die aus
einer gemischten Zeiterfahrung, namlich der direkt biologi-
schen und der indirekten chronologischen, entstehen. Vor
allem die Stimmung ist, wie wir schon bei der Raumerfahrung
gesehen haben, von der Positionierung der Gegenwart und
des Jetzt in der Zeiterfahrung abhingig. So hat die Morgen-
ddmmerung eine andere Stimmung als die Abendddmmerung,
weil sie in einer anderen Erwartung steht.

Kommen wir zu Heidegger zuriick. Fiir ihn ist die Zeit-
erfahrung eine Grund-Stimmung oder ein Gestimmtsein, weil
sie iiber das Jetzt auf Anfang und Ende des Da hinausgreifen
kann. Dadurch bekommt die Zeit eine grundsétzlich bestim-
mende Funktion fiir die Gegenwart und auch fiir den Raum,
der immer Gegenwart bedeutet. Dieser Zusammenhang soll
nun in Anlehnung an das bereits in den Blick genommene
Zeitschema Husserls verdeutlicht werden:
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Verkoppelung von Raum und Zeit
Befindlichkeit, Stimmung, Gestimmtsein

X = Geburt A B C X =Tod
A
B
Sinn C*
geworfen —— — Entwurf

N
/ \ Gewissheit

der Unmdglichkeit

erschliefen betroffenwerden aller Moglichkeiten

Das Schaubild will die Spannung und Stimmung als Quelle
der Zeiterfahrung verdeutlichen. Wir hatten bereits gesehen,
dass die Zeit den Raum durch Stimmung und Gestimmtsein
eintont und bestimmt. Sie greift —unmittelbar durch den Zeit-
sinn und erginzt durch die Zeitmessung — auf Anfang und
Ende, also auf Geburt und Tod als die Grenzpunkte, zwischen
denen unser Daseins gespannt und eingespannt ist, hinaus.
Dieser Vor- und Riickgriff ist gerade wegen der Unbestimmt-
heit und Unbestimmbarkeit fiir uns bedrohlich und unheim-
lich.

Veranschaulichen wir uns das Schaubild zunéchst einmal
genauer: Die Horizontale von X zu X*, die von Husserls Gra-
phik tibernommen wurde, bezeichnet den Zeitpfeil der physi-
kalischen, chronologischen und abstrakten Zeit und ihre ein-
zelnen Phasen. In diesem Zeitpfeil beziehen wir uns durch
unser Zeitverstidndnis auf ein Ende, das wir allerdings vom
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Zeitpunkt her nicht kennen. Im Ergreifen des auf die Zukunft
hin ausgerichteten Entwurfes erfassen wir mit der Tatsache
der Begrenztheit und Endlichkeit unserer Existenz jedoch die
Unmaoglichkeit der Méglichkeit. Diese Gewissheit ist, im
Unterschied zum Zeitpunkt des Endes, sicher. Diese schlecht-
innige Unmoglichkeit der Moglichkeit ist es, worauf sich der
Entwurf richtet und an dem er, wie es Heidegger formuliert,
zuriickprallt: Alle Entwiirfe werden von der Sterblichkeit
zunichte gemacht.

Solange diese Unmoglichkeit der Moglichkeit hinausge-
schoben ist — beispielsweise in der Jugend, in der der Tod
normalerweise nicht vor Augen steht — ist die Moglichkeit
der Verwirklichung des Entwurfes grofler. Sie nimmt allerdings
immer mehr ab, je ndher die Gewissheit des Endes riickt. Auch
diesen Sachverhalt soll das Schaubild vermittels der einzel-
nen verweisenden Linien anzeigen. Die entsprechenden Lini-
en sind eben nicht gerade und horizontal ausgerichtet, son-
dern neigen sich mit zunehmender Lebenszeit nach unten hin
auf die Gewissheit der Unmoglichkeit aller Moglichkeiten. Hier
erdffnet sich also eine der Erfahrungsquellen von Zeit: ndim-
lich unser Zeitverstindnis von den absoluten Grenzpunkten
unserer Existenz, die uns durch das Gestimmtsein des Ver-
stehens deutlich wird. Zur Stimmung und zum Gestimmtsein
heiBit es bei Heidegger:

»Vor aller Psychologie der Stimmungen, die zudem noch
vollig brach liegt, gilt es, dieses Phdnomen als funda-
mentales Existenzial zu sehen und in seiner Struktur zu
umreiflen« (Heidegger SuZ, 134)

Vor einer Befassung mit den Stimmungen gilt es also, das
Phanomen der Stimmung bzw. des Gestimmtseins als funda-
mentales Phidnomen der Zeiterfahrung, d.h. als Existenzial zu
sehen. Existenzial meint in diesem Zusammenhang, dass das
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Bewusstsein durch die Eigenart, Seinsgewissheit bzw. Wis-
sen von Sein zu sein, der eigenen Existenz eine bestimmte
inhaltliche Richtung gibt.

»Der ungestorte Gleichmut ebenso wie die gehemmte
MiBmut des alltiglichen Besorgens, das Ubergleiten von
jenem in diesen und umgekehrt, das Ausgleiten in Ver-
stimmungen sind ontologisch nicht nichts, mdgen diese
Phanomene als das vermeintlich Gleichgiiltigste und
Fliichtigste im Dasein unbeachtet bleiben. Dall Stimmun-
gen verdorben werden und umschlagen konnen, sagt nur,
daB das Dasein je schon immer gestimmt ist. Die oft an-
haltende, ebenméBige und fahle Ungestimmtheit, die nicht
mit Verstimmung verwechselt werden darf, ist so wenig
nichts, daB3 gerade in ihr das Dasein ihm selbst {iberdriis-
sigwird [z.B. in der Langeweile, S.G.]. Das Sein des Da ist
in solcher Verstimmung als offenbar geworden. Warum,
weifs man nicht. Und das Dasein kann dergleichen nicht
wissen, weil die ErschlieBungsmdoglichkeiten des Erken-
nens viel zu kurz tragen gegeniiber dem urspriinglichen
Erschlielen der Stimmungen, in denen das Dasein vor
sein Sein als Da gebracht ist« (ebd.).

Das Da, die Faktizitit unseres Daseins wird durch die Stim-
mung erschlossen. Sie stellt eine Art von Vorwissen dar. Es
handelt sich hierbei nicht um ein genaues, sicheres Wissen,
es handelt sich um nichts, was ich konkret angeben kdnnte.
Was sich erschlieft, ist die Tatsache, da zu sein. Mit diesem
Da erschlieflen sich auch das Woher und das Wohin, also die
Beziige zum Ursprung und zum Ende des Lebens als diffuses
Vorwissen. Diffus deshalb, weil ich ja von den Grenzen des
Lebens — das hatten wir in Kapitel 2.2.1. behandelt — weder
konkrete Kenntnis besitze noch erlangen kann. Dieses Vor-
wissen ist eigentlich ein Gefiihl, welches aber zur Grundlage
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allen Verstehens wird. Denn es entsteht etwas in dem bloflen
Gefiihl, da zu sein. Uber dieses Da wird alles Weitere erschlos-
sen.

»In der Gestimmtheit ist immer schon stimmungsmaBig
das Dasein als das Seiende erschlossen, dem das Dasein
in seinem Sein tiberantwortet wurde als dem Sein, das es
existierend zu sein hat« (ebd.).

Im Zentrum dieses zugegebenermalien etwas iiberfrachteten
Satzes steht der Begriff der Uberantwortung. Er bringt zum
Ausdruck, in das Dasein ohne eigene Initiative versetzt zu
sein und es als solches leben zu miissen. Wir kénnen uns
zwar wiinschen oder vorstellen, ein Anderer zu sein und in
einem anderen Zeitalter zu leben, wir mdgen auch in Rollen
schliipfen und als Schauspieler andere Menschen, andere
Situationen und andere Geschichten spielen, aber all das
bleibt ein zeitweiliges Ausweichen vor der Uberantwortung,
da zu sein. Dieses Sein, das wir sind, iibernechmen und wieder
zurlickgeben zu miissen, ist ein fundamentaler Zwang zum
Existieren. Das >Dass es istUist Faktizitit, das heiBt: nicht
aufzuhebende Notwendigkeit.

»Und gerade in der gleichgiiltigsten und harmlosesten

Alltaglichkeit kann das Sein des Daseins als nacktes »Daf}

es ist und zu sein hatUaufbrechen. Das pure >daB es istU

zeigt sich, das Woher und Wohin bleiben im Dunkel«

(ebd.).
Plétzlich bricht das »Dass es istUdes Da auf: Dies stellt kein
intellektuelles Geschehen dar, sondern ein Gefiihlsgeschehen
bzw. ein Stimmungsgeschehen. P16tzlich bricht auf, dass wir
ins Sein gezwungen sind. Gleichzeitig mit diesem zwanghaf-
ten, notwendigen Aufbrechen der Faktizitdt bleiben die Gren-
zen, das Woher und das Wohin, verhiillt.

Hier haben wir nun eine sehr interessante Analogie zu un-
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seren Uberlegungen den lebensweltlichen Raum betreffend.
Auch dort haben wir uns mit einer Innen- und mit einer Au-
Benseite beschéftigt. Jetzt, durch die Faktizitét des existenzi-
ellen Gestimmtseins, erhellt sich uns der Sinn dieser Aufteilung
von Innen und Auflen: Die Innenseite stellt die Faktizitét des
Sein-Miissens dar — jetzt und hier als dieser und jener. Die
AuBenseite hingegen kiindigt die unheimlichen Bestimmun-
gen, die das Innen wesentlich mitbestimmen, an: das Woher
und das Wohin, das unbekannt, dunkel, in seinem >WarumU
und >WiesoUnicht erkennbar, nicht bestimmbar und unheim-
lich ist.

Der Hinweis von Heidegger, dass das Raumbewusstsein
durch das Zeitbewusstsein gestimmt und damit bestimmt wird,
macht also plausibel, warum sich der formale geometrische
Raumbegriff als gegen die zeitliche Bestimmung abgrenzt, und
warum der Raum im Alltag und in den Wissenschaften — au-
Ber natiirlich in der modernen Physik — ohne die Zeit begrif-
fen und zugrunde gelegt wird. Das Motiv liegt in der Entla-
dung des Raumes von seiner Gestimmtheit, besser gesagt im
Versuch, dies zu tun. Aber jeder Raum, auch der Raum, in dem
Experimente ausgefiihrt werden, ist ein zeitlich bestimmter
und gestimmter Raum und von daher nie leer, neutral oder
sachlich.

Das Raumbewusstsein mit seinem Gegensatz von Innen
und Aufen und den damit gesetzten Inszenierungen des Ver-
trauens und des Unheimlichen entsteht in der existenziellen
Tiefe der Zeit und kommt aus ihr hervor. Der Gegensatz von
unheimlich und vertraut steigt also aus dem zeitlichen Be-
wusstsein auf. Im Alltdglichen kdmpfen wir gegen das Un-
heimliche an und konstruieren den Raum mit reiner Gegen-
wart, auch um unser Leben als Wohnen zu organisieren. Dieser
vom Unheimlichen weitgehend abgeschiedene Raum lésst
uns unsere alltdglichen Angelegenheiten verrichten und ge-
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stalten. Wir versuchen dabei aber, den Raum weiter zu neu-
tralisieren, weil der Raum durch das Zeitbewusstsein stiandig
bedroht bleibt. Diese weiteren Abstraktionen fithren dann zu
einem von der Zeit abgetrennten geometrischen Raum.

Das Zeitbewusstsein erschlieft das Woher und das Wo-
hin, Ursprung und Tod, und vergegenwirtigt diese Grenzen
aufunheimliche Weise. Fiir Heidegger ist allerdings das Wo-
hin mafgeblicher als das Woher, was eine Beschneidung der
von ihm dargelegten Perspektive auf die Zeitdimensionen
darstellt. Denn das Dasein wird nicht nur vom Wohin, vom
Tod, sondern ebenso vom Ursprung bedroht. Wir kommen
darauf noch zu sprechen.

Durch die Stimmung und ihren Bezug zu Anfang und Ende
erkennen wir unser Da, vom Anfang her in die Welt geworfen
und vom Ende her aus der Welt herausgerissen zu sein. Wir
entwerfen uns aus der Situation des Geworfenseins in einen
konkreten Lebensplan hinein und miissen uns dabei wiederum
an dem Ende orientieren. Der Sinn dessen, was erschlossen
wird, bezieht also im Entwurf das Geworfensein auf die du-
Berste Grenze. Dieses An-die-Grenze-Stof3en gibt dem Sinn-
bezug eine eigenartige Riickwirkung und bewirkt die prima-
ren Reflexionen des eigenen Daseins.

Bereits hier erkennen wir, dass solche Sinnbeziige immer an
einer Biographie ausgerichtet sind. Der Sinn kann nur bio-
graphisch erschlossen werden. Es gibt keinen Sinn zwischen
bloBBen Vorkommnissen, wenn sie nicht im Rahmen eines
Lebensentwurfes auftauchen oder eingebunden werden. Der
Sinn bezeichnet immer das Sinnhafte von Handlung und ent-
steht aus dem Zeitbewusstsein und dessen Bezug zu den
Grenzen des Lebens. Diese Grenzpunkte sind nicht nur for-
male Bestimmungsgriinde, welche den bloen Beginn und
Abschluss der Linie eines Zeitpfeils bilden, sie sind nicht
absolut. Es handelt sich vielmehr um Grenzen einer Geschich-
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te, die — wie wir noch sehen werden — flieend ineinander
iibergehen. Geburt und Tod werden als Grenzen einer Ge-
schichte, nicht als Eckpunkte eines Zeitpfeils gesehen.

Wichtig ist dabei in unserem Zusammenhang, im Auge zu
behalten, dass sich, auch fiir Heidegger, das Dasein in seiner
Geworfenheit zunichst einmal von seiner Bestimmung ab-
kehrt und vor dieser Befindlichkeit ausweicht. Auch das ist
eine fiir unsere Untersuchung wichtige Tendenz des Daseins,
die dafiir verantwortlich ist, dass wir es nicht mit offenen,
sondern mit verdeckten Strukturen zu tun haben. Sie treten
nicht zutage, weil sie unangenehm sind. Wir haben es hier
also mit einer Gewissheit zu tun, die paradoxerweise erst er-
schlossen werden muss, weil wir in einer ausweichenden
Weise mit ihr umgehen.

Das Ausweichen beginnt bereits damit, dass ich mich voll
und ganz der Alltaglichkeit zuwende und mich ihr iiberlasse.
Das ist die alltdgliche Art und Weise, dem Grundverstidndnis
des Selbst auszuweichen. Die andere Art ist eher intellektu-
ellund zeigt sich darin, dass ich den existenziellen Zeitbegriff
selber neutralisiere, indem ich Lebenszeit physikalisch ver-
stehe. Was dabei neutralisiert wird, ist fiir Heidegger die Ge-
wissheit unseres Seins zum Tode. Uber Heidegger hinaus
kann man ergénzen, dass mit der physikalischen oder chro-
nologischen Zeit auch das Woher und die daraus entstehen-
de Belastung eines geborenen Daseins neutralisiert wird.

Beim Verstehen werden gerade solche Sinnstrukturen er-
fasst. Verstehen hat deshalb immer einen lebensgeschicht-
lichen Hintergrund. Heidegger stellt in Sein und Zeit in dem
wichtigen Paragraphen 31 diesen Zusammenhang von Le-
benszeit und Verstehen her, indem er das Verstehen auf die
Stimmung bzw. auf das Gestimmtsein bezieht. Der entschei-
denden Satz lautet: »Verstehen ist immer gestimmtes«
(Heidegger SuZ, 142).
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Das Gestimmtsein unterscheidet das Verstehen von logi-
schen Vorgéingen des Begreifens. Das Verstehen greift neben
einem inhaltlichen Erfassen von logischen Zusammenhéin-
gen immer die Lebenszeit und ihren Bezug zu den Grenzen
des Lebens mit auf.

Heidegger nimmt hier methodisch die hermeneutische Tra-
dition des Verstehens auf, deren Grundfrage lautet: Was heifst
Verstehen? Das Verstehen als zentrale Methode der Geistes-
wissenschaften bezieht Sinnzusammenhénge auf die Lebens-
zeit. Heidegger fiihrt diesen Gedanken weiter, indem er Zeit zu
einer Kategorie macht, aus der alles Verstehen hervorgeht.
Verstehen heifit das Erschlieflen des Zeitzusammenhanges.
Dieser Zusammenhang wird iiber die Stimmungen zuging-
lich. Ich verstehe also etwas, wenn ich nicht nur den Inhalt
einer Angelegenheit verstehe, sondern wenn es ebenso in
einen Lebenszusammenhang eingebunden werden kann. Die-
se Einbindung ist nur iiber das Gestimmtsein mdglich, da nur
die Stimmungen den Bezug zu Anfang und Ende — die ja fak-
tisch nicht gegeben sind — herstellen. Deshalb ist die Stim-
mung, gerade wenn sie diffus ist, von zentraler Bedeutung
fiir das Verstehen. Ohne Stimmungen kann es kein Verstehen
geben. Gehe ich nun davon aus, wie Heidegger es getan hat,
dass die Zeitlichkeit auch derart bestimmend fiir die Stim-
mung des Raumes ist, dann ist Zeit als Quelle primér fiir das
Selbstverstehen.

Wie erfahren wir also die Zeit? Natiirlich nicht, indem wir
auf die Uhr schauen. Denn im Messvorgang haben wir es mit
einer Form von neutralisierter Zeit zu tun. Auch der Blick auf
die biologische Uhr vermittelt keine Zeiterfahrung, zumal uns
dieser Blick zumeist verwehrt bleibt. Die Zeit ist aber ein of-
fensichtliches Phdnomen und als Stimmung Quelle unseres
Da. Durch die Stimmung bzw. das Gestimmtsein wird das ei-
gene Leben als Da erfasst. Im Ausgang von dem Da, also der
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Erkenntnis, da zu sein, ergibt sich die Faktizitdit. Sie ist die
Grundlage fiir das Faktische, welches diesen Ursprung aus
der Stimmung jedoch nicht mehr zu erkennen gibt.

Kommen wir nun auf den Sinnbegriff zu sprechen, wie ihn
Heidegger in Sein und Zeit entwickelt hat:

»wSinn ist das durch Vorhabe, Vorsicht und Vorgriff struk-
turierte Woraufhin des Entwurfs, aus dem her etwas als
etwas verstdindlich wird« (Heidegger SuZ, 151).

Sinn umfasst alle Malnahmen des nach vorne gerichteten
Seins: etwas vor-haben, etwas vor-sehen, auf etwas hin vor-
greifen. Sinn ist das auf die Zukunft gerichtete, zeigende
Woraufhin des Entwurfs, aus dem etwas als etwas verstand-
lich wird; nicht, indem ich es einem Oberbegriff oder einen
Sachzusammenhang logisch zuordne. Verstehen heifit, etwas
in den zeitlichen Zusammenhang stellen. Nur auf diese Weise
wird iiberhaupt etwas verstanden. Verstehen ist das Einord-
nen in den Zeitzusammenhang und grenzt sich somit gegen
alle anderen Formen des Begreifens und Ubernehmens ab.
Die Sorge ist deshalb die umfassende Verstehensform, wie
in der unteren Zeile des oberen Schaubildes zu finden ist:
Sorge fasst Geworfensein, Entwurf und Sinn zusammen. Sie
ist das strukturierte Woraufhin in seiner Gesamtheit. Die Sor-
ge als Grundbegriff Heideggers bezieht sich dabei nicht allein
auf das konkrete Besorgen. Grundsitzlicher versteht sich
unter dem Begriff Sorge die vollstandige Ausrichtung auf die
Zukunft. Sie bildet den Begriff, welcher von der alltags-
sprachlichen Verwendung (sich bekiimmern, sich kiimmern
um etwas oder jemanden) ausgeht, um den Zusammenhang,
der sich in diesem konkreten Gebrauch schon zeigt, auf den
grundlegenden Sinnzusammenhang des Verstehens zu erwei-
tern. Die Sorge ist damit ein Begriff fiir das existenzielle Zeit-
verstehen. Aus dieser Perspektive muss jedes Verstehen als
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Zeitverstehen verstanden werden.

Die Sorge hat einerseits erschlieBenden Charakter, denn
sie erdffnet uns das, was wir zu tun haben, was uns bevor-
steht, was wir planen und umsetzen wollen. Andererseits aber
verweist sie darauf, dass wir unmittelbar in eine Angelegen-
heit verwickelt sind. Sorge meint also auch die Tatsache, dass
uns liberhaupt etwas betreffen kann. Fiir Heidegger ist das
nur moglich, weil wir uns immer schon zeitlich verstehen.
Betroffenheit ist eine Reaktion aus einem zeitlichen Situations-
verstiandnis: Etwas macht uns betroffen, weil wir es im zeitli-
chen Zusammenhang der Grundstimmung verstehen. Wenn
uns etwas bewegt, so ist unsere Betroffenheit nicht nur in-
haltlich bestimmt, sondern durch ein tiefergehendes zeitli-
ches Bezugnehmen, wie es die Stimmung leistet, gekennzeich-
net.

Die Betroffenheit macht uns auch deutlich, dass wir in Ge-
schichte leben. Die Geschichte ist ein Phdnomen, das nur
unserem zeitlichen Versténdnis zu verdanken ist. Die folgen-
de Aussage Heideggers werden wir spater noch einmal auf-
greifen und kritisch betrachten. Zunichst aber gilt es, zu ver-
stehen, was Heidegger zur Geschichte sagt.

»Die Analyse der Geschichtlichkeit des Daseins versucht
zu zeigen, daf dieses Seiende nicht »zeitlich Ust, weil es
»in der Geschichte stehtUsondern daf es umgekehrt ge-
schichtlich nur existiert und existieren kann, weil es im
Grund seines Seins zeitlich ist« (Heidegger SuZ, 376).

Wir kdnnen Geschichte also nur erfahren, weil wir Zeit erfah-
ren und einen Zeitbegriff haben. Geschichte meint nun nicht
nur die Rekonstruktion der Ereignisse. Wir geben uns oder
suchen keine Geschichte, so wie man fiir Sachverhalte eine
Geschichte sucht oder fiir die Natur eine Naturgeschichte
bzw. eine Evolution sucht. Es ist umgekehrt: Weil wir zeitli-
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ches Bewusstsein haben, denken wir geschichtlich und ver-
stehen Geschichte. Geschichte ist eine Art des Verstehens
und auf diese Art und Weise eine Folge unseres urspriingli-
chen Zeitbegriffes. Heidegger bereitet damit einen Geschichts-
begriff vor, der fiir unsere Untersuchung von groBer Trag-
weite ist. Wir leben in Geschichte und, wie wir hier schon
erginzen konnen, in Geschichten, weil wir ein Zeitverstindnis
haben, das unsere Existenz erschlieft.

Das Zeitbewusstsein ist maf3igeblich, um Geschichte zu er-
leben und zu verstehen. Dieser Zusammenhang gilt auch
umgekehrt: Wenn wir Einzelheiten bzw. irgendwelche Ereig-
nisse in der Geschichte verstehen wollen, dann kénnen wir
sie nur zeitlich verstehen, wie wir alles nur zeitlich verstehen
konnen. Das heillt wiederum, dass wir auch alles, was wir
zeitlich verstehen, geschichtlich verstehen. Dies gilt auch dann,
wie wir noch sehen werden, fiir Zusammenhénge, die wir rein
kausal zu verstehen meinen; auch sie sind von einem lebens-
geschichtlichen Zusammenhang abgeleitet.

Ein letztes Zitat fasst das Konzept der Zeitlichkeit bei
Heidegger noch einmal zusammen:

»Nur Seindes, das wesenhaft in seinem Sein zukiinf-
tig ist, so dafs es frei fiir seinen Tod an ihm zerschellend
auf sein faktisches Da sich zuriickwerfen lassen kann,
das heifst nur Seiendes, das als zukiinftiges gleich-
urspriinglich gewesend ist, kann, sich selbst die er-
erbte Moglichkeit iiberliefernd, die eigene Geworfenheit
tibernehmen und augenblicklich sein fiir »seine
ZeitU Nur eigentliche Zeitlichkeit, die zugleich endlich
ist, macht so etwas wie Schicksal, das heifit eigentliche
Geschichtlichkeit moglich« (Heidegger SuZ, 385).

Der Zeitbegriff ist fiir Heidegger allem voran an der Zukunft
orientiert. Wir richten uns zeitlich nach vorne und geraten so
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an unsere Grenze, die uns zuriickwirft oder zuriickprallen lésst.
Dieses Zuriickprallen ist eine Reflexion, welche uns iiber das
gesamte Dasein in seiner zeitlichen Erstreckung samt seinem
Woher und Wohin nachdenken ldsst. Hierdurch wird das ei-
gene Leben als eine Art Schicksal erfasst. Schicksal meint
etwas anderes als blofle Zeit oder Geschichte. Schicksal ist
schon die Reflexion der Zeit und der Geschichte. Sie ver-
sucht, dem Leben eine Deutung aus einem Grund heraus zu
geben, der nicht erfasst oder erfahren werden kann. Es sind
die Grenzen des Lebens und die damit gegebene Einbindung
in die Geschichte.

Man spricht normalerweise von Schicksal, wenn gewaltige
oder negative Ereignisse eintreten. Heidegger zeigt aber, dass
das Verstehen des eigenen Lebens immer unter der Pramisse
des Schicksalhaften steht. Bevor wir ein Ereignis als Schick-
salsschlag bewerten, haben wir unser Leben immer schon
als Schicksal vorverstanden. Die letzte Stufe des zeitlichen
Verstehens oder des Selbstverstehens besteht deshalb darin,
das eigene Leben ganz und gar in das Licht des Schicksals
oder des Schicksalhaften zu riicken.

Der Schicksalsbegriff entsteht fiir Heidegger durch das
besorgende Nach-Vorne-Schauen, durch das Abprallen und
das Zuriickgeworfenwerden auf die Unbestimmtheit des ei-
genen Ursprungs. In dieser Kreisbewegung der Reflexion
stimmt sich das eigene Dasein als schicksalhaft ein. Damit ist
die Stimmung, in der wir uns verstehen, noch einmal von
ihrem letzten Grund aus zum Ausdruck gebracht: sie ist schick-
salhaft.

114



Martin Heidegger: Existenzielle Bedeutung der Zeit

2.2.3. Erfahrungsquellen der Zeit

Wir sind in unserer Auseinandersetzung mit dem lebens-
weltlichen Zeitbegriff bei der Frage angelangt, wie die Le-
benswelt durch den Zeitbegriff aufgeschliisselt und aufge-
schlossen werden kann. Der Zeitbegriff gehort mit zu den
schwierigsten Themen einer philosophischen Auseinander-
setzung. Das Problem liegt darin, dass wir keinen klar defi-
nierbaren Zeitsinn haben. Zeit ist deshalb schon lebenswelt-
lich ein komplexes Phdnomen, denn hier vermischt sich ein
unmittelbarer Zeitsinn (Rhythmus) mit einem reflexiven Zeit-
sinn (Erinnerung, Erwartung). Dazu kommt das eigentlich gra-
vierende Problem, dass der physikalische Zeitbegriff wie
selbstverstiandlich der Lebenswelt zugrunde gelegt wird, so
dass die erlebte Zeit normalerweise vollig verborgen bleibt.
Da beide Begriffe, der physikalische wie der lebensweltliche,
—wie schon im Falle des Raumes — ebenfalls vermischt sind,
haben wir gro3e Schwierigkeiten nicht nur beim Verstehens
und Versténdnis der eigenen Lebenswelt, sondern auch beim
Umgang mit alltdglicher Zeit. Sie ist fiir uns ein fremdes, nicht
fassbares und unheimliches Phanomen, das den Eindruck ei-
nes sinnlosen Verrinnens hinterlisst. Versuchen wir deshalb,
uns dem Problem eingehender zu nihern.

Das Schaubild auf der nichsten Seite fasst die beiden voran-
gegangenen Schaubilder zusammen: Auf der linken Seite ha-
ben wir die Erinnerungsarbeit, die Husserl in seinen Uberle-
gungen zum Zeitbegriff als Absinken der Erinnerung verstanden
hat. Erinnerung beutet dabei keine Wiederholung feststehen-
der Daten, sondern beschreibt den Komplex, innerhalb des-
sen bestimmte Ereignisse in der Zeit immer wieder als Ge-
schichten oder als kleine Episoden in Erinnerung gerufen und
dabei variiert und modifiziert werden. Im Zuge der Erinnerung
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an ein Ereignis des gestrigen Tages, etwa an den Kinobesuch
am Abend, findet eine Modifikation statt — allerdings keine
Modifikation des Zeitpunktes, sondern eine Modifikation des
Ereignisses in seiner geschichtlichen Dimension. Selbstver-
standlich bleiben auch im Wiederholen der Erinnerung die
Daten — etwa der Filmbeginn um 20 Uhr — fest und variieren
nicht. Was modifiziert wird, ist vielmehr das Ereignis, das zu
diesem Zeitpunkt stattgefunden hat.

X = Geburt X =Tod
chrono- . .
logische Zeit X <— A B C X‘ = ungewiss
AL
B
AB
Be C
Geschichte
AC
X = gewiss
Erinnerung Erwartung

Zeit der
Lebenswelt
ist zwischen
Erinnerung
und
Erwartung
eingespannt

Auch Husserl argumentiert in seinen Beispielen immer mit
Episoden, die in der Erinnerung aufgearbeitet werden, nicht
mit Daten — auch wenn er diesen Zusammenhang nicht er-
kennt und die Episoden so behandelt, als ob es um Daten
ginge. Wenn wir Husserl nun in diesem Punkt besser verste-
hen wollen, kommen wir zur Einsicht, dass es bei seinen Un-
tersuchungen gerade nicht um irgendein bestimmtes Datum
geht, wie etwa um die Uhrzeit gestern Abend, sondern um
das Ereignis, das zu dieser Uhrzeit stattgefunden hat.

Wir haben es also bei der Erinnerung mit Episoden zu tun,
die sich in und mit der Erinnerung verdndern. Diese Episo-
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den, insofern wir sie (im Schaubild ausgehend von den Punk-
ten B oder C) auf der chronologischen Zeitskala betrachten,
sind Momente, die sowohl von der Erinnerung (A; A ) und
der Wiedererinnerung (B_) bestimmt werden (verdeutlicht
durch die abfallenden Linien), als auch durch die Erwartung,
wie wir es im Zusammenhang mit Heidegger und seiner Ana-
lyse der Zeit herausgestellt haben. Die Erwartung ist dabei
zunichst die grundsitzliche Erwartung des Endes. Diese Er-
wartung, bei der C von C’ zuriickprallt, ist zwar nicht als sol-
che zu bestimmen, sie findet aber ihre Konkretisierung in der
Ausrichtung des Entwurfes auf den endlichen Horizont, der
das Leben begrenzt und bestimmt. Die lebensweltliche Zeit
ist damit eingespannt in die beiden Horizonte der Erinnerung
samt deren Modifikationen einerseits und der auf die End-
lichkeit ausgerichteten Erwartung andererseits. Thr bestim-
mender Faktor ist diese Spannung.

Die chronologische Zeit bildet diese Erfahrung nur abs-
trakt ab. Sie stellt eine Festlegung dar und ist ein Uberein-
kommen von bestimmten Einteilungen. Zwar vermag sie den
duBeren Rahmen abzugeben, aber sie sagt iiberhaupt nichts
iiber die erlebte Zeit aus, durch welche sich die Lebensge-
schichte aufbaut. Auch diesen Sachverhalt versucht das
Schaubild im unteren Bereich zu verdeutlichen: Die chrono-
logische Zeit ist dabei nur ein Pfeil, der ins Ungewisse geht.
In chronologischer Hinsicht verfiigen wir zwar iiber sichere
Daten, allerdings nicht iiber die Daten unseres eigenen En-
des. Es handelt sich also um einen ungewissen Horizont,
wihrend wir im Falle der erlebten Zeit eine zunehmende Ge-
wissheit bekommen, dass unser Leben begrenzt ist.

Bereits die Erwdhnung des Begriffs Geschichte zeigt aller-
dings, dass die Zeit einer weiteren Bestimmung bedarf: Zeit
braucht als lebensweltliche Zeit bzw. als Zeit in der Lebens-
welt und als Erfahrungsquelle fiir den lebensweltlichen Um-
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gang diese weitere Dimension, die zur Bestimmung dessen,
was Zeit ist, hinzukommen muss. Die Bestimmung der Zeit
aus etwas anderem heraus werden wir im Folgenden jedoch
vertiefen miissen, denn: Geschichte ist nicht gleich Zeit.

