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Mama, Papa und Roderich in Liebe gewidmet



,Einer der Hauptgriinde, warum ich schreibe, ist ohne Zweifel, das
Wunderbare meiner Kindheit wiederzufinden, jenseits des Alltdg-
lichen die Freude, jenseits des Dramas und der Hdrte die Frische. [...]
Die Welt war schén, ganz frisch und rein. Um diese heile Schonheit
des Lebens wiederzufinden, mache ich Literatur. Alle meine Biicher
und alle meine Theaterstiicke sind auch ein Aufruf, sind der Aus-
druck einer Sehnsucht, ich suche einen Schatz, versunken im Ozean,
verloren in der Tragédie der Geschichte und meiner Geschichte. Das
ist der Grund, warum ich nicht nur Literatur mache, sondern auch,
warum ich in ihr geistige Nahrung gefunden habe. [...] Letztlich bin
ich eigentlich auf der Suche nach der paradiesischen Welt der Kind-
heit, nach dem Glanz des ersten Tages. [...] Kindheit und Licht sind
in meinem Geist das gleiche, alles, was nicht Kindheit ist, ist Finster-
nis. Ich schreibe, um das Licht wiederzufinden und um zu versuchen,
es zu vermitteln.“

(Eugéne Ionesco)
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VORBEMERKUNGEN

§ 1. Einfithrung

Seit Urzeiten verspiirt der Mensch die Sehnsucht, Raum und Zeit zu
uberschreiten. Der Gedanke an den sicher ausstehenden Tod hat das
Individuum seit jeher dazu bewegt, nach Auswegen aus der Todesangst
zu suchen. Dabei ist zu beobachten: Die Unbegrenztheit aller Moglich-
keiten des Menschseins tibertrifft immer seine tatsichlich verwirklichten
oder verwirklichbaren Entwiirfe und Entscheidungen. So erscheint es
ungerecht und unangemessen, dass der Einzelne aus der méglichen Fiil-
le nur weniges zu realisieren vermag. Vieles bleibt ungesagt, unerledigt;
ein Menschenleben ist und bleibt immerdar etwas fragmentarisches.
Anders gesagt heifdt dies auch, dass die natiirliche physische Grenze des
Lebens nicht notwendig — eigentlich niemals — mit der subjektiven bio-
graphischen zusammenfillt. Der Mensch stirbt also immer zu frith.!

Von dem Moment an, in dem er in die Welt entlassen wird, ist sein
Ende vorbestimmmt. Daher stellt Odo Marquard die These vom Men-
schen als eines ,Mingelwesens“? auf (die er tibrigens von Heidegger
entliehen hat’) und sagt: ,Der Mensch ist ein Zeitmangel-Wesen, sei-
ne temporale Primirerfahrung ist eine Knappheitserfahrung.“* Jeder
Tag, der vergeht bringt ihn seinem eigenen Tod ein Stiick niher. Hin-
zu kommt, dass erst die Erfahrung des Todes eines Anderen, speziell
der (plotzliche) Tod eines geliebten Menschen und die damit einher-
gehende Trauer uns unser eigenes Todgeweihtsein, unsere sterbliche

! Schumacher, Bernard: Der tote menschliche Korper, S. 68.

~

Marquard, Odo: Zeit und Endlichkeit. Gedanken iiber die temporale Entzweiung des
Lebens, S. 10.

3 Dazu heif3t es in Sein und Zeit (im Folgenden mit SZ bezeichnet): ,Die Sorge — das Sein
des Daseins — besagt demnach als geworfener Entwurf: Das (nichtige) Grund-sein einer
Nichtigkeit. Und das bedeutet: Das Dasein ist als solches schuldig, wenn anders die formale
existenziale Bestimmung der Schuld als Grundsein einer Nichtigkeit zu Recht besteht.”
Heidegger, Martin: Sein und Zeit. S. 285. An anderer Stelle behauptet er hingegen: , Der
Mensch ist endlich, weil er den Bezug zum Sein hat und weil er somit nicht selbst das Sein
ist, sondern weil er nur gebraucht wird vom Sein. Das ist nicht ein Mangel, sondern gerade
die Bestimmung seines Wesens.“ Heidegger, Martin: Zollikoner Seminare, S. 230.

+ Marquard, Odo: Zeit und Endlichkeit, S. 10.
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Beschaffenheit radikal vorexerziert.” Philosophisch gesprochen, ist uns
a priori nicht bewusst, dass das Spektrum unserer Wahlméglichkeiten
minimiert ist, unser Handlungsspielraum kleiner wird und nie ginz-
lich ausgeschopft werden kann. Die franzésischen Existenzialisten
erkldren nicht zuletzt daraus die Absurditit des Todes und stehen damit
in einem deutlichen Kontrast zu ihrem existentialphilosophischen Vor-
fahren Martin Heidegger, der ihrer Meinung nach davon ausgeht, dass
der Tod dem Menschen letztendlich seinen vollstindigen Sinn verleihe.
Bei Heidegger heif3t es von der Vervollstindigung des Menschen durch
den Tod aber lediglich: ,Im Dasein steht, solange es ist, je noch etwas
aus, was es sein kann und wird. Zu diesem Ausstand aber gehort das
,Ende’ selbst. Das ,Ende‘ des In-der-Welt-seins ist der Tod.’

Es sind also die Dialektik von Leben und Tod bzw. die Betonung
der Lebensimmanenz des Todes und seiner Bedeutung fiir das Leben
diejenigen Themen, welche in der Existenzialphilosophie und im fran-
zosischen Existenzialismus wie kaum in einer anderen Position der
Moderne zentrale Gegenstinde des Nachdenkens sind.® Als essenziell
erweisen sich in der dabei gefithrten Auseinandersetzung mit dem Tod
des Menschen folgende Fragestellungen:

Wie kann sich der Mensch angesichts seiner Verginglichkeit verhal-
ten? Wie kann der Schmerz gemildert werden, der durch die Absurditit

> Als Kontrast sei hier der iiberlegenswerte Einspruch Wittwers genannt, der der Meinung
ist, dass der eigene Tod durchaus auch selbst erfahrbar sei: ,Im Gegensatz zu der weit
verbreiteten Auffassung ist das Totsein unserer Erfahrung nicht entzogen. Die einzig
mogliche und zugleich hinreichende Erfahrung des Totseins ist die Erfahrung von Leichen.
Dass es sich dabei stets um den Leichnam eines anderen handelt, versteht sich von selbst.
Es sprichtaber nicht gegen die Erfahrbarkeit und Begreifbarkeit des Totseins, dass niemand
sein eigenes Totsein wahrnehmen kann. Im iibrigen kann sich jeder seinen eigenen Tod
und sein eigenes Totsein begrifflich vorstellen, und mehr ist fiir die Begreifbarkeit eines
Zustands, den per definitionem niemand erleben kann, nicht vonnéten.“ Wittwer, Héctor:
Der Leichnam aus der Sicht der Philosophie, S. 105f.

¢ Schumacher weist in diesem Zusammenhang auf eine Fehldeutung vor allem durch Sartre
hin: Denn Heidegger klammere fiir diesen die Sinnfrage des Lebens wie auch die Frage
nach dem Tod als einem Ubel aus seinen Untersuchungen aus. Vgl. Schumacher, Bernard:
Der Tod in der Philosophie der Gegenwart, S. 129.

7 Heidegger, Martin: SZ, S. 233f. An anderer Stelle heifit es terminologisch sogar noch
konkreter: ,Im Tod ist das Dasein weder vollendet, noch einfach verschwunden, noch gar
fertig geworden oder als Zuhandenes ganz verfiigbar.“ Ebd., S. 245.

8 Vgl. Kleiner, Marcus S.: Im Bann von Endlichkeit und Einsamkeit. Der Tod in der
Existenzphilosophie und der Moderne, S. 153.
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seines Daseins entsteht? Wie kann er ein sinnvolles Leben fithren? Wie
soll er sich in Anbetracht der Zeitgebundenheit seines Daseins verhal-
ten? Bleiben stets nur temporire Kompensierungsmoglichkeiten? Gibt
es andere Auswege, um der existenziellen Absurditit, d. h. der vermeint-
lichen oder wirklichen Sinnlosigkeit zu entkommen?

Im allgemeinen Sprachgebrauch ist der Begrift Absurditit hiufig
mit einer licherlichen Situation oder einem unbegreiflichen Zustand
deckungsgleich. Schnell erklirt man fiir absurd etwas Abenteuerli-
ches oder Unverstindliches, etwas, das einem komisch vorkommt oder
irgendwie unrealistisch erscheint. Das Adjektiv absurd ist in der deut-
schen Sprache wohl schon im 16. Jahrhundert geliufig.’ Klar ist jedoch,
dass der Begriff seit dem frithen 17. Jahrhundert kontinuierlich nachge-
wiesen werden kann.'® Im klassischen Latein bedeutet absurdus , 1.) eig.,
gegen das Gehdr, die Ohren beleidigend, widrig klingend, grell, unrein
[z. B. das Gequake von Froschen] [...] IL.) iibtr., gegen das innere Gefiihl,
gegen Sinn und Verstand verstofend.“!

Noch heute bedeutet es auch ,widersinnig, dem gesunden Men-
schenverstand widersprechend“!? Kluge stellt das Adjektiv absurdus
nun sogar in die Nihe zu einem lautmalerischen susurrus (Zischen)."
Daneben fallen fiir unseren heutigen Wortschatz und fiir die vorliegen-
de Arbeit geltende Ubersetzungen wie sinnwidrig, abwegig oder sinn-
los™ auf.