Heidegger versteht den Begriff der Geschichte ganz im Sin-
ne des alltdglichen Gebrauchs, ndmlich als Zeitgeschichte,
als Ablauf von Epochen usw. Die letzten Zitate von Heidegger
machten allerdings bereits deutlich, dass wir die Zeitgeschich-
te nur verstehen, weil wir ein Zeitverstdndnis haben, weil wir
also Zeit existenziell von den Grenzen her verstehen. Wir ver-
stehen Zeit immer schon als von der Erinnerung gespeiste
und mit Erwartung auf konkrete Ziele und auf das allgemeine
Ziel hin ausgerichtete Zeit. Nur weil wir die Zeit in dieser Art
und Weise denken, so Heideggers These in Sein und Zeit,
koénnen wir Geschichte verstehen; und wenn wir Geschichte
verstehen, dann verstehen wir sie als Schicksal. Die Zeit als
Schicksal zu verstehen heifit, sie nicht als einfachen Ablauf
von Epochen — Altertum, Mittelalter, Neuzeit — zu verstehen,
sondern als ein Ineinandergreifen von einzelnen Geschich-
ten und ihren Auswirkungen — letztlich also als ein lebendi-
ges Gewebe von Geschichten.

Dennoch ist dieses Verstindnis Heideggers nur das Ver-
standnis von Geschichte als Zeitgeschichte, als Epoche usw.
Geschichte hat aber noch etwas Eigenes, das durch Zeit —
auch durch existenziell verstandene Zeit — nicht erschlossen
ist. Hier stoBen wir auch an die Grenze der Zeitphilosophie
Heideggers: Zwar kdnnen wir durch die Zeit das Schicksal-
hafte oder das Geschick erfassen, aber wir erkennen es nur. In
dem aktiven Moment von Schicksal und Geschick liegt aber
das Eigentiimliche, das der Zeitbegriff nicht erschlieen kann.

Heidegger hat selbst bemerkt, dass die Geschichte iiber
den Zeitbegriff hinausgeht. In seiner spéteren Philosophie
lehrt er, dass das Denken, wenn es die Zeit denkt, in eine
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Kehre gerdt und mit eine solcher Kehre das Sein von seiner
Geschichte her denkt. Heidegger hat hierbei aber den Ge-
schichtsbegriff mystifiziert, wie iberhaupt das Denken sei-
ner spiten Phase gegeniiber den Ausfithrungen in Sein und
Zeit an Pragnanz und Prézision verliert. Deshalb wollen wir
uns hier auf Sein und Zeit beschrianken, auch wenn dieses
Werk den Geschichtsbegriff noch nicht in seiner Eigen-
standigkeit erfasst, sondern auf das Zeitverstehen reduziert.
Dennoch bleibt der Zeitbegriff, wie ihn Heidegger hier vorge-
legt hat, fiir den Begriff der Geschichte eine wichtige Voraus-
setzung: Denn lediglich das Zeitverstehen ermdglicht es,
Geschichte tiberhaupt erkennend in den Blick zu bekommen.
Kommen wir somit zu der Auslegung von Schicksal und Ge-
schick:

»In ihm [dem Schicksal, S.G.] griindet mit das Geschick,
worunter wir das Geschehen des Daseins im Mitsein mit
Anderen verstehen. Das schicksalhafte Geschick kann
in der Wiederholung ausdriicklich erschlossen werden
hinsichtlich seiner Verhaftung an das iiberkommene Erbe.
Die Wiederholung macht dem Dasein seine eigene Ge-
schichte erst offenbar« (Heidegger SuZ, 386).

Was Heidegger hier zu erkennen gibt, geht bereits liber sei-
nen eigenen Zeitbegriff hinaus. Das Geschick des Schicksals
oder das, was uns die Geschichte zu bieten hat, erschlielen
wir ndmlich nicht durch das Zeitverstehen, sondern durch
die Wiederholung des Geschehens, d.h. indem wir erinnernd
immer wieder durchgehen, was passiert ist, sei es, dass wir
Geschichten horen oder uns mit der Zeitgeschichte beschaf-
tigen, uns also auf diese Art und Weise mit dem Schicksal
und mit dem Geschick auseinandersetzen. Diese Dimensio-
nen erfassen wir nicht mehr mit dem Zeitbegriff, sei er physi-
kalisch, phdnomenologisch oder existentiell. Dazu ist es not-
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wendig, das Geschehen zu wiederholen. In der Wiederho-
lung wird das Geschehene zur Geschichte und zu Geschich-
ten des Historikers, des Erzdhlers oder des Filmemachers. Sie
wiederholen das Geschehene und gestalten es dabei gleich-
zeitig neu. Die Geschichte oder das /n-Geschichten-sein wird
zusitzlich noch explizit gemacht und bekommt damit nicht
nur ein eigenes Gebilde, sondern wird auch als solches, als
eigenes geschichtliches Gebilde, herausgehoben und deut-
lich gemacht. Diese Verwandlung des Geschehens in Ge-
schichte leistet nicht das Zeitverstehen allein. Geschichte wird
in der ausdriicklichen Nachbearbeitung dessen, was gesche-
hen ist, erschlossen. Die Nachbearbeitung verwandelt Le-
benszeit zu Geschichte.

2.3. Der geschichtliche Horizont
existenzieller Zeiterfahrung

2.3.1. In-Geschichte(n)-sein

Das Schaubild, das sich mit dem Phanomen des In-Geschich-
te-seins befasst, soll nicht nur den Unterschied zwischen
chronologischer und lebensweltlicher Zeit, sondern auch den
Unterschied zwischen Geschichte und Geschichten heraus-
stellen. Der auf die Zeitgeschichte bezogene Geschichtsbe-
griff, den wir normalerweise in der Schule oder an der Univer-
sitdt als Fach kennenlernen, ldsst nicht oder nicht mehr
deutlich werden, dass wir selbst in Geschichten leben, dass
die umfassende Geschichte bzw. die so genannte Zeitge-
schichte also ausschlieBlich aus diesen kleinen Geschichten
besteht. Bestenfalls ergibt sich dieser Zusammenhang, wenn
wir die naheliegende Vergangenheit betrachten, soweit sie
durch die Geschichten der Zeitzeugen noch dokumentiert
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wird. Wenn wir jedoch im alltdglichen Umgang davon spre-
chen, dass wir in Geschichte leben, meinen wir damit die
umfassende Zeitgeschichte und schliefen darin selten die
Vorstellung ein, dass sich diese Geschichte aus Geschichten
zusammensetzt. Ganz ausgeschlossen aber scheint uns die
Vorstellung, dass wir auch aktuell, im Jetzt, in Geschichten
leben. Diese Erkenntnis gehort nicht zu dem alltéglichen Re-
pertoire der Besinnung, auch nicht zum Repertoire der philo-
sophischen Besinnung. Ausgenommen ist hier jedoch die
Philosophie Wilhelm Schapps, mit der wir uns im Folgenden
beschéftigen werden.

Auch das obere Schaubild ist noch orientiert an Husserls
Schema. Es soll den Zusammenhang von Zeit und Geschich-
te andeuten. Uber das Schema der Zeit hinaus werden dabei
die einzelnen Lebensgeschichten in den Gesamtzusammen-
hang von Geschichte(n) eingespannt. Geschichte wird nicht
mehr aus der Perspektive des Ich betrachtet, die das Aufien
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und die AuBlenbereiche zu unheimlichen Randbezirken wer-
den lasst. Vielmehr werden die Verbindungs- und Verkniip-
fungspunkte der Geschichten ins Auge gefasst, welche die
eigne Lebensgeschichte mit fritheren und spéteren verbin-
den. Dabei werden die biologischen Grenzen und Abschnitte
zu geschichtlichen Grenzen und Schwellen. Damit wird der
biologische Vorgang der Geburt oder der Zeugung in eine
Geschichte eingebunden — angefangen bei der Vorgeschich-
te wie etwa die Liebesgeschichte der Eltern. Der biologische
Vorgang der Zeugung oder der Geburt steht nicht geschichts-
los im Raum, auch wenn eine naturwissenschaftliche Sicht-
weise es gern so hinstellen mdchte, um auf diese Weise die
Grenzen des Lebens zu bestimmen. Vielmehr gehen wir leib-
haftig aus Geschichten hervor, aus den Lebens- und Liebes-
geschichten unserer Eltern. Wie auch immer diese Vorge-
schichte sich darstellen mag, es ist immer eine Geschichte,
die zu unserer leiblichen Geburt gefiihrt hat. Insofern kénnen
wir nicht sagen, dass es einen Nullpunkt gibt, von dem aus
wir in die Welt treten. Die personliche Existenz fangt in der
Geschichte von Anderen an. Diese Vorgeschichte bildet den
Hintergrund oder Horizont fiir die eigene Geschichte.

Von Horizonten wurde bereits im Zusammenhang mit Raum
und Zeit gesprochen. Im Gegensatz zu einer festen Grenze
oder gar zu Nullpunkten ist der Horizont — &hnlich der Umfrie-
dung von Rdumen — etwas AbschlieBendes und Durchldssi-
ges gleichzeitig. Auch Geschichten sind abgeschlossen und
gehen dennoch weiter. Die personliche Geschichte, die biolo-
gisch mit der Zeugung oder Geburt anféngt, was sich aller-
dings als eine kulturelle Verabredung und willkiirliche oder
abstrakte Festlegung erweist, beginnt real in der Geschichte
der Ahnen.’

Der personliche Horizont beginnt mit der Geburt und reicht
bis zum gegenwértigen Zeitpunkt — nennen wir diesen einmal
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wie sich noch zeigen wird.

Nach dem Tod ist die personliche Geschichte des Einzel-
nen natiirlich zu Ende, aber sie geht als Geschichte in der
Geschichte Anderer weiter — etwa derjenigen, die mit dem
Verstorbenen bekannt waren oder in irgendeiner Beziehung
mit ihm standen. Seine Geschichte setzt sich fort, wenn auch
in modifizierter Art und Weise, ndmlich als die Nachgeschichte
—als das, was von dem Einzelnen oder von der ganzen Gene-
ration in die ndchste Generation tibergeht. In der unteren Mitte
des Schaubildes steht deshalb unser eigenes Leben als der
Stoff der Lebensgeschichte.

Mit Wilhelm Schapp wollen wir nun unser Schaubild noch
weiter verdeutlichen. Schapp ist gerade fiir die Thematik des
In-der-Geschichte-seins einschlégig. Der Titel seines wich-
tigsten Werkes lautet demgemaB: In Geschichten verstrickt .

2.3.2. Wilhelm Schnapp:
In Geschichten verstrickt

2.3.2.1. Erkenntnistheoretischer Umbruch:
Der Grundstoff — Geschichte

Die Grundlage von Schapps Buch bildet seine These, die er
uns gleich zu Beginn vorstellt:

»Wir Menschen sind immer in Geschichten verstrickt«
(Schapp, 1985, 1).

Was ist mit diesem einfach anmutenden Satz ausgesagt?
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Es wird damit nicht viel und gleichzeitig alles gesagt. Wir
miissen unser gewohnliches Denken umstellen, wenn wir die-
sen Satz in seiner Aussage nachvollziehen wollen, weil wir es
gewohnt sind, substanzielle oder funktionelle, nicht aber ge-
schichtliche Zusammenhénge zu denken. Wenn wir diesen
Satz zu Grunde legen, er also zum Grundsatz unseres Denkens
wird, dann wird sich ein vollig neues Bewusstsein einstellen.
Dann sehen wir ndmlich die Ereignisse nicht substanziell oder
funktionell, sondern in Geschichten verstrickt. Es gibt dann
nichts mehr auflerhalb der Geschichten bzw. auBerhalb die-
ses Mediums, in dem wir uns befinden. Wir sind in Geschich-
ten verstrickt. Das bedeutet keineswegs, dass wir in irgend-
welchen Geschichten vorkommen, sondern wir sind in sie
verstrickt und eng an diese Geschichten gebunden. »Verstri-
ckungUist ein Begriff, der diese enge Verbundenheit und Ver-
bindlichkeit zum Ausdruck bringen soll.

Versuchen wir einmal, uns diesem duBlerst schwer zu fas-
senden Zusammenhang schrittweise anzundhern. Schauen
wir uns dafiir zunédchst ein Zitat an, das sich mit der Zeit-
thematik befasst.

»Bei allen Versuchen, die Zeit in ein Verhiltnis zur Ge-
schichte zu setzen oder Zeitmomente in der Geschichte
aufzuweisen, miissen wir uns hiiten, naturwissenschaft-
liche Vorstellungen von der Zeit als Ausgangpunkt zu
nehmen« (Schapp 1985, 142).

Das ist der erste wichtige Hinweis: Wenn wir die naturwis-
senschaftliche Zeit zugrunde legen, kommen wir nicht an den
Geschichtenbegriff heran. Das ist unvorbereitet nicht leicht
zu verstehen, fiir uns aber durch die Beschéftigung mit
Heidegger etwas erleichtert. Denn Heidegger hatte ja auch
versucht, den lebensweltlichen Zeitbegriff, diesen Zeitbegriff
des Verstehens, von seiner alltdglichen und wissenschaftli-
chen Umdeutung zu befreien, um ihn aus den Stimmungen
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heraus vorzustellen.

Wenn wir versuchen, von dem physikalischen Zeitbegriff
zur Geschichte zu gelangen oder gar der Geschichte den phy-
sikalischen Zeitbegriff zugrunde zu legen, was die iibliche
Vorgehensweise ist, dann verfehlen wir die Geschichte und
Geschichten und erfassen lediglich Daten — ein dhnliches
Phianomen, wie wir es bei unserer Auseinandersetzung mit
der Erinnerung beobachten konnten. Wir haben es hier mit
einem dhnlichen Phdnomen zu tun, wie bei der Erinnerung.
Daten sind kein Geschehnis. Also miissen wir den Zeitbegriff
modifizieren und von der Geschichte als etwas Eigenem und
Eigenstandigen ausgehen, wovon die Zeit erst bestimmt wird.

»Gegeniiber solchen Versuchen [naturwissenschaftlich
vorzugehen, S. G.] miissen wir darauf verweisen, dafi die-
se Zeitvorstellungen [der Naturwissenschaften, S. G.] ein
Gebiet betreffen, welches erst aus Geschichten abgelei-
tet ist. Diese Vorstellungen von Zeit konnen daher nicht
den Ausgangspunkt bilden, wenn wir untersuchen wol-
len, was Geschichte selbst und was Zeit in ihr bedeutet«
(ebd.).

Der Zeitbegriff ist nun durch das In-Geschichten-sein begriin-
det und erfordert die genauere Betrachtung dessen, was Ver-
strickung heif3t.

Ein weiteres wichtiges Moment der Anndherung an den
Geschichtenbegriff besteht darin, dass wir in unserem Um-
gang mit den Menschen mit Geschichten in Berithrung kom-
men. Wenn wir einen Menschen verstehen wollen, wenn wir
uns ein Bild von einem Mitmenschen verschaffen wollen,
miissen wir etwas iiber seine Geschichte erfahren, miissen
wir seine Geschichte kennenlernen.

»Das Wesentliche, was wir von den Menschen kennen,
scheinen ihre Geschichten und die Geschichten um sie
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herum zu sein. Durch seine Geschichte kommen wir mit
einem Selbst in Bertihrung. Der Mensch ist nicht der
Mensch von Fleisch und Blut. An seine Stelle driangt
sich uns seine Geschichte auf als sein Eigentliches«
(Schapp 1985, 105).

Der Mensch ist also nicht primér Fleisch und zudem von ei-
ner Geschichte begleitet, sondern der Mensch ist eine Ge-
schichte, die durch Zeugung und Geburt in Fleisch und Blut
iibergegangen ist. Wenn wir von einem leibhaftigen Men-
schen reden, meinen wir allerdings nicht Fleisch und Blut als
Substanzen oder Funktionen, sondern wir haben stets Ge-
schichten im Sinn. Wir erfassen die Welt um uns herum durch
die Geschichten, in denen sie vorkommt. Nichts ist au3erhalb
solcher Geschichten. Hier erféhrt der Begriff der Geschichte
also eine mafigebliche Modifikation und Erweiterung.

»Ebenso wie wir den Zugang zum Menschen nur {iber
seine Geschichten suchen konnen und das Leibliche vom
Menschen von diesen Geschichten aus erst Platz und
Sinn im Ganzen erhélt und nach jeder Richtung sinnlos
und ins Leere fallend sein wiirde, wenn nicht der Mensch
mit seinen Geschichten dariiber oder dahinter stdnde, so
meinen wir, dall wir auch zum Baum oder zur Pflanze oder
zum Tier nur einen Zugang erhalten, indem sie als in Ge-
schichten verstrickt vor uns auftauchen. Wir wollen uns
dabei nicht auf den Ausdruck >Zugang erhaltenUfestle-
gen. Von allem Anbeginn an stehen Baum, Pflanze und
Tier als in Geschichten Verstrickte vor uns. Wir kénnen
diese Geschichten nicht abziehen und untersuchen, was
dann etwa tbrigbleibt, weil die Geschichten das sind,
was das Ganze hélt« (Schapp 1985, 134)

Das Konzept des In-Geschichten-seins mutet uns einen vol-
lig neuen Begriff von Objekt oder Ding zu. Der Gegenstand
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ist nicht das Objekt, das vor uns in irgendeiner Weise neutral
auftaucht und vor uns steht, sondern ein Widerfahrnis in
unserer Geschichte mit einer eigenen Geschichte. Deshalb
sind die Dinge um uns herum in erster Linie Geschichten in
unserer Geschichte. Wir sprechen aus diesem Grund, wie
Schapp anfiihrt, auch vom Schicksal von Dingen — etwa dem
Schicksal eines Baumes. Wir reden vom Schicksal eines Bau-
mes, weil wir sein Dasein als Geschichte verstehen. Zwar han-
delt es sich dabei um eine Ubertragung des geschichtlichen
Verstandnisses unseres eigenen Daseins, doch das In-Ge-
schichten-sein betrifft das Dasein des Baumes. Es gibt nichts,
was der »Baum an sichUwire. Auch seine biologischen Be-
standteile werden durch den Zugang iiber die Geschichte er-
fasst. Es gibt nichts, was auflerhalb seiner Geschichte wiére.
Alles ist innerhalb von Geschichte und in Geschichte ver-
strickt.

Wir miissen uns allerdings noch mit der Frage auseinan-
dersetzen, was Verstricktsein bedeutet und worin genau ei-
gentlich diese Stricke bestehen: Dinge tauchen in Geschich-
ten auf und nur durch die Geschichten werden sie fiir uns
bedeutsam. Diese Einsicht grenzt sich gerade gegen den wis-
senschaftlichen Umgang mit Dingen ab, der versucht, diese
Bedeutsamkeit zu verdecken und so zu tun, als finde eine
solche Verstrickung nicht statt. Innerhalb des In-Geschich-
ten-seins konnen wir also eine alltdgliche und eine wissen-
schaftliche Flucht vor dieser Verfassung feststellen. Das ist
darauf zurtickzufiihren, dass das In-Geschichten-sein als Ge-
wissheit und Bedeutsamkeit eine Belastung darstellt. Ge-
schichten 16sen immer Betroffenheit aus, betreffen und be-
rithren uns in einer Weise, die sehr tief werden kann. Diese
Tatsache konnen wir, sobald wir mit ihnen in Berithrung ge-
kommen sind, so wenig ausschalten, wie wir uns selber aus
Geschichten heraushalten konnen. Wir kdnnen auch nicht in

127

Dinge sind
Geschichten
in unserer
Geschichte

nur in
Geschichten
werden
Dinge
bedeutsam



biologische
Menschen-
bilder sind
Versuche,

vor der
Vorgeschichte
zu fliehen

Die Kategorien der Handlung: Zeit

eine andere Geschichte eintreten oder Teile dieser Geschichte
einfach wegnehmen, sondern wir leben in unserer Geschichte.

Dem In-Geschichten-sein eignet gerade deshalb die Ten-
denz zur Flucht vor der eigenen Geschichte. Biologische
Menschenbilder und Modelle stellen genau wie Nullpunkt-
strategien eine solche Fluchtbewegung vor Geschichte dar.
Hier soll illusioniert werden, der Mensch wiirde mit seiner
leiblichen Zeugung beginnen und lebte sein Leben als ein
Gemisch aus gesellschaftlichen Bestimmungen und geneti-
schen Veranlagungen. Solche Nullpunktstrategien versuchen
die Vorgeschichte auszublenden. Diese Vorgehensweise ist
allerdings duflerst bedenklich: Sie zeigt nicht nur die Ge-
schichtsvergessenheit, sondern verhindert den verstehenden
Zugang zu uns selbst, aber auch zu Anderen und zu den
Dingen unserer Umwelt.

»Der einzige Zugang zu uns selbst erfolgt {iber die Ge-
schichten, in die wir verstrickt sind. Der Zugang zu den
anderen Menschen iiber die Geschichten, in die diese
verstrickt sind, der Zugang zu den Tieren iiber deren Ge-
schichten, und der Zugang zu den Pflanzen entsprechend
iiber deren Geschichten. Den Ausdruck >Zugang(diirfen
wir dabei nicht von au3en her nehmen, deswegen setzen
wir statt Zugang besser den Ausdruck Mitverstrickt-
sein, indem wir davon ausgehen, daf} jede Fremd-
verstrickung, auch die Verstrickung der Tiere und Pflan-
zen, nur als Mitverstrickung auf der Grundlage der
Mitverstrickung auftaucht. Die Tiere und Pflanzen sind
ebensowenig aus Stoff wie der Mensch, der in Geschich-
ten Verstrickte, aus Stoff ist. Bei den Wozudingen [den
Dingen, die uns umgeben bzw. das »>ZeugUim Sinne
Heideggers, S. G.] hat es Sinn, davon zu sprechen, dal3
sie aus Stoff seien. Bei den in Geschichten Verstrickten
wird dies sinnlos. Der Stoff und das Stoffliche tauchen
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erst in Geschichten auf, taucht erst aus Geschichten auf«
(Schapp, 1985, 136).

Der Stoff, mit dem wir uns befassen, ist eigentlich der Stoff
der Geschichten. Auch wenn wir naturwissenschaftlich ar-
beiten, bleibt das Medium immer die Geschichte, nicht ein
Neutrum oder das objektive Erkennen. Der Zugang zum Ge-
genstand geht iiber die Geschichte. Auch das Experiment im
Labor ist eine Geschichte. Aus solchen Geschichten tauchen
dann auch Ergebnisse auf, die das entsprechende Produkt
des Umganges mit diesen Geschichten bedeuten.

Kommen wir noch kurz zu dem Sachverhalt des Sich-Vor-
aus-seins. Schapp fiihrt in diesem Zusammenhang eine Ge-
schichte aus der Odyssee an:

»Odysseus ist in die Hohle des Cyklopen geraten. Er
sitzt mit seinen 12 Gefdhrten in der Falle. Der grof3e Fels-
block, den nicht einmal die Gespanne von 22 starken
Wagen von der Stelle schleppen konnten, liegt vor dem
Eingang der Hohle und wird solange dort liegenbleiben,
bis der Menschenfresser Odysseus mit seinen 12 Ge-
fahrten gefressen hat ... Er kdnnte den Cyclopen nachts
mit seinem Schwerte durchgraben, da, wo Zwerchfell und
Leber sich treffen, aber damit hétte er sich selbst und
seine Gefahrten dem schrecklichen Tode geopfert. Sie
vermochten ja nicht von der hohen Pforte den méchtigen
Fels abzuwilzen, den der Riese davorschob. Aus all den
Entwiirfen schilt sich schlieBlich einer heraus, der Ret-
tung verhei3t. Man muf3 den Riesen trunken machen,
ihm in der Trunkenheit das Cyklopenauge ausbohren und
versuchen, morgens mit der Herde Schafe aus der Hohle
herauszukommen« (Schapp 1985, 158-159).

Schapp kommt auf diesen Mythos zuriick, weil er zeigt, dass
Geschichten nur von ihrer Ganzheit und Vollstandigkeit her
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verstidndlich werden. In der vorliegenden Geschichte handelt
es sich um eine zunéchst ausweglose Situation, eine Situati-
on, die nur tiber eine List gelost werden kann. Jeder Schritt in
dieser Geschichte ist auf die Losung hin ausgerichtet und
diese Losung entscheidet {iber Leben und Tod. Dieses Bei-
spiel zeigt sehr anschaulich, wie Geschichten nicht nur an
ihrem Woher, sondern auch an ihrem Wohin orientiert sind;
in diesem Fall an der Lésung einer scheinbar ausweglosen
Situation. Hierdurch baut sich eine Spannung auf, die auf die
Nachgeschichte iibergreift. Zunichst entsteht diese Span-
nung durch die Frage, ob es iiberhaupt eine Nachgeschichte
gibt, ob Odysseus aus dieser Geschichte iiberhaupt heraus-
kommt, oder ob es die finale Geschichte seines und seiner
Gefdhrten Lebens ist. Die Fragen, ob und wie Geschichten
weitergehen, greifen mit der so erzeugten Spannung aber nicht
nur auf die weitere Geschichte iiber, sondern auch auf den
Leser. Die Spannung, die die Geschichte in Bezug auf ihre
Nachgeschichte und den Leser hat, ist ein wesentliches Merk-
mal des Jetzt. Sie biindelt die Erinnerung und Erwartung, ohne
die es keine Geschichten gébe, ohne die wir aber auch gar
nicht leben konnten.

2.3.2.2.Der Gegenstandsbezug:
Das Unsinnliche des Sinnlichen

Ausgehend von der gerade beschriebenen Bedeutung der
Spannung konnen wir feststellen, dass wir in unserer bisheri-
gen Untersuchung den Horizont unserer Lebenswelt immer
weiter aufgespannt haben: Ausgegangen sind wir vom Jetzt,
von der sinnlichen Gegenwart der Dinge um uns herum. Hier
wird aus den synésthetischen Erfahrungsquellen geschopft.
Die sinnliche Gegenwart schafft die notwendige, aber nicht
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zureichende Vergegenwiértigung des Jetzt, es wird ergénzt
durch die Spannung, welche das Jetzt in die Geschichte ein-
bindet und damit zeitliche Vergegenwirtigung schafft. Diese
damit geschaffene Ausweitung der Horizonte bedeutet kein
Verlieren ins Unbestimmbare und Diffuse. Denn wir konnten
sehen, dass die dufleren Horizonte das Leben maligeblich
bestimmen; bei ihnen haben wir es nicht mit Zusétzen zu tun,
die zu einem Kerngeschehen, zu dem augenblicklichen oder
gegenwartigen Erleben, hinzukommen. Sie wirken vielmehr
unmittelbar und gleichzeitig auf das Geschehen ein und be-
stimmen damit das Jetzt wesentlich mit.

Wir versuchen nun im Folgenden darzustellen, dass diese
dulleren Horizonte gerade durch und aufgrund ihrer Unsinn-
lichkeit und Unfasslichkeit bestimmende Momente darstel-
len, die in unserer Lebenswelt Orientierung schaffen. Die Fak-
tizitdt des Unbestimmbaren erweist sich so als die mafigebliche
und nachhaltige Bestimmung fiir unser personliches Leben.

Die Biographie ist die Lebensgeschichte, die das Jetzt nicht
nur in die eigenen Grenzen einspannt, sondern selbst in an-
dere Lebensgeschichten eingespannt wird, angefangen bei
der Vorgeschichte der Eltern und der Vorfahren. In dem Au-
genblick, in dem wir verstehen, dass wir uns ausschlief3lich in
Geschichten bewegen, dass wir aus Geschichten hervorge-
hen und Geschichten hinterlassen, wird uns deutlich: Ge-
schichten sind maf3geblich, weil erst sie die raumzeitliche
Einheit unseres Erlebens und somit unseren Objektbezug be-
griinden.

Gerade in der philosophischen Besinnung miissen wir uns
zuerst durch die ndhere Bestimmung des Gegenstandbegriffes
hindurcharbeiten. Die Gegenstidnde werden dabei zunéchst
so verstanden, als tauchten sie aus dem Nichts unmittelbar
vor den Sinnen auf. Alles Geschehen, auch das Auftauchen
von Gegenstianden und ihr Gegebensein, hat eine Geschichte
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und ist primér durch das In-Geschichten-sein bestimmt. Die
geschichtliche Bestimmung betrifft also auch die Dinge un-
serer Umwelt und Welt. Genau das hat Schapp in seinem Buch
In Geschichten verstrickt gezeigt.

In Geschichten verstrickt
Dinge
Aus was Wozu
R Tisch
Plane, Stuhl,
Entschliisse, <:::>
e 1 Stral3e,
Tatigkeiten
Sinnzusammenhang
Stoff,
Material
Dinge Die Dinge, die uns begegnen, sind danach nicht zuerst Ge-
anggfhe" genstéinde, sondern zunéchst einmal Erscheinungen inner-
i"”e"Ghalb halb von Geschichten. Wie ldsst sich das genauer verste-
von e-
schichten hen?

Die gewohnliche Auffassung ist, um es noch einmal zu wie-
derholen, diese: Die Dinge begegnen uns als objektive Ge-
genstdnde. Von ihrer Geschichte erfahren wir erst dann, wenn
wir uns mit ihr beschiftigen. Die Geschichte kommt also ge-
maf dieser Vorstellung zur objektiven Gegebenheit hinzu.
Dieses Modell ist duflerst kritisch zu bewerten. Denn im Zu-
sammenhang mit der Raum- und Zeitbestimmung der Erfah-
rung zeigte sich, dass mit einem naiven Begriff der Sinnlich-
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keit noch kein Zugang zu den Dingen geleistet werden kann.
Ein solcher Zugang ist erst moglich, wenn die Sinnlichkeit
von ihren Erfahrungsquellen her betrachtet wird, aus denen
sich Bedeutung und Sinn der Sinn-lichkeit und der Dinge erst
bildet. Wir ndhern uns den Dingen also iiber die Bedeutung,
die sie in der Lebenswelt haben. Genau dies ist auch der Fall,
wenn nicht eine ungeklérte Sinnlichkeit, sondern die Geschich-
te zur Erfahrungsgrundlage wird:

»Wir mochten die Untersuchung nicht damit belasten,
daB3 wir von Sehen, Horen, Fiihlen, Tasten reden, und
unsere Untersuchung nicht von vornherein mit diesen
Ausdriicken, die wir erst wieder kldren miifiten, beschwe-
ren« (Schapp 1985, 11).

Die sinnlichen Féhigkeiten: Sehen, Horen, Fiihlen und Tas-
ten, sind normalerweise der Ausgangspunkt nicht nur des
naiven Nachdenkens, sondern auch der wissenschaftlichen
Untersuchung. Ein solches Herangehen an die Wirklichkeit
erweist sich allerdings als problematisch. Denn diese sinnli-
chen Qualititen kommen in einem synésthetischen Zusam-
menhang vor. Dessen Bedeutung hat wiederum seinen Ur-
sprung in Stimmung, Gestimmtheit und Spannung, durch
welche die Sinnlichkeit wesentlich bestimmt ist. Ein unvor-
eingenommenes Herangehen durch die Sinnlichkeit im Sinne
des Sehens, Fiihlens, Horens und Tastens ist somit unmog-
lich. Der Zugang zur dinglichen Wirklichkeit vollzieht sich fiir
Schapp — und hier orientiert er sich an Martin Heideggers
Begriff des Zeug-Zusammenhanges’ — tiber das Wozu der
Dinge.

Wenn wir von einem Stuhl, einem Tisch oder von einer
Strafle reden, dann sind dies gewohnlich Objekte im Sinne
von Substanzen oder Funktionen. Reflektieren wir jedoch die-
ses Reden in einer philosophischen Besinnung, finden wir
Gegenstidnde vor, die sich uns durch ihr Wozu er6ffnen: Der
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Stuhl erscheint als Sitzgelegenheit, der Tisch als Unterlage
fiir weitere Téatigkeiten und Verwendungen. Die Dinge ins-
gesamt erscheinen als Verwendungszweck und zeigen sich
deshalb als Gegenstdnde erst in ihrem Wozu. Das Wozu be-
schrankt sich dabei nicht lediglich auf den Zweck als ausge-
sprochenes oder zumindest vorgestelltes Wozu in einem de-
finierten Verwendungszusammenhang. Die Dinge erscheinen
zumeist in einem verdeckten Wozu. Dabei verweisen sie un-
ausgesprochen und indirekt auf einen Zweck.

»Malgebend fiir das Auftreten dieser Bestimmtheit als
Wozuding ist auch nicht, da8 wir den Zweck des Wozu-
dinges kennen. Die Wozudinge konnen den Charakter
als Wozuding in unbestimmter Form haben, wie dies z.B.
bei Kultgegenstdnden aus fremden Kulturkreisen der Fall
ist« (Schapp 1985, 15).

Wozudinge miissen also nicht unbedingt Zweckgegenstinde
sein. Bei Stiihlen oder Tischen ist normalerweise sofort er-
kennbar, welchen Zweck sie erfiillen; der Zweck tritt hier of-
fen zutage. Doch auch dann, wenn der Zweck nicht offen
zutage tritt, erkennen wir die Dinge in ihrem mdglichen oder
wirklichen Sinn- oder Zweckzusammenhang. Er bildet die ei-
gentliche Grundlage unserer Ding-Erkenntnis. Der Zweck
muss nicht unbedingt offenbar sein, um Dinge in ihrem Sinn-
zusammenhang zu erkennen. Wenn dieser Zweck noch nicht
offen vor uns liegt, dann zeigt er sich als noch zu erkennen-
der oder noch zu erforschender Zweck.

Das Wozu ist also eine Bedeutung, ein Sinnzusammenhang,
der den Gegenstand in einen weiteren Zusammenhang, nim-
lich einen Geschichtenzusammenhang, eingliedert. Jedes
Wozu verweist durch den Sinnzusammenhang auf eine Ge-
schichte. Dies zeigt sich zunéchst in dem Verweis auf die
Ursache, die Schapp das » Auswas« (Schapp 1985, 15) nennt.
Das Auswas ist direkt mit dem Wozu verbunden. Auswas, das
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sind Plane, Entschliisse, Tatigkeiten, Vorhaben, welche die
Wirklichkeit der Gegenstidnde von der Konstruktion bis hin
zur Weise der Aufstellung und Inszenierung bestimmen. In-
dem das Wozu der Dinge in dieser unterschiedlichen Weise
aufihren Ursprung zuriickweist, kommt erst der Stoff und das
Material in den Blick. Erst jetzt taucht der Stoff oder das Ma-
terial auf. In dieser Reihenfolge finden wir wieder das genaue
Gegenteil von dem, was wir von der naiven und auch wissen-
schaftlichen Betrachtung der Dinge her kennen.

Gehen wir von dem naiven erkenntnistheoretischen An-
satz aus: Zuerst liegt uns der Stoff, die Materie vor. Wie kommt
nun der Stoff zum erkennenden Subjekt bzw. wie kommt das
Subjekt zu seinem Erkenntnisobjekt? Das erweist sich als
duflerst schwierige und unldsbare Frage. Warum? Weil sie
den falschen Weg geht. Auf diese Art und Weise werde ich
nie erfassen, was Dinge eigentlich sind. Das Material ver-
schwindet ganz und gar in seiner sogenannten Gegebenheit.
Hier lasst sich schwerlich von neutral gegebenen Dingen
sprechen, denn der Stoff kommt erst durch das Wozu iiber
das Auswas in den Blick; wie etwa der Tisch, der als Konzept,
als Wozu, sich sein Material sucht.

Gewiss kann man nun einwenden, diese Art von Stofflich-
keit treffe ja nur fiir Kulturprodukte zu, da nur diese iiber die
Weise eines Verwendungszwecks erscheinen. Wie verhilt sich
aber diese Folge der Erkennung bei natiirlichen Gegenstén-
den —etwa bei Baumen? Wo zeigt sich bei natiirlichen Dingen
der Verweisungszusammenhang? Natiirliche Dinge begegnen
uns nicht in der Verwendung, sondern sie begegnen uns un-
vermittelt. Ein Baum steht pl6tzlich in der Landschaft, schein-
bar ohne ein Wozu.

Zunichst scheint es sich bei natiirlichen Dingen, wie etwa
bei einem Baum, nicht um ein Wozuding zu handeln. Es konn-
te wohl, so meinen wir, ein solches werden, wenn wir sein
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Holz verwenden. Schapp kann allerdings zeigen, dass natiir-
liche Dinge in eben derselben Weise wie Kulturgegenstinde
in einem Verwendungszusammenhang vorkommen, weil —und
das ist der Punkt, der iiber Heidegger hinausfiihrt — sie in
Geschichten vorkommen. Sie haben in unseren Geschichten
und durch unser In-Geschichten-sein ein geschichtliches und
kein natiirliches Vorkommen.

Wenn wir auf einen Baum treffen, sehen wir ihn eben gera-
de nicht unvermittelt als bloBen Gegenstand, sondern wir
sehen ihn als ein Ding in einer Geschichte und damit wie ein
Wozuding. Er ist fiir uns immer schon in einem Sinnzusammen-
hang und damit in eine Geschichte eingeriickt.

Den Sinnzusammenhang erkennen wir also nicht nur an
Kulturgegenstidnden, wo uns der Zweck mehr oder weniger
erscheint oder sogar offenbar ist, sondern wir legen ihn immer
zugrunde. Wir erkennen dabei auf formale Weise, dass die
Dinge fiir etwas da sind und aus etwas entstanden sind. Das
gilt auch fiir den Baum als scheinbar natiirlichen Gegenstand.

»Die Wozudinge tauchen in oder mit ihren Bestimmtheiten,
mit ithren Charakteren auf. Damit steht in engem Zusam-
menhang, daB sie nicht in einer punktuellen Gegenwart oder
als nur punktuell gegenwiértig auftauchen, sondern mit ei-
ner Vergangenheit, mit einer Geschichte, mit einem Alter.
Diese Vergangenheit, diese Geschichte wird immer mit ge-
genwartig. Wir brauchen dafiir die Redeweise, dal3 die Ver-
gangenheit im Horizont auftaucht. Dieser Horizont kann im
Auftauchen immer mehr oder weniger ausgefiillt werden.
Er ist aber auch ohne Ausfiillung irgendwie vorhanden.
Die Tasse, aus der ich téglich trinke, hat einen Rif3. Gestern
war dieser Rif3 noch nicht da. Im Horizont tritt jetzt die Fra-
ge auf, wie es zu diesem Rifl gekommen ist. Damit bildet
sich im Horizont, der stets vorhanden ist, gleichsam eine
Insel« (Schapp 1985, 17).
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In diesem Zitat geht Schapp noch einen Schritt weiter: Wir
haben es bei dem bloflen Auftauchen eines Gegenstandes
nicht lediglich mit etwas Gegebenem zu tun, sondern mit Cha-
rakteren.

Sinnlichkeit

Stoff
Materie
Material

Aus was

Der Wozu-Zusammenhang, der immer zugrunde liegt, wenn geschichtli-
ich Gegensténde erfasse, fithrt dazu, dass sie wie Charaktere ;’Li’a Z(,;Zg’n
in einer Geschichte auftauchen. Die Geschichte ist um den fr‘iﬁ?nifi rﬁ;r
Gegenstand angelagert und wird im Wozu, das auf ein Auswas  grundlegend
verweist, mit erfasst. Da keine Gegenstinde, sondern immer

nur Wozudinge erfasst werden, die auf ihr Auswas und auf

den Stoff usw. (im oberen Schaubild als Kreis dargestellt)

verweisen, ist die Geschichte immer prisent — wenngleich

auch nur im Hintergrund. Ich kann nun dieser Geschichte

nachgehen und sie explizit hervorholen. Dann suche ich die

Geschichte des Dinges. Sie ist aber ohnedies immer schon

angelegt durch die Erfassung des Dinges als Wozu eines

Auswas. Die Geschichte bildet immer den Hintergrund und

Horizont, der hervorgeholt werden kann oder nicht.
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Zum Beispiel kann ich mich anhand einer Tasse fragen, wo
sie herkommt. Wenn sie nicht gekauft ist, wurde sie mogli-
cherweise als Geschenk iiberreicht oder sie stammt aus ver-
erbten Bestinden. Wenn sie einen Riss hat, kann ich mich
fragen, wie er in die Tasse gekommen ist. Das Vorleben einer
Tasse kann durchaus vielsagend sein. Kiimmere ich mich um
dieses Vorleben, ist die Geschichte der Tasse plotzlich da.
Natiirlich kann mir die Vorgeschichte der Tasse auch vollig
gleichgiiltig sein. Das bedeutet jedoch nicht, dass sie nicht
da wire und sich, wenn auch verdeckt, prasentieren wiirde.
Der geschichtliche Horizont ist immer — zumeist im Hinter-
grund — da. Die Vorgeschichte bildet den Horizont, dem ich
immer weiter nachgehen kann und den ich dabei immer weiter
in die Vergangenheit verschiebe. Er bleibt immer als Hinter-
grund bestehen, wie der Horizont am Himmel, wenn ich auf
ihn zugehe. Bei Tassen mag ein Forschen und Suchen eines
Hintergrundes normalerweise uninteressant sein, aber es gibt
viele andere Dinge, bei denen die Vorgeschichte unser Inter-
esse weckt und fiir die wir uns auf die Spur des Sinnzusammen-
hanges begeben. Dabei orientieren wir uns immer an dem
Wozu-Auswas-Zusammenhang, der uns als Horizont der Ge-
schichte vorgegeben ist.

»Das Wozuding verweist irgendwie auf Pléne, Entschliis-
se und korperliche Betétigung eines Menschen. Weiter
zurilick kann es noch auf Stoffe verweisen, aus denen es
hergestellt ist, oder die zu seiner Herstellung gebraucht
sind, und auf die Gewinnung dieser Stoffe zur Vorberei-
tung der Herstellung. Der Charakter des Wozudinges kann
nun schon abfarben auf die Stoffe, aus denen es gemacht
ist. Diese Stoffe konnen einen abgeleiteten Wozucharakter
erhalten. So spannt sich ein Bogen von der Herstellung
des Wozudinges bis zu dem heutigen Zustand, in dem es
mir entgegentritt« (Schapp 1985, 17-18).
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Festzuhalten bleibt, dass der Stoff erst mit dem Verweis auf
Herstellung oder natiirliche Entstehung iiberhaupt erst als
Stoff auftaucht. Er taucht als dinglicher Stoff oder als Materi-
al erst in einer Geschichte auf, er ist nicht unabhéngig als
blofer Stoff da, wie eine positivistische Betrachtungsweise
gern behauptet. Der Stoff taucht dabei in einem Sinnzusam-
menhang auf. Es ist wie bei der Herstellung eines Gegenstan-
des: Auch hier ist erst das Wozu (der Plan), dann die Ausfiih-
rung, die sich das Auswas (das Material) sucht.

»Das Wozu, das Werk, ist das Primédre gegeniiber dem
Stoff und hebt erst den Stoff iiber die Tétigkeit aus dem
Nichts heraus« (Schapp 1985, 21).

Erinnern wir uns an Michelangelo, von dem gesagt wird, dass
er seine Figuren bereits im noch rohen Marmorblock erkannt
hitte. Das ist ein schones Beispiel fiir die geniale Vorgehens-
weise eines Kiinstlers, es ldsst sich jedoch auch auf das all-
tagliche Erfassen von Dingen {ibertragen.

Wir betreiben hier also eine vollige Verkehrung des norma-
len Verstédndnisses von Stoff und Form: Der Stoff wird nicht
durch die Tétigkeit, Herstellung oder Gestaltung tiberformt,
sondern erst durch und in der Gestaltung gefunden. Er tritt
also in der logischen Reihenfolge erst an zweiter Stelle auf. In
dem Kapitel »Die Wozudinge und die andern DingeUheift es
entsprechend:

»Wenn es richtig ist, dafl erst mit den Wozudingen das
Auswas der Wozudinge, der Stoff, auftaucht, so kann
Stoff fiir sich allein nicht auftauchen« (Schapp 1985, 31).

Es gibt keinen Stoff, der als Stoff ganz fiir sich auftaucht, um
dann nach Gestaltung zu rufen. Der Stoff alleine kann nicht
auftauchen, sondern kommt nur in diesem Sinnzusammen-
hang vor.
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»Der Stoff ist ein Derivat, ein Abkdmmling der Wozu-
dinge. Die Wozudinge sind nicht Dinge zwischen ande-
ren Dingen, sie sind iiberhaupt nicht Dinge, sie konnen
auch nicht als etwas rein Stoffliches auftreten, sondern
der Stoff ist immer nur das Auswas der Wozudinge«
(ebd.).

Es gibt also Aspekte, die im Zusammenhang mit einem Ding
stehen und bei dieser Gelegenheit ein Interesse an seiner
Geschichte in mir erwecken. Um noch einmal auf das Beispiel
der Tasse zuriickzukommen: Ich kann fragen, aus was sie ei-
gentlich ist? Dieser Frage kann ich spontan nachgehen oder
weil ich einen Riss in der Tasse entdeckt habe. Dann bemerke
ich: Die Tasse hat einen Sprung, weil sie aus Porzellan herge-
stellt ist, einem Material, das leicht zerbrechlich ist, d.h. ich
komme dann auf die Spur von Porzellan und damit zu dem
Stoff der Tasse und dessen eigener Geschichte.

Diese Sichtweise ist ungewohnt und keineswegs selbst-
verstandlich. In dem Augenblick, in dem wir das Buch zu-
schlagen, das diese Sichtweise verdeutlicht, werden wir wahr-
scheinlich wieder andersherum denken. Auch Schapp bemerkt,
dass hier plotzlich die Welt gleichsam auf den Kopf gestellt
wird. Uns geht auf, dass wir dieses In-Geschichten-sein
normalerweise gar nicht bemerken. Vielmehr gehen wir davon
aus, die Realitét sei die Realitit und dann gébe es in dieser
Realitit auch noch Geschichten, die man sich am Abend er-
zéhlen kann.

Das Verstindnis dafiir, dass wir immer in Geschichten sind,
ist allerdings nur iiber das Verstindnis der Wozudinge mog-
lich, wobei Schapp versucht, dies mit Hilfe eines Kreises zu
verdeutlichen.

»Unsere Meinung ist vielmehr, dafl der Stoff fiir sich
nichts Selbsténdiges ist, sondern nur in dem Kreis auf-
tritt und auftreten kann, den wir beschrieben haben, daf}
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er damit auch nicht zu einem selbstiandigen Teil des Krei-
ses wird, sondern nur aus dem ganzen Kreise heraus ver-
standlich wird und auBlerhalb dieses Kreises nichts mehr
bedeutet« (ebd.).

Die Unselbsténdigkeit des Stoffes hat Auswirkungen auf die
Erkenntnistheorie, die Schapp in einem weiteren Buch mit
dem Titel Philosophie der Geschichten® zum Ausdruck bringt
und die ich hier kurz anfithren mochte. Er sagt dazu:

»Die Philosophen haben sich grofle Miihe gegeben, die
Irrtumsquellen [der Erkenntnis, S. G.] aufzudecken. Sie
richten dabei ihr Hauptaugenmerk von Anfang an auf die
Anschauung und dabei zunichst auf die Wahrnehmung
... Wenn man diese Ansicht auf die Wozudinge anwen-
det, so versagt sie oder fiihrt nicht weit genug. Die Wozu-
dinge stehen in einer Geschichte und diese Geschichte
kann man nicht sinnlich wahrnehmen« (Schapp, 1959,
174-175).

Geschichten sind nicht-sinnlicher Natur, obwohl sie erlebt
werden und dabei einen hohen Sinnlichkeitsgrad erreichen
konnen. Der Zugang zu Geschichten ist aber ein anderer: Er
erfolgt nicht iiber die Sinne, sondern {iber das Verstricktsein.
Deshalb kann Schapp von einer Unsinnlichkeit von Geschich-
ten sprechen und damit auf einen Umstand verweisen, der
die Philosophie und Erkenntnistheorie, soweit sie einen sen-
sualistischen Ansatz verfolgen, bis heute in die Irre gefiihrt
hat. Wir kdnnen die gesamte Wirklichkeit nicht allein {iber die
Sinne, sondern nur iiber die Geschichten erfassen, in denen
erlebt und natiirlich auch sinnlich wahrgenommen wird.
Geschichten sind nicht iiber die Sinne erfahrbar und den-
noch mafBgeblich bestimmend und bedeutend. Die Dinge
werden sinnlich, wenn sie in den Kreiszusammenhang eintre-
ten, der durch das Wozu eingeleitet wird und durch den sie zu
dem Auswas und dem Stoff gelangen. Deshalb ist der Stoff
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nicht nur das Material — am Beispiel der Tasse das Porzellan —
sondern die Vorgeschichte, welche das Material hervorbringt,
nimlich der komplizierte Vorgang der Herstellung von Porzel-
lan selbst, der selbst eine Geschichte hat, u.a. die Firmen-
geschichte des Porzellanherstellers usw. bis hin zur Herstel-
lung und dem Verkauf der Tasse selbst. Die Tasse taucht also
nicht einfach und ohne Vorgeschichte als Material auf; sie ist
nicht plotzlich da, auch wenn es den Anschein haben mag.
Entsprechend bemerkt Schapp:

»Das Wozuding kann aber gar nicht anders auftauchen
als in seiner Geschichte« (Schapp 1985, 80).

Das Wozuding, etwa die Tasse, ist eng mit ihrer Geschichte
verbunden, ohne dass diese Geschichte explizit gemacht wer-
den miisste. Die Realitdt der Tasse ist ihre Geschichte. Den-
noch bleibt die Frage: Was ist eine solche Geschichte, wenn
sie nicht erst explizit, sondern schon implizit, im Dasein der
Gegenstédnde, gegeben ist?

Schapp versucht, uns dies am Phdnomen des Traums zu
verdeutlichen. Im Traum tauchen zwar auch Gegensténde auf,
aber auf andere Weise als im Wachzustand. Im Wachzustand
sind die Geschichten durch die leibliche, sinnliche Beriih-
rung verdeckt. Der Traum ist dagegen eine reine Geschichte,
in ihm wird die Realitit ohne Widerstand als reine Geschichte
deutlich. Die Gegensténde als Widerstand, als Gegen-Stan-
de, treten dabei in den Hintergrund. Im Vordergrund des Trau-
mes stehen also die Geschichten.

»Wenn wir uns nun zundchst dem Traum zuwenden, so
ist beim Traum das Eigentiimliche, daB in ihm nicht in
erster Linie Gegenstédnde auftauchen oder Gegenstiande
nach Art des Traumes vorgestellt werden. Das Schwer-
gewicht des Traumes scheint vielmehr darin zu liegen,
daB wir Geschichten traumen. Haufig mogen nur Bruch-
stiicke von Geschichten auftauchen, die wieder von an-
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deren Bruchstiicken, von anderen Geschichten abgeldst
werden. Héufig sind es aber auch komplette Geschich-
ten. Es kann sich um Geschichten handeln, bei denen wir
nur Zuschauer sind. Es kann sich auch um Geschichten
handeln, an denen wir selbst beteiligt sind« (Schapp 1985,
81).
Das Bruchstiickhafte und Fragmentarische spricht nicht ge-
gen Geschichten. Im Gegenteil! Oft erkennen wir Geschich-
ten gerade an Bruchstiicken, ja an einem einzelnen Stichwort.
Wenn etwa der Name >RotképpchenUfillt und wir mit den
Mairchen vertraut sind, tritt uns sofort die Geschichte von
Rotkdppchen vor Augen. Auch Titel von Biichern, ja selbst
einzelne Kapiteliiberschriften sind solche Stichworte, welche
die Geschichte in ihrem Wesen und ihrer Eigentiimlichkeit
charakterisieren, ihren Gehalt markieren und gleichsam her-
vorziehen. Doch nicht nur geschriebene, sondern auch erleb-
te Geschichten kdnnen aufgrund solcher Stichworte auftau-
chen. Hort man etwa >Mein erster SchultagU so taucht die
entsprechende Geschichte am Horizont auf. Es geht dabei
also gar nicht um Vollstandigkeit und Abgeschlossenheit,
sondern um das Eigene und Unverwechselbare dieser erleb-
ten Geschichte. Das ist auch typisch fiir getraumte Geschich-
ten. Sie sind weder vollstédndig noch abgeschlossen und kon-
nen dennoch eine unverwechselbare Eigentiimlichkeit besit-
zen, deren Aussage uns nachhaltig beschiftigen kann. Schapp
fithrt nun weiter aus:

»Im Traum treten Gegenstédnde auf oder, wenn man so
will, auch Vorstellungen von Gegenstianden, aber nur in
Geschichten oder in Bruchstiicken von Geschichten.
Wenn man den Traum also néher untersuchen und ihn in
Beziehung bringen will zu dem, was im wachen Zustand
auftaucht, so wird das nur moglich sein, wenn man
zundchst geklart hat, was dies eigentiimliche Gebilde
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Geschichte eigentlich ist ... Vielleicht liegt die Sache ge-
rade umgekehrt, dall wir ndmlich zugeben miissen, daf3
jede Traumvorstellung irgendwie in Geschichten einge-
bettet und abhingig ist von Geschichten und daB} wir
diesen Zusammenhang im Traum verhéltnismaBig leicht
verfolgen kdnnen, dal3 es sich aber bei dem, was an Ge-
bilden im wachen Zustand auftaucht, dhnlich verhilt, daf3
auch die sogenannten Wahrnehmungen im wachen Zu-
stand stets eingebettet sind in Geschichten, so da3 die
Frage nach dem, was Wahrnehmung eigentlich ist, sich
verwandelt in die Frage nach dem, was Geschichten ei-
gentlich sind« (Schapp 1985, 81-82).

Die Wahrnehmung, die wir im Traum haben, ist in erster Linie
die Wahrnehmung von Geschichten. Hier haben wir also das
seltene Beispiel einer als reine Geschichte wahrgenommen
Geschichte. Das macht den Traum nicht nur faszinierend oder
auch belastend, hier zeigt sich auch die Moglichkeit der Selbst-
erkenntnis, die der Traum anbietet und die sich etwa die Psy-
chotherapie zueigen macht. Traumgeschichten sind ein
Konigsweg zum eigenen oder anderen Selbst, allein schon
deshalb, weil sie reine Geschichten sind, die sich iiber das
Gegenstidndliche hinwegsetzen. Wenn ich etwas {iber mich
oder den Anderen erfahren will, dann muss ich mir Geschich-
ten anhoren, wie wir oben schon festgestellt haben. Das kann
durch die Bedeutung der Traumgeschichte ergénzt werden.
Uber den Traum erfahren wir etwas iiber einen Menschen,
weil im Traum seine eigene Geschichte und sein Verstrickt-
sein in diese Geschichte in ihrer reinen Form zum Vorschein
kommen.
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2.3.3. Leben als Roman:
Maéglichkeit und Anspruch

Wenn der Traum den Idealtypus einer Geschichte darstellt,
dann bleibt gerade hier das Problem bestehen, dass sich Rea-
litdt und Geschichten unterscheiden. Denn aus dem Traum
gibt es im Gegenzug zum realen Leben ein Entkommen — das
Erwachen.

Jedoch zeigt der Umstand, dass wir das Erwachen in die-
sem Zusammenhang als Entkommen verstehen, nicht nur das
In-Geschichten-verstrickt-sein an, sondern auch die Mog-
lichkeit, die eigene Geschichte als Geschichte zu betrachten.
Damit kiindigt sich im Verstrickt-sein paradoxerweise eine
gewisse Freiheit an, etwas, das uns erlaubt, das Verstrickt-
sein als solches — quasi von aulen — zu betrachten. Auf die-
sem Wege konnen wir unter anderem auch versteckte Proble-
me des eigenen Lebens entdecken, wie es in der Psychothe-
rapie — etwa in der Psychoanalyse — praktiziert wird.

Aus dem Umstand, dass wir innerhalb dessen, dass wir
sind, auch auf dieses Sein schauen und es betrachten, ent-
steht nicht nur eine sachliche Perspektive, sondern auch Ver-
bindlichkeit. Um ihr gerecht zu werden, muss eine Deutung
dieses Umstandes stattfinden: Diese Deutung bezieht sich
auf das In-Geschichten-sein. Die Deutung des Seins ist die
Deutung des In-Geschichten-seins. Wir werden in unserem
In-Geschichten-sein von diesem als solchem angesprochen.
Daraus folgt, sich dieser Verbindlichkeit zuzuwenden. Die
Selbsterkenntnis hat sich deshalb mit der Verbindlichkeit die-
ser Verstrickung auseinanderzusetzen. Sie ist nicht unverbind-
lich oder sachlich, wie gern geglaubt wird, sondern stellt ei-
nen Anspruch an das Kénnen und das Sollen. Wir kénnen
und sollen uns dariiber bewusst werden, dass das Leben in
Geschichten geschieht und dass wir dabei im Anspruch ste-
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hen, diese Geschichten wie ein Autor, wenngleich nicht zu
erfinden, dennoch mit zu gestalten.

Ein bekannter Aphorismus aus dem philosophisch-theore-
tischen Werk? von Novalis dokumentiert diese Ansicht des
Lebens:

»Das Leben soll kein uns gegebener, sondern ein von
uns gemachter Roman sein« (Novalis, Werke Bd. I, 563).

Die romantische Vorstellung vom Leben als einem Roman ist
also nicht nur bildlich oder tibertragen zu verstehen, sie ver-
mag den Zusammenhang von Lebensgeschichte und fiktiver
Geschichte herzustellen.

Lebensgeschichten und fiktive Geschichten unterscheiden
sich allein darin, dass wir als Autoren in der Lebensgeschich-
te einen anderen Platz einnehmen als in einer frei erfundenen
Geschichte. Letztere ist in ihrer Gestaltung nicht beschréankt,
wiahrend die Lebensgeschichte dagegen an enge Vorgaben
gebunden ist. Die Frage, wie das Leben »ein von uns selbst
gemachter RomanUwerden kann, lisst sich also nicht mit der
bloBen Behauptung begriinden, dass wir dazu in der Lage
sind. Sie muss im Hinblick aufihr Wie analysiert und prazisiert
werden: 1. Wie wird erkannt, dass wir in Geschichten leben,
dass unser Leben, unser Alltag und auch die Lebenswelt in
Geschichten stattfindet und dass die maBgebliche Form der
Erfahrung die Geschichten sind, wie das Schapp ausfiihrlich
gezeigt hat? 2. Wie kann ich zeigen, in welcher Geschichte
wir dann auch leben? Denn es geht ja bei diesem das Leben
bestimmenden Verstricktsein nicht nur um Geschichten
iiberhaupt bzw. um Geschichtlichkeit, sondern das Leben ist
immer durch die konkrete Geschichte bestimmt. Eine Ge-
schichte wird nicht nur durch den formalen Rahmen des In-
Geschichten-seins vorgegeben, sondern durch die konkrete
Geschichte, in der wir leben.

Diese zwei Fragen werden uns iiber unsere Auseinander-
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setzung mit Schapp hinaus beschéftigen. Denn Schapp geht
zwar davon aus, dass wir in Geschichten sind, aber es bleibt
bei ihm offen, wie wir dies erkennen und wie wir erkennen, um
welchen Plot es sich handelt.

Dazu miissen wir uns zunichst mit der Problematik des
Autors befassen. Denn der Autor einer Geschichte darf mit
dem Autor der Lebensgeschichte aufgrund der unterschied-
lichen Grenzen und Vorgaben keinesfalls verwechselt wer-
den. Gemeinsam ist ihnen allerdings, wie wir es in der Philo-
sophie Paul Ricceurs wiederfinden werden, die Frage nach
der narrativen Identitdt.

2.3.4. Paul Ricceur: Zeit und Erziahlung

2.3.4.1. Narrative Identitit

In ihrem Werk Vita Activa'® legt Hannah Arendt die Grundla-
gen eines Zuganges zur narrativen Identitét, indem sie die
Frage nach dem Autor einer Geschichte, nach der Person oder
der Identitét stellt. Wenn ich etwas iiber die Identitit eines
Menschen bzw. seine Personlichkeit erfahren will, dann kann
ich nicht nach Eigenschaften fragen. Selbst wenn ich den
gesamten biologischen und sozialen Hintergrund abkléare und
eine moglichst exakte Analyse eines Menschen vornehme,
werde ich niemals etwas {iber ihn selbst erfahren. Die Identi-
tdt eines bestimmten Menschen ist nur {iber seine Geschich-
te erschlief3bar, wie es auch ein bekanntes Zitat von H. Arendt
zum Ausdruck bringt.

»Wer jemand ist oder war, konnen wir nur erfahren, wenn
wir die Geschichte horen, deren Held er selbst ist, also
seine Biographie« (Arendt 1999, 231).
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Die Identitdt eines Menschen hat nichts mit den sachlich
feststellbaren Eigenschaften der Person zu tun, sondern ist
nur aus der Geschichte seines Lebens heraus ergriindbar.
Jede Geschichte hat einen Protagonisten. Die Hauptperson
ist gleichzeitig Held oder Heldin der eigenen Biographie. Die
Tatsache, dass Biographien den einzigen Zugang zu einem
Menschen erdffnen, ist eigentlich ein Gemeinplatz. Denn wir
wissen aus alltdglichen Erfahrungen, dass wir nur dann et-
was iliber Menschen erfahren, wenn wir Geschichten von ih-
nen und Geschichten iiber sie horen. In gewissem Maf3 gilt
das auch heute noch fiir die Medizin, auch wenn sie sich von
der in fritheren Zeiten unabdingbaren griindlichen Anamne-
se zu einer reinen Apparatemedizin hin bewegt. Nur liber die
Biographie kommen wir an einen Menschen bzw. an das Wer
dieser Geschichte als den Kern einer Person heran. Alles an-
dere gibt nichts von der Person wieder, sondern nur von den
Umstédnden, in denen diese Person befangen ist. Auch das ist
wiederum ein Indiz dafir, dass allein die Geschichten uns
Aufschluss dariiber geben, wer der Mensch ist. Das Wer ei-
ner Geschichte ist der Autor. Der Autor ist der Urheber und
zugleich der Téter seiner eigenen Geschichte. Paul Ricceur
hat diesen Gedanken im dritten Band seines Werkes Zeit und
Erzdhlung' ausgefiihrt:

»Die Identitét eines Individuums oder einer Gemeinschaft
angeben, heiflit auf die Frage antworten: wer hat diese
Handlung ausgefiihrt, wer ist der Handelnde, der Urhe-
ber?« (Ricoeur 1991, 395).

Schauen wir uns diesen Zusammenhang einmal genauer an:
Der Autor der Geschichte ist der Urheber der Geschichte,
derjenige, der etwas erzdhlt und etwas darstellt, das mogli-
cherweise auch seiner eigenen freien Phantasie entsprungen
ist. Der Autor ist zugleich aber auch als Selbst der Téter der
Handlung. In dem Begriff des Autors verschmelzen — gerade
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in dem franzdsischen Wort — Handlung und Geschichten zu
einem engen Zusammenhang, wie ihn die deutsche Sprache
in dieser Weise nicht zum Ausdruck bringen kann: Der Autor

Autor
Wer = Autor (frz.: auteur: Urheber, Téter)

Autorisierung
Handlung Geschichten
Selbst, Téter Urheber, Erzdhler

ist einerseits die Person, die als Tater die Handlung autori-
siert. Andererseits kann diese Handlung und Téterschaft nur
in Geschichten erfahren werden, durch die das titige Selbst
als Urheber und Erzéhler dieser Geschichten identifiziert wird.
Wir konnen also von dem Autor nicht nur etwas iiber den
Urheber einer Geschichte erfahren, sondern auch iiber den
Tater, der als Wer oder Selbst der Geschichte die Handlung
hervorbringt. In beiden Féllen ist eine Erforschung der
Autorisierung nur iiber die Erzdhlung moglich.

2.3.4.2. Narrative Zeit — Menschliche Zeit

Mit folgendem Zitat aus Paul Ricceurs Zeit und Erzihlung,
kommen wir zu einem Héhepunkt unserer Uberlegungen, die
die Zeit als Kategorie der Handlung betreffen. Dieses Zitat
steht nicht nur im Mittelpunkt der folgenden Kapitel, son-
dern stellt auch die These der Untersuchung Paul Ricceurs in
besagtem Werk dar:
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»Die Zeit wird in dem Mafe zur menschlichen, wie sie
narrativ artikuliert wird; umgekehrt ist die Erzdhlung in
dem Mafle bedeutungsvoll, wie sie die Ziige der Zeit-
erfahrung tragt« (Ricoeur 1988, 13).

Fiir Ricceur ist die erzdhlte Zeit der einzige Zugang zur Zeit,
und damit auch zur Lebenszeit und zur Biografie des Men-
schen. Die Zeit wird nur in dem Mal3e zur menschlichen Zeit,
d.h. zur erlebten Zeit bzw. zur Lebenszeit, insofern sie narra-
tiv, also durch Erzdhlung, artikuliert wird. Dabei geht es uns
nicht nur darum, wie Zeit als menschliche Zeit in der Erzih-
lung das Selbst, das Wer, den Autor oder Tater der Erzahlung
zum Vorschein bringt. Die Erzdhlung sagt auch etwas iiber
das Leben in der Zeit iiberhaupt aus: Wir leben in einer aus-
schliefflich durch Erzdhlung darstellbaren Zeit. Durch die-
se Aussage wird deutlich, dass wir die Zeit allererst iiber die
Narration bzw. iiber die Erzdhlung in menschliche Zeit ver-
wandeln.