Das lateinische Adjektiv absurdus lisst sich auch als eine Kombi-
nation aus ab-sonus (misstonend) und surdus (taub, nicht verstehend)
auffassen.” In diesem Wortsinn deutet Absurditit also schon auf eine
allgemeine ,objektive’ Disharmonie wie auch auf eine ,subjektive‘ Un-
fihigkeit hin, harmonische Sinnstrukturen zu vernehmen. Im Grun-
de ist hier schon die existenzialistische Bedeutung von Absurditit

% Nach Wolfgang Pfeifer ist es erst Anfang des 17. Jahrhunderts gebriuchlich; siehe Pfeifer,
Wolfgang: Etymologisches Worterbuch des Deutschen, S. 8.

10Vgl. Deutsches Fremdwdrterbuch, Band 1, A-Prifix-Antike, S. 75.

1 Vgl. Georges, Karl Ernst: Ausfithrliches lateinisch-deutsches Handwérterbuch, Bd. 1,
Spalte 43.

2 Duden: Das grofle Fremdworterbuch. Herkunft und Bedeutung der Fremdworter, S. 35.
3 Kluge, Friedrich: Etymologisches Worterbuch der deutschen Sprache, S. 11.

14 Vgl. ebd.

1> Vgl. Duden: Herkunftsworterbuch. Etymologie der deutschen Sprache, Band 7, S. 19.
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angedeutet: Disharmonie zwischen dem Menschen und der Erfiilllung
seiner Lebenserwartungen. So will der Mensch nichts anderes als leben
und weifl doch, dass er sterben muss.

Bereits lange bevor der Begriff der Absurditit in der Mitte des 20.
Jahrhunderts, besonders in der Existenzphilosophie ,Karriere* machte,
war er schon im philosophischen oder logischen Bereich beheimatet.
Man nannte absurd etwas, was ,der Vernunft, Logik widersprechend,
widerspruchsvoll, widersinnig“?’ schien; und man sprach innerhalb
einer Beweisfithrung z. B. von einer demonstratio oder reductio ad
absurdum. Gemeint ist damit ein in der Logik verwendetes Verfahren,
bei dem eine Behauptung durch die Unhaltbarkeit ihrer Gegenbehaup-
tung verifiziert wird.”® Die Briider Grimm iibersetzten das Substantiv
Absurditit deshalb mit Widerspriichlichkeit; das Adjektiv absurd um-
schreiben sie mit paradox, was der in unserer Studie gebriuchlichen
Ubersetzung sehr nahe kommt."

Diese Zeitlichkeit und damit der Mangel an unerschépflichen Még-
lichkeiten ist es dann auch, die der Mensch aufgehoben wissen will.
Die driickende Last soll erleichtert werden; doch wird es in den kon-
tingenten Bedingungen des menschlichen Daseins niemals gelingen,
sie ginzlich zu beseitigen. Wenn wir hier Distanzierungen vorschlagen,
dann nie rein eskapistische. Es soll im Gegenteil gezeigt werden, dass
die vorgestellten situativen Auswege die Realitit, so wie sie ist, nicht zu
vergessen, sondern sie stets zu integrieren versuchen. Es geht daher um
rehabilitierende Aktionen, die niemals tiber die unleugbare Wirklichkeit
hinwegtiuschen und deren Aporien positiv einzuschlieflen versuchen.
Denn nur so ist beim Individuum durch einsetzende Reflexionen iiber
sich selbst und seine Bezogenheit auf die Umgebung eine Weiterent-
wicklung moglich.

Wenn wir im Folgenden besonders den Rausch exponieren und
thematisieren, dann vor allem deswegen, weil die dabei gewonnenen
entriickenden Erfahrungen es ermdglichen, uns in unserem gan-
zen Sein-zum-Tode bereichern. Vielleicht sind es nur kurz erlebte

16 Vgl. Duden: Deutsches Fremdwdrterbuch, S. 75.

7 Ebd.

18 Ebd.

¥ Deutsches Worterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm Grimm, S. 1113ff.
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Gliicksmomente, die aber derart intensiv sein kénnen, dass sie unser
gesamtes Weltbild harmonisieren oder uns wenigstens angstfreier wer-
den lassen.

Auch und besonders die Kunst, hier vor allem die Literatur, lebt seit
jeher vom Rausch; Kunst wird vielfach sogar durch Rausch hervorge-
bracht. Beide, Kunst und Rausch, stehen in engstem Zusammenhang
miteinander. Wir werden diese unsere Uberzeugung in der vorliegen-
den Studie bekriftigen, indem wir unter anderem auch von einer expli-
ziten Rauschkunst sprechen werden.

Selbstverstindlich stehen auch noch andere Pfade zur Verfiigung.
Und als gliicklich ist ein Mensch einzuschitzen, wenn ihm rekreieren-
de Auszeiten und Aufblicke tiberhaupt méglich sind. Denn nicht jedem
Menschen, so scheint es, ist es gegeben, epikureisch denken:

,Das schauerlichste Ubel also, der Tod, geht uns nichts an; denn solange wir existie-
ren, ist der Tod nicht da, und wenn der Tod da ist, existieren wir nicht mehr. Er geht

also weder die Lebenden an noch die Toten; denn die einen geht er nicht an, und die
anderen existieren nicht mehr.“?°

Kann es tatsichlich Leute geben, die in solchen Uberzeugungen
leben koénnen? Vielleicht. Sicher bleibt auch ihnen eine Restangst vor
Sterben und Tod. Ist eine epikureische Sicht aber tiberhaupt ratsam?
Koénnen die Gespriche tiber die Grenzbereiche von Leben und Tod im
epikureischen Sinne ,erledigt’ werden? Und verdringt man damit nicht
gerade eine wichtige Integrations-Aufgabe? Es sollte doch gelten: Nur,
wenn wir wissen, wovor wir uns dngstigen, kénnen wir uns auch aktiv
entgegenstellen und uns so fiir die Zukuntft priparieren. Denn eine Be-
tonung der Lebensimmanenz des Todes ohne die Extreme von Verdrin-
gung und Todessehnsucht ist die Voraussetzung fiir ein gelingendes
und zufriedenes Leben.”!

Fiir die Mehrzahl der Menschen stellt der Tod ein Ubel dar, was
natiirlich erscheint; denn der Tod ist, vor allem nach Thomas Nagel,
ein ,Verlust des Lebens“ 2 an dem wir etwas auszusetzen haben und
zwar mehr als einfach ,nur‘ an dem ,Zustand, tot, nichtexistent oder

2 Epikur: Brief an Menoikeus, S. 101.
2 Vgl. Kleiner, Marcus S.: Im Bann von Endlichkeit und Einsambkeit?, S. 13.
22 Nagel, Thomas: Uber das Leben, die Seele und den Tod, S. 16.
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bewufitlos zu sein“.?® Nagel prizisiert punktgenau das Dilemma des
zum Tode verurteilten Menschen, wenn er ironisierend bemerkt: ,Die
Tatsache, dafd es schlechter ist, mit 24 als mit 82 Jahren zu sterben,
nimmt dem Tod mit 82 nichts von seinem Schrecken, auch nicht dem
mit 806.“%*

Nagel ist sicherlich auch nicht ohne Grund ironisch. Denn Ironie,
Humor, zuweilen schwarzer, und Witz bieten sich als Kompensations-
medien an, wobei der Humor nicht umsonst eine der wichtigsten
Methoden menschlicher Selbstbesinnung im nachaufklirerischen Zeit-
alter darstellt. Ironie als positive Distanzierung von der Unabénderlich-
keit des vergidnglichen Lebens ist seit jeher ein schriftstellerisches Zen-
tralmotiv, dem ein Antrieb zur Kompensierung der Kontingenzbedin-
gung und die gleichzeitige Bestitigung einer vehementen Sinnsuche
inhirent sind. Ein ironischer Autor ist einer, der weifl, dass das Leben
keinen Sinn hat, weil es unweigerlich im Tod, dem Maximum an Sinn-
losigkeit, endet — und der, um gegen die vermeintliche zunichst gege-
bene Sinnlosigkeit anzukidmpfen, aus seinem Leben so viel Sinnvolles
wie nur irgendwie moglich machen will.»

Schon Séren Kierkegaard, der Vater der Existenzphilosophie, er-
kannte in der Ironie den ,sichere[n] Blick fiir das Schiefe, das Verkehr-
te, das Vergingliche im Dasein.“* Fiir ihn ist die Fihigkeit zur Ironie
ein Akzidenz, Heidegger wiirde sagen: eine existenziale Kategorie des
Menschen tiberhaupt. Kierkegaard weifd auch: ,Die Ironie ist eine Be-
stimmung der Subjektivitit.“?” Sie ist die individuelle Haltung gegen-
uber der als fremd und befremdlich empfundenen Welt.® Oder wie
Udo Samel es nennt: ,Lachen ist dann ein wunderbarer und gesunder

2 Ebd.

2 Ebd., S. 22.

» Vgl. Zehrer, Klaus Cisar: Ironie stirbt schéner. Weshalb der Tod von Robert Gernhardt
nicht nur traurig, sondern auch trostlich ist, S. 73.

% Kierkegaard, Séren: Uber den Begriff der Ironie, S. 214.