Wir hatten unsere Untersuchungen zum Thema Zeit damit
begonnen, dass wir das naturwissenschaftliche oder alltagli-
che Verstdndnis von der Zeit mit einem Zeitbegriff konfron-
tierten, der fiir die Praktische Philosophie bedeutsam ist. An
dieser Stelle konnen wir unsere Aussage begriinden, dass
die physikalische oder die chronologische Zeit in gewisser
Weise >unmenschlichUist: Diese Formen eines Zeitverstind-
nisses lassen uns nichts {iber die menschliche Zeit erfahren.
Die menschliche Zeit — Lebenszeit und Biographie — kann nur
durch Erzdhlung rekonstruiert werden. Nur iiber Erzdhl-
zusammenhinge konnen wir in das Zeitproblem eintauchen.
Selbstverstiandlich gehen wir ganz allgemein von dem physi-
kalischen und alltéglichen, chronologischen Versténdnis der
Zeit aus, wenn wir unser eigenes Dasein betrachten: Wir zdh-
len beispielsweise die Jahre unseres Lebens, um zu sehen, in
welchem Lebensalter wir stehen. Doch allein dies zeigt bereits,
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dass wir von der reinen Anonymitit des Zéhlens und Quanti-
fizierens abriicken, indem wir Einteilungen vornehmen, wel-
che im Gesamtzusammenhang einer Geschichte — letztlich im
Zusammenhang der Biographie — stehen. Auch die chrono-
logische Zeit wird, wenn sie zum Verstdindnis von Lebenszeit
beitragen soll, iiber die Erzdihlung erfasst.

Ricceurs Zeit und Erzdhlung stellt eine moderne Poetik
dar, die die Formen der Dichtung in den Verbindungen von
erzdhlter Zeit und Lebenszeit aufsucht. Im ersten Band des
genannten Werkes'? bezieht sich Ricceur auf Aristoteles und
seine Poetik'®, worauf wir nun auch eingehen werden.

2.3.5. Aristoteles: Handlung und Mythos

2.3.5.1. Handlung und ihr Effekt:
Mimesis und Katharsis

Die Philosophie der Geschichten sieht in der Handlung ein
Handlungsgefiige und erkennt die Bedeutung dieses Gefii-
ges in den Handlungszusammenhéngen. In seiner Poetik hat
Aristoteles diese Zusammenhédnge durch seine beriihmte
Formulierung der Katharsis in ihrer Bedeutsamkeit fiir das
Leben herausgestellt. Damit hat er die philosophische Poetik
bis heute beeinflusst. Denn diese sucht und thematisiert die
Verbindung von dargestellten und erzéhlten Geschichten mit
der realen und erlebten Geschichte. Es geht dabei also nicht
bloB um eine interne Interpretation von Handlung oder von
Geschichten, sondern um diejenige Geschichte, die in erster
Linie als gut konzipierte Geschichte auf den Rezipienten wirkt.
Der Aufbau und die Gestalt der Geschichte sind deshalb fiir
die Wirkung von Geschichten maf3geblich.
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Handlung und Mythos
Mythos

Darstellung einer Handlung Reinigung durch / von
mimesis praxéos éleos und phobos

Wiedererkennen
Was (Stoff) der Handlung > (eroagasitss)

Wendung

(peripéteia)
Handlungsgefiige: bei >unschuldiger(Schuld
Anfang, Mitte, Ende harmatia

J

Frage nach  Aristoteles hat in erster Linie eine Formenlehre fiir die Dich-
d .o
Bodin qungen tung verfasst. Er hat aber auch gerade mit seinen Bemerkun-

einer

Katharsis gen zur Katharsis versucht, den Zusammenhang zwischen

einer dargestellten Handlung und dem Effekt zu finden, den
diese dargestellte Handlung fiir den Zuschauer oder den Zu-
horer hat. Unter dieser Perspektive wollen wir nun auf seine
Untersuchung zugehen: Es geht uns nach wie vor um das In-
Geschichten-sein iiberhaupt und den Einfluss, den Geschich-
ten auf uns ausiiben. Dabei ist die Art des Mediums nur von
untergeordneter Bedeutung — mdgen es Horgeschichten, The-
aterstiicke, Filme oder Biicher sein.

Aristoteles untersucht die Frage, wie Geschichten eigent-
lich aufgebaut und strukturiert sein miissen, damit sie die
Wirkung der Katharsis nicht verfehlen. Denn erzihlte oder
dargestellte Geschichten konnen zwar im Leben des Betrach-
ters und Zuhdrer aufgehen, kdnnen sich in sein Leben iiber-
tragen, aber diese Auswirkung ist sehr unterschiedlich und
hingt davon ab, welchen Aufbau und welchen Inhalt (Plot)
sie aufweisen. Schauen wir uns zunéchst die entscheidende
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Stelle zur Frage der Wirkung bei Aristoteles an, die im sechs-
ten Abschnitt zu finden ist:

»Die Tragddie ist die Nachahmung einer guten und in
sich geschlossenen Handlung von bestimmter Grof3e, in
anziehend geformter Sprache, wobei diese formenden
Mittel in den einzelnen Abschnitten je verschieden an-
gewandt werden — Nachahmung von Handelnden und
nicht durch Bericht, die Jammer und Schaudern hervor-
ruft und hierdurch eine Reinigung von derartigen Er-
regungszustinden bewirkt« (Aristoteles 1994, 19).

Das Wesen der Tragddie besteht danach in der Nachahmung
im Sinne der Darstellung, nicht in der Nachahmung im Sinne
des bloBen Nachmachens, der Imitation oder des Nachéiffens.
Der Begriff hierfiir ist mimesis. Der Mime ist derjenige, der
eine vorgegebene Handlung nachvollzieht. Auch geht es in
der mimesis nicht um die Darstellung irgendeiner Handlung,
sondern um die einer guten, und vor allen Dingen einer abge-
schlossenen Handlung von einer bestimmten Gréf3e und ei-
ner gewissen Lénge. Aristoteles bezieht sich hier insbesonde-
re auf die Tragddie, wobei diese grundlegenden Elemente fiir
ihn auch im Hinblick auf das Epos gelten.

Als weiteren wichtigen Punkt stellt Aristoteles heraus, dass
mimesis nicht den Bericht liber ein Ereignis meint, sondern
dass eine ganz konkrete Handlung vorgestellt werden soll.

Mit Hilfe von éleos und phobos, also durch Jammer und
Schrecken, wird eine Reinigung von eben diesen Zustinden
ermoglicht. Die Tragodie ist also die Darstellung einer Hand-
lung, eine mimesis praxéos, die durch sprachliche und kiinst-
lerische Mdglichkeiten bestimmte Situationen erzeugt, in de-
nen éleos und phobos herrschen. Diese Darstellung soll aber
auch zur Auflésung von éleos und phobos fiihren.

Damit éleos und phobos aber erst entstehen kdnnen, miis-
sen wir Anteil an der Handlung nehmen, miissen wir als Zu-
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schauer, Zuhorer oder Leser gewissermal3en Teil dieser Hand-
lung werden. Wir alle kennen den Umstand, dass ein Buch,
ein Film oder ein Theaterstiick uns nur dann fasziniert, wenn
wir uns, im eigentlichen Sinn des Wortes, auch >angespro-
chen fiihlenUWann aber genau werden wir durch die Darstel-
lung einer Handlung gefiihlsméBig wirklich angesprochen?
Die Erzeugung ganz bestimmter Situationen ist dabei das ei-
gentliche Mittel. Aristoteles bemerkt hierzu:

»Man darf nicht zeigen, wie makellose Ménner einen Um-
schlag von Gliick ins Ungliick erleben; dies ist ndmlich
weder schaudererregend noch jammervoll, sondern ab-
scheulich ... Man darf auch nicht zeigen, wie Schufte
einen Umschlag vom Ungliick ins Gliick erleben; dies ist
namlich die untragischste aller Mglichkeiten, weil sie
keine der erforderlichen Qualitdten hat: sie ist weder men-
schenfreundlich noch jammervoll noch schaudererregend
... Andererseits darf man auch nicht zeigen, wie der ganz
Schlechte einen Umschlag vom Gliick ins Ungliick erlebt.
Eine solche Zusammenfiigung enthielte zwar Menschen-
freundlichkeit, aber weder Jammern noch Schaudern.
Denn das eine stellt sich bei dem ein, der sein Ungliick
nicht verdient, das andere bei dem, der dem Zuschauer
dhnelt, der Jammer bei dem unverdient Leidenden, der
Schauder bei dem Ahnlichen. Daher ist dieses Gesche-
hen weder jammervoll noch schaudererregend. So bleibt
der Held iibrig, der zwischen den genannten Moglichkei-
ten steht. Dies ist bei jemandem der Fall, der nicht trotz
seiner sittlichen Grofe und seines hervorragenden
Gerechtigkeitsstrebens, aber auch nicht wegen seiner
Schlechtigkeit und Gemeinheit einen Umschlag ins Un-
gliick erlebt, sondern wegen eines Fehlers« (Aristoteles
1994, 39).
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Zunéchst einmal muss die dargestellte Handlung eine kom-
plexe, schicksalhafte Handlung sein und nicht ein blofler Sach-
verhalt. Ein Umschlagen von Gliick in Ungliick soll aber nicht
anstindige und gute Menschen betreffen, denn dies erzeugt
nicht éleos und phobos, sondern Widerwillen. Wenn gliickli-
che Menschen in den Abgrund gestiirzt werden, dann wird
bloBer Abscheu erzeugt und nicht der padagogische oder
didaktische Hohepunkt erreicht, auf den Aristoteles hinaus
will. Auch soll nicht vorkommen, dass Schurken vom Un-
gliick ins Gliick kommen — auch das l4uft der Sache zuwider
und ist weder menschenfreundlich noch mitleiderregend, son-
dern ebenfalls bloB abscheulich. Es bleibt also nur die Mog-
lichkeit {ibrig, dass jemand, der weder durch herausragende
Tugend oder Gerechtigkeit noch durch Schlechtigkeit und
Gemeinheit ausgezeichnet ist, ins Ungliick gerét, dabei also
nicht durch sein eigenes Verschulden ungliicklich wird, son-
dern dieses Ungliick durch irgendeinen Fehler erleidet.
Aristoteles lasst sich allerdings nicht weiter dariiber aus,
worum es sich genau bei diesem Fehler handeln konnte, son-
dern fiihrt das Ganze noch einmal zusammen:

»Die gute Fabel (mythos) muB also eher einfach sein ...,
und sie darf nicht vom Ungliick ins Gliick, sondern sie
muB vielmehr vom Gliick ins Ungliick umschlagen, nicht
wegen der Gemeinheit, sondern wegen eines Fehlers ent-
weder eines Mannes, wie genannt wurde, oder eines bes-
seren oder eines schlechteren« (Aristoteles 1994, 39—40).

Der Protagonist des Mythos bzw. der Fabel ist damit kein
herausragender Heros, sondern vielmehr eine Gestalt »wie du
und ich{J der plétzlich, aufgrund eines Schicksalsschlages
ohne wirklich eigenes Verschulden vom Gliick ins Ungliick
gerit. Wiirde der Protagonist aus eigenem, selbst verantwor-
tetem Verschulden ins Ungliick geraten, dann bliebe auch der
gewiinschte Effekt aus. Denn das eigene Verschulden ent-
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springt aus dem eigenen Handlungsplan, dessen Autor und
Urheber der Titer allein ist. Das ist nicht die Art solcher vor-
bildlicher Handlungen, die einen reinigenden Effekt auf den
Zuschauer ausiiben. Einen solchen Effekt erzielen nur Hand-
lungen, die nicht selbstverschuldet sind, sondern bei denen
ein Schicksal einbricht, wobei deutlich werden muss, dass
dieser Schicksalsschlag kein blindes Schicksal bedeutet, son-
dern eine alte Verbindung oder Verstrickung zu erkennen gibt.

Das Wiederkennen dieser Verstrickung wird durch den grie-
chischen Begriff der anagndrisis deutlich, der eine doppelte
Verneinung zum Ausdruck bringt: dgnoia bedeutet schon
Unwissen; anagnorisis ist die Authebung des Unwissens,
sie ist ein Wissend-Werden. Das Durchschauen des Schick-
salsschlages ist also ein Wiedererkennen durch Authebung
von Verblendung und Vergessen. Damit ist die anagnorisis
der platonischen andmnesis, der Wiedererinnerung, ver-
gleichbar, die fiir Platon die Quelle des Wissens bedeutet.
Beides sind Formen des Wiedererkennens, wobei hier — im
tragischen Fall der anagnorisis — eine furchtbare Verstrickung
plotzlich und schonungslos offengelegt wird. So wird Kénig
Odipus in furchtbarer Weise deutlich, dass er sich mit seiner
vermeintlichen Rettungsaktion in das grofite Ungliick gestiirzt
hat: Er hat seinen Vater getdtet und sich mit seiner Mutter
verheiratet.

In der anagnorisis werden geschichtliche Verstrickungen
entdeckt. Wir erkennen unser eigenes Verstricktsein in Ge-
schichten durch furchtbare Erfahrungen.

Diese Erkenntnis verliert somit in und mit der Tragddie ihre
formale Bestimmung und wird eine grausame Realitét. Die
Wendung, die peripeteia, ist deshalb nicht blof3 die Erkennt-
nis der Figuren des Dramas, die das eigene Verstricktsein in
das Zusammenspiel von Geschichten entdecken, sondern
gleichsam die Selbsterkenntnis der eigenen geschichtlichen
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Dimension und ihrer Schuld, die sich im Betrachter regt. Genau
das ist es, was bei den Zuschauern éleos und phdobos hervor-
ruft: das Sich-Wiederfinden in der eigenen Geschichte. Es
handelt sich dabei nicht um ein Wiedererkennen von Geschich-
te und Geschichten iiberhaupt, sondern um das Wiederer-
kennen der eigenen Geschichte. Wir erkennen, dass wir nicht
einfach in eine Welt geworfen sind und von Null auf starten
konnen, sondern dass wir in einer Geschichte leben, die eine
Vorgeschichte hat. Das ist der Wiedererkennungseffekt, der
Entsetzen auslost.

2.3.5.2. Handlung und ihre Idealform:
Ereignis und Bedeutung

Handlung — Mythos
Anfang | Mitte | Ende
Wiedererkennen Kehre, Krise
Enthiillung peri-peteia
Aufdecken —>  krisis
Erinnern kata-strophé
an-agnorisis Wendung nach unten
an-amnesis
a-létheia \L
\L Unterwelt
Bruch der hamartia megale
naiven Einstellung damonisches Geschehen

Der Mythos der Tragddie, den Aristoteles im Wesentlichen
behandelt, ist allgemein in drei Bereiche aufzuteilen: Die Hand-
lung hat einen Anfang, eine Mitte und einen Schluss. Anfang
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und Ende der Handlung sind entscheidend, um das Hand-
lungsgefiige zu begrenzen und um ihm damit eine Form zu ge-
ben. In der Mitte der Handlung findet dann das Ereignis statt,
welches fiir die Wirkung und vor allem fiir die Nachwirkung
mafgeblich ist. Damit irgendein Geschehnis zum wirkungs-
méchtigen Ereignis werden kann, muss es in eine geformte
Handlung eingefiigt sein. Mafl und Geschlossenheit der Hand-
lung sind fiir die reinigende Wirkung, die auf den Rezipienten
ausgeiibt werden soll, unabdingbar.

Wie einleuchtend diese Uberlegungen auch sein mdgen,
so schwer nachvollziehbar sind sie in einem Informations-
und Nachrichtenzeitalter geworden. Im Unterschied zu Er-
zéhlungen, die eine Mitteilung in den durch besagte Form
vermittelten Zusammenhang stellen, werden unsere Nachrich-
ten meist unvermittelt, formlos und aus ihrem Zusammen-
hang herausgerissen mitgeteilt. Damit verliert sich auch die
Bedeutsamkeit einer solchen Nachricht, und fiihrt dazu, dass
nur diejenigen Nachrichten von Interesse sind, deren Quali-
tdt von sich aus schon bedeutsam zu sein scheint. Wirk-
méchtige Nachrichten sind dann vorwiegend katastrophale
Nachrichten: Die »KatastropheUtrigt als heilloses Ereignis
ihre Bedeutsamkeit gleichsam an sich. Doch im Handlungs-
zusammenhang, der zugleich Lebenszusammenhang ist, wird
auch ein katastrophales Ereignis erst bedeutsam, wenn es
iiber sich selbst hinausgeht. Erst im Zusammenhang der ge-
samten Handlung zeigt ein Ereignis seine Bedeutsamkeit. Aus
diesem Grund konnen Katastrophen auch heilsam und >gutU
sein.

Die Begrenzung also formt die Handlung und unterschei-
det sie schon damit grundsitzlich von anderen Vorgédngen,
die einen nicht begrenzten Verlauf aufweisen. Der Anfang
initiiert ein Geschehen, das Ende schlief3t dieses Initiierte
ab. Die Initiation einer Handlung ist kein beliebiger Beginn,
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denn sie setzt eine Differenz zum Vorhergehenden. Mit dieser
Absetzung wirkt der Anfang auch auf das Folgende ein. In
der Mitte der Handlung ereignet sich dann das Entscheiden-
de, ndmlich das Wiedererkennen, die Enthiillung oder die Er-
innerung eines Fehlers, eines Problems oder einer Verstri-
ckung.

Dieses Wiedererkennen wird von Aristoteles als anagnori-
sis bezeichnet. Sie fiihrt als das die Mitte bestimmende Erken-
nen und Entdecken zum Bruch der naiven Einstellung. In der
anagnorisis findet eine Unterbrechung des normalen Lebens
statt, es kommt zu einer Krise bzw. zu einer Kehre. Im Schau-
bild sind — {iber Aristoteles und seiner Poetik hinaus — die
Begriffe der andmnesis und der alétheia hinzugefiigt. Sie
betreffen in der Philosophie Platons den vergleichbaren Vor-
gang der Enthiillung und Entdeckung und kdnnen daher als
Synonyme der anagnorisis bezeichnet werden. Der bekann-
te Begriff der andmnesis als Wiedererinnerung findet sich in
Platons Menon. Er kennzeichnet dort unser Lehren und Ler-
nen als ein Wiedererinnern von altem Wissen, welches aus
unserem Vorleben stammt.'* Der Begriff der alétheia ist in
jiingerer Zeit von Martin Heidegger aufgegriffen worden, wo-
rauf wir aber in Kapitel zur Kausalitdt (B 3) noch eingehen
werden.

Die peripetéia ist eine Wendung bzw. eine Umkehrung und
insofern nichts anderes als eine Krise. Dies kommt auch in
dem von Aristoteles verwendeten Begriff der katastrophé
zum Ausdruck. Katastrophé meint genau diese Wendung des
Geschehens nach unten und bezeichnet somit eine Kehre oder
Umkehr im Sinne einer Krise, genauer: eine Kehre in Richtung
der Unterwelt. Damit wird das Geschehen in ein ddmonisches
Geschehen verwandelt. Im modernen Verstindnis von »Kata-
stropheUdagegen bricht zwar auch etwas Unvorhergesehe-
nes und Furchtbares in die gewohnte Welt ein, es wird aber
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nicht als Wendung nach unten und als Eingriff ddimonischer

Maichte verstanden.
unschuldige Die Tragodie zeigt uns ein Geschehen, iiber das wir selbst
Schuld keine Gewalt mehr besitzen, das auch auflerhalb unseres Ver-
mogens liegt, verantwortlich zu handeln. Das Tragische der
im Mythos der Tragddie dargestellten Handlung liegt darin,
dass sie den Menschen unverschuldet ins Ungliick stiirzt.
Die hamartia megale bedeutet ein »groBes UngliickUind wird
oft mit dem Begriff >SchuldUiibersetzt. Diese Ubersetzung
fiihrt aber, gleichwohl sie ihre Berechtigung hat, zu Missver-
standnissen, da Schuld fiir unser heutiges Verstindnis eine
moralische, politische oder rechtliche Verfehlung bedeutet.
In der Tragddie gehort es aber, und das ist mit der Wendung
nach unten angedeutet, um eine nicht verantwortete oder
verantwortbare Schuld, gleichsam um eine unschuldige
Schuld — ein Verhingnis und ein Schicksal, das sich unserer
Verfiigung entzieht.

Die Ubersetzung von hamartia mit yFehlerUist auch keine
richtige Losung, da der Begriff Fehler, wenngleich er noch
am meisten das Unpersonliche der Verschuldung herausstellt,
die Konnotation mit der Schuld véllig ausblendet, die aber im
Tragischen durchaus vorliegen muss. Man sollte hier also
am besten den Begriff der unverschuldeten, unschuldigen
oder der schuldlosen Schuld verwenden.'® Die Wendung nach
unten wird durch die schuldlose Schuld herbeigefiihrt. Sie
stellt als zentrales Ereignis im eigenen Leben und in der eige-
nen Biographie eine entscheidende Herausforderung dar, die
bewiltigt werden muss.
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2.3.6. Joseph Campbell:
Der Monomythos — die Heldengeschichte

Die Bewiltigung der Schuld ist das Thema des Mythos und
der so genannten Heldengeschichte. Mit dem Gegenstand
des Mythos und insbesondere mit der Thematik der Helden-
geschichte habe ich mich schon an anderer Stelle auseinan-
dergesetzt.'e Dennoch werden wir noch einmal in knapper
Form auf diesen Komplex zu sprechen kommen, insofern er
Relevanz fiir unsere Untersuchungen besitzt.

In diesem Zusammenhang ziehen wir die Untersuchungen
des amerikanischen Mythenforscher Joseph Campbell heran,
der verschiedene Mythen aus unterschiedlichen Léndern und
Zeiten miteinander verglichen hat.'” Campbell fand heraus,
dass die meisten Mythen ein ganz bestimmtes System mit
festgelegter Struktur aufweisen. Diese Struktur hat er den
Monomythos genannt. Der Begriff lasst erkennen, dass My-
then einen idealtypischen Verlauf der Handlung aufzeigen.

Schaut man sich den von Campbell schematisch dargestell-
ten Verlauf der Reise des Helden genauer an (vgl. hierzu das
Schaubild auf Seite 163), so zeigt sich, dass diese Reise
zunéchst in der alltdglichen Welt beginnt:

Der Held wird durch ein Ereignis — wir kdnnen jetzt sagen:
durch eine Katastrophe — aus seiner eingewohnten Welt he-
rausgerissen. Dieses Ereignis hat die Bedeutung einer Beru-
fung. Damit beginnt, der Wendung nach unten — einer Kata-
strophe — folgend, der Gang in die Unterwelt. Die Handlung
im Mythos beinhaltet immer diesen Gang. Ohne eine Unter-
weltfahrt ist eine Handlung nicht mythisch und hat auch kei-
ne kathartische Wirkung. Beim Gang in die ddmonischen Be-
reiche werden verschiedene Priifungen bestanden. Das Ziel
ist die Losung eines Problems, die offenbar nur dort in der
Unterwelt bei den Toten zu finden ist. So steigt auch in der
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Odyssee Odysseus in die Unterwelt hinab, um von dem Seher
Teiresias sein weiteres Schicksal und das seiner Geféhrten zu
erfahren. Interessant dabei ist, dass sein Schicksal nicht vor-
herbestimmt ist, sondern wesentlich von dem Gehorsam, dem
Befolgen oder Nichtbefolgen der Ratschldge des Teiresias
abhéngt. Er trifft dort auch andere Verstorbene, die ihm weite-
re Ratschldge und Auskiinfte geben. Die Unterweltfahrt ist
ein Angebot des Schicksals, dem Bosen zu entgehen oder es
zu besiegen. Die Heldentat dient damit nicht dem personli-
chen Ansehen des Helden, sondern ist eine Wohltat und
Rettung fiir alle. In der Odyssee misslingt dies allerdings, da
die Geféhrten des Odysseus die Ratschldge missachten; hier
bleibt nur Odysseus selbst vor dem Bdsen bewahrt.

Indem sich der Held in die Unterwelt begibt, dort das Schick-
sal befragt und erfahrt — und sich dadurch mit den Toten
versohnt —, tragt er zu Wiederherstellung aller bei, zur apo-
katdstasis.'® Der Held ist ein Nothelfer, der die Lésung eines
eigentlich unldsbaren Problems herbeifiihrt, ndmlich die Ab-
16sung und Auflosung einer unschuldig zugestofenen Schuld.

Die Struktur des Mythos ist bei Campbell etwas differen-
zierter dargestellt als bei Aristoteles. Doch stimmen beide
Darstellungen im Wesentlichen darin iiberein, dass im My-
thos eine typische Dramaturgie zu finden ist. Sie zeigt die
Katastrophe, die Wendung nach unten, als den entscheiden-
den Schritt im Leben an, von dem aus eine Bewéltigung und
damit auch das Verstehen des Lebens ihren Ausgang neh-
men. In Campbells Strukturanalyse findet sich zudem noch
eine typische Rollenverteilung, die dem Helden in seiner
Aufgabe als Helfer oder Nothelfer seinerseits Zuhelfer, Men-
toren und Boten zuteilt. Durch sie wird die Schwiche des
Helden in Anbetracht der unldsbaren Aufgabe und seine
Angewiesenheit auf andere deutlich. Der Held ist nicht der
Ubermensch, als der er gern auch in zeitgendssischen Dra-
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maturgien dargestellt wird. Er ist der schwache Mensch, das
Individuum, das als einzelnes und einsames Wesen auf Hel-
fer angewiesen ist.

2.3.7. Aufbau und Funktion des Mythos:
Wiedererkennen des In-Geschichten-seins

Legen wir nun unsere eigenen Uberlegungen zugrunde und
bedenken wir insbesondere das von Hannah Arendt ange-
fiihrte Zitat, welches besagt, dass der Mensch immer der Held
seiner eigenen Biographie bzw. seiner eigenen Geschichte
ist, so haben wir es bei der Figur des Helden und in der Helden-
geschichte mit uns selbst und unserer eigenen Biographie zu
tun. Die Geschichte des Helden ist also der Roman der Seele,
die Geschichte des Individuums. Das Bedeutsame an der
Struktur der Heldengeschichte besteht deshalb gerade darin,
dass sich jeder Einzelne in dieser Struktur wiederfinden kann.
Darin begriindet sich die beeindruckende Wirkung der Helden-
geschichte auf den Leser bzw. auf den Zuschauer: Er erkennt
sich selbst wieder. Die wichtige Frage, warum fiktive Geschich-
ten fiir die lebendige Geschichte eine Verbindlichkeit und damit
auch eine weiterfilhrende Bedeutung haben, kann also durch
die Dramaturgie der Geschichte beantwortet werden.
Obwohl wir selbst in Geschichten leben, ist uns das In-
Geschichten-sein bzw. das In-Geschichten-leben zunéchst
und normalerweise nicht bewusst. Wenden wir uns aber frem-
den Geschichten zu, so fithren uns diese fremden Geschich-
ten auf die eigene Geschichte zuriick. Als Ankniipfungspunkte
fungieren die Krisen und ihre Bewiltigung. Auch das eigene
In-Geschichten-sein ist wesentlich dadurch bestimmt, dass
Verhéngnisse und Geschicke unverschuldet einbrechen und
zu Krisen fithren. Da die Bewiltigung solcher Krisen das ei-
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gentliche Thema des Mythos ist, werden diese mythischen
Geschichten auch als erzihlte oder blof} fiktive Geschichten
bedeutsam.

Aufbau des Mythos

Vorgeschichte Kerngeschichte Nachgeschichte
Paradies Abenteuer Heimkehr
und Vertreibung

Kampf Vers6hnung
Abschied und Uberwindung

Heilung

Bruch Sieg tliber

das Bose
Trennung

Fassen wir die wesentlichen Momente des Mythos noch ein-
mal abschlieBend zusammen: Der Ausgang ist der paradiesi-
sche Zustand. In diesen Zustand bricht das Verhdngnis ein,
das nicht selbstverschuldet und damit nicht allein auf die
eigene Verantwortung zuriickzufiihren ist. Das Verhdngnis
ist eine Katastrophe und damit eine Wendung nach unten.
Sie bedeutet die Vertreibung aus dem Paradies. Mit dem Gang
nach unten beginnt die Kerngeschichte, die den Kampf ge-
gen das Verhdngnis zum Ziel hat. Es geht dabei aber nicht nur
um Abschied, Bruch und Trennung. Der Gang nach unten
bedeutet vielmehr auch die Auseinandersetzung mit dem Ver-
héngnis, in dem sich die geschichtlichen Verstrickungen spie-
geln. Das Verhéngnis ist also nicht einfach bdse, es birgt ein
altes Vergehen, ein Problem, das geldst werden kann und mit
dessen Losung der Mensch sein eigenes, geschichtlich un-
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belastetes Selbst erwirbt. Heimkehr, Versohnung und Heilung
sind deshalb das Ziel der erzidhlten Geschichten, aber auch
das Ziel der gelingenden Lebensfiihrung, die zu einem freien
und eigenen Selbst fithren soll.
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In vorigem Kapitel B 2 zeigte sich, dass wir fiir das Versténd-
nis von Zeit normalerweise vom physikalischen Begriff ausge-
hen und ihn auf die Lebenswelt anwenden. Damit gelangen
wir aber nicht zu einer Erschlieung der zeitlichen Zusam-
menhéinge in der Lebenswelt. Leben in der Zeit, so zeigte
sich, ist eigentlich Leben in der erzdhlten Zeit. Denn Leben in
der Zeit ist nur durch die Erzdhlung darstellbar. Nur iiber die
Erzéhlungen und Geschichten kommen wir dem Problem der
lebensweltlichen Zeit niher.

Uber die Klidrung des Zeitproblems sind wir zur Bedeutung
der Geschichten und des In-Geschichten-Seins gekommen.
Allerdings gibt es noch offene Fragen: Worin griindet die
Wirkung der Geschichten, wodurch wird die Verstrickung des
Autors mit seiner Geschichte verbindlich? Das Problem die-
ser Verbindlichkeit werden wir im Folgenden unter dem Titel
der Kausalitdt und dem damit angesprochen Komplex der
Schuld behandeln.

Die Kausalitit stellt in der Philosophie eine Grundkategorie
dar, die vor allen Dingen in der Philosophie der Neuzeit — im
Rationalismus, im Empirismus und insbesondere im Skepti-
zismus David Humes — einer grundsétzlichen Kritik zugefiihrt
worden ist. Hume kam dabei aufgrund seiner skeptischen
Grundhaltung zu dem Ergebnis, dass wir zu gar keinen streng
allgemeingiiltigen und notwendigen Erkenntnissen im Hin-
blick auf die Verkniipfung einer Ursache mit ihrer Wirkung
gelangen konnen. Unsere Verbindung zwischen Ursache und
Wirkung ist fiir ihn deshalb niemals streng allgemeiner und
notwendiger Art, sondern in letzter Konsequenz zufillig und
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assoziativ. Alles, was wir im Hinblick auf ein Ereignis A und
ein Ereignis B beobachten konnen ist, dass auf das Ereignis
A das Ereignis B folgt. Dass diese Verbindung Notwendig-
keit aufweist, ldsst sich aus der Erfahrung gar nicht begriin-
den. Deshalb konnte Hume bei seiner Kritik des Kausalgeset-
zes bemerken, dass fiir die Folge keine Notwendigkeit in der
Ursache zu erkennen sei. Ob die Sonne morgen noch aufgeht
oder nicht, ist nicht mit Notwendigkeit festzustellen, wie er
richtig bemerkt.

Bei dem Begriff der Kausalitdt haben wir es also mit einer
Problematik zu tun, die der des Raumes und der Zeit ver-
gleichbar ist: Auch hier stoflen lebensweltliches und wissen-
schaftliches Verstiandnis aufeinander. Im Falle der Kausalitét
wird der von der klassischen Physik entnommene Begriff auf
die Lebenswelt angewendet. Mit diesem Begriff wére — abge-
sehen von der Uberholtheit dieses Modells in der modernen
Physik — auch gar kein Problem verbunden, wiirde er nicht
auch auBlerhalb der technischen Welt in einer grundsétzli-
chen und geradezu paradigmatischen Weise auf die Lebens-
welt libertragen. Hierbei entsteht ein pseudowissenschaftli-
ches Verstdndnis der gesamten Lebenswelt. Sie wird nach
Standards der Wissenschaftlichkeit verstanden und ausge-
legt, ohne durch diese letztlich begriindbar zu sein.

Im Falle der Kausalitit ist dies nun von besonderer Schwie-
rigkeit, da in einzelnen Denkakten und Argumentationen die
kausale Vorgehensweise auch im hohen Maf3e berechtigt ist.
Das ist aber nicht der Fall, wenn das gesamte In-der-Welt-
sein, das aus Sinnzusammenhéngen und Verstehenszusam-
menhéngen besteht, nach geometrischen und physikalischen
Modellen ausgelegt wird.

Ein derart, nicht nur in Raum sowie in Zeit geometrisiertes
und mathematisiertes, sondern auch durch den physikali-
schen Kausalitatsbegriff technisiertes /n-der-Welt-sein ist mit
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dem Problem der Erfahrungs- und Besinnungslosigkeit kon-
frontiert. Denn — wie es schon bei Raum und Zeit der Fall war
—1im Zuge der Anwendung idealisierter Begriffe auf die Lebens-
welt werden deren Erfahrungsquellen nicht mehr herange-
zogen. Auch bei der Kausalitét ist das der Fall. Wir werden
deshalb auf die gleiche Weise, wie wir es bereits im Hinblick
auf Raum und Zeit getan haben, zunéchst untersuchen, wie
der physikalische Begriff der Kausalitdt mit dem lebens-
weltlichen Begriff vermischt ist. Auch hier miissen wir beide
Wissensformen, ndmlich das Wissen der wissenschaftlichen
Welt und das Wissen der Lebenswelt, voneinander abtren-
nen. Uber die wissenschaftliche Form der idealisierten Kau-
salitdt lasst sich bereits folgendes sagen: Mit ihrer Methodik
der Bewdhrung von Hypothesen stellt sie ein Vorgehen dar,
welches sich zwar im alltdglichen Verstehen bewéhrt, jedoch
nicht zu einem Versténdnis der Lebenswelt fiihrt.

Was die lebensweltliche Form der Kausalitdt angeht, ge-
staltet sich ein erstes Urteil zundchst schwieriger. Auch im
Falle der Kausalitét stellt sich das Problem, dass im Zuge
einer Idealisierung der urspriingliche lebensweltliche Begriff
verschiittet gegangen ist. Eine mafigebliche Aufgabe der Prak-
tischen Philosophie ist es deshalb, die lebensweltliche Be-
grifflichkeit zu rekonstruieren, indem die Erfahrungsquellen
thematisiert und damit freigelegt werden. Im Falle der Kausa-
litét sind diese die urspriingliche Erfahrung des Grundes und
darin die grundsétzliche Erfahrung von Schuld.
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3.1. Die lebensweltliche Dimension

3.1.1. Edmund Husserl:
Formalisierung des Grundes —
Universelle Induktivitat

Wir kommen nochmals auf Husserls Werk Die Krisis der eu-
ropdischen Wissenschaften zuriick und untersuchen zunéchst,
wie er das Problem der Kausalitit behandelt hat. Husserl ver-
weist im Zusammenhang mit Kausalitét auf das Problem der
universellen Induktivitdt

Formalisierung des Grundes

Hypothese: universale Induktivitét
Methode: Bewihrung des Hypothese
Wissenschaft
Technik
Wahrnehmen idealisierte Kausalitit (Leitidee)

Voraussicht

\ Ideenkleid Vor-haben
/ Vor-meinen

Beherrschen konkrete Kausalitét

J

Die universelle Induktivitét stellt eine Formalisierung des
Grundes und seines Verstehens dar. Der neuzeitliche Wis-
senschaftsgeist, der fiir Husserl im Wesentlichen mit der
Naturkonzeption Galileis anhebt, versteht die Welt unter der
Hypothese einer universellen Induktivitét: Alle einzelnen Fak-
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ten sehen und integrieren wir in einem libergeordneten Zu-
sammenhang.

Die Methode, deren sich die Wissenschaften dabei bedie-
nen, ist diejenige der experimentellen Bewdhrung von zuvor
aufgestellten Hypothesen. Dabei werden Hypothesen verifi-
ziert und falsifiziert. Das eigentliche Problem dabei ist nicht
dieses Verfahren selbst, sondern die idealisierten Kausalité-
ten, die zugrunde gelegt werden. Wir verstehen danach die
Welt so, als sei sie immer schon kausal geordnet, als liege ihr
immer schon eine kausale Ordnung zugrunde, die alles
miteinander verbindet und im einzelnen Fall nur nachgewie-
sen, bewiesen und belegt werden miisste. Hypothesen be-
wihren sich also im Nachweis dieser Idealkausalitét in der
Welt.

Wir haben es bei dieser Methode mit einer fraglosen und
naiven Annahme zu tun. Sie bezieht sich auf die »Selbstver-
standlichkeiteineruniversalen exakten Kausalitét,
die natiirlich nicht durch Induktion allererst aus der Nach-
weisung einzelner Kausalitdten zu gewinnen ist, sondern al-
len Induktionen besonderer Kausalitdten vorangeht und sie
leitet« (Hua VI, 38). Diese Selbstverstdndlichkeit ist also nur
eine vermeintliche Selbstverstdndlichkeit, die sich aus der
Leitidee der kausalen Verkniipfung ergibt. Sie fiihrt nicht zum
Verstehen des Grundes.

Was aber leisten wir, wenn wir das praktische Leben mit
dieser neuen Form des Wissens konfrontieren? Husserl be-
merkt hierzu:

»Diese wirklich anschauliche, wirklich erfahrene und er-
fahrbare Welt, in der sich unser ganzes Leben praktisch
abspielt, bleibt, als die sie ist, in ihrer eigenen Wesens-
struktur, in ihrem eigenen konkreten Kausalstil, was
immer wir kunstlos oder als Kunst tun. Sie wird also auch
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nicht dadurch gedndert, dal3 wir eine besondere Kunst,
die geometrische und Galilieische Kunst erfinden, die da
Physik heif3t. Was leisten wir durch sie wirklich? Eben
eine ins Unendliche erweiterte Voraussicht. Auf Vor-
aussicht, wir konnen dafiir sagen, auf Induktion beruht
alles Leben. In primitivster Weise induziert schon die
SeinsgewiB3heit einer jeden schlichten Erfahrung. Die >ge-
sehenenUDinge sind immer schon mehr als was wir von
ihnen »wirklich und eigentlichUsehen. Sehen, Wahrneh-
men ist wesensméfig ein Selbsthaben in eins mit Vor-
haben, Vor-meinen. Alle Praxis mit ihren Vorhaben impli-
ziert Induktionen, nur daB3 die gewodhnlichen, auch die
ausdriicklich formulierten und >bewihrtenUinduktiven
Erkenntnisse (die Voraussichten) >kunstloseUsind, ge-
geniiber den kunstvollen >methodischen(Jin der Metho-
de der Galileischen Physik in ihrer Leistungsfahigkeit ins
Unendliche zu steigernden Induktionen« (Hua VI, 51).

ildeapl;slz‘erung Bei einer solchen Ubertragung des wissenschaftlichen Ver-
er Welt

als offene, standnisses auf die Lebenswelt legen wir der Wirklichkeit,
zu berech- wie Husserl sagt, ein Ideenkleid an.

nende

/lcje';te" dlich- »In der geometrischen und naturwissenschaftlichen Ma-

thematisierung messen wir so die Lebenswelt — der in
unserem konkreten Weltleben uns stindig als wirklich
gegebenen Welt — in der offenen Unendlichkeit mogli-
cher Erfahrungen ein wohlpassendes Ideenkleid an,
das der sogenannten objektivwissenschaftlichen Wahr-
heiten, d.i. wir konstruieren in einer (wie wir hoffen)
wirklich und bis ins Einzelne durchzufiihrenden und sich
stindig bewahrenden Methode zunéchst bestimmte Zah-
len-Induzierungen fiir die wirklichen und moglichen sinn-
lichen Fiillen der konkret-anschaulichen Gestalten der
Lebenswelt, und eben damit gewinnen wir Moglichkei-
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ten einer Voraussicht der konkreten, noch nicht oder nicht
mehr als wirklich gegebenen, und zwar der lebensweltlich-
anschaulichen Weltgeschehnisse« (ebd.).

Das obere Schaubild soll diesen Zusammenhang verdeutli-
chen: Durch die Induktivitét der idealisierten Kausalitit wer-
den die Einzelheiten des alltdglichen Lebens ins Unendliche
gesteigert, so dass sich eine fast prophetische Weltsicht er-
gibt. Die konkreten Dinge werden auf diese Art und Weise
idealisiert.

Diesen Zusammenhang und seine Konsequenzen hatten
wir auch bei dem Raum- und Zeitproblem entdeckt. Die alltég-
liche Raum- und Zeiterfahrung wird zur idealisierten Raum-
und Zeiterfahrung. Das fiihrt zu einer verdnderten Wirklich-
keitswahrnehmung, fiir die gemaB Husserl die Wissenschaf-
ten verantwortlich sind. Was der Wissenschaftler namlich
nicht berticksichtigt, ist die Tatsache, dass er in seinem nai-
ven Seinsglauben eine alltdgliche Seinsgewissheit zugrunde
legt. Der Wissenschaftler nimmt die Welt von ihrer Gegeben-
heit zunéchst so, wie sie im Alltdglichen gegeben ist. Der
naive Seinsglauben wird nicht hinterfragt und flieit damit
auch in die wissenschaftliche Aussage ein. Fiir Husserl ist
diese Problematik nur zu kléren,

»wenn der Wissenschaftler in sich die Féhigkeit ausge-
bildet hat,nachdem Ursprungssinn aller seiner Sinn-
gebilde und Methoden zuriickzufragen: nach dem
historischen Ursprungsinn, vornehmlich nach
dem Sinn aller darin unbesehen iibernommenen und des-
gleichen aller spiteren Sinneserbschaften« (Hua
V1, 57).

Die Sinnfrage wird in den Naturwissenschaften nicht geklart,

weil das nicht die Aufgabe dieser Wissenschaften ist. Des-

halb werden die Begriffe Zeit, Raum und Kausalitét nicht auf
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ihren Sinngehalt hin befragt, sondern einfach und direkt
angewandt.

»Aber der Mathematiker, der Naturwissenschaftler,
giinstigenfalls ein hochst genialer Techniker der Metho-
de —der er die Entdeckungen verdankt, die er allein sucht
—, ist eben normalerweise durchaus nicht beféhigt, sol-
che Besinnungen durchzufiihren. In seiner wirklichen
Forschungs- und Entdeckungssphire weil3 er gar nicht,
daB all das, was diese Besinnungen zu kldren haben,
iberhauptklarungsbediirftig ist, und zwar um des
hochsten fiir eine Philosophie, fiir eine Wissenschaft maf-
geblichen Interesses willen, des der wirklichen Erkennt-
nisder Welt selbst,derNatur selbst. Und gera-
de das ist durch eine traditionell gegebene, zur t€yvn
gewordene Wissenschaft verloren gegangen, soweit es
iiberhaupt bei ihrer Urstiftung bestimmend war« (ebd.).

Wissenschaft ist heute durch die Technik bestimmt. Deshalb
fragt sie nicht mehr nach dem Sinn ihrer Begriffe; sie bemerkt
nicht einmal, dass die Frage nach Sinn tiberhaupt klarungs-
bediirftig ist. Fiir Husserl liegt hier das Versdumnis der mo-
dernen Wissenschaften, soweit sie sich im Gefolge von Galilei
um die Idealisierung und Erfassung idealer Gestalten in der
Natur und Welt bemiiht haben. Es besteht kein Bediirfnis
mehr, nach Sinn {iberhaupt zu fragen. Denn, um wieder auf
die Kausalitit zuriickzukommen, wenn ein Sachverhalt B auf
einen Sachverhalt A notwendigerweise folgt, dann braucht
die Modalitét dieser Folge nicht weiter problematisiert zu
werden. Darin aber besteht gerade das Versdumnis. Schon in
theoretischer Hinsicht, vor allem aber in praktischer Absicht,
sollte hier die Frage gestellt werden, worin die Notwendig-
keit einer Folge eigentlich begriindet ist oder woraus sie sich
bildet und ableiten lésst.
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3.1.2. Martin Heidegger:
Kausalitat als Verschuldetsein

3.1.2.1. Der Sinnzusammenhang der vier causae

Ge-stell —— herstellen —— causamaterialiﬂ
|
|

causa formalis

. >verschulden

causa finalis [ v v
causa efficiens |

poiesis

a-létheia

techné

L Technik
bestellen melden

An Husserls Bemerkung zur veranderten Rolle der Technik in  Frage

. . . . .. . h d
den Wissenschaften hat Heidegger seine Technik-Kritik ori- §f’,f - e
entiert. Er kommt insbesondere in seinem Aufsatz Die Frage 2’(‘1“; ‘ig’" $ f”'

nach der Technik' auf diesen Zusammenhang zu sprechen, Technik
mit dem auch wir uns jetzt beschéiftigen werden, um Kausali-

tit und ihre Bedeutung fiir das lebensweltliche Verstindnis

heraus zu stellen.

Im Angesicht einer Abkldrung der Notwendigkeit innerhalb
kausaler Folgen und der Kausalitdt tiberhaupt ist genau jener
Sinnzusammenhang maf3geblich, der fiir die Wissenschaften
nicht mehr klarungsbediirftig erscheint. In dem Aufsatz zum
Wesen der Technik stellt Heidegger diesen Sinnzusammen-
hang wieder her. Dabei geht er von der Unterscheidung der
Kausalitit in ihren vier Formen aus, welche die Philosophie
schon seit der Antike festgestellt hat:
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2ier Formelzn »Seit Jahrhunderten lehrt die Philosophie, es gidbe vier
K - . . .

,[Zr Se,-?bgfrl Ursachen: 1. die causa materialis, das Material, der Stoff,

Antike

woraus z.B. eine silberne Schale verfertigt wird; 2. die
causa formalis, die Form, die Gestalt, in die das Material
eingeht; 3. die causa finalis, der Zweck, z.B. der Opfer-
dienst, durch den die benétigte Schale nach Form und
Stoft bestimmt wird; 4. die causa efficiens, die den Effekt,
die fertige wirkliche Schale erwirkt, der Silberschmied«
(Heidegger 2000, 11-12).

Ursache ist  Fiir Heidegger ist das urspriingliche Verstindnis der causa
urspriinglich ..
Schuld und ~ dasjenige des Verschuldens.

Verdanktsein .. . . . g
»Die vier Ursachen sind die unter sich zusammengehori-

gen Weisen des Verschuldens. ein Beispiel kann dies er-
lautern. Das Silber ist das, woraus die Silberschale ver-
fertigt ist. Es ist als dieser Stoff ... mitschuld an der Schale.
Diese schuldet, d.h. verdankt dem Silber das, woraus sie
besteht. Aber das Opfergerit bleibt nicht nur an das Sil-
ber verschuldet. Als Schale erscheint das an das Silber
Verschuldete im Aussehen von Schale und nicht in dem-
jenigen von Spange oder Ring. Das Opfergerit ist so
zugleich an das Aussehen ... von Schalemhaften ver-
schuldet. Das Silber, worein das Aussehen als Schale
eingelassen ist, das Aussehen, worin das Silberne er-
scheint, sind beide auf ihre Weise mitschuld am Opfer-
gerit. Schuld an ihm bleibt jedoch vor allem ein Drittes.
Es ist jenes, was zum voraus die Schale in den Bereich
der Weihe und des Spendens eingrenzt ... SchlieBlich ist
ein Viertes mitschuld am Vor- und Bereitliegen des ferti-
gen Opfergerites: der Silberschmied: aber keineswegs
dadurch, daB er wirkend die fertige Opferschale als den
Effekt eines Machens bewirkt, nicht als causa efficiens
... Der Silberschmied iiberlegt sich und versammelt die
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drei genannten Weisen des Verschuldens. Uberlegen

heiBt griechisch A&yewv, Adyoc« (Heidegger 2000, 12—13).
Wir haben schon im Hinblick auf die causa materialis den
ersten Hinweis auf das der Kausalitét zugrunde liegende Sinn-
gefiige, durch welches die Kausalitit personalisiert wird: Et-
was entsteht nicht allein durch sich, sondern es ist einem
anderen verschuldet. Die Form der Kausalitt ist also eine
Form des Verschuldens im Sinne des Verdanktseins. Hier er-
6ftnet sich ein Sinnzusammenhang, der in der bloen Folge B
folgt auf A nicht gegeben ist. Die Notwendigkeit einer Folge
kommt aus dem Verdankt- und Verschuldetsein. Damit wird
ein ganz anderer Zusammenhang hergestellt, der in der Folge
als blofle Kausalitét nicht erkennbar ist. Hier wird also nicht
einfach etwas hergestellt, sondern es wird etwas in der causa
efficiens versammelt.

Die vier Weisen des Verschuldens sind fiir Heidegger das,
»was man spéter Kausalitdt nennt« (Heidegger 2000, 14).
Heidegger zeigt, dass es eigentlich vier Aspekte eines Her-
stellens bzw. der moinoig (poiesis) sind. Im griechischen Be-
griff fiir das Herstellen sind diese vier Aspekte des Verdankt-
seins versammeln. Hier wird nicht nur etwas hergestellt,
sondern entdeckt, aufgedeckt und zur Wahrheit gebracht.
Wir treffen also wieder auf den Begriff der aAnfeia (alétheia),
der in einem anderen Zusammenhang bereits angefiihrt wur-
de. Das Aufdecken und das Entdecken ist auch eine Form
des Herstellens.

Heideggers Interpretation zeigt, dass das antike Verstiand-
nis von Kausalitét einen Sinnzusammenhang darstellt, inner-
halb dessen sich das, was uns als bloBe Folge einer Ursache
erscheint, sich in unterschiedlichen Weisen verschiedenen
Ursachen verdankt. Gerade die Differenzierung der causae,
welche in jedem Kausalfall anzutreffen sind, l4sst diesen als
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den Zusammenhang von Verschiedenem begreifen, als Syn-
these, als synthetische Leistung, die sich in der Wirkung, der
causa efficiens versammelt und damit die Wahrheit dieser
Versammlung, dieser Sinnstiftung, hervorbringt. Indem wir
in einem technischen Verstdndnis die blofe Folge von Ursa-
che und Wirkung behaupten, werden aber die vier causae auf
die causa der efficiens, auf die Wirkung, beschrinkt. Dabei
wird ihre sinnstiftende Versammlung oder Synergie verdeckt.
Die Wirkung ist jedoch den anderen causae verschuldet und
ist als Wirkung auf sie angewiesen. Die Synergie liegt in dem
Verschulden und Verdanken.

Im neuzeitlichen Begriff der Kausalitét vollzieht sich eine
Ablosung von diesem Schuldzusammenhang. Er spielt nur
noch dort eine Rolle, wo es um moralische oder rechtliche
Verschuldungen geht. Die Ablosung des Schuldgedankens
von der Kausalitit stellt dabei eine Errungenschaft des neu-
zeitlichen Denkens dar. Sie liegt in der Differenzierung und
Abtrennung mechanischer Ursachen von sonstigen Griin-
den. Diese Differenzierung geht aber nicht nur auf Kosten
des lebensweltlichen Verstehens des Schuldzusammenhanges
und der Schuldgemeinschaft mit der Natur. Sie fiihrt auch,
wie in der Gegenwart zu beobachten, zu einer Subsumption
der Griinde unter die Ursachen, gewissermallen zu einem
Wegfall aller nicht mechanischen Ursachen und damit zu ei-
ner volligen Technifizierung des Kausalverstdndnisses.

Heidegger legt es nun maligeblich darauf an, diesen Vor-
gang nicht nur zuriickzuverfolgen sondern auch, zumindest
was seine wissenschaftliche Bedeutung angeht, riickgingig
zu machen. Er will Aufschluss dariiber geben, wie es kommen
konnte, dass die Technik als etwas in der Antike urspriinglich
Positives diese negative Bedeutung bekommen konnte, die
sie fir uns in Bezug auf Natur und Umwelt hat. Heidegger
erweist sich dabei weniger als ein Feind der Technik, sondern
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vielmehr als ihr Kritiker. Fiir ihn ist die Verdnderung des Ver-
standnisses von Technik wesentlich in der Verédnderung des
Verstehens von Kausalitit zu suchen. Der Grund dafiir, dass
wir der Technik feindlich begegnen, liegt in den Zusammen-
héngen, in die wir mit der Natur eingelassen sind und die im
Laufe der Geschichte anonymisiert wurden. Die unterschied-
lichen Formen des Verschuldens sind zu einer einzigen Kate-
gorie der Kausalitdt zusammengeschmolzen. Heidegger fragt
somit vor das neuzeitliche Kausalverstandnis zuriick, um den
urspriinglichen Begriff der Kausalitét zu finden.

3.1.2.2. Poiesis: Hervorbringen
der Grundschuld und Technik

in Erscheinung bringen

a-létheia

poiesis
Hervorbringen
& “,
&56 é\&e‘ U, %
. > ‘\t@ Sty
\ . &o‘ 3P a’% Sa lés[
&
o &
&
techné
aufdecken,

Dhysis

Der urspriingliche Kausalititsbegriff ist zunidchst mit der
noinoig (poiesis) verbunden. Sie fasst den weitesten Sinn
des Herstellens und der Produktion. In diesem Sinne ist die

179




Technik —
Wandel:
vom
Herstellen
zum
Be-stellen,
vom
Verdanktsein
zum
Verfiigen

Natur wird
zum Bestand

Die Kategorien der Handlung: Kausalitdt

arndela (a-létheia) von Bedeutung. Sie ist allerdings nicht
bloB als Wahrheit zu verstehen. Heidegger nimmt sie im wort-
lichen Sinn als Unverborgenheit. Wir hatten diesen Begriff ja
bereits im Zusammenhang der Tragddie einflieBen lassen —
im Sinne des Aufdeckens und des Enthiillens eines Konflik-
tes. Der Begriff der a-létheia hingt eng zusammen mit dem
Begriff An8n (léthe), dem Vergessen, und verweist auf den
mythischen Fluss des Styx, aus dem die Seelen trinken, um
ihr irdisches Dasein zu vergessen. Die a-/étheia bezeichnet
insofern den Vorgang des Wieder-Erinnerns bzw. des Zurtick-
nehmens oder Authebens des Vergessens. SchlieBlich findet
sich in diesem Kontext auch der Begriff der Technik bzw. der
téxvn (téchne) im Sinne der Kunstfertigkeit und des Hand-
werks.

Zunichst geht Heidegger davon aus, dass das Herstellen
urspriinglich eine Verbindung von poeisis, a-létheia und
téchne darstellte. Dieser Zusammenhang des Verschuldens
wandelt sich im modernen Verstdndnis der Technik so weit,
dass aus dem Herstellen ein Be-stellen wurde. Hier wird nun
nichts mehr im Sinne des Verdanktseins produziert oder her-
vorgebracht, hier wird blofs noch bestellt. Dieses Be-stellen
ist ganz in dem heutigen Sinne zu verstehen, wie im Internet
oder aus dem Katalog bestellt werden kann. Hierbei wird et-
was abgerufen, von dem wir meinen, dass es uns bei entspre-
chendem Vermdgen zur Verfiigung steht. Auch im Umgang
mit der Natur erfasst das Be-stellen die Natur in ihrem Be-
stand, es erfasst sie wie einen Lagerbestand, den man abruft.
Das Bestellen und Abrufen hdngt wiederum eng zusammen
mit einem Melden: Denn nur dasjenige, was sich wie ein Inse-
rat oder eine Anzeige meldet, kann abgerufen werden. Der
Umgang mit der Natur ist entsprechend nicht auf einen expe-
rimentellen, sondern vor allem auf einen auf Angebot und
Nachfrage reduzierten Umgang beschrénkt. Dabei geht es nicht
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um ein Verschulden gegeniiber der Natur, sondern darum,
was diese Natur in einem solchen auf Abruf und Bestellung
beschriankten Umgang zu melden hat. Dieses Abrufen ist Auf-
gabe der Wissenschaften, die auf diese Weise dem Bestellen
der Technik zuarbeitet. Diesen Rest an Umgang mit der Natur
fasst Heidegger unter dem Begriff des Ge-stells zusammen.

-
Ge-stell poiesis
Produktion
D @,
e@@ ‘bf\\\& g,
SRS % 5
~Q®° %@Q% %, R ey,
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<
techné bestellen,
physis machen
Technik,
Wissenschaft
herausfordern,
melden
Bestand

(a-létheia)

Der Begriff des Ge-stells versammelt die verschiedenen For-  Ge-stell:

men des Stellens unter sich. Hier finden wir auch die urspriing- 777 ;g”ﬁ,’:f 8

liche und positiv konnotierte Form des Herstellens im Sinne g ‘;’S’ ?t?;lens
der téchne. In der modernen Technik hat sich das Herstellen

auf ein bloBes Bestellen reduziert. Das Bestellen bestimmt die

181



zwei Bedeu-
tungen der
poiesis im
Schuldver-
hdltnis:

1. téchne

2. physis

Die Kategorien der Handlung: Kausalitdt

Formen der Vorstellung und der Darstellung. Das Hervorbrin-
gen ist jetzt durch den Kommando-Ton der Technik geprigt,
der auch die Wissenschaft bestellt.

Das Ge-stell ist also kein Mdbel, sondern ein von Heidegger
terminologisch eingesetzter Kunstbegriff. Durch die Ab-
trennung der Vorsilbe Ge- soll zum Ausdruck gebracht wer-
den, dass es sich hierbei um einen Komplex handelt: Wie der
Begriff des Gebirges einen Zusammenhang von verschiede-
nen Bergen unter sich befasst, begreift das Ge-stell in analo-
ger Weise alle unterschiedlichen Formen des Stellens: das
Feststellen, Herstellen, Vorstellen, Darstellen und das Bestel-
len. Schauen wir uns diesen Zusammenhang noch einmal
genauer an: Zunéchst waren wir auf die urspriingliche Be-
deutung des Kausalverhiltnisses gesto3en. Es wurde hierbei
als ein Schuldverhiltnis verstanden. Die Poeisis beschreibt
dabei fiir Heidegger im Riickgriff auf Aristoteles ein Hervor-
bringen. Sie kann nun wiederum in eine enge und eine weite
Bedeutung unterschieden werden: Die Poiesis in engerer
Bedeutung zeigt sich in der téchne. In diesem Sinne ist sie als
Herstellen oder Hervorbringen in oder durch andere, also
durch Kiinstler oder Handwerker, zu begreifen. Fiir unser heu-
tiges Verstandnis bereitet es natiirlich Schwierigkeiten, in der
Technik etwas Poetisches zu erkennen. Heidegger weist
allerdings darauf hin, dass das Produzieren selbst ein Vor-
gang ist, bei dem nicht blof} irgendetwas hergestellt wird,
sondern auch Dinge neu geschaffen werden, und zwar ganz
im Sinne des Aufdeckens oder des In-Erscheinung-Bringens
der a-létheia. Hier wird etwas zum Vorschein, zur Erschei-
nung und damit auch letztlich zur Wahrheit gebracht. Die
poeisis in weiter Bedeutung erkennt Heidegger in der ¢0o1g
(physis), ein Naturbegriff der mit dem Durch-sich-selbst-Her-
vorbringen zu libersetzen ist. Hierzu bemerkt er sogar:

»Die @ho1g ist sogar moinotg im hdochsten Sinne. Denn
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das @Voel Awesende hat den Aufbruch des Her-vor-
bringens, z.B. das Aufbrechen der Bliite ins Erbliihen, in
ihr selbst ... Dagegen hat das handwerklich und kiinstle-
risch Her-vor-gebrachte, z.B. die Silberschale, den Auf-
bruch des Her-vor-bringens nicht in ihm selbst, sondern
in einem anderen ..., im Handwerker oder Kiinstler«
(Heidegger 2000, 15).

Die zwei Formen der poiesis sind also die téchne als Hervor-
bringen in einem anderen oder durch andere und die physis
als Hervorbringen in ihm und durch es selbst. Beides dient
der Aufdeckung, dem Zur-Erscheinung-Bringen und Hervor-
bringen der Wahrheit — der a-létheia. Indem Heidegger die-
sen Begriff als Ent-bergen und als In-Erscheinung-Bringen
iibersetzt, verleiht er dem Vergessen — der Bedeutung von
léthe — einen konstruktiven Zug. Der konstruktive Zug der
Wahrheit ist das, was sie mit dem Begriff der Technik verbin-
det. Hier liegt der eigentliche Ursprung der Technik und der
Grund ihrer Macht. Technik ist nichts anderes, als das Her-
vorbringen von Wahrheit. Denn sie stellt in ihrem urspriing-
lichen Sinne etwas dar, was auf den Schuldzusammenhang
und seine vierfache Form des Verschuldens, in dem wir uns in
und mit der Natur befinden, verweist. Die Technik gibt vor,
wie wir in der Welt sind und wie wir mit der Welt umgehen.
Hier haben wir es nicht lediglich mit der Aufdeckung irgend-
eines verborgenen Zusammenhanges zu tun, wie wir ihn im
Zuge unserer Uberlegungen zur Tragddie vorgefunden ha-
ben: Die Technik deckt vielmehr die uns umgebende alltagli-
che Wabhrheit, anders gesagt: die Alltdglichkeit und Allge-
meinheit der Wahrheit {iberhaupt auf. Diese Form des Offen-
baren ist etwas, das durch die Technik und das Herstellen
hervorgebracht wird. Wie verhilt es sich nun aber mit der
modernen Form der Technik?
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éfl Oord nirne Die moderne Technik ist zwar auch ein Hervorbringen, eine

der Technik ~ Produktion. Denn das producere im Sinne des Hervorbrin-
gens, Hervorziehens und Darstellens steckt auch im heuti-
gen Verstandnis von Technik. Dennoch tritt hier eine grund-
sétzliche Verdnderung ein: Technik ist nicht mehr Offenba-
rung eines alltdglichen Schuldzusammenhanges mit der Natur.
Technik ist nur Wirkung oder die auf Wirkung abzielende
Bestellung der Natur. Um diese Verdnderung zu verdeutli-
chen, muss auf den Begriff der Schuld zuriickgegangen wer-
den. Denn die Entwicklung des Begriffes der Kausalitdt von
einem urspriinglichen Schuldbegriff hin zu einem Begriff fiir
Ursache und Folge, hingt eng mit der Verdnderung des
Technikbegriffs und seiner Reduktion auf Bestellung und
Wirkung zusammen.

Im Folgenden gehen wir auf diesen Wandel ein und bezie-
hen uns auf das obere Schaubild. Es soll den modernen Be-
griff von Technik im Sinne des Ge-stells néher verdeutlichen:
Auch im Falle der modernen Technik ist die poiesis, die Er-
zeugung, das entscheidende Motiv fiir unser Handeln. Die
Produktion ist nun allerdings auf die Wirkung reduziert. Von
der Bedeutung der Wirkung aus wird dann auch die Wissen-
schaft technisch bestellt. Sie verliert ihre Unabhingigkeit,
frei forschend der Natur zu begegnen. Der moderne Wissen-
schaftler ist der Knecht des Technikers.

Nlatur Indem die Schuld zur bloBen Kausalitit geworden ist,
j’aﬁodukt spricht uns auch die Natur nicht mehr als Gegeniiber einer

Schuldgemeinschaft an, sondern mutiert zum Warenlager, das
die Techniker verwalten. Natur ist nicht mehr in oder durch
sich selbst da, ist nicht mehr physis, sondern Produkt, wel-
ches in diesem Warenlager zur Verfiigung steht. Der Techni-
ker ist der Produzent, er produziert Natur und veridndert damit
ihren Zusammenhang mit dem Leben in grundsatzlicher Wei-
se, er entschuldet also scheinbar das Dasein in grundsitzli-
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cher Weise. Dieses technische Denken geht so weit, dass
auch Gott im Lichte von Technik und bloBer Kausalitdt steht.
Als Beispiel konnen die so genannten Gottesbeweise ange-
filhrt werden, die sich an dem Muster der Kausalitéit und ihrer
einzelnen Formen orientieren.

»Gott kann im Lichte der Kausalitit zu einer Ursache, zur
causa efficiens, herabsinken. Er wird dann sogar inner-
halb der Theologie zum Gott der Philosophen, jener ndm-
lich, die das Unverborgene und Verborgene nach der
Kausalitdt des Machens bestimmen, ohne dabei jemals
die Wesensherkunft dieser Kausalitdt zu bedenken«
(Heidegger 2000, 30).

Indem Gott auch als Techniker begriffen wird, ist er infolge
des reduzierten und von der Schuld abgelosten Kausal-
begriffes nicht einmal mehr Handwerker, sondern bloer Ma-
cher und Produzent. Ein solches Verstindnis muss schon al-
lein deshalb am Wesen Gottes vorbeigehen, weil es ein religi-
Oses Verhiltnis nicht mehr in Betracht zieht oder in Betracht
ziehen kann, das den Menschen in eine Schuldgemeinschaft
mit Gott und der Welt stellt. Hie beriihrt Heideggers Kritik nur
die Oberfliache eines gewaltigen Komplexes: die technisch
orientierten Weltanschauungen koénnen religios fundierte
Weltanschauungen nicht mehr verstehen. Der Grund liegt im
technischen Verstidndnis der Welt. Es ist aber keineswegs
das angemessenere Verstandnis, wenngleich es das machti-
gere ist.