7 Ebd., S. 219.

% Um die Verkniipfung von Ironie und Absurditit als philosophische Standpunkte geht es
iibrigens Susanne Schaper. Die Dissertation ist zweiteilig und zeigt eine Kontinuitit,
ausgehend von der romantischen Ironie iiber den existenzialistischen Absurdititsbegriff

bis hin zu einer nachexistenzialistischen Ironie, die Schaper reprisentiert sieht in Richard
Rorty und Jean Baudrillard.
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Vorgang, wenn wir begreifen oder auch nur ahnen, daf} wir dem Tod
wieder einmal oder noch einmal entkommen sind. Der Humor ist eine
Art Befreiung vom Ernst des Lebens. Der Komiker aber ist vom Leben
nicht befreit. Er ist geradezu verpflichtet, die Wiirde des Lebens niemals
aus dem Auge zu verlieren.“*

Seit Anbeginn der Menschheit sehnt sich der Mensch danach, aus
der Bedingtheit auszubrechen, sich von sich selbst auszuruhen; seit eh
und je lebt das Individuum vom ungebrochenen Willen nach Transzen-
denz und Bewusstseinserweiterung. Deshalb unternimmt es rausch-
hafte Reisen ins eigene Innere, um von dort reicher als zuvor zurtick-
zukehren. Die intensivsten Auszeiten gegeniiber sich selbst genief3t
der Kiinstler, dessen Schépfungen ohne Rausch sich erst gar nicht zu
generieren vermogen. Kunst ist nichts anderes als in Form gebrachter
Rausch. Als anthropologische Konstante bezeugt sie unerlisslich das
ewig menschliche Ringen um unbedingtes Lebenwollen.

» Samel, Udo: Der Komiker ist aber vom Leben nicht befreit. Schauspieler-Gedanken, S. 137.
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§ 2. Forschungsbericht

Weitaus komplexer als vielleicht angenommen gestaltet sich eine Durch-
sicht der unsere Fragestellung betreffenden Forschungslage. Primir
geht es in der vorliegenden Arbeit um mogliche Auswege aus der exis-
tenzialistischen Absurditit. Man konnte hier entweder simtliche Stu-
dien durchgehen, die sich mit dem Terminus Absurditit befassen oder
Diskussionen recherchieren, die die genannten Auswege betrachten
oder postulieren. Auch kénnte man versuchen, den schier unerschopf-
lich grofRen Forschungsfundus, der sich auf den franzésischen Existen-
zialismus bezieht, z. B. fur die letzten drei Jahrzehnte, auseinanderzu-
dividieren. Sollte dabei noch ein Anspruch auf Vollstindigkeit erhoben
werden, dann — das versteht sich fast von selbst — wiirde die vorliegende
Studie aufgrund der unermesslichen Fiille entweder kein Ende nehmen
oder ein lesefreundliches Mafl wohl deutlich tiberschreiten. Betrachten
wir z. B. nur den von Albert Camus geprigten Begriff des Absurden, so
ist auch hier schon ,uniibersehbar viel geschrieben worden — wie iiber-
haupt die Camus-Literatur und -forschung so ausgedehnt ist, daf selbst
die Spezialisten sie nicht mehr tiberschauen kénnen.“** Wir méchten
an dieser Stelle auch keine Forschungsergebnisse referieren, welche
sich zur rein symptomatischen Aufzihlung der existenzialistischen
Absurditit und ihrer Ausprigungen duflern; wir sind vielmehr darum
bemiiht, auf Auswege aus der Absurditit hinzuweisen und diese zu
diskutieren. Solcherlei Beitrige, worin es um Kompensationsméglich-
keiten von Absurditit geht, sind allerdings sparlich gesit. Nicht nur des-
halb darf vorliegende Studie als wissenschaftliches Neuland gewertet
werden.

Bei der Gestaltung eines Forschungsberichtes wird im Folgenden
eine kleine Auswahl an Forschungstendenzen der Betrachtung unter-
zogen, die von ihren Grundgedanken her fiir den Fortgang der Arbeit
anregend, interessant, oder dienlich sind, indem sie zur Ausfaltung der
Idee von Auswegen aus der Absurditit beitragen.

Wann immer es um den Themenkreis Absurditit geht, lisst es sich
nicht vermeiden, Albert Camus oder Jean-Paul Sartre jeweils fiir sich

30 Schlette, Heinz Robert: Mit der Aporie leben. Zur Grundlegung einer Philosophie der
Religion, S. 112.
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selbst zu betrachten oder miteinander in Relation zu setzen. Recher-
chiert man die Artikel der fachspezifischen Zeitschriften der letzten 30
Jahre unter dem Suchbegriff der Absurditit, so prisentieren sich hiu-
fig Analysen, die Camus und Sartre miteinander vergleichen und dabei
Parallelen oder Differenzen herausarbeiten.’! Genauso finden sich aber
auch zahlreiche Aufsitze, die einen der existenziellen Denker mit ei-
nem anderen philosophischen Standpunkt vergleichen, woraus wir eine
kleine Selektion anbieten.

Maria Ligozzi vergleicht in ihrem Essay Albert Camus: The Aware-
ness of Extraneousness Camus und den frithen Existenzialphilosophen
Soren Kierkegaard. Wihrend Kierkegaard seine Verzweiflung als Siinde
definiert, die den Menschen von Gott entferne, fithre die Absurditit bei
Camus fiir den Einzelnen nicht zu Gott, da das Absurde selbst die Stin-
de ohne Gott darstelle. ,Kierkegaard defies the irrational and considers
despair as a state of sin, through which man draws away from God. On
the contrary, according to Camus, the metaphysical state of man does
not lead to God, for the absurd is sin without God.“* Ligozzi scheint

31 Vgl. unter anderem den aktuellen Aufsatz von Santoni, Ronald E.: Camus on Sartre’s , Freedom*
— Another Misunderstanding, der sich auf den Bruch der Freundschaft zwischen beiden
Denkern bezieht und diesen unter anderem darin erkennt, dass Camus wohl Sartres frithen und
durchaus kontroversen Freiheitsbegriff fehlinterpretiert habe (S. 790). Camus erkenne in Sartres
Freiheitsdefinition nicht, dass er sich immer auf Situationen beziehe: , Freedom as we have seen,
is always ,situated’, always in relation to a ,state of things* or a ,brute given“ (S. 797). Stattdessen
glaube, nach Santoni, Camus bei Sartre die Freiheit zu erkennen, die er selbst in Der Mensch
in der Revolte verurteilt sieht zum Nihilismus und Totalitarismus (S. 798). Weil er die situative
oder rein praktische Natur (das Wihlen als Handeln) der menschlichen Freiheit bei seinem
Kollegen nicht sehe, definiere Camus, nach Santoni, Sartres Freiheit auch als eine ,,unlimited,
running-away freedom that permits the human being to do anything she wishes. S. 799.

32 Ligozzi, Maria Mercéde: Albert Camus: The Awareness of Extraneousness, S. 132. Dieses
Argument ist wohl auf Camus’ Mpythos des Sisyphos (im Folgenden: MdS) bezogen und
besonders auf die Passage, wo Kierkegaard als einer derjenigen bezeichnet wird, die aus der
absurden Ausgangslage die Konsequenz des sog. ,philosophischen Selbstmordes (Camus,
Albert: MdS, in der Ubersetzung Vincent von Wroblewskys von 1999, S. 67) ziehen, auch der
Sprung genannt. Damit erhoffen sie sich die Errettung durch einen Gott und entziehen sich
zugleich ihrer eigenen autonomen Aktivitit, die fiir Camus primir in der Revolte begriindet
liegt. Hierzu heift es bei Camus: , Auch Kierkegaard macht den Sprung. Das Christentum ist
das Argernis, und Kierkegaard fordert einzig und allein das dritte, von Ignatius von Loyola
verlangte Opfer, das Gott am meisten freut: ,das Opfer des Verstandes‘. Diese Wirkung des
,Sprunges‘ ist sonderbar, sollte uns jedoch nicht mehr tiberraschen. Er macht das Absurde zum
Kriterium des Jenseits, wihrend es nur ein Bodensatz diesseitiger Erfahrung ist. [Hervorhebung
durch die Verf.],In seinem Scheitern‘, sagt Kierkegaard, ,findet der Gliubige seinen Triumph.‘
Camus, Albert: MdS, S. 53.
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Camus’ durchaus humanitire Perspektive wohl nicht internalisiert zu
haben, wenn sie gegen Ende ihrer Diskussion unter anderem restimiert:
»The theoretical nucleus of Camus’ thought is precisly the parting from
any traditional ethics,“** und schlief(lich die Kraft der von Camus gefor-
derten Solidaritit missversteht: ,Camus rejects hope.“**

Mit Camus, Pascal, and the Absurd beschiftigt sich ein weiterer For-
schungsansatz: Centore erkennt hier eine tiefe begriffliche Verwandt-
schaft zwischen den beiden Franzosen. Beiden sei ein tiefes Bediirfnis
nach Klarheit inhirent, das mit hoher Wahrscheinlichkeit nicht gestillt
werden konne. Centore: ,There is no denial on Pascal’s part of man’s
constant and deep desire for knowledge. Yet, this desire, just as it is with
Camus, is surely doomed to failure and frustration.“*® Im Unterschied
zu Camus’ Definition des Absurden ohne Gott, bestitige Pascal die
menschliche Sinnlosigkeit mit der Anwesenheit eines Gottes.** Centore
geht in seiner Ausfithrung sogar soweit, all jene Denker, die sich mit
der urspringlich Pascalschen Absurditit beschiftigen, als ,forerunners
of Camus philosophically speaking“’” zu bezeichnen. Er schliefit mit
folgendem bedenkenswertem Gleichnis: ,Pascal pushed through the
arid wastes of his mental anguish, knocked, and the door was opened.
Camus from afar saw the open door as being too large and heavy to
open for anyone, and so turned away.“*® Dabei wiirdigt Centore Camus’
Philosophie dennoch zu Recht als eine ,philosophy of hope after all.
A redefined hope, to be sure, but hope nevertheless.“*

In einer Gegeniiberstelllung mit anderen Denkrichtungen erliutert
Edward T. Smith schlieflich Parellelen zwischen Camus, Plotin und
Augustinus. Plotinische Einfliisse auf Camus sieht Smith insbesondere

3 Ligozzi, Maria Mercede: Albert Camus: The Awareness of Extraneousness, S. 130.
3 Ebd.,, S. 131.
3 Centore, F.: Camus, Pascal and the Absurd, S. 54.

% Siehe ebd., S. 54: ,For Pascal, consequently, the religious-type leap does not free the
human thinker from the feeling of the Absurd. The great weight of personal agony is not
made lighter by eternal hope. Religion does not free man from the weight of his own life.
If anything, it intensifies it. It can truly be said, therefore, that Pascal’s notion of happiness
affirms the misery of man with God. Why didn’t Camus note this parallel?

7 Ebd., S. 58.
3 Ebd., S. 59.
* Ebd.
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in der gemeinsamen Forderung nach Einheit.* Sowohl fiir Plotin als
auch fiir Augustinus existierten keinerlei vergebliche, weil nicht einzu-
l6sende Sehnsiichte des Menschen nach Klarheit und Sinn:

,If the mind longs for absolute necessity and unity, there must be something in the
universe that can satisfy that longing. It is at least partially in response to this convic-
tion that Plotinus postulates the existence of the World Soul, the Nous, and the One,
that Augustine claims God must exist. On neither of these claims was Camus willing
ever to follow their lead. The human mind may demand such necessity and such uni-
ty; but for Camus, this presumption in no way indicates anything answering to such
longings in the world. The desires of the mind, for him, are in vain.“4!

Natiirlich kénnen wir aufgrund der Uberfiille der Existenzialismus-
Forschungen stets nur Ausschnitte liefern. Wenn es in der wissen-
schaftlichen Diskussion um den Vergleich der existenzialistischen Po-
sition mit anderen Perspektiven geht, kommt man, wegen des hier auf-
tauchenden Agnostizismus, an der Auseinandersetzung mit Friedrich
Nietzsche nicht vorbei. So gibt es Reflexionen iiber mégliche Synthesen
zwischen Nietzsches Denkansatz und Camus’ Begriff des Absurden: In
diesem Kontext ist zum Beispiel die aufschlussreiche Studie Piepers zu
nennen, die anhand von Camus’ Mythos des Sisyphos Nietzsches Motiv
der Ewigen Wiederkehr des Immergleichen exemplifiziert.*? Die Analyse
operiert mit der unseres Erachtens zutreffenden Idee, dass Nietzsches
Motiv der Ewigen Wiederkehr eine Metapher des Absurden darstelle.®
Pieper erklirt Camus in Bezug auf Der Mensch in der Revolte zu einem
Propheten — eine Bezeichnung, die tibrigens auch Nietzsche nicht fiir
sich verleugnet hitte. Er meint, Camus

,bedient sich dabei der Terminologie Zarathustras. Es werden die ,Mittagshohe des
Denkens’, ,die treue Erde‘, der Meerwind und das Morgenrot angerufen. [...] Es ist
die ,Stunde, da endlich ein Mensch ins Leben tritt: ,Der Bogen kriitmmt sich, das
Holz st6hnt. Ist die hochste Spannung erreicht, wird ein durchdringender Pfeil ab-
schellen, das hirteste und freieste Geschoss.* [...] Wer horte nicht Zarathustras Reden
vom ,grofen Mittag* und vom Ubermenschen als dem Sinn der Erde>“*

4 Vgl. Smith, T. Edward: Original Innoncence in a Passionate Universe: The Moral
Anthropology of Camus, S. 75.

“ Ebd., S. 77.

42 Pieper, Hans-Joachim: Zarathustra-Sisyphos. Zur Nietzsche-Rezeption Albert Camus’,
S. 247.

#Vgl. ebd., S. 251.
“Ebd., S. 257.
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Innerhalb der groffen Menge an auszuwihlender Literatur wird
dieser Essay hier deswegen exponiert, weil er den Gleichklang beider
Denker in Bezug auf das fiir diese Studie so relevante Kunstverstindnis
hervorhebt und auch Differenzen aufzeigt. Sowohl Nietzsche als auch
Sartre sprechen, nach Pieper, der Kunst einen ,herausragenden Stellen-
wert“® zu. Die Kunst er6ffne, zumindest nach Camus, die Moglichkeit,
Absurditit offenbar zu machen und im Bewusstsein zu halten.* Bei
Nietzsche bestehe die Kunstauffasssung im Willen zur Macht, der sich
als Schaffenswille darstellt.*’ Nietzsches Meinung kénne man entneh-
men, dass nur in der Kunst der Perspektivismus transparent gemacht
werden konne; Camus vertrete die Ansicht, dass ein Leben im Absurden
und in andauernder Revolte eben doch besonders erst in und durch
die Kunst ermoglicht werde.”® Pieper zieht in seinem Aufsatz die zu-
treffende humanistische Zuweisung zugunsten Albert Camus, wenn er
abschlief3t:

JWihrend Nietzsche in seinem Verstindnis der Welt als Kunst den Perspektivismus
als seine ,letzte Botschaft’ [...] erahnen 14ft, bekriftigt Camus die Perspektive in der
Welt, fiir die er sich entschieden hat. Vielleicht ist Nietzsches Position von einem
olympischen Standpunkt aus die wahrere. Camus kann beanspruchen, daf seine die
menschlichere sei.“ *

Der Zeitlichkeit als Begrenztheitserfahrung des absurden Menschen
und deren Aufhebung durch idsthetische Kompensation widmet sich die
vorliegende Studie in ausfithrlicher Weise. In der aktuellen Forschung
widerspiegelt sich die Signifikanz des von uns gewidhlten Themas. Hiu-
fig ist es Konsens, dass die Kunst zum zentralen Uberwindungselement
bei Camus, ja zum Ausweg aus der vermeintlichen Ausweglosigkeit
wird. Nicht zustimmen kénnen wir folgender Uberlegung, die das
Postulat zur Aktion wohl bei Camus, nicht aber bei Sartre zu erkennen
vermag:

»The absurd man stays in opposition to the rebel man. We can say that the rebel goes

on. Although he has the same awareness as the absurd man does, yet, he knows that
reality lacks sense and is hardly projectable, thus the rebel man is a man who acts.

* Ebd., S. 258.

“ Vgl.ebd., S. 259.
4 Vgl. ebd., S. 258.
“ Ebd.

“ Ebd., S. 261.
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He undertakes action — and this is where Camus differs significantly from other

existentialists, especially Sartre — the rebel man undertakes action in the name

of another human.“>°

Wir behaupten dagegen: Was Jean-Paul Sartre ,Wesen‘ oder Fiir-sich

nennt, ist ebenso von der Zeitlichkeit bestimmt wie Camus’ Mensch
in der Revolte; ihm kommt die gleiche Méglichkeit zu, in der Zeit die
Zeit durch solidarische und dsthetische Revolte zu relativieren. Das aber
heift: Nicht nur Camus

,can define himself in time by manifesting his rebellion. In a word, the metaphysical
rebel does not have that freedom as Sartre’s being- there-for-oneself does, but it has
the power to oppose things he cannot rule and create value against them. [...] The
artistic rebellion is the most comprehensive one. For we can call it a consummated
rebellion that allows one to overcome the absurd.“>!

So schlieft Handerek nichtsdestoweniger mit genau unserer The-
se: Der kuinstlerische Mensch kann auf diese Weise nicht nur eine ei-
gene Wertewelt schaffen und propagieren; er ist auch besonders dazu
befihigt, die so bedrohliche Zeit zu bekimpfen: ,The artist-rebel can
not only make the world sensible and thus carry the absurdity away
from the human. He is also able to defeat the time, the time he can-
not rule and the time that is fought by the metaphysical and historical
rebel.“%?

Am fiir diese Arbeit so eminent wichtigen Kunstverstindnis setzt
auch eine weitere Uberlegung an, die letzlich darauf abzielt, Albert Ca-
mus’ vorgetragene Aporie als ,endlessly meaningful“®® zu bezeichnen.

Im Zentrum des Aufsatzes steht die These, dass Kunst nach Camus
die Befriedung von Freiheit und Gerechtigkeit darstelle.>* Auferdem er-
kennt Herzog vollig richtig, dass bei Camus mehr der Kiinstler selbst
als das Kunstmachen die Losung der aporetischen Situation darstellt;
sie erliutert:

,Camus’s apprehension is not about what art may or may not accomplish. He is more

concerned about the form, meaning, and responsibility of an artist’s intervention in
the public sphere through his/her creation. [...] The artist has a political and moral

0 Handerek, Joanna: Camus, time and literature, S. 277.

S1Ebd., S. 281.

52 Ebd., S. 282.

>3 Herzog, Annabel: Justice or Freedom. Camus’s Aporia, S. 197.
5+ Ebd., S. 196.
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task because art is not a solitary enjoyment. It is a way to move the largest number of
people... It obliges the artist not to isolate himself.“>

Um Kunst geht es auch in dem exzellenten und fiir unsere These der
Arbeit unbedingt hervorzuhebenden Aufsatz von Stefanie Rocknack:
Facing Death. The desperate at its most beautiful.>® Sie geht hier davon aus,
dass jede Kunst(ausitbung) tiberhaupt nur durch die brutale Tatsache
motiviert ist, dass wir alle sterben miissen.” Rocknack ist iiberzeugt,
dass ,death is our primary muse, but not necessarily in a morbid, or
despairing respect — in fact, it can be quite the opposite in some cases.“*®
Viele Kunstschaffende arbeiteten doch nur, um ihre Todesangst ertrig-
licher zu machen; als Motivkraft eines jeden Kunstprodukts stellt sich
also die Erfahrung dar, sterblich zu sein:

,1 submit, that our fundamental limitation, namely the fact that we die, drives both
our impulse to procreate and, in the more authentic cases, to create. We might
therefore say that certain artists create to stop themselves from dying, or at the very
least, to make their inevitable demise bearable, and in some respects, this consists of
making their life exceptionally beautiful by way of their work. In fact [...] we might
even conclude that this inextricable impulse, and perhaps only this impulse, is the
mark of genuine art and the genuine artist.>

Rocknack geht in ihrem Essay nun sogar soweit, dem Kunstwerk
eine gewisse Tiefe fiir den Fall abzusprechen, dass sich der Schaffen-
de nicht des ihn bedrohenden Todes bewusst ist. Genauer: ,If an artist
is not aware of the cycle of life, and so death, she is not aware of the
most important factor in our lives. As a result, her art will lack a certain
significance, a certain power and pungency.“®® Und in solcher Weise
umschreibt sie den Urgrund von Kreativitit: ,The fact that everything
we do is affected by death, but nothing we do will affect the fact that we
all die.“®* Dieser fiir unser Anliegen eminent wichtige Aufsatz operiert
exakt mit dem, was in dieser Studie noch an spiterer Stelle genauer

5 Ebd., S. 197.

% Rocknack, Stefanie: Facing Death: The desperate at its most beautiful, S. 71-101.
7 Vgl. ebd., S. 71.