Fiir Heidegger schrumpft also die Kausalitdt »in ein her-
ausgefordertes Melden gleichzeitig oder nacheinander sicher-
zustellender Bestdnde« (Heidegger 2000, 26-27). Wie eine
Lagerverwaltung ihre Bestéinde abpriift, so wird mithilfe der
von Schuld abgelosten Kausalitdt der Zusammenhang von
Natur vorgestellt und vor allem festgestellt. Darin liegt eine
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grundsitzliche Gefahr, weil wir unseren Schuldzusammenhang
mit der Natur als physis verlieren und damit unsere Rolle, die
wir in der Welt haben, vollig verkennen. Als moderner Tech-
niker stehen wir in der Gefahr, nicht nur Gott, sondern vor
allem und zuerst die Natur vollig aus den Augen zu verlieren;
auch und gerade dann, wenn wir uns mit ihr wissenschaftlich
beschéftigen. Von der Entwicklung des Schuldbegriffes zu
einem Kausalbegriff geht also eine Gefahr aus.

Unser zerstorerisches Umgehen mit der Natur allein auf ei-
nen bosen Willen zuriickzufithren, dient eher der Selbst-
beruhigung als der Einsicht. An der Freiheit des Willens, sich
fiir oder gegen das Bdse zu entscheiden, 1dsst sich weniger
andern, als an einem Mangel an Einsicht in grundlegende
Zusammenhénge. Ein solcher Mangel herrscht gerade im Hin-
blick auf einen Einblick in die Grundbegriffe, speziell in denje-
nigen der Kausalitdt. Gerade dieser Mangel an Besinnung
aufden urspriinglich mit der Kausalitit verbundenen Schuld-
zusammenhang fithrt zur Zerstérung der Natur, sowohl der
dufleren als auch der inneren. Wie aber kdnnen wir zu einer
solchen Einsicht gelangen? Heidegger zitiert in diesem Zu-
sammenhang nun Holderlin: » Wo Gefahr ist, wéichst das Ret-
tende auch ...« (Heidegger 2000, 39). Die Rettung, auf die
Heidegger hier zu sprechen kommt, sieht er damit in der Kunst,
vor allem aber in der Dichtung. Die Kunst ist gegeniiber der
Technik kritisch und subversiv; im besonderen Malle kann
uns fiir Heidegger die Dichtung zu einem richtigen Versténd-
nis von poeisis zuriickfiihren.

186



Martin Heidegger: Kausalitdt als Verschuldetsein

3.1.2.3. Poiesis: Hervorbringen
der Grundschuld und Dichtung

»... dichterisch wohnet der Mensch ...«
Holderlin
poiesis
Dichten
& W

%
0@0\/
QSS@
2]

Bauen Wohnen

Denken
colere, cultura, Kultur

In einem weiteren Aufsatz mit dem Titel »»... dichterisch woh-
net der Mensch ...«U geht Heidegger speziell auf eben die-
sen Vers von Holderlin ein. Hierdurch werden wir auf unser
Thema des Wohnens zuriickgefiihrt, fiir den sich nun das
Urspriingliche Verstindnis von poeisis als erforderlich er-
weist: das Dichten oder die Dichtung. Dichtung meint hier
natiirlich kein blofles Verfassen von Versen und Reimen zur
Authellung eines eher triitben Tages oder vielleicht auch um-
gekehrt zur Eintriibung eines iiberséttigten Daseins. Dich-
tung wird von Heidegger vielmehr als Einrichten im Sinne des
Ethos (siehe Kapitel 4 Einfiihrung) verstanden.

In dem Vers »Voll Verdienst, doch dichterisch, wohnet Der
Mensch auf dieser Erde« (Heidegger 2000, 185) hat Holderlin
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fiir Heidegger das Dichten zur Art und Weise des Wohnen
erkléart. Der Begriff des Wohnens betrifft dabei das grund-
sitzliche In-der-Welt-sein. Auf welche Art und Weise ist aber
dieses In-der-Welt-sein nun dichterisch gegriindet? Dichte-
risch wohnet der Mensch, indem er sein Dasein gestaltet,
sich darum kiimmert und ihm eine Form gibt.

Fiir Heidegger ldsst das Dichten das Wohnen allererst ein
Wohnen sein. »Dichten ist das eigentliche Wohnenlassen«
(Heidegger 2000, 183). Das Dichten ist gewissermafen das
Einrichten in unser In-sein. Ohne Dichten wdren wir blof3
vorhanden. Das Dichten jedoch macht uns in der Welt hei-
misch. Durch das Dichten wird eine Verbindung zu dem Um-
feld geschaffen, in dem wir leben. Das Dichten ist damit nicht
nur ein Einrichten und Heimischmachen in der Welt, es ist
auch schon ein Bauen.

»So stehen wir vor einer doppelten Zumutung: einmal
das, was man die Existenz des Menschen nennt, aus dem
Wesen des Wohnens zu denken; zum anderen das We-
sen des Dichtens als Wohnenlassen, als ein, vielleicht
sogar als das ausgezeichnete Bauen zu denken« (ebd.).

Dichten ist ein urspriingliches Produzieren und Stiften von
Sinnzusammenhéngen, durch die wir erkennen, wo und in
welchem Umfeld wir uns befinden. Es gibt Aufschluss dartiber,
wie wir uns in diesem Umfeld einrichten, man konnte auch
sagen einnisten konnen. Die Dichtung stiftet den Schuld-
Zusammenhang mit der Welt, der uns durch die Technik ver-
loren geht. Erst im Bewusstsein dieses Zusammenhanges wird
das Leben behaust und heimisch.

Hier findet sich das Problem auf die Spitze gebracht, wel-
ches alle drei Grundbegriffe der Handlung, ndmlich Raum,
Zeitund Kausalitit, insgesamt betrifft: Diese Begriffe stellen
uns in ihrer heutigen Bedeutung vor die Welt, sie zeigen nicht
die Innenseite der Welt an, verweisen nicht auf den Bezug, in
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dem wir stehen. Das betrifft in erster Linie das Selbst, das mit
Begriffen beurteilt wird, die vorgeben, eine objektive Erkennt-
nis zum Ausdruck bringen zu kénnen. Dabei werden Einsich-
ten, die aus der Biologie des Menschen gewonnen werden,
mittels dieser Grundbegriffe, welche Vorginge lediglich du-
Berlich erfassen, unreflektiert auf das Ich bzw. das Selbst an-
gewendet. Die Perspektive, die dem Selbst und seinem In-
sein in besonderer Weise zukommt, die eines Verhaltens und
Verhiltnisses, fallt vollig weg. Das In-Sein fordert aber diese
andere Perspektive, diesen ganz anderen Standpunkt. Denn
es ist etwas vollig anderes, ob wir von au3en auf einen Raum
schauen oder ob wir uns in ihm befinden. Kategorien der
Beschreibung kdnnen nicht auf Erfahrung angewendet wer-
den. Mit den Grundbegriffen Raum, Zeit und Kausalitit wird
aber das In-Sein, die Lebenswelt, durch die Sichtweise der
eines kiinstlichen AuB3en, einer artifiziellen Bezugslosigkeit,
interpretiert. Da diese Begriffe aus einem universalen techni-
schen Zusammenhang gewonnen wurden, konnen sie jedoch
iiber diesen technischen Zusammenhang hinaus keinerlei
Geltung beanspruchen.

Heideggers Hinwendung zur Dichtung mag dennoch auf
den ersten Blick etwas merkwiirdig anmuten. Doch die her-
ausragende Stellung, die dem Vermdgen des Dichtens in die-
sem Zusammenhang zukommt, begriindet sich darin, dass
lediglich die poiesis den Sinn- und Erzahlzusammenhang dar-
stellen kann, welcher den Schuldzusammenhang reprisen-
tiert, in dem wir uns befinden. Mit der Herausstellung der
Schuld kommen wir wieder zu dem Komplex des Einwohnens,
des Heimischwerden, aber auch des In-Geschichten-seins
zuriick. Nun aber begriinden sich die Verbindlichkeiten und
Notwendigkeiten, die wir in der Betrachtung des /n-Geschich-
ten-seins feststellten.

189

.. verstellen
den Zugang
zum Selbst
als Verhdltnis

Grund der
Verbindlich-
keit des In-
Geschichten-
seins:



In-Geschich-
ten-sein

als Verschul-
det- und
Verdanktsein

Die Kategorien der Handlung: Kausalitdt

In dem schon angerissenen Aufsatz Martin Heideggers
Bauen Wohnen Denken?, begreift Heidegger das In-Geschich-
ten-Sein vom Verschuldet-sein her. Wir kommen im Zuge des-
sen noch einmal auf das Zitat zu sprechen, das wir schon in
Kapitel B 1.6. Wohnkultur als Schonung des Raumes behan-
delt hatten. Die dort angesprochene Raumerfahrung als Ein-
rdumen vertieft sich im Zusammenhang der poiesis: Hier nun
wird Bauen und Wohnen mit dem Denken, also der Besin-
nung auf den Lebenszusammenhang in Verbindung gebracht.
Das Denken ist deshalb eine Form des Dichtens, also der
Poeisis.

»1. Bauen ist eigentlich Wohnen. 2. Das Wohnen ist die
Weise, wie die Sterblichen auf der Erde sind. 3. Das Bau-
en als Wohnen entfaltet sich zum Bauen, das pflegt, nim-
lich das Wachstum, — und zum Bauen, das Bauten errich-
tet« (Heidegger 2000, 142).

Die Aufzidhlung mag zunichst banal klingen, stellt aber die
Verbindlichkeit heraus, in die wir als Sterbliche, also nicht
dauerhaft Daseiende, gestellt sind. Errichten und Bauen, das
Herstellen und Konstruieren ist die eine Form des Wohnens.
Die andere Form ist die Pflege, das sorgsame und schonende
Umgehen mit der Welt in der wir Wohnen. Wenn wir einen
Raum bewohnen, dann gehen wir normalerweise mit diesem
Raum sorgsam um und pflegen ihn. Auf den Zusammenhang
von Wohnen und des Schonen waren wir bereits eingegan-
gen. Wie man seine Wohnung nicht einfach abwohnt, so soll-
te letztlich die Welt bewohnt und nicht abgewohnt werden.
Das Wohnen zeigt uns den Aufenthalt hier auf der Erde als
Sinnzusammenhang, das Schonen als Schuldzusammenhang.
Deshalb spielen fiir Heidegger auch wiederum die Dichter
eine mafigebliche Rolle. Das Wesen des Bauens besteht fiir
Heidegger ndmlich darin, »daB es der Art dieser Dinge ent-
spricht« (Heidegger 2000, 153), die in diesem Wohnraum als

190



Die rechtliche Dimension

Teile, als Mobiliar bzw. als Einrichtung auftreten. Das Bauen
und das Wohnen »verstattet« einen solchen Aufenthalt.
»Deshalb ist das Bauen, weil es Orte errichtet, ein Stiften und
Fiigen von Rdumen« (ebd.). Das Stiften und Fiigen von Réiu-
men meint eine sinnvolle Zusammenfiigung von Rdumen —
das ist Bauen.

Wie konnen Rdume komponiert werden? Indem sie wie in
einem Erzéhlzusammenhang verstanden werden. Diese Ein-
sicht geht weit iiber die phdnomenologische Raumbeschrei-
bung hinaus. Raum und Zeit treten in Geschichten auf. Unse-
re Untersuchungen kehren hier einerseits zu ihrem Ausgangs-
punkt, der Raumproblematik zuriick, andererseits kommt hier
das Verstindnis von Schuld zum Tragen, welches in der
Rechtsgemeinschaft mit der Natur griindet. Die Seinsordnung
des Wohnens kann nun als eine Rechtsordnung verstanden
werden.

3.2. Die rechtliche Dimension

3.2.1. Anaximander: Seinsordnung
als Rechtsordnung mit der Natur

Seinsordnung = Rechtsordung
Rechtsgemeinschaft mit der Natur
Satz des Anaximander

»Woraus aber die Dinge entstehen, dahinein vergehen sie auch
nach der Schuldigkeit. Denn es geben die Dinge einander Siihne
und Bufe fiir ihre Ungerechtigkeit nach der Ordnung der Zeit«

Anaximander wird zu den so genannten Vorsokratikern ge-
zdhlt. Der von ihm {iberlieferte Satz stellt ein dem Menschen
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innewohnendes Gerechtigkeitsgefiihl vor: Danach verdankt
sich jedes Dasein einem anderen, sowohl im Nebeneinander
als auch im Nacheinander. Der Satz ist Ausdruck des mensch-
lichen Gewissens, soweit sich der Mensch als in der Welt
lebend erkennt. Als In-derWelt-lebend versteht er das Leben
als einen Schuld-Zusammenhang der wechselseitigen Fiir-
sorge wie auch der Abldsung in der Folge der Generationen.

Der Satz des Anaximander bringt einerseits ein archaisches
Rechtsverhiltnis einer abgelebten Zeit und Epoche zum Aus-
druck,* andererseits driickt er das kultur- und zeitiibergrei-
fende Gerechtigkeitsgefiihl des In-derWelt-seins aus. Leben
als Wohnen, als sorgsamer Umgang mit der uns umgebenden
Welt, ist nur moglich ist, wenn die Seinsordnung des /n-der-
Welt-seins als Rechtsordnung verstanden wird.> Auch wenn
nach diesem Rechtsgrundsatz heute natiirlich nicht mehr
Recht gesprochen wird, so besteht er durch das Gerechtig-
keitsgefiihl im moralischen Urteil weiterhin fort. Hierbei wird
der Begriff der Schuld in einer ganzheitlichen und grundsétz-
lichen Art und Weise verstanden. Die Schuld, die aus dem
archaischen Rechtsgrundsatz erfolgt, ist nicht selbst verschul-
det und deshalb mafilos und grenzenlos. Sie kann durch Riick-
gabe gesiihnt werden. Fiir die Differenzierung des Rechts-
begriffes ist diese Grundschuld und das Einrechnen dieser
Grundschuld wichtig. Sie hilft auBerdem fiir Bule, Strafe oder
Siihne das rechte und gerechte MaB3 zu finden.

Deshalb muss ein Ubergang des Schuldbegriffes von die-
ser radikalen und archaischen Form auf sein modernes Ver-
stdndnis in den Blick genommen werden. Hierbei ist eine Dif-
ferenzierung der Schuld zu erkennen.
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3.2.2. Abklarung der Schuld im Strafrecht

Vorsatz /
Fahrlissigkeits- Wissen Wollen
formen
Absicht Téter erkennt den Téter will zielgerichtet
moglichen Erfolg den Erfolg
Kenntnis Téter erkennt den Téter will unter
sicheren Erfolg Umsténden nicht
den Erfolg, halt ihn aber
fiir unvermeidlich
Bedingter Téter erkennt den Téter will nicht den
Vorsatz moglichen Erfolg Erfolg, nimmt ihn aber
billigend in Kauf
Bewusste Téter erkennt den Téter will nicht den
Fahrlissigkeit moglichen Erfolg Erfolg und vertraut
auf sein Ausbleiben
Unbewusste Téter erkennt Téter will nicht den
Fahrlissigkeit nicht den Erfolg, bringt aber nicht
moglichen Erfolg die notwendige Sorgfalt
zu seiner Verhinderung
auf

Das Schaubild bezieht sich auf das moderne, juristische strafiechtli-
Schuldversténdnis aus dem allgemeinen Teil des Strafrech- Zzzrzivil-
tes. Der strafrechtliche Schuldbegriff geht vom individuellen gecch’;fllécbhe‘;’nﬂ
Unwert der Handlung eines Téters aus. Der zivilrechtliche
Schuldbegriff bezeichnet lediglich die Rechtsvorwerfbarkeit

einer rechtswidrigen Handlung: Hier kann die Verantwortung

oder Haftung auch fiir Fremde {ibernommen werden. Wenn
beispielsweise Eltern fiir ihre Kinder haften oder ein Fahrer

fiir sein Fahrzeug haftet, dann iibernimmt er bei einer rechts-
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widrigen Handlung auch die Schuld fiir das, was nicht auf
sein eigenes Verschulden zuriickgeht.

Der strafrechtliche Schuldbegriff besteht in der Vorwerfbar-
keit des mit Strafe bedrohten, vorsétzlichen oder fahrldssigen
Handelns. Die Unterscheidung von Vorsatz und Fahrldssig-
keit ist dabei maBgeblich, sie orientiert sich an den abgestuf-
ten Vorsatzformen. Sie reichen von der Absicht bis hin zu
unbewussten Fahrldssigkeit.

Schuld
(strafrechtlich)
Unrecht: Generelles Unwerturteil tiber die Tat
Schuld (allgemein) Individuelles Unwerturteil {iber die Tat
Schuld (nach StGB) Vorwerfbarkeit des mit Strafe bedrohten
vorsétzlichen (absichtlichen)
oder fahrlissigen Handelns
Verschulden
(zivilrechtlich)
Vorwerfbarkeit eines rechtswidrigen Handelns
(Verantwortung, Haftung fiir eigenes oder fremdes Handeln)

voluntative
und
kognitive
Elemente
des Vorsatzes

Wie in dem Schaubild erkennbar, ist fiir die Differenzierung
innerhalb des Vorsatzes und der Fahrldssigkeit die unter-
schiedliche Zusammensetzung von Wissen und Wollen rele-
vant, also des — wie es in der Rechtssprache heiflt — volunta-
tiven und kognitiven Elements. Ebert schreibt dazu:

»Die verschiedenen Formen des Vorsatzes ergeben sich
aus Modifikationen des Wissens- (kognitiven) und
Wollens (voluntativen) Elements. Die Skala der den Vor-
satz erfiillenden Modifikationen reicht beim kognitiven
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Element vom sicheren Wissen bis zum bloBen Fiirmdglich-
halten, beim voluntativen Element vom zielgerichteten
Wollen bis zum blofen Inkaufnehmen. Die solcherart sich
ergebenden Formen des Vorsatzes sind: Absicht, Wissent-
lichkeit, bedingter Vorsatz« (Ebert 1985, 51-52).6

Beim Vorsatz wird die Absicht als stirkste Form von der blo-
Ben Kenntnis des mit Strafe bedrohten Tatbestandes unter-
schieden. Setzt etwa ein Téater sein Haus in Brand, um damit
eine Person zu schidigen oder zu téten, so ist das Absicht.
Setzt er ein Haus in Brand, um eine Versicherungssumme zu
erlangen und tdtet dabei wissentlich ein Person, — da er weil3,
dass es ihr unmdoglich ist, sich zu retten — so ist diese Totung
zwar nicht Absicht, trotzdem aber Vorsatz, da der Erfolg der
Handlung erkennbar ist. Konnte der Téter nur vermuten, dass
sich eine Person in dem Haus befand, dann handelt es sich
um die schwichere Form des bedingten Vorsatzes. Hier ha-
ben wir einen Vorsatz, der den vorwerfbaren Tatbestandes
billigend in Kauf nimmt. Der Erfolg der Handlung, ndmlich die
Totung einer Person im Zuge der Brandstiftung, war nicht
direkt oder unmittelbar beabsichtigt, sie wurde aber in Kauf
genommen.

Vom Vorsatz ist die Fahrldssigkeit zu unterscheiden. Ebert
definiert Fahrlédssigkeit wie folgt:

»wFahrldssigi.S. des Strafrechts handelt, wer die Sorgfalt
auller acht ldsst, zu der er nach den Umsténden verpflich-
tet ist« (Ebert 1985, 140).

Die Fahrléssigkeit wird wiederum in bewusste und unbewuss-
te unterschieden. Im Unterschied zum Vorsatz vertraut bei der
bewussten Fahrldissigkeit der Tater auf das Ausbleiben ei-
nes ahndungswiirdigen Tatbestandes, der dann infolge sei-
nes Unterlassens der gesetzlich vorgeschriebenen Sorgfalts-
pflicht doch eingetroffen ist. Missachtet ein Tater beispiels-
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weise im StraBBenverkehr die Geschwindigkeitsbegrenzung
und fahrt schneller als erlaubt, dann vertraut er normalerweise
auf das Ausbleiben eines Ungliickes. Wenn es dann zu einer
Straftat, etwa einer Korperverletzung kommt, ist bewusste
Fahrléssigkeit vorzuwerfen.

Zwischen bedingtem Vorsatz und bewusster Fahrlissig-
keit kann oft nur schwer unterschieden werden, hier ist juris-
tische Kenntnis vonnéten. Der Unterschied liegt im volun-
tativen Element. Beim bedingten Vorsatz hatten wir gesehen,
dass die Straftat billigend in Kauf genommen wird, der Erfolg
der Tat also billigend iiber seine intendierte Form hinaus ge-
hen darf. Bei der bewussten Fahrldssigkeit liegt eine solche
Billigung explizit nicht vor, sie ist ausgeschlossen. Wire der
Erfolg der Geschwindigkeitsiibertretung immer eine Korper-
verletzung, wiirde man normalerweise davor zuriick schre-
cken, zu schnell zu fahren.

Die schwichste Form der Vorwerfbarkeit stellt die unbe-
wusste Fahrldssigkeit dar. Hierbei wird eine strafrechtliche
Handlung zwar ohne Kenntnis und Billigung des mit Strafe
bedrohten Erfolges der Handlung begangen, es fehlt aber die
zu erwartende und gesetzlich vorgeschriebene Sorgfalt, die
den Erfolg verhindert hétte.

Insgesamt wird im strafrechtlichen Fall die Schuld als Un-
werturteil {iber die Handlung des Téters beschrieben. Im
zivilrechtlichen Falle beschreibt ein Verschulden die Uber-
nahme einer Verantwortung oder einer Haftung.

Die Differenzierungen des modernen juristischen Schuld-
begriffes, die hier nur in groben Ziigen dargestellt werden
kann, behandelt Schuld, soweit sie im Sinne der Vorwerfbarkeit
abgeklért werden kann. Damit ist das Schuldproblem selbst
aber nicht erfasst. Schuld tritt nicht nur bei Verfehlungen auf,
sondern —und dies ist ein stark unterschétzter Faktor — schein-
bar spontan und ohne Anlass; sie ist nicht zwangsldufig be-
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gleitet von einem Wissen um Verfehlung, sei es gesetzlicher
oder moralischer Art. Bei einer solchen schuldlosen und da-
mit nicht vorwerfbaren Schuld sind aber die eigentlichen Wur-
zeln der Schuld zu suchen, sie stellt die Grund-Erfahrung des
Menschen im Alltag dar. Wir haben es dabei mit einer diffu-
sen Schuld zu tun, wie sie in dem Satz des Anaximander zum
Tragen kommt. Diese Schuld zu erkennen und zu differenzie-
ren ist ebenso wichtig und notwendig wie die juristische Dif-
ferenzierung, denn ihre Unabgeklartheit ist genauso bedroh-
lich wie die Unabgeklartheit von Verfehlungen. Vor allem ist
der Vorwurf einer Kollektivschuld die Folge eines undifferen-
zierten Umgangs mit der diffusen, nicht vorwerfbaren Schuld
und ihrer scheinbar willkiirlichen Ubertragbarkeit.

3.3. Die ethische Dimension:
Heidegger — Grundschuld und Gewissen

Wie aber lasst sich die diffuse und nicht vorwerfbare Schuld
iiberhaupt erkennen? Die Losung dieser Frage ist nicht nur
entscheidend fiir ein grundsitzliches Verstindnis des Kom-
plexes der Schuld insgesamt, sie tragt auch maBgeblich zur
Losung alltaglicher Probleme bei, in denen Menschen sich
und andere schwer mit Schuld belasten.

Zu Aufhellung dieses Zusammenhangs kommen wir noch
einmal auf Heidegger und seine Differenzierung des Schuld-
begriffes zuriick. Er gibt in seinem Ansatz Aufschluss iiber
die Moglichkeit des Einbrechens einer solchen unverschul-
deten Schuld und verdeutlicht, dass uns Schuld, die wir nicht
selbst verursacht haben, iiberhaupt treffen und betreffen kann.
Kommen wir also noch einmal auf Heideggers Sein und Zeit
zu sprechen:

»Die Klarung des Schuldphdnomens, das auf»>Schulden-
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habenUund Rechtsverletzung nicht notwendig bezogen
ist, kann nur dann gelingen, wenn zuvor nach dem
Schuldigsein des Daseins gefragt, das heif3it, die Idee
von >schuldigUaus der Seinsart des Daseins begriffen
wird« (Heidegger SuZ, 283).

Die Problematik eines rechtlichen und eines wirtschaftlichen
Begriffes von Schuld liegt darin, das Unwerturteil einfach
vorauszusetzen und damit das Phdnomen der Schuld anzu-
wenden, diese Primisse aber nicht zu reflektieren. Was aber
ist dieser Unwert, der in der Schuld ausgesprochen wird? Auf
welcher Basis beruht Schuld tiberhaupt? Das sind die Fra-
gen, die in der juristischen, aber auch in der moralischen An-
wendung nicht gestellt werden, weil sie hier nicht gestellt
werden konnen. In der Philosophie verhélt es sich anders
oder sollte sich anderes verhalten. Heidegger ist einer der
wenigen Wissenschaftler, die sich dem Rétsel des Schuld-
phédnomens angenommen haben, und versuchen, es vom
Grunde her zu verstehen.

»Zu diesem Zwecke muB die Idee von >schuldigUsoweit
formalisiert werden, daf3 die auf das besorgende Mitsein
mit Anderen bezogenen vulgéren Schuldphédnomene aus-
fallen« (Heidegger Suz, 283).

Das normale und alltdgliche Verstdndnis von Schuld muss
bei der vorzunehmenden Formalisierung herausfallen. Heideg-
ger deutet damit schon eine urspriinglichere Erfahrung von
Schuld an. Er fiithrt den Gedanken folgendermaBen weiter.

»Die Idee der Schuld muf nicht nur iiber den Bezirk des
verrechnenden Besorgens hinausgehoben, sondern auch
abgelost werden von dem Bezug auf ein Sollen und Ge-
setz, wogegen sich verfehlend jemand Schuld auf sich
ladt« (ebd.).
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Auch von dem Bezug zu einem Sollen oder zu einem Gesetz,
gegeniiber dem sich jemand etwas zu Schulden kommen lésst,
muss bei einem grundsétzlichen Verstindnis der Schuld ab-
gesehen werden. »Denn auch hier wird die Schuld notwen-
dig noch als Mangel bestimmt, als Fehlen von etwas, was
sein soll und kann« (ebd.).

Gehen wir also im Hinblick auf die Schuld von einem Man-
gel, von einem Fehlen aus, so verbleiben wir noch immer im
alltdglichen Verstdndnis von Schuld. »Fehlen besagt aber
Nichtvorhandensein« (ebd.). Das Phdnomen der Schuld be-
steht jedoch grundsétzlich nicht im Fehlen oder im Nicht-
vorhandensein. Es geht nicht um das Fehlen eines Vorhanden-
seins. Gleichwohl thematisiert die Schuld das Nicht, den
Abgrund der Grundlosigkeit.

»Gleichwohl liegt in der Idee von »schuldig{der Charak-
ter des Nicht ... Die formal existenziale Idee des >schul-
digUbestimmen wir daher also: Grundsein fiir ein durch
ein Nicht bestimmtes Sein — das hei3t Grundsein einer
Nichtigkeit« (ebd.).

Was aber meint: Grundsein einer Nichtigkeit? Hier haben
wir es nicht mehr mit einem bloen Mangel, einem bloflen
Unwert oder Unrecht zu tun, vielmehr entsteht die Schuld
aus der existentiellen Situation der Grundlosigkeit. Es geht
hierbei offensichtlich um die Unmdglichkeit, sich und das
Dasein zu begriinden. Das Missverstindnis liegt fiir Heideg-
ger nun in einer Verkehrung der Folge:

»Das Schuldigsein resultiert nicht erst aus einer Ver-
schuldung, sondern umgekehrt: diese wird erst moglich
sauf GrundUeines urspriinglichen Schuldigseins«
(Heidegger SuZ, 284).

Heidegger erkennt das urspriingliche Schuldigsein als Grund-
sein einer Nichtigkeit. Aus diesem urspriinglichen Schuldig-
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sein resultiert die konkrete Schuld, die wir erfahren, wenn wir
uns etwas zu Schulden kommen lassen und in Schuld gera-
ten. Dieses Grundsein einer Nichtigkeit ist auf das Seins-
verstdndnis des Menschen bezogen und ist Voraussetzung,
schuldig werden zu konnen. Danach kann nur schuldig wer-
den, wer ein Seinsverstandnis hat, also das Dasein. Fiir ein
Tier z.B. konnen wir diesen Zusammenhang nicht behaupten.
Schuld ldsst sich allenfalls auf Tiere und auch auf Dinge tiber-
tragen. Wir sagen z.B., dass die Lawine am Ungliick der Ski-
fahrer schuld war. Diese Ubertragung ist jedoch nur moglich,
weil Schuld aus dem Sichverstehen des Daseins verstindlich
wird und auch nur von dort die Anklage fiihren kann. Das
Schuldigsein entsteht aus dem Selbstverstindnis des eige-
nen Seins.

Warum verstehen wir uns hier als Nichtigkeit? Diesen Fra-
ge haben wir bereits im Zusammenhang mit der Geworfenheit
behandelt: Als Menschen, die sich selbst verstehen, haben
wir keinen Begriff von unserem Grund oder unserem Begriin-
detsein: wir sind in die Welt geworfen. Wir sind also plotzlich
da, ohne zu wissen, warum. Hier gelangten wir in den Zusam-
menhang der menschlichen Geschichte: Wir suchen als /n-
Geschichten-sein den Grund in einer Vorgeschichte. Doch
dieses Wissen liefert uns vielleicht einige Angaben, aber nicht
den Grund. Darin liegt Grundzug des Nicht. Wir bleiben uns
selbst gegeniiber immer einen Grund schuldig.

»Seiend ist das Dasein geworfen, nicht von ihm selbst in
sein Da gebracht. Seiend ist es als Seinkonnen bestimmt,
das sich selbst gehort und doch nicht als es selbst sich
zu eigen gegeben hat« (Heidegger SuZ, 284).

Der Riss im eigenen Dasein zeigt, dass wir zwar wir selbst
sind, aber nicht durch uns selbst zu begriinden sind. Er be-
zeichnet die offene Stelle, die wir in unserem Selbstverstand-
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nis haben. Diese offene Stelle ist mehr als blof3 eine wund-
geriebene Ferse. Sie ist, wie es Jean-Paul Sartre in Das Sein
und das Nichts” ausdrickt, das Loch im Sein, in dem alles
Faktische in das Nichts ausflief3t:

»So ist das Nichts dieses Loch im Sein, dieser Sturz des
An-sich zum Sich, wodurch sich das Fiir-sich konstitu-
iert. Aber dieses Nichts kann nur »geseint werden(Jwenn
seine geborgte Existenz korrelativ zu einem nichtenden
Akt des Seins ist. Diesen fortwdhrenden Akt, durch den
sich das An-sich zu Anwesenheit bei sich vermindert,
nennen wir den ontologischen Akt« (Sartre SuN, 172).8

Sartre hat den Riss, die offene Stelle im Sein, zum Grundan-
liegen seiner eigenen Philosophie gemacht. Denn auch fiir
Sartre sind wir uns nicht in der Art und Weise zu eigen, durch
die wir auch unser eigenen Grund sein konnten. Gleichwohl
erscheint dies notwendig, weil wir als Verstehende existieren.
So mangelt es im eigenen Verstandnis immer an einer Begriin-
dung oder einem Gegriindetsein.

»Es [das Dasein, S.G.] ist nie existent vor seinem Grunde,
sondern je nur aus ihm und als dieser« (Heidegger SuZ,
284).

Wir haben also unseren eigenen Grund nicht im Griff, be-
greifen ihn nicht, sind seiner nicht méchtig, haben ihn nicht
zu eigen. Das ist der Grundzug der Nichtigkeit, die eine ganz
andere Art von Mangel vorstellt, als wenn ich etwas vermis-
se oder einen Fehler gemacht habe. Denn es heif3t ja nichts
anderes, als dass unsere Existenz fiir unser eigenes Verstiand-
nis schwebend ist. Der zentrale Satz bei Heidegger lautet ent-
sprechend:

»Grundsein besagt demnach, des eigensten Seins von
Grund auf nie michtig sein« (ebd.).
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Unser Grund ist unsere Grundlosigkeit. Daraus folgt:

»Grundseiend ist es [das Dasein, S. G.] selbst eine Nich-
tigkeit seiner selbst« (ebd.).