58 Ebd.

% Ebd., S. 73.

0 Ebd., S. 74. Dazu auch Rocknacks Aussage: , If this painting does not in some way manifest
some kind of confrontation with death, either in terms of fear, celebration or denial, then
it is not ,genuine art*.“ Ebd., S. 90.

1 Ebd., S. 79.
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eruiert wird. Rocknack ist zum Abschluss ihres Textes, wie auch wir,
vom Tod als ausgezeichneter Muse tiberzeugt:
,We might conclude that the world of literature is manifestly marked with a certain
celebration of life, achieved through a recognition of death, which, as such, seems

to directly oppose, or at the very least, transcend, the misery and pain. [...] In this
respect, death is a resonant Muse, the estranged cupid of mortality.“®?

Von dieser These aus ergibt sich innerhalb der Forschung ein Uber-
gang zur Humanismusfrage bei Albert Camus. Als Kern existenzialis-
tischen Empfindens schilt sich dabei das Bestreben heraus, einem
angeblichen Rausch der Aussichtslosigkeit nicht zu erliegen, sondern
in der Verzweiflung eine fruchtbare Chance, in unserem Beispiel: die
menschliche Kreativitit, zu entdecken. Das Gewahrwerden der Aporie
fuhrt also nicht, wie allgemein angenommen, zu Verzweiflung, Resig-
nation oder gar Aggression und schwindendem Lebenswillen. Einen
Beleg fiir die Camus’sche Aufforderung zur Tat, bietet in diesem Kon-
text folgende Aussage. Camus:

stells us that the world is absurd, that this is a fact that has to be
accepted; but he also tells us not to stop here. [...] Camus tells us that
we must create new values. So that we can come to grips with ,the’
vital question: How to find meaning in being a human being?“®* Camus’
Aktualitit sei heute mehr denn je gegeben. Denn: ,His writings still
speak to us.“** Eine solidarisch-humanistische Perspektive sei laut Lowen
aktueller denn je:

,In keeping with humanism he affirms the interdependence of all human beings.
He urges that by probing into the problems of existence, we can get something out
of life other than isolated satisfaction and selfish pleasures. Unlike most spokesmen
of this century, once Camus subscribes to the human being’s ,aloneness’, he is not
willing to stop. His vision that by working together we can create new values, ,a new
humansim‘, was the gift of Albert Camus to generations — hungry for some gesture
that there can be meaning in being a human being — the gift of hope.“®®

Ahnliche Aussagen begegnen uns immer wieder, zum Beispiel in
dem Text Vom Absurden zur Humanitit. Albert Camus’ Weg in die Revolte

52 Ebd., S. 85.
6 Lowen, Jeanette: How can we live in World of the Absurd?, S. 52.
¢ Ebd., S. 52.
% Ebd., S. 53.
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von Georges Goedert.® Sehr anschaulich wird hier berichtet von der
Bewegung des Absurden (Mythos des Sisyphos) hin zum Postulat der
Humanitit (Der Mensch in der Revolte). Goedert deckt im Kontext der
Deskription des Absurden in Camus’ Mythos des Sisyphos sogar eine auto-
biographische Komponente auf, die innerhalb der Camus-Forschung
bislang zu Unrecht noch wenig Beachtung findet. Goedert weist dar-
aufhin, ,daf} wir den Mythos des Sisyphos nicht als eine zeitlose meta-
physische Betrachtung lesen diirfen. Das Werk ist bedingt durch die
Situation, in der es geschrieben wurde. Die voriibergehende Krankheit®
und der Zweite Weltkrieg.“®® Goedert erkennt in Camus’ Der Mensch in
der Revolte weiterhin eine Definition des Guten iiberhaupt, welches im
Menschen selbst liegt;* und er fasst zusammen, warum Albert Camus
seine Gedanken stets vor einer Zuweisung zum (Sartreschen) Existen-
zialismus bewahren wollte und sich folglich weigerte, als Existenzia-
list zu gelten. Er gibt als grundlegenden Unterschied zwischen beiden
an, dass es nach Camus — im Gegensatz zu Sartre — sehr wohl eine
menschliche Natur gibt, die Essenz also doch nicht erst nach der Exis-
tenz kommt. Goedert nennt dies:
seine deutliche Absage an den Existenzialismus also, besonders an Sartre, fiir den
keine allgemeine Menschennatur der individuellen Existenz vorausgeht: Die ,es-

sence’ — die Wesenheit — eines Menschen folgt auf seine Existenz, und zwar schafft
jeder sich diese selber, durch persénliches Sichentscheiden.“”°

Goedert resiimiert abschlieffend: ,Camus, das sei nebenbei gesagt,
gehorte nie zu den Existenzialisten, selbst nicht mit seiner Philosophie
des Absurden.“’! In der Tat hat Camus zu Lebzeiten immerdar diese

% Goedert, Georges: Vom Absurden zur Humanitit. Albert Camus’ Weg in die Revolte,
S. 227-247.

¢ Gemeint ist hier wohl der Ausbruch von Camus’ lebenslanger Tuberkulosekrankheit
bereits in frithen Jugendjahren.

® Goedert, Georges: Vom Absurden zur Humanitit, S. 235. Bei der folgenden Genese
des Absurdititsbegriffes darf von daher die mdgliche autobiographische Erfahrung
der Absurditit immer schon in Gedanken vorausgesetzt sein. Denn natiirlich sind die
Umstinde des Kriegs, inmitten dessen der franzésische Existenzialismus entspringt,
und vor allem auch persénliche Erlebnisse, die die Absurditit widerspiegeln, ein nicht zu
vernachlissigender Boden, auf dem eine solche Philosophie sich fruchtbar zu entfalten
vermag.

% Goedert, Georges: Vom Absurden zur Humanitit, S. 244.
70 Ebd.
7V Ebd.
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Vereinnahmung und Gleichstellung abgewehrt. Nichtsdestotrotz darf
er aber, retrospektiv betrachtet, unbedingt zu dieser Richtung hinzuge-
rechnet werden, weil sein Werk die (Todes-)Angst, den Kampf (in der
Revolte) und die (Mit-)Verantwortlichkeit in der solidarischen Huma-
nitit, also den grundlegenden existenziellen Problemen des Menschen
uberhaupt gewidmet ist.

Um Ethik und Verantwortlichkeit geht es auch in der Sartre-For-
schung immer wieder. In seinem Essay: Ethik jenseits von Moral:
Sartre, Lévinas, Baudrillard’® weist Taureck nach, dass Sartre einen Feh-
ler eingestehe, dort wo er nicht von Verpflichtungen ausgegangen sei:
,Er hitte von einem urspriinglichen Sein-fiir-den-Anderen statt von der
eigenen Freiheit ausgehen miissen.“”* Taureck verbindet nun Sartre mit
Lévinas: ,Als offener Verehrer der Sartreschen Existenzphilosophie“’
versuche Lévinas ,an einer Stelle dort weiterzudenken, wo Sartre auf-
gehort hatte.“”> In Sartres existenzphilosophischem Humanismus de-
finiere sich die Freiheit durch Aktivitit, durch Wihlen und Entschei-
dung, durch Vorgreifen in die Zukunft, bei Levinas stehe primir eine
,Offnung auf den anderen hin, noch bevor ich mich als freies Subjekt
selber konstituiere.“’ , Passivitit“ solle bei Lévinas ausdriicklich nicht
im uiblichen Sinne verstanden sein. Als Rezeptivitit meint diese Passivi-
tit den Menschen als creatum, ,d. h. als Gewordensein durch eine im-
prisentable und immer schon vorgegebene Gottheit.“”” Somit vertrete
Lévinas eine theologische Ethik als Konsequenz aus der Freiheit, die fiir
Sartre so ,inakzeptabel“’® sei, nicht etwa weil er sich gegen Gott wehre,
sondern weil die Existenz Gottes irrelevant sei in Bezug auf Sartresches
Handeln, dessen Verantwortlichkeit allein auf dem Einzelnen ruht, zu-
gleich aber in Bezug auf alle anderen Menschen steht, dhnlich wie ein
kategorischer Imperativ nach Kant. Doch kommt im speziellen Fall des

72 Taureck, Bernhard H. F.: Ethik jenseits von Moral: Sartre, Lévinas, Baudrillard, S. 1212-
1230.

72 Ebd., S. 1225. AuRRerdem entziehe sich Sartre [anders als Camus] der eigentlichen Aufgabe,
d.h. der Suche nach einer Begriindung moralischer Normen. Vgl. ebd., S. 1224.

7 Ebd., S. 1225.
7> Ebd.
76 Ebd., S.1226.
77 Ebd., S. 1227.
78 Ebd.
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Sartreschen Fiir-Andere-Seins die bedrohliche Funktion des Anderen
hinzu, kontextuell als Motto — zumindest fiir das Frithwerk — ,Die Holle,
das sind die anderen.“’”® Ohne Weiteres kann man also im Miteinander
der Einzelnen auch ein Gegeneinander erkennen oder kurz: ,There is
something tragic in a relation understood in such a way.“®

Auflerdem: ,The other is that what I am not. Only by defending
myself against objectification I am able to defend and keep my indivi-
duality, freedom, subjectivity and, in consequence, I am able to remain
myself.“®!

Diese nicht aufhebbare Konstellation bleibt bei allem Humanismus
in Sartres (frither) Perspektive immer bestehen.®” In der humanitiren
Diskussion darf Sartre dennoch in jedem Fall als fruchtbare und niitz-
liche Erginzung zum Beispiel zu Heideggers Frithwerk erachtet wer-
den, in dem die — leiblichen — Beziehungen zu anderen kaum diskutiert
werden, jedoch grundsitzlich schon angelegt sind. Drwiega sieht in
der Sozialontologie Sartres daher ganz richtig ,a kind of supplement to
reflection started by Heidegger.“®?

Innerhalb der Sartre-Forschung werden diese Ausfithrungen zu
den konfliktreichen Beziehungen mit anderen Menschen seit Jahr-

7 Der hiufig zitierte Satz findet sich in dem sehr bekannten Theaterstiick Bei Geschlossenen
Tiiren. Hier heifét es: , Also, dies ist die Holle. Niemals hitte ich geglaubt ... Thr entsinnt
euch: Schwefel, Scheiterhaufen, Bratrost ... Auch ein Witz! Kein Rost erforderlich, die
Holle, das sind die anderen.“ Sartre, Jean-Paul: Bei geschlossenen Tiiren, S. 97.

% Drwiega, Mark: Dimensions of Human Corporeity in the Philosophy of Jean-Paul Sartre,
S. 156.

8 Ebd., S. 155.

8 Diese typische permanent wechselnde Subjekt-Objekt-Beziehung transponiert Jiirgen
Grofe sogar um in eine Hierarchiestruktur zwischen Mensch und Tier. Hier herrsche
eine Asymmetrie in der Blickbeziehung, denn: ,Das Tier, das nicht der Mensch sein
soll, also das ehemals nutzbare, jetzt zur schénen oder erhabenen Nutzlosigkeit bzw.
Eigenwertigkeit bestimmte Tier, kann den Menschen nur anschauen. Es lebt aus der
Macht des Menschen. Die Macht demiitigt, indem sie leben lisst, wo sie jederzeit téten
kann.“ (Grofe, Jurgen: Tierblicke. Studien am Modell nach Sartre, S. 9f). Und weiter
schlieft Grofe einer in tiberraschender und bedenkenswerten Analogie vom Tier zum
Mensch: , Das Tier schaut, wie ein Mensch fiihlt, der sich in der AusschlieRlichkeit einer
Beziehung zur Macht weifl. [...] Es ist dem Blick des Menschen ganz ausgeliefert.
Ebd.,, S. 10.

8 Drwiega, Mark: Dimensions of Human Corporeity in the Philosophy of Jean-Paul Sartre,
S. 160.



31

zehnten diskutiert.®* Gerade der Umstand, dass in Sartres Frithwerk
der Mensch seiner Freiheit bereits durch den Blick eines Anderen be-
raubt wird, fithrt dazu, dass man Sartres Freiheitsbegriff, berechtigter-
weise, als zu pessimistisch verortet.® Hinsichtlich der Subjekt-Objekt-
Beziehung, die immer wieder durch den Sartreschen Konflikt in den
Vordergrund dringt, kann Chen vom Konfuzianismus her Vorschlige
zur Losung der Problematik unterbreiten: ,In Confucianism there is
no separation between subject and object and thus there is no concep-
tion of freedom resulting from the negation of objects.“% Chen fiihrt
weiter aus:

»According to Luo Guang, there are actually four circles of love in Confucianism:
in first one loves oneself and other people, for ,the people within the four seas are
brothers’; in the second all people in the world love each other - this is the ,Great Har-

mony'; in the third people love not only each other but all things, for ,all things share

the same body; and in the fourth, ,Heaven and human beings are in harmony*.“?”

Diese Erliuterung einer umfassenden harmonischen Gemein-
schaft schligt wiederum ein Briicke zu Albert Camus, der in sei-
nem groflen Werk Der Mensch in der Revolte von der ehemals nur
individuellen inneren Revolte (Mythos des Sisyphos) auf eine soli-
darische Auflehnung gegen die Absurditit zugeht — darin duflert
sich eine agnostische Haltung,® die doch nicht zuletzt in einem

8 Vergleiche unter anderem den Aufsatz Sartre’s Concept of Freedom von William L. McBride,
der gerade auch in der historischen Situation, im damalig besetzten Frankreich zur Zeit
der Aufzeichnung von Das Sein und das Nichts, ein groflen Einfluss ein Miteinander
entdeckt: ,In undertaking this work he was already painfully aware of the existence of
many forms of gross unfreedom; the book, after all, was written during the time of the
German Occupation of France.“ McBride, William L.: Sartre’s concept of Freedom, S. 69.

8 Vgl. Chen, Yajun: Conceptions of Freedom: Hegel, Sartre, and Confucianism. In:
Phenomenological Inquiry. A Review of Philosophical Ideas and Trends, S. 52-63.

8 Ebd., S. 59.
% Ebd., S. 62.

8 Fiir thematische Details empfiehlt sich insbesondere: Dramm, Sabine und Diiringer,
Hermann (Hg.): Albert Camus und die Christen. Eine Provokation. In Einzelbeitrigen
wird hier die skeptische bzw. agnostische Haltung Camus’ referiert, die keinesfalls eine
Negierung christlicher Maf3stibe zeigt. Im Gegenteil, Camus hat ,im Gesprich mit
Christen auch um den humanitiren Gehalt ihrer Tradition gerungen und empfand sich
Christen immer dort verbunden, wo es darum ging, konkrete Humanitit lebendig werden
zu lassen. (S. 9). Siehe kontextuell eine iltere Studie von Woelfel, James W: Albert Camus
on the sacred and the secular. With a preface by Richard Fleming. Lanham, New York,
London: University press of America 1975.
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ausgeprigten Humanismus griindet, der fortan nicht mehr negiert
werden darf. In diesem Kontext ist auch der Religionsphilosoph
Heinz Robert Schlette zu erwdhnen. Er ist essenziell fiir unseren For-
schungsbericht, der — man moge es aufgrund der Fiille abermals ver-
zeihen — nur einen kleinen Uberblick darzustellen vermag. Schlettes
Ausfithrungen sind fiir uns deswegen zentral, weil sie sich erstens mit
der Aporieproblematik beschiftigten® und zweitens, wie auch Camus,
den Agnostizismus und Humanismus als distinkt-kohirenten Konnex
proklamieren und dabei eine ,konkrete Humanitit“® einfordern, die
der Mensch bereits im Diesseits zu realisieren vermag:

,Allein, man wird dem modernen Atheismus und Agnostizismus nicht gerecht,
wenn man in ihnen lediglich die Artikulation bestimmter erkenntnistheoretischer,
metaphysik- und religionskritischer Positionen sieht. In den Abweisungen der tra-
dierten Gottesvorstellung und all ihrer Implikationen kommt bis auf den heutigen
Tag der Wille bzw. das Interesse des Menschen zum Ausdruck, in Freiheit und Wiir-
de er selbst zu sein und ein Leben zu fithren, in welchem die Anspriiche der Huma-
nitit sich konkret verwirklichen lassen.“*!

In einer agnostischen bis antitheistischen Perspektive, die Camus
reprisentiert, entdeckt Schlette, was auch unserer Auffassung ent-
spricht, ,eine Position und Spiritualitit, die das Skandalose des Lei-
dens in seiner ganzen Argerlichkeit iiberhaupt erst erkennbar werden
14Rt und diesem Argernis gegeniiber eine extreme Sensibilitit hervor-
bringt.“** Auflerdem beschreibt Schlette aus der Erfahrung der Absur-
ditit die tiberaus fruchtbaren Konsequenzen, die dem Existenzialismus
noch immer radikal abgesprochen werden®, weil er Werte fiir sich in
Anspruch nimmt, die nach religiéser Perspektive nicht vom Menschen
allein kommen konnten:

»Erweist sich nicht von diesem Gesichtspunkt aus der tiberkommene atheistische

Heroismus, der das Argernis des Leidens erst voll zu Bewuftsein gebracht, ja dem
Bewufltsein irreversibel eingeprigt hat, als eine — wenn auch respektable und sogar

8 Siehe Schlette, Heinz Robert: Mit der Aporie leben.

Vgl hierzu die Studie: Schlette, Heinz Robert: Konkrete Humanitit. Studien zur Praktischen
Philosophie und Religionsphilosophie. Aus Anlaf} des 60. Geburtstages herausgegeben
von Johannes Brosseder, Nikolaus Klein und Erika Weinzierl.

1 Ebd., S. 117.

%2 Ebd., S. 121.