Aus diesem Gegriindetsein in einer Nichtigkeit heraus ent-
werfen wir unser Dasein. Hier sind wir allerdings bereits bei
der Gestaltung unseres Daseins und der Art und Weise, wie
wir mit unserer Situation umgehen: Wir gestalten unser Da-
sein, ohne eigentlich die genaue Begriindung oder das
Gegriindetsein zu kennen, denn wir kommen nicht vor unse-
ren Grund zuriick. Deswegen ist fiir Heidegger Dasein als
solches schuldig (Heidegger SuZ, 285), es kann sich nicht
griinden und bleibt sich den Grund seines Daseins schuldig.
Hierdurch 6ffnet sich, um bei dem Bild von Sartre zu bleiben,
das Loch im Sein, aus dem alle faktischen Begriindungen aus-
flieBen.

Im Gegensatz zu unserem alltiglichen oder rechtlichen
Schuldverstindnis liegt hier ein abgriindiger Schuldbegriff
vor. Er begleitet als con-scientia, als Mit-wissen, unser Wis-
sen. Denn wir kommen nicht umbhin, stindig begriinden zu
miissen, bis hinein in die Kleinigkeiten unseres Lebens. Alles
rationale Wissen ist begriindendes Wissen. Argumentieren
heif3t nichts anderes als Begriinden.

Hier zeigt sich der Riss: In ihrem tiefsten Grunde ist diese
Begriindung gerade nicht gegriindet, sie schwebt. Dieses all-
gemeine Schuldigsein, der Riss, das Loch im Dasein, ist
obendrein nicht das Ergebnis einer ausgekliigelten Philoso-
phie, sondern eine alltdgliche Erfahrung: das Mitwissen jeg-
lichen Wissens. Wir wissen, dass wir in erster Linie iber un-
seren eigenen Grund nichts wissen konnen. Das Problem
beginnt aber erst hier. Denn es besteht darin, dass sich durch
dieses Unbegriindetsein nicht nur ein Horizont, sondern eine
Schwachstelle 6ffnet. Dadurch, dass wir unserer Selbst nicht
méchtig sind, nicht zu unserem Dasein erméchtigt sind, flie-
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Ben fremde Griinde in uns ein. Diesen fremden Griinden ge-
geniiber, die uns begriinden, sind wir abhéngig. Wir sind ih-
nen ausgesetzt. Sartre erkennt diese Abhingigkeit und die-
ses Ausgesetztsein bereits im Blick des Anderen, der mir
meine AuBerlichkeit diktiert, sie fixiert und taxiert, indem er
zum Ausdruck bringt: So siehst du aus! (Vgl. Sartre SuN,
4571t.). Diese Schwachstelle des Daseins macht die Schuld
so diffus und bedrohlich. Es ist die kafkaeske Schuld. Sie ist
gefahrlich, denn sie ist zerstorerisch und vernichtend.

Heidegger hat fiir die diffuse Schuld einen anderen Begriff,
er nennt sie schlafende Schuld:

mIst{8chuld nur >daUwenn ein SchuldbewuBtsein wach
wird, oder bekundet sich darin, daB die Schuld »schlaft(
nicht gerade das urspriingliche Schuldigsein?« (Hei-
degger SuZ, 286).

Die schlafende Schuld tritt zundchst nicht dort auf, wo wir
uns durch das Gewissen irgendeiner Schuld bewusst wer-
den. Hier kommt es zum Bewusstwerden der Schuld, dem
bereits die schlafende Schuld zugrunde liegt, welche aus der
Verfassung unseres Selbstverstindnisses hervorgeht, inso-
fern wir unseres eigenen Seins nicht machtig sind. Im Gewis-
sen wird dieser Abgrund des Wissens laut und die schlafen-
de Schuld gewissermalien geweckt:

»Nur weil das Dasein im Grunde seines Seins schuldig
istund als geworfen fallendes sich ihm selbst verschlieft,
ist das Gewissen moglich, wenn anders der Ruf dieses
Schuldigseins im Grunde zu verstehen ist« (ebd.).

Durch den Ruf des Gewissens wird die schlafende Schuld
aktualisiert. Dieser Aktualisierungsvorgang ist deshalb ein
Ruf, ein Anruf, weil hierin ein Rechtfertigungsvorgang ge-
geniiber dem grundsétzlichen Schuldigseins des Selbstver-
stehens zum Ausdruck kommt. Diese Notwendigkeit, uns in
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der Grundlosigkeit unseres Daseins selbst zu begriinden,
notigt uns, ruft uns an und wird darin als Anspruch erfahren.
Jenes urspriingliche Angerufensein erfiillt sich jedoch nicht
in der Frage: Was habe ich verbrochen? Sie muss lauten:
Lebe ich mein Leben richtig? Diese Frage bleibt immer offen.
Aber darin liegt kein Mangel, sondern vielmehr die Moglich-
keit, frei zu werden. Denn wenn es keinen Grund der Richtig-
keit gibt, dann muss dieser Grund offen bleiben.

Anders und weiter formuliert lautet die grundsétzliche Ge-
wissensfrage: Wie lebe ich mein Leben? Versuche ich, mein
Dasein eigentlich, d.h. im Sinne der Grundwahl, zu gestal-
ten, oder lebe ich einfach so dahin? Diese Entscheidung, fiir
oder gegen mein eigenes Dasein zu sein, ist eine Wahl, eine
Entscheidung, die durch das Gewissen angefordert wird. Die
Gewissenfrage hat fiir Heidegger ihre Brisanz darin, dass ich
standig vor diese Wahl gestellt werde: Entweder stelle ich
mich der Grundlosigkeit oder ich verschliefe mich. Denn in-
dem ich mich auf mich selbst fixiere und mir einen Grund gebe,
bleibt die schlafende Schuld immer als diffuses Bewusstsein,
mich zu verfehlen, gegenwirtig.

Hier kommen wir wieder zur urspriinglichen Option zuriick,
von der wir schon gesprochen haben.’ Es ist die Wahl einer
Haltung, die sich fiir oder gegen das Leben entscheidet. Die
Grundwahl entsteht aus dieser Alternative fiir oder gegen die
Offenheit, in der sich das Dasein befindet.
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3.4. Zusammenfassung und Ausblick

3.4.1. Schuld - Ursache, Tat, Existenz

Beurteilung, Entdeckung von Schuld

Geburt
a b c d

Tod

Ursache / causa
%

\ Schuld / culpa /

harmatia

schlafende Schuld

Um die letzten Uberlegungen zusammenzufassen, sind die
drei behandelten Schuldbegriffe im Schaubild noch einmal
aufgefiihrt.

Die Ursache als causa bezieht sich nur auf einen definier-
ten Abschnitt, etwa auf die Folge von b-c und sucht dabei in
diesem Abschnitt nach der Schuld. Die Schuld als causa ei-
ner Folge zeigt sich dabei als klar erkennbare, zugleich aber
als abstrakte Form, da der weitere Kontext nicht in Betracht
gezogen wird. Dieser Kontext kommt durch die Schuld als
culpa ins Blickfeld. Wenn die Frage nach einer Tatschuld
bzw. Téterschuld gestellt wird, dann ist der Vorfall b-c, der
den bloflen Erfolg zu erkennen gibt, durch die weiteren Um-
stinde a-d, welche das Motiv und die Absicht zu erkennen
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geben, zu bewerten. Dabei flieBen Uberlegungen und Diffe-
renzierungen zur Problematik des Vorsatzes und der Fahrlés-
sigkeit, die wir weiter oben angestellt haben, mit ein.

Ganz unten im Schaubild ist das fiir die Frage der Prakti-
schen Philosophie eigentliche Problem verortet: die schla-
fende Schuld. Thr Ursprung ist unbekannt. Sie tritt uns in
irgendeiner, zunéchst nicht genau erkennbaren Geschichte
entgegen, kommt dann aber durch ein ganz bestimmtes Ereig-
nis, das Aristoteles hamatia genannt hat, zur Entdeckung. In
der Entdeckung wird der Fehler plotzlich offenbar und zeigt
sich durch eine Schuld, die nicht selbst verursacht ist.

Wir kamen beziiglich der Frage nach der Schuld noch einmal
zu Heidegger zuriick. Denn er stellt heraus, dass wir nur des-
halb kausal denken konnen, weil wir unser Dasein auf die
Weise der Begriindung denken, ohne es allerdings letztgiiltig
begriinden zu konnen. Worum es dabei eigentlich geht, ist
die Suche nach Begriindung des Lebens und Daseins, nach
Begriindungen also, die wir nicht haben. Das Dasein ist zum
Grund hin offen. Das Offensein zum Grund hin stellt einerseits
unsere Anfalligkeit in Bezug auf die Schuld dar. Es 6ffnet
jedoch zugleich den Horizont, der die Hingebung an den
Anderen und die Welt ermoglicht.

3.4.2. Entgrenzende historische Schuld
und philosophische Verantwortung

Wie aber ist es moglich ist, dass wir fiir etwas schuldig sind,
das wir gar nicht selbst verursacht haben? Diese Frage kon-
kretisiert sich am Beispiel der geschichtlichen Schuld im en-
geren Sinne, also der historischen Schuld fiir Taten und Ver-
brechen der eigenen Vorfahren. Im Falle der historischen
Schuld wird man zwar nicht vor Gericht gestellt und zur Re-
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chenschaft gezogen, weil diese Schuld gar nicht im Sinne der
Vorwerfbarkeit definiert werden kann. Dennoch steht sie
gleichwohl im Raum, weil die Ereignisse der Vergangenheit
nicht auf die Fakten reduziert werden kdnnen. Kann man aber
in diesem Fall iiberhaupt von Schuld sprechen? Wenn ja: Wie
ist diese Schuld zu verstehen?

An der historischen Schuld zeigt sich das Ritsel der schla-
fenden Schuld. Sie kann in das Dasein aufgrund der Tatsache
eindringen, dass wir der Griinde unseres Daseins nicht méch-
tig sind. Die Schuld schleicht sich ein, weil das Dasein ratio-
nal begriindet und organisiert ist. Denn rational organisiert
zu sein heiflt, wie bereits erwihnt, dass wir auf Begriindun-
gen angewiesen sind. In letzter Konsequenz gibt es aber kei-
ne Begriindung, so dass das Dasein auf sein Fundament hin
betrachtet offen ist. Die schlafende, weil unverschuldete und
grundsétzliche Schuld schleicht sich als tragische, aber auch
als historische Schuld durch die offene Rationalitét in das
Bewusstsein ein.

Karl Jaspers — Die Schuldfrage

kriminelle Schuld:
— Téterschuld

politische Schuld:
— Schuld der Staatsménner und der ihnen unterstellten Biirger

»Es ist jedes Menschen Mitverantwortung, wie er regiert wird.«

moralische Schuld:
— Schuld vor dem Gewissen

»Verbrechen bleiben Verbrechen, auch wenn sie befohlen werden.«

metaphysische Schuld:
— Mitverantwortung fiir nicht selbst begangenes Unrecht
»Wenn ich nicht tue, was ich kann, um Verbrechen zu verhindern,
so bin ich mitschuldig.«
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Mit der Geschichtlichen Schuld im Sinne der historischen
Schuld hat sich Karl Jaspers auseinander gesetzt. Dem, wie er
es ausdriickt, grassierenden und flachen Schuldgerede nach
dem Krieg ist seine Schrift Die Schuldfrage'® gewidmet. Hier
versucht Jaspers eine Differenzierung der Schuld, die im obe-
ren Schaubild zur Darstellung kommt.

Auch fiir eine historische Schuld gibt es in erster Linie
Titer, sie betrifft die kriminelle Schuld. Hier handelt es sich
um feststellbare Schuld, die den Tétern vorgeworfen werden
kann. Diese Form der Schuld ist von der Sache her die
schwerste, im Hinblick ihrer Aburteilung jedoch die leichtes-
te Form, denn sie ldsst sich klar auf bestimmte Schuldige be-
grenzen.

Schwieriger verhélt es sich mit der politischen Schuld.
Jaspers bezieht sich hier nicht lediglich auf die Schuld der
Biirger am Handeln ihrer Regierung, sondern auch auf die af-
firmative Anerkennung der Politik Adolf Hitlers durch das
Ausland, die an dem Erstarken des Nationalsozialismus
Schuld tragt. Diese erstreckt sich angefangen vom Konkor-
dat des Vatikans bis hin zu Churchills personlicher Verehrung
fiir Hitler. Im Falle der politischen Schuld wird auch die Schuld
der Anderen mit hinzugezogen. Die Schuldfrage wird also
komplexer: Sie betrifft alle diejenigen, die daran mitgewirkt
haben, den Nationalsozialismus von auflen stark zu machen,
gleichsam von einer juristisch nicht belangbaren Position aus
und auch ohne in ihn direkt verstrickt gewesen zu sein.

Die moralische Schuld ist die Schuld vor dem Gewissen.
Sie bildet zusammen mit der etwas ungliicklich formulierten
metaphysischen Schuld, die als Mitverantwortung fiir nicht
selbst begangenes Unrecht gelten kann, die abgriindigeren
Formen der Schuld; abgriindig deshalb, weil sie unbegrenzbar
sind. Die sogenannte metaphysische Schuld betrifft die
conditio humana iiberhaupt. Sie ist die geféhrlichste Form
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der Schuld, weil sie diffus ist, zugleich aber personlich sehr
intensiv erfahren und empfunden werden kann. Hier sind wir
wieder zur Abgriindigkeit menschlicher Selbstbegriindung
zuriickgekehrt.

Ohne eine Differenzierung bleibt der Schuldbegriff aber
nicht nur unversténdlich, er zeigt auch, insofern er nicht zur
Besinnung gelangt, eine unbeherrschbare Dynamik. Diese
Unbeherrschbarkeit ergriindet sich in den abgriindigen For-
men, die auf ein grundlegendes Problem des Menschen fiih-
ren. Die philosophische Besinnung der abgriindigen Schuld
und der aus ihr entstehenden Dynamik der Unbeherrschbar-
keit muss schon allein deshalb stattfinden, weil sie, wie schon
gesagt, keine ausgekliigelte Philosophie, sondern eine tiefe
Erfahrung des Menschen ausmacht. Es ist deshalb wichtig,
die nicht von sich aus offen liegenden Quellen dieser Erfah-
rung aufzusuchen und aufzuklédren. Diese Notwendigkeit be-
steht nicht lediglich in Zeiten, die unmittelbar auf Kriege fol-
gen, wie etwa die Phase nach dem zweiten Weltkrieg, in der
sich Jaspers dieser Thematik zugewandt hatte. Es reicht auch
nicht aus, das Thema der Schuld in der Theologie und Psy-
chologie zu beheimaten. Die Philosophie ist, weil es ihr um
die Besinnung von Grundsétzlichkeiten geht, auch fiir das
gesellschaftliche Verstindnis dieser abgriindigen Schuld zu-
standig. Denn Schuld thematisiert sich nicht nur in Notzeiten
oder in Zeiten der Aufarbeitung von Verbrechen. Sie ist eine
allgegenwirtige Erfahrung des Menschen, wie das folgende
Schaubild zeigen soll.
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3.4.3. Schuld und Siihne

Schuld
Daseinsschuld Téterschuld
personlich nicht vorwerfbare Schuld personlich vorwerfbare Schuld
Schuld aus Wissen um den Ursprung Schuld aus Wissen um den
Urheber
gegeniiber der Natur
gegeniiber den Ahnen
gegeniiber den Nachkommen
gegeniiber dem Leben (Essen,
Trinken, Lieben)
Entsiihnung
Siihne (Stellvertretung) Strafe (Schuldausgleich)
Annahme der Schuld (Buf3e) Verbiilung
Vergangenheit: Ubernahme Vergeltung (quia peccatum)
Zukunft: Ubertragung Vorbeugung (ne peccetur)
Nachhaltigkeit Generalpravention
Verantwortung (Abschreckung, Rechtstreue)
Spezialpriavention
(Besserung, Sicherung)

Im oberen Schaubild sind die verschiedenen Schuldarten und
ihre Entsithnungsformen noch einmal zusammengefasst. Das
Schaubild beginnt mit der allgemeinen diffusen Daseinsschuld
als der personlich nicht vorwerfbaren Schuld. Hierbei han-
delt es sich um die Schuld aus dem Wissen um den Ursprung
bzw. um den Sachverhalt, den Ursprung gerade nicht zu wis-
sen oder nur im Sinne des Vorhandenen zu wissen. Diese
Form der Schuld fanden wir bei Heidegger in seinem Begriff
der schlafenden Schuld.
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Es besteht auch eine Schuld gegeniiber der Natur und dem
Leben insgesamt. Denn wir leben, indem wir vom Anderen
leben. Die elementaren Lebensvollziige laden bereits Schuld
auf sich. Leben ist nur moglich auf Kosten von anderem Le-
ben. Aus der Reflexion dieses Zusammenhanges geht der ab-
griindige Schuldbegriff hervor. Er bezieht sich auch auf die
Schuld gegeniiber den Nachkommen, die als Nachhaltigkeit
ins Bewusstsein tritt.

Alles Tun hat eine Folge und damit einen Erfolg. Weil aber
der Erfolg der Handlungen, sie mégen nun mich selbst, den
Anderen oder die Natur insgesamt betreffen, nicht absehbar
sind, erzeugt Handeln Schuldgefiihle. Deshalb wird immer
eine Taterschuld gesucht, denn die Entlastung von person-
lich vorwerfbarer Schuld des Einen ist die Belastung des
Anderen.

Schuld verlangt nach Siihne oder auch Vergeltung. Die ein-
fachste Form der Entsiihnung ist die Strafe, verstanden als
Schuldausgleich. Hier wird zwischen dem Begriff quia
peccatum (Vergeltung fiir das getane Unrecht) und ne
peccetur (Vorbeugung oder Priavention, damit nicht mehr
Schuld geschieht) unterschieden. Die Pravention wird unter-
teilt in die Generalpréavention, die in der Strafe eine Abschre-
ckung sieht, und die Spezialpriavention, die Mallnahmen der
Besserung und Sicherung vornimmt. Die Uberlegungen und
Differenzierungen der Pravention lassen die Suche nach ei-
nem Sinn der Strafe erkennen. Denn durch die Strafe ist ja die
Schuld nicht verschwunden, sondern moglicherweise nur das
Rachegefiihl. Die Suche nach dem Sinn der Strafe ist also
eine Suche nach einem Schuldausgleich durch Siithne. Wie
kann aber eine Entsithnung der Daseinsschuld geleistet wer-
den?'
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C. Anwendungen der Praktischen Philosophie
1. Wiedereinrichtung in die Lebenswelt

Der abschlieSende Teil steht unter dem Titel der Anwendung.
Damit ist jedoch keine praktische Umsetzung gemeint, bei der
die Praktische Philosophie etwa konkrete Handlungsan-
weisungen geben konnte oder ethische Situationen konstru-
ierte und durchdéchte. Anwendung auf propddeutischer Stu-
fe stellt die Riickbindung der in den drei Kapiteln gefundenen
Differenzierung von Lebenswelt und wissenschaftlicher Welt
an die Lebenswelt dar.

Wie mehrmals herausgestellt, besteht das Problem im Um-
gang mit der Lebenswelt darin, dass sie mithilfe der Grundbe-
griffe einer wissenschaftlichen Welt erfasst wird, wodurch
ihre Erfahrungsquellen verschiittet und verschlossen wer-
den. Nachdem nun der Zugang zu den Erfahrungsquellen frei
gelegt wurde, liegt der néchste Schritt darin, die gewonnenen
Erkenntnisse auf die Lebenswelt wieder anzuwenden. Die
Anwendung begreift sich somit als Einrichten bzw. als
Wiedereinrichtung in der Lebenswelt. Das Schaubild auf der
nichsten Seite soll den Vorgang der Wiedereinrichtung in die
Lebenswelt veranschaulichen.

Wir leben zwar in der Lebenswelt, aber wir sind eigentlich
nicht mehr in ihr eingerichtet, denn die Quellen der Erfahrung
sind verschiittet: Wir vermuten sie normalerweise am falschen
Ort—némlich in der Gegebenheit von Raum, Zeit und Kausa-
litdat. Diese scheinbaren Grundbegriffe der Erfahrung sind aber
Idealitéten, die bereits eine theoretische Auseinandersetzung
mit der Erfahrung voraussetzen.
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Wiedereinrichten in die Lebenswelt

Einrichten in die Lebenswelt
Quellen erschlieen verschlie3en
Atmosphiire Wahrnehmung Raum
Erinnerung
Geschichte Poiesis / Zeit
Mythos
Grund Gewissen Kausalitat

Der erste Schritt, sich in heutiger Zeit unter dem Urteil einer erster Schritt
technisch vorverstandenen Welt in der Lebenswelt einzurich- Z’,: ,Zl;;ff;g
ten, besteht deshalb in der (Wieder)-ErschlieBung der lebens- dE;’ : CIZ Z:f;‘_”g
weltlichen Quellen der Erfahrung. Wir gingen bei unseren weltlichen
Untersuchungen jeweils von den theoretischen Grundbegrif- qE,:JZZZ: e
fen, Raum Zeit und Kausalitit aus und suchten, die lebens-

weltliche Grundlage dieser Begriffe zu bestimmen. Zunéchst

ging es darum, die Quellen fiir die Erfahrung des Raumes zu

finden: Sie liegen in den Atmosphdren, die durch synéstheti-

sche Erfahrung in Wahrnehmung und Erinnerung erkannt und

erschlossen werden. Damit drangen wir bis zu den Quellen

der Zeit vor, die in Geschichte und Erzéhlung zu finden sind.

Die Poiesis ist die Art und Weise, wie Geschichten konstru-

iert und erzahlt werden. Dabei erweist sich der Mythos als die
Grundgeschichte, die den Roman der Seele erzahlt und dabei

auf den Grund, der als Abgrund die Erfahrungsquelle der

Kausalitdt darstellt, stot, welche durch das Gewissen er-

schlossen wird. Mit diesem Wissen um das Gewissen und

dem Leben im Gewissen sind wir am tiefsten Punkt unserer

Erschlieung der Lebenswelt angelangt.
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2. Die Schichtung der Erfahrungsquellen

Ein weiteres Schaubild soll darstellen, in welchen Schichten
die Erfahrungsquellen zu verorten sind.

o,
%, " .
O, %, Sinne Sinn Bedeutung
8//00 °
Raum
© Wahrnehmung
% — optisch
] — auditorisch
g — olfaktorisch
< — gustatorisch
— haptisch
2 Erinnerung Zeit
z _ il AR
;_) — oriAlieEabEh Poiesis/Mimesis
2 — Erzéhlung
S — Darstellung
Kausalitiat
A A
A Mythos Gewissen
- N — Gerechtigkeit
2 Ubersmnhcheﬁ Rythmus der Natur  _ pineit Wahl
g - hf,:'l%sehen | »innere UhrU ~ Verstrickung
= déavu ~ Schuld
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Schichtung der Erfahrungsquellen

Die Sinne — in der ersten Spalte des Schaubildes — gehen auf
die fiinfleiblichen Sinnesorgane, Augen, Ohren, Nase, Mund
und Haut, zuriick. Diese erschlie3en sich in ihrer Organisati-
on als optische Quelle aus dem Gesicht, als auditorische Quelle
aus dem Gehor, als olfaktorische Quelle aus dem Geruch, als
gustatorische Quelle aus dem Geschmack und als haptische
Quelle aus dem Gefiihl (im engeren Sinne). Wenn wir von
Wahrnehmung reden, haben wir immer eine Synésthesie die-
ser fiinf zusammenstromenden Quellen. Die sinnliche Wahr-
nehmung besteht darin, dass sie gleichzeitig, wenngleich
natiirlich mit unterschiedlicher Intensitit, aus diesen finf
Quellen schopft. Eine Reduktion auf eine Quelle, stellt nicht
nur eine Verkiirzung der Wahrnehmung dar, sondern bedeu-
tet eine Aufspaltung der Synédsthesien und damit eine Ver-
schlieBung und Verschiittung der Quellen insgesamt. Hierin
liegt auch die Schwierigkeit, den objektiven Bestand dessen,
was man Atmosphdre nennen kann, zu verdeutlichen. Atmos-
phéren sind synédsthetische Wahrnehmungsfelder und Wahr-
nehmungsrdume, wie wir das in Kapitel B. /. Raum sehen konn-
ten.

Die zweite Spalte des Schaubildes ist mit Sinn iberschrie-
ben und bezieht sich auf Kapitel B.2. Zeit. Diese Spalte be-
ginnt nicht, wie es bei den Sinnen der Fall war, im Bereich der
Wahrnehmung. Denn Zeit wird nicht durch die fiinf Sinne
wahrgenommen, sondern durch Geschichten. In den Ge-
schichten spiegelt sich der Rhythmus der Natur, der als Grund
fiir die Geschichten gelten kann. Wenn wir Zeit mit Hilfe der
Uhr, optisch im Schatten der Sonnenuhr, im Verlauf der Uhr-
zeiger oder in Digitalanzeigen erkennen, dann sehen wir in
diesen Féllen nicht die Zeit. Zeit vollzieht sich vielmehr im
Rhythmus der Natur, der sich auch in unserer eigenen Biolo-
gie eingeschrieben hat und in diesem als innere Uhr fungiert.
Aus eben diesen Quellen heraus wird Zeit nur durch Erzih-
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Anwendungen der Praktischen Philosophie

lung oder Darstellung, im weitesten Sinne durch poiesis und
mimesis, erfahrbar und in einem weiteren Schritt dann auch
chronologisch darstellbar und wahrnehmbar.

Die dritte, mit Bedeutung tiberschriebene Spalte, fiihrt auf
Kapitel B.3. Kausalitit zuriick. Die Quelle der Kausalitéts-
erfahrung ist der Grund, der sich im Recht und in der Recht-
fertigung als die grundsitzliche Bedeutsamkeit erschliefit. Aus
dem Bewusstsein von Gerechtigkeit und Freiheit als die
Kontrapositionen von Schuld und Verstrickung erdffnet sich
nicht nur die Bedeutung von Kausalitit, sondern auch ein
grundsitzlicher Umgang mit Bedeutung, der sich im Begriff
der Kausalitdt ereignet. Kausalitét geht aus der Erfahrung der
Rechtsgemeinschaft hervor, in welcher der Mensch lebt, und
in welcher sich sein unbegriindetes Selbstverstindnis reflek-
tiert, das auf Begriindung angewiesen ist. Das Umfeld der
Lebenswelt ist an diesem tiefsten Punkt im Rechtsgefiihl ver-
ortet: Das In-Sein ist im Mit-Sein verankert. Der Mensch lebt
nicht nur in sich, sondern mit sich. Er lebt nicht nur in der
Gemeinschaft, sondern mit ihr, er lebt auch nicht nur in der
Natur, sondern mit der Natur. Der Mensch hat also in seinem
In-Sein eine Offenheit zum Mit-Sein. Das Mit-Sein bringt die
tiefste Quelle aller Erfahrung zum Ausdruck, angefangen von
der Selbsterfahrung iiber das Miteinander bis hin zur Solida-
ritdt in Ehrfurcht vor dem Leben. Deshalb ist die letzte Spalte
mit Bedeutung iiberschrieben. Dieser Begriff geht aus der
Differenzierung von Sinn und Bedeutung durch Gottlob Frege
zurlick:' Sinn ist fiir Frege das, was als Ereignis in einem Zu-
sammenhang steht, Bedeutung dagegen das, was wir diesem
Sinn als Fakt unterstellen bzw. aus diesem Sinn ablesen kon-
nen. Analog zu dieser Unterscheidung von Frege, wie wir sie
in den Methoden der Praktischen Philosophie nachvollzo-
gen haben,? ist auch fiir uns die Geschichte und die Erzéh-
lung durch die Bedeutung, ndmlich durch das, was unser
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Schichtung der Erfahrungsquellen

Gewissen beschéftigt oder belastet, bestimmt. Geschichten
haben also einen tieferen Sinn, er liegt im Recht des Mit-
Seins.

Das Schaubild zeigt nicht nur die direkten Quellen fiir die
Begriffe Raum, Zeit und Kausalitdt auf, sondern soll auch
deren Vertiefungen und Querverbindungen verdeutlichen. So
erstreckt sich die Wahrnehmung iiber die Erinnerung auch in
die Geschichte: Es gibt optische Erinnerung, akustische Erin-
nerung, Geschmackserinnerung und Geruchserinnerung,
wobei die optischen Erinnerungen den wichtigsten, aber nicht
den tiefsten Teil der Erinnerungen bestimmen. Die Gefiihlser-
innerungen haptischer Art stellen eher eine Ausnahme oder
eine besondere Befahigung dar. Haufiger, aber ebenfalls eine
Besonderheit, ist die Geruchs- und Geschmackerinnerung.
So bedarf es beispielsweise zum Beruf des Sommelier einer
besonderen Befdhigung. Fiir Normalbegabte hilft in diesem
Bereich die analoge Beschreibung, um einen speziellen Ge-
ruch oder Geschmack zu erinnern (die gesamte Weinsprache
baut auf solche Analogien auf). Eine dhnliche Erinnerungs-
begabung présentiert sich im absoluten Gehor, durch wel-
ches z.B. der Musiker in der Lage ist, sicher die Hohe eines
Tones zu erinnern und zu ordnen. Auch hier miissen sich
Normalbegabte mit sogenannten Eselsbriicken helfen, die
iibrigens fiir das gesamte Erinnerungsvermdgen hilfreich sind.

In der Spalte der Sinne wurde zur Ergdnzung noch der Be-
reich des Ubersinnlichen hinzugenommen. Hierbei geht es
um den sogenannten sechsten Sinn, der in Ergdnzung zu den
fiinf Sinnen die nicht direkt nachvollziehbare und wissen-
schaftlich zumindest umstrittene Féhigkeit der Wahrnehmung
sogenannter >psi-PhinomeneUumschreibt. Auch wenn sich
die Parapsychologie mit diesen Phinomenen auf wissen-
schaftliche Weise auseinander gesetzt hat, so fehlt bislang
eine breitere Grundlage fiir die Erkldrung oder den Beweis
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solcher Krifte. Gleichwohl gehdren sie zur Erfahrung des
Menschen, Zufille besonderer Art zu erleben und ihnen die
Bedeutung von Fiigung oder Synchronizitit zu geben. Dazu
zdhlen auch Vorahnungen oder Hellseherei.*

In der Spalte Sinn wird der Mythos aufgefiihrt. Er ist zu
verstehen als Geschichte des Anfangs, da er den Ursprung
thematisiert. Wo ist der Anfang zu verorten und welche Bedeu-
tung kommt diesem Anfang zu? Der Anfang ist nicht nur
irgendein Problem, sondern das Problem schlechthin. Denn
der Anfang in seiner Urspriinglichkeit stellt eine Erméachti-
gung dar, die immer mit Schuld belastet ist. Schuld ist deshalb
auch immer das Thema des Mythos. Der Mythos bewiltigt
das Thema, indem er den Rhythmus der Natur zum Ausdruck
bringt. In umfassender Form ist es der Rhythmus von Leben
und Tod.

Das néchste Schaubild soll veranschaulichen, wie sich das
zentrale Thema des Mythos — die Erméchtigung des Anfangs
—in der Technik fortsetzt.

3. Ermichtigung

Wir hatten mit Martin Heidegger den Feststellungs-Vorgang
der Technik behandelt. Feststellen meint nicht nur die fakti-
sche Feststellung, sondern auch die technische Konstruk-
tion als ein Vorgang, der die Wissenschaften wesentlich be-
stimmt. Durch den Weg der Erméachtigung werden die Begriffe
Raum, Zeit und Kausalitit zu den Paradigmen, als die sie fiir
ein wissenschaftliches Denken fungieren. Raum, Zeit und
Kausalitét sind Ergebnisse bzw. Produkte einer Erméchtigung
des Denkens.

Diese Erméchtigung ist zunichst nicht negativ zu verste-
hen. Sie ist nur dann negativ, wenn sie ausschlieflich die
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Ermdchtigung

Vorherrschaft {iber die Lebenswelt ausiibt, wenn dabei At- technische
mosphére, Geschichte und Grund fest-gestellt und insofern L;’/Zfd};il;{z;?e
verdeckt werden. Atmosphére, Geschichte und Grund als fvee’hiefhee";
Quellen lebensweltlicher Erfahrungen sind ndmlich im Gegen- Quellen
satz zu Raum, Zeit und Kausalitit nicht feststellbar. Hierin
liegt auch der Grund, weshalb es schwer ist, tiber diese Quel-
len Aussagen machen zu konnen.
Ermiichtigung
durch Technik
feststellen
feststellbar nicht feststellbar
| |
Raum Vermessung Atmosphére
Zeit Messung Geschichte
Kausalitt Experiment Grund

Die Methoden der Feststellung sind die Vermessung des
Raumes, die Messung der Zeit und die Wiederholung im Ex-
periment. Ein bestimmtes Geschehen ist dann festgestellt,
wenn es raum-zeitlich messbar und wiederholbar ist. Hierin
liegt das Grundprinzip wissenschaftlichen Feststellens. Die-
ses Grundprinzip ist allerdings die Folge eines erméchtigten,
und zwar von der Technik erméchtigten wissenschaftlichen
Denkens.