% Siehe § 4 a) und hier besonders der Vorwurf seitens der trinitarischen Position, der
Existenzialismus sei voller Resignation und Aggression.
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niitzliche — Inkonsequenz? Wiren also nicht doch Resignation, Nihilismus, Selbst-
mord die notwendige Folgerung aus dem Atheismus (wie insbesondere auch von
religios interessierter Seite gern behauptet wird)? Offensichtlich verhilt es sich an-
ders. Dies aber fiihrt nur erneut zu der Frage: Wie kann der atheistische Heroismus,
wenn er Werte wie Freiheit, Gerechtigkeit, Solidaritit aller Menschen anerkennt und
proklamiert, solche Werte rechtfertigen? Ist es nicht so, da8 er sich ausschlielich
auf kulturell-historische, sozial-pragmatische und psychologische Griinde berufen
kann? Mit dieser Frage wird nicht selten von religidser Seite eine Argumentations-
schwierigkeit des Atheismus ausgenutzt, leider in sehr unfairer Weise, denn es gilt
doch zu sehen, daf heute in der Philosophie praktisch niemand in der Lage ist,
ethische Begriindungen zu liefern, die anders als die genannten wiren. Wenn also
der atheistische Heroismus Werte aufstellt und zu verwirklichen sucht, handelt es
sich weniger um eine Inkonsequenz als vielmehr um eine Option fiir das Leben,
das Weitermachen, das Bessermachen und Verindern und folglich auch fiir die
Leidiiberwindung, die — unter der einzigen Voraussetzung, da menschliches Leben
im vorgegebenen Kontext von Welt als Natur gelebt und nicht abgebrochen werden
soll - durchaus zwingend ist.“%*

Dadurch, so Schlette, habe sich aber die Frage verschoben, woher
der Atheist eigentlich wisse, dass das Leben gelebt werden soll. Der Reli-
gionsphilosoph sieht die Antwort in einem individuellen Instinkt zur
Ganzheit. Wir miissen den brillanten Aussagen Schlettes noch einmal
volles Gehor schenken:

,Hier ist nun ein Rekurs auf den Natur-, Materie-, oder eben Lebensbegriff moglich,
allerdings auch auf die unabweisbare Erfahrung des Willens zum Leben, die dem
Menschen als Natur- und Lebewesen biologisch vorgegeben ist. Dieser menschliche
Lebenswille, der sich seit jeher geltend macht als das legitime Interesse an einem
erfiillten Leben, am Gliick, am ,Ganzsein‘ anstelle des ,Kaputtseins’, erscheint somit
letzlich als eine naturhaft-kosmische und als solche positiv ausgezeichnete Vor-Gabe,
die der atheistische Heroismus ausdriicklich oder implizit anerkennt. Sie scheint
jedoch als ethischer Grundimperativ nicht strikt beweisbar zu sein, weil ein solcher
,Beweis‘ die (metaphysische) Kenntnis der Griinde und Ziele aller Wirklichkeit vor-
aussetzen miiflte — ein Wissen, iiber das der Atheismus nicht verfiigt, iiber das aber
itberhaupt niemand verfiigen kann. Ich persénlich wiirde in dieser extremen Aporie
nicht fiir das Urvertrauen plidieren, sondern fiir die grofRere Wahrscheinlichkeit, die
zugunsten der Lebenswiirdigkeit des Lebens spricht.“

Es ist also das zunichst Negative, Verzweifelnde, das als Konsequenz
héchste Sensibilitit generiert. Es ist eine berauschende Sensitivitit, die
dem schopferischen Menschen genau die entscheidenden Impulse lie-
fert, um dem Leeren seine Farben zu geben und sich von seiner Ima-
ginationskraft — die in den Grenzbereichen zwischen Leben und Todes-
angst entspringt — im Endlichen unendlich tragen zu lassen.

% Ebd., S. 128.
% Ebd.f.
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Denn eine urspriingliche Zeit findet der Mensch eben nicht auf Sei-
ten der Ewigkeit, sondern in der Endlichkeit, im wesentlich begrenz-
ten Heideggerschen In-der-Welt-sein. Die Zeit selbst gehort nicht auf
die Seite des In-der-Welt-Seienden, mit anderen Worten der Existenz,
sondern sie gehért zum ewigen Sein. Der tschechische Philosoph Jan
Patocka pliddiert im Sinne des vorliegenden Projektes, d. h. fiir ein
Unendlichwerden im Endlichen, einer Realisierung des unendlichen
Sinns im Hier und Jetzt. Dazu Pato¢ka wortlich:

Wenn doch endlich einmal begriffen ist, daf aller Sinn ein radikal endlicher ist,
daR das Sein endlich ist, daf} der Unterscheid zwischen Sein und Seiendem, aus dem
sich aller Sinn ergibt, nur dadurch mdoglich ist, dafl er von einem endlichen Wesen
geschaffen ist, dann hort der Mensch auf, seinen Blick hinter diese Welt zu werfen
und wendet ihn vielmehr vor sie. Der Mensch steht vor einer ungeheuren Aufgabe:
nicht den Sinn fiir sich zu reklamieren, nicht den Anspruch auf eine Sinnerfiilltheit
des Universums zu seinem eigenen Nutzen zu erheben, sondern im Gegenteil sich
selbst zu begreifen als ein Wesen, das aus dem Sinn fiir den Sinn existiert, das dazu
lebt, daf eine sinnerfiillte Welt entsteht, das sich dafiir hingibt, da} der Sinn, dessen
Grundlage auflerhalb seines Seienden ,ist’, sich in ihm ansiedelt und vermehrt. Sich
selbst als Beschenkten zu begreifen, beschenkt durch eine unerschiitterliche Gabe,
die mit nichts Relativem zu vergleichen ist, als ein Wesen, das nach einem gliickli-
chen Anfang nicht auch ein gliickliches Ende verlangen kann und darf, jenes Happy
End, das die Philosophie von Platon bis Kant konstruiert.“%°

Patocka offeriert eine ,Entdeckung des Sinnes als Offenheit“.”” Es
geht ihm darum, ,die Frage nach der Zeit neu zu stellen, jedoch nicht so,
daf} sie uns auf eine postulierte Ewigkeit verweist, sondern auf jene ur-
spriingliche Zeit, in der alle Offenheit geschieht, auf eine Zeit, ohne die
kein Verstehen und somit kein Sinn denkbar ist.“*® Jan Patoc¢ka darf in
ganz besonderer Weise in einem Zug mit Albert Camus genannt werde,
weil er — selbst Schiiler von Husserl und Heidegger — eine bemerkens-
werte analoge Phinomenologie der Intersubjektivitit entwickelt. Es sei
darauf hingewiesen, dass bei aller Ahnlichkeit zu Heideggers Frithwerk
Patockas Ausfithrungen keinesfalls Heideggers Resultate haben.” Des

% Patocka, Jan: Die Sinnfrage in der Epoche des Nihilismus: Masaryk — Dostojewski — Kant —
Nietzsche — Heidegger, S. 308.

% Ebd., S. 311.
% Ebd., S. 312.

9 Patoc¢ka wirft Heidegger — unseres Erachtens wiederum ganz richtig — vor, dass er in
seiner Analyse des Daseins als In-der-Welt-seins die Verfallenheit an die Welt nur als etwas
Negatives bewertet und dass dadurch das moralische Ringen des Menschen um eigene
Autonomie von ihm verabsolutiert werde. Vgl dazu § 4. b) .
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Weiteren missachtet Heidegger die Bedeutung der menschlichen Leib-
lichkeit, insofern er sie gar nicht thematisiert. Vor allem aber sehe er
nicht die eigentliche Rolle des Mitseins als Leben in den anderen, durch
und fiir sie.'® Ohne Zweifel will auch der Tscheche der Endlichkeit des
menschlichen Individuums Rechnung tragen und sie unauflésbar defi-
nieren. Seine grundlegende Intention geht aber dahin, die Endlich-
keit des Menschen nicht zu besiegeln, sondern sie schon im Diesseits
zu Uberschreiten.”” Wie Camus (und sehr viel spiter Sartre) erkennt
Patocka die Transzendierung im solidarischen Miteinander schon im
Diesseits; er leitet sich dies von Husserls Grundgedanken, der Intersub-
jektivitat, ab.10?

Im Rahmen einer konstitutiven Explikation des Begriffs ,Heimat’
erortert Patocka auch die Konstitution des anderen Ich'® und er erwei-
tert sie bis hin zur Ausformulierung eines phinomenologischen Kon-
zeptes von gemeinsamer Heimat, die er in Anspielung auf Comenius’
bekannte Schrift Centrum securitatis als ,Mitte der Geborgenheit“!%
bezeichnet. Wenn Albert Camus also das Postulat zu einer rein diessei-
tigen gemeinschaftlichen Auflehnung gegen das Absurde, einer Solida-
ritdt der Erdenbiirger vorgibt, dann besteht nahezu Deckungsgleichheit
mit den lebenspraktischen Konsequenzen, die sich aus der Philosophie
Patockas ergeben:

,Das wahre Leben manifestiert sich nicht mehr in der transzendentalen Subjektivi-
tit, sondern in einer auf neue Weise interpretierten Intersubjektivitit in der Gemein-
schaft der durch die Bewegung der negativen Transzendenz Erschiitterten und aus
dieser Erschiitterung heraus einander Hingebenden.“!%°

Jan Patocka spricht von der Liebe, die ebenso deutliche Ziige der
christlichen caritas trigt wie bei Albert Camus.

10 Vgl Karfik, Filip: Unendlichwerden durch die Endlichkeit. Eine Lektiire der Philosophie
Jan Patockas, S. 81.

101Vgl. ebd., S. 78.

12 Ausgehend von drei konstitutiven Ebenen bewegt sich Patocka zu einer Distinktion von
drei ,Grundbewegungen des menschlichen Lebens“. Dabei ist die dritte Grundbewegung

die fiir unser Anliegen relevante. Es ist die der ,Iranszendenz und der Hingabe an den
anderen®. Vgl. ebd., S. 76.

19 Uber den konfliktrichtigen Kampf mit den Anderen, dazu genauer in dieser Studie
Sartre, bes. Die Beziehung zum Anderen.