Die Gegenbewegung zu diesem Geschehen kann man als
Entmdchtigung bezeichnen, ein Begriff, den ich insbesondere
im Zusammenhang mit einer Philosophie des Spiels verwen-
det habe.*
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4. Entméchtigung

Entméchtigung
durch Kunst / Spiel
erschlieffen
nicht erlebbar erlebbar
Raum Architektur Atmosphére
Zeit Erzéhlung / Film Geschichte
Kausalitét Spiel Grund
Kunst als Entméachtigung ist das Wesen des Spiels und der Kunst.
l;el,t;lf/;f;;s Kunst, die sich in den Dienst der Erméichtigung stellt, ver-
zur Macht fehlt ihre gesellschaftliche und kulturelle Rolle, die unter an-
derem darin besteht, eine kritische Auseinandersetzung mit
dem Betrieb der Méchte einzugehen und in eine Distanz zu
ihren Machenschaften zu treten.
Riicker- Vergleicht man das obere Schaubild mit dem vorhergehen-
i,i’;’fﬁj‘;%_ den, so entdeckt man, dass der Pfeil nun in die andere Rich-
]‘}’;[t’m C(’J”Cft’; tung zeigt. Damit soll zum Ausdruck gebracht werden, dass
qung des nun die Wirkung der Atmosphéren, der Geschichten und des
;f;htft’j,‘}ﬁ,ff Grundes durch Kunst geltend gemacht wird. Zeit, Raum und

Kausalitit werden nun durch Atmosphéren, Geschichten und
den Grund erschlossen.

Das ist die Propadeutik, die in unserer Grundlegung der
Praktischen Philosophie interessiert: Durch das Verkehren
der Erméchtigung in eine Entméchtigung wollen wir verste-
hen lernen, wie Lebenswelten erschlossen werden konnen.
Schauen wir uns diesen Vorgang der Entméchtigung diffe-
renzierter an.
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4.1. Entméchtigung des Raumes: Architektur

Architektur

Gestaltung von Rdumen

Geometrie Atmosphére
— VerschlieBen der Linien — Offnen der Linien
— Glatten der Flachen — Durchbrechen der Fldchen

]
I

Versiegeln Durchldssigmachen

Die Architektur ist die Gestaltung von Rdumen. Diese Gestal-
tung betrifft jedoch nicht nur die Konstruktion des Raumes
nach geometrischen Regeln. Die Geometrie macht vielmehr
nur einen Bereich der Architektur aus, indem sie Rdume
schlieft. Die eigentliche Aufgabe der architektonischen Ge-
staltung liegt jedoch darin, diese geschlossenen und versie-
gelten Rdume wieder aufzubrechen. Architektur gestaltet Rau-
me, indem sie, als Kunst, die geschlossenen Fldchen und
Réume wieder 6ffnet. Wie ist das moglich?

Wir erinnern uns: Das Glatte der Wiande, das Ungebroche-
ne der Linien und Kanten in einem Raum geben keine atmos-
phérische Tiefe frei, sondern wirken in ihrer Oberflachlichkeit
abstoBend und einschlieBend. Um atmosphérische Tiefe zu
gewinnen, miissen die Flichen und Linien, die durch Wénde
festgelegt sind, gestalterisch und auch symbolisch durch-
brochen werden; natiirlich nicht im wortlichen Sinne mit ei-
nem Wanddurchbruch, sondern durch Lichtverhiltnisse,
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durch Einrichtungsgegensténde, durch Bilder usw. Das Bild,
das an die Wand gehéngt wird, mag dabei selbst ein Kunst-
werk sein, aber es dient zunichst zur Unterbrechung einer
glatten Wand, zum Aufbrechen einer glatten Fldche. Auch
Linien werden durchbrochen, indem beispiclsweise Pflanzen
positioniert werden.

Solche Beispiele konnen das Vorgehen nur andeuten. Das
Prinzip der Entméchtigung durch die Architektur liegt darin,
die Geometrie die eine statische Notwendigkeit darstellt, auf-
zuldsen, damit der Raum gleichsam durchléssig erscheint.
Auch das Unterteilen groBerer Glasflichen mithilfe der heute
technisch nicht mehr notwendigen Sprossen dient diesem
Prinzip. Durch das Einbringen von Atmosphére verschwim-
men die Konturen. Das gilt nicht nur fiir die Innenarchitektur,
sondern fiir eine Architektur insgesamt — natiirlich nur, so-
weit sie den Anspruch erhebt, Kunst zu sein. Das heil3t in
Ergénzung der Ausfithrung von Heidegger zum Wohnen nun
allerdings, menschwiirdige Wohnungen zu erstellen. Die Re-
alitdt sieht aber zumeist ganz anderes aus. Hier dominieren
Plattenbauten, Gebdude mit grolen Betonflachen, die nicht
nur den Eindruck des Brutalen, des Gewalthaften, des Erméch-
tigten wecken, sondern diese Erméchtigung in der Erniedri-
gung ihrer Bewohner auch direkt umsetzen.

Dagegen wussten schon die Baumeister der Antike um ar-
chitektonische Mittel, diesem Eindruck der Erdriickenden
entgegenzuwirken: Sie brachen glatte Fldchen durch Séulen,
Pilaster oder Ornamente auf. Auch das Mittelalter hatte seine
architektonischen Kunstformen: In den gotischen Kathedra-
len ist es gelungen, sogar die Schwere der Statik aufzulosen.
Auch in der heutigen Architektur werden solche Mittel ver-
wendet, um den Eindruck des stdhlernen Gehéuses nicht auf-
kommen zu lassen. Insgesamt geht es dabei darum, das Er-
machtigte, die EinschlieBung und Versiegelung, die das Bauen
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zunéchst erzeugt, zu 6ffnen. Wir kdnnen also eine gute Archi-
tektur immer daran erkennen, dass es ihr gelungen ist, die
Flachen und Linien, die fiir die Statik sorgen, aufzubrechen
und zu durchbrechen. Eine entméchtigende Architektur ge-
staltet Raume derart, dass sie deren Geometrie und Statik ent-
gegenwirkt.

4.2. Entmichtigung der Zeit:
Erzihlung, Theater, Film

Erzihlung Theater Film
Gestaltung von Zeiten
Chronologie poiesis, mimesis
feststellen von darstellen von
— Zeitraumen — Geschichten
— Zeitpunkten — Krisen
— Absténden — Auswegen
Nach-
)I( a b c \‘( Geburt ‘ Krise Krise ‘ Geschichte
I T T T I } |
Vor- ! !
Geschichte Tod
Schlieen, Abtrennen Offnen, Verschmelzen

Auch bei der Gestaltung von Zeiten konnten wir das Grund-
prinzip der Offnung erkennen; hier in Form der Offnung von
Horizonten. Die Chronologie stellt Zeitraume und Zeitpunkte
fest, misst Abstinde und erfasst insgesamt Zeit nach den
Kriterien des Raumes. Sie begreift jedoch nicht die Zeit der
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Lebenswelt. Die Offnung der Horizonte ist allerdings schwe-
rer zu veranschaulichen als im Falle der Architektur, die ja fiir
die Sinne gestaltet. Denn die Zeit ist, wie schon ausgefiihrt,
nicht iiber die Sinne wahrnehmbar. Die Quelle fiir die Zeit-
erfahrung als Rhythmus der Zeit ist nur iiber und mit Erzéh-
lungen freizulegen. Die Erzahlung fordert die rhythmischen
Strukturen des In-Geschichten-seins zutage. Geschichten
haben einen Anfang und ein Ende und sind trotzdem Kom-
plexe, die sich wiederholen und darin unabgeschlossen sind.
Die Unabgeschlossenheit tragt aber zur Offenheit von Ge-
schichten bei: Jeder Anfang hat eine Vorgeschichte und je-
des Ende eine Nachgeschichte.

Diese Durchldssigkeit der Geschichte ermdglicht es, auf
andere Geschichten zuzugreifen, den Zeitraum, in dem wir
leben, zu verlassen und in andere Zeitrdume einzutauchen;
gleichsam eine Zeitreise zu unternehmen. Was in der chrono-
logischen Zeit nicht moglich ist, gelingt in der erzéhlten Zeit.
Denn Geschichte lebt von ihrer Erzdhlform. Die Erzédhlform
ergibt sich aus den Briichen in den Geschichten. Geschich-
ten sind nicht einfache Verlaufe von Sachverhalten, sondern
zeigen eine Dramaturgie, die sich um die Briiche herum ge-
staltet; angefangen bei den Grenzpunkten des Anfangs und
des Endes, bis hin zu den groBen Krisen des Lebens.

Da unser eigenes Leben auch diese Dramaturgie aufweist,
lernen wir von den fremden Geschichten. Das ist der padago-
gische Effekt von Geschichten und ihrer Darstellung. Wiah-
rend die Chronologie die Zeitraume abschliefit und abtrennt,
offnen poiesis und mimesis Horizonte. Darauf beruht auch
die Methode der Hermeneutik. Das Verstehen von Geschich-
ten gelingt nur grenziiberschreitend bzw. horizontiiber-
schreitend, indem wir unseren eigenen Horizont transzendie-
ren und uns in einen anderen hineinbegeben. Wir erfahren
diese Dramaturgie somit von und iiber die fremden Geschich-
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ten. Lebensweltliche Zeiterfahrung ist folglich die Erfah-
rung und das Verstehen der Dramaturgie unserer Lebensge-
schichte am Beispiel erzéihlter Geschichten. So werden fremde
Zeitrdaume durch fremde Geschichten gedffnet. Handelt es
sich dabei um gute Geschichten, dann verschmelzen wir mit
ihnen und es geschieht der nachhaltige Effekt, dass wir von
ihnen lernen, Krisen und Umbriiche unseres eigenen Lebens
zu bewaltigen.

4.3. Entmichtigung der Kausalitit: Spiel

Spiel

Gestaltung des Grundlosen

Begriinden Griinden

Notwendigkeit Freiheit
feststellen von Stellung nehmen durch
_ Ursachen iibernehmen / verkorpern
— Wirkungen —Rollen
— Aufgaben
—Schuld / Verantwortung
A B A

Angesichts des nicht erfahrbaren Grundes unserer Existenz
bewegen wir uns, wie wir festgestellt haben, eigentlich im
Bereich des Abgriindigen und Grundlosen. Das Dasein ist
nicht aus der eigenen Rationalitit heraus begriindbar und
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Offnet sich dem Abgriindigen. Dadurch ist es anfillig fiir
Fremdbestimmungen:

Das rationale Leben muss also gegriindet werden. Dies
meint in letzter Hinsicht immer eine Rechtfertigung des Le-
bens oder des Daseins selbst. Alle sonstigen rationalen Kon-
struktionen sind vordergriindig. Trotzdem leisten auch die
vordergriindigen Begriindungen Rechtfertigungsarbeit, nim-
lich durch die einfache Begriindung, die Kausalitét, welche
mit dem Feststellen von Ursachen und Wirkungen arbeitet.
Diese vordergriindige Begriindung ist immer eine Strategie
des Umganges mit dem Grundlosen. Doch diese Art der stra-
tegischen und wissenschaftlich-technischen Begriindung
verschlieit sich gegeniiber der letzten Begriindung. Denn
dieser letzte Grund kennt kein Verschlie3en, er ist das Grund-
lose und erweist sich als Loch im Sein durch das Offnen in
das Grundlose.

Das VerschlieBen gegeniiber dem Abgriindigen ist aber
keineswegs nur eine Erleichterung, sondern hat schwerwie-
gende Konsequenzen. Es verschliefit sich auch gegen die
Erfahrung der Freiheit. Ware der Mensch begriindet, konnte
er niemals die Erfahrung der Freiheit machen. Das Abgriindi-
ge ermdglicht die Erfahrung und Ubernahme der menschli-
chen Freiheit. Der Mensch wird in ihm und durch es vor die
grundsdtzliche Wahl gestellt, das Leben anzunehmen oder
es zu verneinen.

Die Ubernahme dieser Freiheit vollzieht sich durch die Ver-
korperung und Aneignung von Rollen. Wir iibernehmen Rol-
len nicht nur im Schauspiel, sondern auch im téglichen Le-
ben. Natiirlich stellen wir uns dabei auch Aufgaben, die wir
dann aus der Aufgabenstellung, nicht aus der Rolle heraus
losen. Vor dieser Aufgabenstellung und ihrer Losung liegt
aber die Rolle als Stellungnahme gegeniiber dem Abgriindi-
gen und Grundlosen. Im Zuge dieser primdren Haltungen
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nehmen wir Stellung zu der Geschichte, in der wir auftauchen
und die wir iibernehmen miissen. Denn wir leben in einem
geschichtlichen Zusammenhang, der immer mit Altlasten auf
uns zukommt. Es gibt keine Handlung von Nullpunkt aus.
Wir tauchen in Geschichten auf und in Geschichten ein und
sind immer schon in sie verstrickt. Durch die Stellungnahme
in der Rolle nehmen wir den Platz in der Geschichte ein, der
sie zu unserer eigenen macht. Von hier aus wird es erst sinn-
voll, einzelne Aufgaben zu {ibernehmen.

Wir kommen damit zum Thema des Spiels im philosophi-
schen Sinne. Wieso taucht das Spiel hier auf? Wir erinnern
uns an das berithmte Diktum Schillers: »Der Mensch spielt
nur, wo er in voller Bedeutung des Worts Mensch ist, und er
ist nur da ganz Mensch, wo er spielt« (Schiller SW, V, 618).°
Spiel ist die Art und Weise, wie es dem Menschen gelingen
kann, mit seiner schwersten Herausforderung fertig zu wer-
den. Indem er Rollen iibernimmt oder verkdrpert, kann er nim-
lich in einer unbegriindeten oder grundlosen Situation leben
und hat die Moglichkeit mit dieser Urschuld — wie es
Heidegger formuliert hat — zu spielen. Das ist das Wesen des
Spiels. Das Spiel ist deshalb ein grofies und dennoch ver-
nachldssigtes Thema der Philosophie. Ich kann hier nur an-
deuten, wie wichtig der Freiheitsgedanke im Konzept und im
Umsetzen des Spiels ist, sowohl im philosophischen Nach-
denken iiber das Spiel als auch in seiner praktischen Anwen-
dung, die ihren Ausdruck in der padagogischen Umsetzung
findet.
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5. Michte der Handlung: Technik und Kunst

M:ichte der Handlung

techné

Kunst / Spiel Technik

Praxis

Das Schaubild soll noch einmal das gesamte Szenario der
Michte darstellen, die in unseren Uberlegungen eine Rolle
spielen. Dabei gehen wir wiederum von Heideggers Konzept
der techné aus, die urspriinglich Kunst und Technik in sich
vereinigen konnte. Heidegger fiihrte uns zu der Einsicht, dass
in der Neuzeit Kunst und Technik jedoch getrennte Wege
gehen. Nur noch in Ausnahmen ist daher — wie etwa bei der
Fertigkeit eines virtuosen Musikers — von einer Technik im
urspriinglichen Sinne die Rede. Im weiteren Sinne hat die
Technik der Neuzeit allerdings nichts mehr mit Kunst zu tun.
Vielmehr hat sie sich selbst zu einer eigenen Macht erméch-
tigt und dabei zur die Gegenwart bestimmenden Macht
schlechthin erhoben. Kunst muss in der heutigen Kultur ihre
eigenen Wege gehen. Sie wird aber zur kritischen und sub-
versiven Gegenkraft gegen die Macht der Technik.
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Doch bei aller Kritik gilt es auch, offen zu sein, fiir das
Positive der Technik: Technik bleibt auch in ihrer modernen
Form Wahrheit, bleibt als Feststellen und Herstellen immer
auch Hervorbringung und Offenbarung, selbst dann, wenn
sie im Dienste der Machenschaften steht und die Quellen der
Erfahrung verschlie3t. Als Entméchtigung aber ist die Kunst
die subversive Kraft, die sich gegen das VerschlieBen der
Technik richtet.

Unsere Praxis wird von diesen beiden Méachten bestimmt:
Die Technik ist der Machtbereich, in dem unsere Praxis die
Erméchtigung bekommt, iiber Dinge hinwegzugehen, die
Lebenswelt gleichsam nach Regeln der Technik auszuiiben.
Die Kunst als subversive Kraft dagegen versucht, diese
Macht zu unterwandern. Wie konnen wir mit diesem Wider-
spruch umgehen?

6. Weltoffenheit als Grundlage
fiir gelingendes Leben

»Wie kann Leben gelingen?«
Weltoffenheit
»... das nicht festgestellte Tier« (Nietzsche)
Anwendung
Offnen von
— Raum
— Zeit
— Kausalitit
Entdeckung Innovation
Erschlieung der Quellen Freistellen der Wahl
— Atmosphére — Grundwahl
— Geschichten — Modalitdten
— Grund — Umgangsformen
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Die Grundfrage, die uns in diesem letzten Schaubild entge-

von Ent- und ~ gentritt, lautet: Wie kann Leben in einer solchen Gegensitz-

Ermdchti-
gung im
Leben
integriert
werden?

Umgang

mit der
Weltoffenheit
des
Menschen

lichkeit von Technik und Kunst, von Erméichtigung und
Entméchtigung gelingen?

Werfen wir dazu einen einen kurzen Blick auf eine Grund-
aussage der philosophischen Anthropologie, die auf Friedrich
Nietzsche zuriickgeht. Danach ist der Menschen das nicht-
festgestellte Tier. Nicht-festgestellt heilit: Der Mensch ist im
Sinne des Faktischen oder der wissenschaftlich-technischen
Begriffe von Raum, Zeit und Kausalitit nicht feststellbar. Diese
Grundaussage bildet die Basis fiir die Konzeption der Welt-
offenheit. Auch fiir die Propadeutik der Praktischen Philoso-
phie miissen wir von der Konzeption der Weltoffenheit des
Menschen ausgehen, weil sie der einzige Weg ist, nicht in
einen Reduktionismus zu verfallen und damit ein Menschen-
bild zu zeichnen, das blof die Ergebnisse einer Naturwissen-
schaft widerspiegelt. Nehmen wir einen anderen Standpunkt
als den der Weltoffenheit ein, dann gehen wir immer schon
von Feststellungen aus. Wir orientieren uns dann an solchen
Modellen — wie sie heute wieder einmal in Mode sind —, die
den Menschen als feststellbares Tier behandeln. Diese Sicht-
weisen sind verfehlt, weil sie Begrifflichkeiten auf den Men-
schen anwenden, die nicht aus der Lebenswelt stammen, son-
dern aus der Welt der Wissenschaften. Damit spiegeln sie ein
Menschbild, das sich von dem der theologischen oder christ-
lichen Kultur nur darin unterscheidet, dass sie zwar den Men-
schen nicht mehr aufwertet oder iiberbewertet, dafiir aber
herabwiirdigt und gering schitzt. Demgegeniiber hat das
Menschenbild, das von der Weltoffenheit des Menschen
ausgeht, den heuristischen Vorteil, den Menschen aus seiner
Lebenswelt heraus zu verstehen und ihm so auf dem Weg
zum Verstidndnis seiner Freiheit folgen zu konnen. Der in
Raum- Zeit- und Kausalitdtsbegriffe festgelegte Mensch kann
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nie als freier, kreativer und fiir Schuld anfilliger Mensch ver-
standen werden. Das aber war das Ziel der vorliegenden Pro-
pideutik: Sie hatte die Offnung zur Lebenswelt und zu ihren
lebensweltlichen Quellen zum Ziel, indem sie versuchte, aus
der UmschlieBung der technisch konnotierten Grundbegriffe
herauszufiihren.
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Stephan Gritzel

Grundlagen der Praktischen Philosophie Band I

System der Ethik

Existenzielle Fragestellungen der Praktischen Philosophie
London: Turnshare, 2006

ISBN: 1-903343-32-1

Seiten: 258, EUR: 14,80

Das System der Ethik ist der erste Teil einer Grundlegung der
Praktischen Philosophie, die das Feld der Praktischen Philo-
sophie wissenschaftlich umreifst und in mehreren Schritten
zugdnglich macht. Die Grundlegung beginnt mit der Besinnung
auf die elementaren und existenziellen Fragen des Menschen in
Bezug auf sein Handeln.

Das System der Ethik fasst den Menschen als ein in ethischer
Hinsicht fragendes Wesen auf. Hierbei wird die Wiirde des
Menschen nicht als ,,fragloses Faktum “ hingenommen, sondern
gerade ins Zentrum des Fragens gestellt.

Stephan Grdtzel geht von den existenziellen Fragestellungen der
Praktischen Philosophie aus und zeigt, wie mit der Differen-
zierung und Systematisierung der ethischen Fragen die Unver-
fligbarkeit von Wiirde und Leben iiberhaupt rational in den
Blick gerdt. Dies sind die Friichte einer hohen philoso-phischen
Kultur, beginnend mit Kant bis hin zu Lévinas, die deutlich machen,
dass Freiheit nicht Willkiir ist, sondern Anspruch auf Grund
und Sein in Geschichte als Verpflichtung gegeniiber dem Anderen.



Stephan Griitzel

Grundlagen der Praktischen Philosophie Band 11
Methoden der Praktischen Philosophie
Phinomenologie, Hermeneutik, Dialektik
London: Turnshare, 2007

ISBN: 978-1-903343-65-4
Seiten: 282, EUR: 16,90

Worin liegt die Bedeutung von Phdnomenologie, Hermeneutik
und Dialektik fiir die Praktische Philosophie? Ldsst sich ein
integrales Moment dieser wissenschaftlichen Methoden auf-
zeigen? Diese Fragen stehen im Zentrum des zweiten Bandes
der Grundlagen der Praktischen Philosophie.

Stephan Grdtzel setzt sich mit einschldgigen Vertretern von
Phénomenologie, Hermeneutik und Dialektik auseinander. Mit
der Herausstellung der drei Methoden wird ein Grundrepertoire
des natiirlichen praktischen Erkennens gegeben. Auf drei
unterschiedlichen Wegen wird die unkritische natiirliche
Einstellung zur Lebenswelt durch eine kritische und wissen-
schaftlich begriindete Einstellung hinterfragt. Es wird gezeigt,
dass und wie das Sein des naiven Seinsglaubens ein Erscheinen
ist, das von der Intentionalitit bestimmt ist, dass und wie die
Information eines technisch orientieren Medienkonzepts eine
Botschaft ist, die immer eines Vermittlers bedarfund dass und
wie die Wahrheit des Selbst eine Position und Perspektive
darstellt, aus der heraus Wahrheit innerhalb menschlicher
Handlung interaktiv verhandelt wird. Schlieflich kann der
Zusammenhang der Methoden in der praktischen Absicht der
Erschlieffung der Lebenswelt aufgezeigt werden.



Stephan Griitzel

Grundlagen der Praktischen Philosophie Band 111
Ethische Praxis

Anwendungen der Praktischen Philosophie

in Alltag und Beruf

London: Turnshare, 2007

ISBN: 978-1-84790-005-0
Seiten: 288, EUR: 17,75

Mit dem dritten Band der Grundlagen der Praktischen
Philosophie wird die fundamentale Fragestellung der Ethik »Wie
kann das Leben gelingen? Uvieder aufgegriffen und auf die Praxis
in Alltag und Beruf angewandt.

Ausgehend von einer Philosophie ethischer Praxis werden dabei
die Anwendungen der Haltungen im Umgang mit sich, dem
Anderen und der gesamten Natur im Hinblick auf die Wiirde des
Menschen thematisiert.

Damit wird menschliche Wiirde als entscheidendes Kriterium
des gelingenden Lebens herausgestellt. Denn Leben kann nur
gelingen, wenn es in Wiirde gefiihrt wird.



Stephan Griitzel [Hrsg.]

Grundlagen der Praktischen Philosophie Band VI
Arbeitsheft Hermeneutik

London: Turnshare, 2007

ISBN: ISBN: 978-1-84790-0002-9

Seiten: 229, EUR: 16,70

Die Hermeneutik ist nicht nur zentral fiir geisteswissenschafi-
liches Arbeiten, sondern stellt auch die wichtigste Methode der
praktischen Philosophie dar. Sie schafft die mafigebliche
Grundlage fiir die praktische Umsetzung philosophischer
Kompetenz im Alltag sowie in helfenden und heilenden Berufen.
Denn Hermeneutik beschdftigt sich mit dem Verstehen, also mit
dem Begriff der Philosophie, fiir den dieses Arbeitsheft Propd-
deutik sein will. Es bietet:

— Kerntexte bedeutender Vertreter dieser Disziplin
— Uberblick iiber die Literatur
— Fragen und Aufgabenstellungen

Somit wendet dieses Heft sich vornehmlich an Studenten, letztlich
aber an alle diejenigen, welche sich entweder einleitend mit der
Hermeneutik als Methode der Philosophie beschdftigen wollen
oder als Dozent mit dem Problem der Vermittlung einer solchen
Einfiihrung konfrontiert sind.



Stephan Griitzel

Die Vollendung des Denkens
Vorlesungen zu Philosophie und Mystik
London: Turnshare, 2005

ISBN: 1-903343-75-5

Seiten: 189, EUR: 12,80

In gewohnt anschaulicher und eindringlicher Weise fiihrt Stephan
Grdtzel nicht nur in das Denken der Mystik ein, sondern zeigt,
dass Mystik die hochste Form ethischen Handelns darstellt.

Diese These belegt der Autor anhand einschligiger Denker der
Mystik wie Plotin, Augustinus, Scotus Eriugena, Dionysius
Areopagita, Meister Eckhart, Bonaventura und Nikolaus von
Kues. Daneben werden aber auch Denker der Existenz-
philosophie und des Existenzialismus wie Martin Heidegger und
Jean-Paul Sartre in die Untersuchung einbezogen.

Dabei stellt Stephan Grdtzel heraus, welche Aus- und Abblen-
dungen die moderne Philosophie fiir die Konstruktion reduzierter
Menschenbilder zu zahlen bereit scheint, um mystische Bedeu-
tungsinhalte, Zielsetzungen und Erfahrungen hinter sich lassen
zu kénnen.



Stephan Griitzel

Die Masken des Dionysos

Vorlesungen zu Philosophie und Mythologie
London: Turnshare, 2005

ISBN: 1-903343-63-1

Seiten: 169, EUR 13,70

Ausgehend von der Geschichtlichkeit des Menschen und seinem

Verstricktsein in Geschichten stellt Stephan Grdtzel in seinen
Vorlesungen die Gebundenheit des Menschen in der Schuld
und die mogliche Entsiihnung in der Solidaritdt als das eigent-
liche Thema des Mythos heraus.

Damit geht Stephan Grdtzel nicht nur iiber Interpretationen
des Mythos als ein dsthetisches oder rationales Mittel der
Weltdeutung und Welterschliefsung hinaus, sondern erdffnet
einen ethischen Zugang zum Mythos. Dabei wird die existentielle
Bedeutsamkeit einer philosophischen Beschdftigung mit dem
Phénomen des Mythos im Hinblick auf die Frage nach der
Schuld des Menschen deutlich.



Stephan Griitzel

Die Wahrheit der Fiktion
Vorlesungen zur Hermeneutik
London: Turnshare, 2005
ISBN: 1-903343-69-0

Seiten: 143, EUR: 12,60

Neben Dialektik und Phdnomenologie stellt die Hermeneutik
eine der wichtigsten Methoden der Philosophie dar. Urspriing-
lich als Kunst der Interpretation von Texten entwickelt sich die
Hermeneutik zu einer universalen Theorie des Verstehens.

Ausgehend von Friedrich Schleiermachers Kunstlehre des
Verstehens zeigt Stephan Grditzel, welchen Bedeutungsgewinn
das Verstehen bei August Boeckh, Johann Gustav Droysen
tiber Wilhelm Dilthey, Martin Heidegger und Hans-Georg
Gadamer bis hin zu Paul Ricoeur erfihrt.

Meint nun Verstehen nicht linger eine blofie Methode der
Geisteswissenschaften, sondern eine Seinsbestimmung des
Daseins selbst, so erdffnet sich die ethische Dimension der
Hermeneutik.



Stephan Gritzel

Uber die Grenzen des Lebens

Vorlesungen zur Philosophischen Anthropologie
London: Turnshare, 2004

ISBN: 1-903343-55-0
Seiten: 146, EUR 11,80

Gerade auf Grund des wissenschaftlichen und medizinischen
Fortschritts erscheint die Frage nach einer neuen Definition
der Grenzen des Lebens als eine der dringlichsten Fragen tiber-
haupt.

Die Bestimmung des Zeitpunktes der Geburt und des Todes
steht stellvertretend fiir die Bestimmung von Sinn und Wert
menschlichen Lebens.

Doch losgeldst von seinen geistesgeschichtlichen Wurzeln fiihrt
der moderne Todesbegriffin eine Widerspriichlichkeit, die sich
letztlich als diffuse Todesangst in Szene setzt.

In seinen Vorlesungen fiihrt Stephan Gritzel nicht nur in die
aktuelle Diskussion ein und zeigt, welche Problematik mit dem
Versuch einer Bestimmung der Grenzen des Lebens verbunden
ist, sondern erdffnet philosophische Wege des Zugangs zur
Bestimmung der Grenzen des Lebens, die von einer Ethik der
Prdsencz iiberleiten zu einer Ethik der Grenzen des Lebens in
der Einheit von Leben und Tod.



Stephan Griitzel

Kunst ohne Ende

Vorlesungen zu einer Philosophie der Kunst
London: Turnshare, 2004

ISBN: 1-903343-58-5

Seiten: 165, EUR 11,90

Ist Friedrich Schillers idealistisches Projekt einer dsthetischen
Erziehung des Menschen gescheitert?

Hat sich die Kunst von der Biihne des Welttheaters zuriick-
gezogen, um in stiller Agonie der Stringenz ihrer eigenen
feuilletonistischen Abgesdnge zu lauschen?

Konnen Theorie und Wissenschaft jene Rolle iibernehmen, die
einst die Kunst inne hatte und haben sollte, oder ldisst der
moderne Wahrheitsbegriff den nach Sinn fragenden Menschen
dabei ratlos zuriick?

Beginnend mit der Aufkldrung bis hin zur Gegenwart untersucht
Stephan Grdtzel die provokante These vom Ende der Kunst.
In seinen Vorlesungen fiihrt der Autor in anschaulicher Weise
in die Problematik einer Philosophie der Kunst ein und zeigt,
welche Abblendungen und Abstraktionen wir uns zumuten, wenn
wir zu akzeptieren bereit sind, dass einzig Theorie und
Wissenschaft uns Aufkldrung iiber die Frage verschaffen
konnen: »Was ist der Mensch?«



Stephan Griitzel

Der Ernst des Spieles

Vorlesungen zu einer Philosophie des Spiels
London: Turnshare, 22007

ISBN: 978-1-903343-94-4

Seiten: 117, EUR 13,80

Mit den in diesem Buch vorgestellten Theorien, aber auch der
Gesamtkonzeption der Vorlesung, erdffnet sich ein Verstindnis
von ,,Spiel“, welches die Menschwerdung insgesamt betrifft.
Ein Spielbegriff, der dies zu leisten vermag, zeigt, dass der
Mensch sich seine Existenz und eben gerade auch seine Identitdt
in erster Linie nicht nur erarbeitet, sondern auch erspielen
muss.
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Raum, Zeit und Kausalitit gehoren zu den Grundkategorien
der Philosophie. In der vorliegenden Propadeutik werden sie als
Grundkategorien der Praktischen Philosophie kritisch untersucht.
Dabei wird ihr theoretischer Gebrauch in den Wissenschaften
und im Alltag dem lebensweltlichen gegeniiber gestellt und die
Quellen aufgezeigt, aus denen sie hervor gegangen sind. Die
Gegeniiberstellung macht sowohl die Verschiittungen sinnlicher
Erfahrungsmoglichkeiten deutlich, wie sie die Wege aufzeigt,
die Lebenswelt zuriick zu gewinnen. Die Wiedergewinnung der
Lebenswelt ist die notwendige Voraussetzung fiir ein Handeln,
das der Frage nach dem gerechten und gelingenden Leben er-
folgreich nachgeht.

Der vierte Band der Grundlagen ist damit gleichermaBen
Ertrag und Propideutik der Praktischen Philosophie.
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