104 Karfik, Filip: Unendlichwerden durch die Endlichkeit, S. 72.
105 Ebd., S. 80.
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§ 3. Vorgehensweise

Unter methodischem Aspekt versteht sich vorliegende Studie als breit
gefasstes interdisziplinires Vorhaben. Sie verbindet Literaturwissen-
schaften und Philosophie und lebt von deren wechselseitiger Erhellung
und Befruchtung. Konkret stellt sich die Arbeit also als literaturphilo-
sophisch dar, was wiederum genauer bedeutet, dass hier Philosophie
(interpretation) als Basis und Literatur(interpretation) als gelebte Phi-
losophietheorie zusammen eine durch und durch sich bedingende
und duflerst fertile Symbiose eingehen. In Konsequenz hiervon darf
literaturwissenschaftliches Analysieren niemals von den ihm zugrunde
liegenden allgemeinen Fragestellungen losgeldst werden. Die dadurch
erzeugte Spannung ist der ,Boden‘ fiir innovative Losungsvorschlige.

Innerhalb der Neueren Deutschen Literaturwissenschaft ist die ge-
lebte Erfahrung von Interdisziplinaritit lingst kein Novum mebhr; dies
gilt auch, wenn von mancher Stelle — sehr generalisiert — eine Nicht-
Umsetzung interdisziplinirer Ansitze der Geisteswissenschaften be-
hauptet wird:

,Uberall leidet die Universitas, es schwindet die Substanz der Geisteswissenschaf-
ten, und die Interdisziplinaritit, die als Substitut verordnet wird, ist ein schwacher
Ersatz, weil sie nicht durch die kollegiale Verpflichtung innerhalb der Institution vor

Ort gestiitzt wird. Interdisziplinaritit reduziert sich unter diesen Bedingungen auf
die Koordination von Forschungsantrigen.“1%¢

Doch gilt das keineswegs fur die Literaturwissenschaften. Diese ar-
beiten seit jeher, um nur einige wenige Beispiele zu nennen, mal histo-
risch-interpretativ, mal legen sie psychologische Theorien als Deutung
von Literatur zugrunde; oder sie verstehen sich ein anderes Mal als
Interpretament fiir weiterfiihrende Analysen der sogenannten Gender-
Studies. Durch eine solche Verbindung zweier oder mehrerer Bereiche
positioniert sich moderne Germanistik als sich stetig entwickelnde und
von daher, wie auch die Philosphie, stets aktuelle Disziplin. Sie zeigt so
eine hohe Bereitschaft, mit anderen Fichern in Kommunikation zu tre-
ten und sich einander in groRem Interesse, Respekt und Toleranz zu be-
gegnen, um voneinander zu profitieren. Kulturwissenschaften sind ein
solch spezifisches, relativ neues Produkt dieser gelebten Teilhabe.

106 Albrecht, Clemens: Vom Aufstieg und Niedergang der Geisteswissenschaften, S. 454.
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Innerhalb der Philosophie ergibt sich ein etwas anderes Bild. Zwar
kann man auch hier eine Bezugnahme und Reflexion auf andere be-
nachbarte Bereiche entdecken. Ihre zentrale Aufgabe erfiillt die Philo-
sophie in hervorragender Weise, wo es z. B. um die aktuelle Diskussion
der Medizinethik geht; doch hat sie im Unterschied zur Germanistik
eigenstindige interdisziplinire und bereits fest etablierte Interpreta-
tionsrahmen noch nicht oder noch nicht deutlich genug generiert. Die
Philosophie darf also nicht Gefahr laufen, sich distanziert im Hinblick
auf andere Disziplinen zu verhalten. Adornos Bemerkung, die Philo-
sophie konne ihre ,materiale Fiille und Konkretion der Probleme [...]
allein dem jeweiligen Stand der Einzelwissenschaften entnehmen,“!?”
deutet hier auch auf eine im Prozess begriffene interdisziplinire Durch-
dringung hin. Philosophische Probleme und Fragestellungen liegen
zwar in Einzelwissenschaften beschlossen,'® doch sind sie von dort her
durch entsprechende Problematisierungen herauszuheben.

Es gentigt unserer Auffassung nach nicht, dass Philosophie nur zum
Weltgeschehen aktiv Bezug nimmt und dieses kommentiert — das ist
ohne Zweifel auch eine ihrer primiren Aufgaben —; sie sollte sich vor
allem auch vertieft gerade mit den Literaturwissenschaften auseinan-
dersetzen, so wie es umgekehrterweise die Literaturwissenschaft schon
lange tut. Dass sich Philosophie und Literatur seit jeher bedingen, liegt
auf der Hand. Beiden Disziplinen immanent ist nach Jiirgen Habermas
,die Orientierung an Wahrheitsfragen“,'® weswegen er unlingst eine
,Liquidierung des Gattungsunterschieds“''* konstatierte. Dazu genauer
aus Nachmetaphysisches Denken:

,Niemand hilt es fiir unangemessen, die Texte Freuds auch als Literatur zu betrach-
ten — aber sind sie es nur oder in erster Linie? Bis vor kurzem waren wir uns der Ant-
wort sicher; nun mehren sich die Stimmen, die Gegenfragen stellen. Ist die Orien-
tierung an Wahrheitsfragen wirklich ein hinreichendes Kriterium fiir die herkomm-
liche Demarkation zwischen Wissenschaft und Literatur? Die einfluRreiche Schule
des Dekonstruktivismus stellt die gewohnten Gattungsunterschiede in Frage. Der
spite Heidegger unterscheidet noch zwischen Denkern und Dichtern. Aber Texte
von Anaximander und Aristoteles behandelt er nicht anders als Texte von Hélderlin
und Trakl. Paul de Man liest Rousseau nicht anders als Proust und Rilke, Derrida

17 Adorno, Theodor W.: Philosophische Frithschriften. Gesammelte Schriften. Band 1, S. 333.
18 Ebd., S. 334.

1% Habermas, Jiirgen: Nachmetaphysisches Denken. Philosophische Aufsitze, S. 242.

0 Ebd., S. 243.
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bearbeitet Husserl und Saussure nicht anders als Artaud. Ist es nicht eine Illusion zu
glauben, dafl sich die Texte von Freud und die von Joyce nach Merkmalen sortieren
lassen, die sie gleichsam von Haus aus als Theorie einerseits und Fiktion anderer-
seits auszeichnen?“!1!

Fir eine schon immer existente Auflosung der Gattungsdifferenz
steht besonders auch der Umstand, dass sich etliche Denker Kunstler-
philosophen nannten, weil sie sich, z. B. Platon, Lukrez oder Nietzsche,
gleichermaflen als Philosophen wie auch als Schriftsteller verstanden.
Dieses Kiinstlerverstindnis hat sich vor allem in der modernen Philo-
sophie, besonders im franzésischen Existenzialismus realisiert, hier
wohl deswegen weil sowohl Sartres als auch Camus’ theoretische philo-
sophische Werke stets durch Dramen und Prosa praktisch veranschau-
licht wurden. 112

In jedem Fall aber geht die Aufgabe der Geisteswissenschaften weit
tiber eine blof duflere Orientierungsfunktion hinaus. Sie bestimmt das
Bild des Menschen und seiner Welt erst mit.'®

Um was es uns mit Literaturphilosophie ganz speziell geht, ist eine
neue wissenschaftliche Methode, die eine ebenbiirtige Wertschitzung
einfordern darf wie andere bereits fest etablierte Herangehensweisen
in der Philosophie. Zu nennen wire hier z. B. die hermeneutische
Methode, die, im Ganzen betrachtet, einem literaturphilosophischen
Vorgehen nahezu entspricht. Die moderne Literatur, um die es hier

HLEDd., S. 242f.

12 Camus bezeichnet sich z. B. als Kunstler, nicht als Philosoph (wie iibrigens teilweise
Nietzsche vor ihm auch schon), weil er in Worten und nicht in Ideen denke. Vgl. Camus,
Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 204. — Selbst Heidegger schrieb Gedichte, wenngleich
ihm dazu vielleicht die groffe Begabung fehlte. Vgl. dazu aus dem Interview mit Otto
Pogeler, einem Schiiler Heideggers: , Der spite Heidegger hat alle paar Tage ein Gedicht
geschrieben, ein Gedicht, das dann doch kein richtiges Gedicht war, weil das Dichterische
ihm nicht lag. Manche, insbesondere die Japaner, zitieren zwar diese Gedichte gern,
aber ich habe unter den hunderten von Gedichten, die ich zu lesen bekam, so gut wie
keines gefunden, von dem man sagen kann, es sei ein Gedicht. Aber der spite Heidegger
hat auf diese Gedichte ein Hauptgewicht gelegt.“ Aus: Hegel, Heidegger und Gadamer.
Erinnerungen von Otto Pogeler, S. 35.

113 Vgl. Jahraus, Oliver: Sinn und Eigenrecht der Geisteswissenschaften, S. 253. Fir
Jahraus ist ,Geisteswissenschaft eine Sinnwissenschaft. Sie beruht auf Sinnprozessen
und beschreibt zugleich die Sinnproduktion der Gesellschaft — und das nicht nur in den
zentralen Sinnbereichen der Kunst, Literatur und Kultur. Thr Gegenstand ist das, woran
sie selbst allein als Wissenschaft auch partizipiert: am Sinnprozess der Gesellschaft, ja an
der Gesellschaft als Sinnprozess.“ Ebd.



39

geht und die in dieser Arbeit bei der Literatur der Dekadenz ansetzt,
genauer also: Prosa, Lyrik, Drama, der Roman - sie alle sollten von der
Philosophie her (riickwirts-) betrachtet werden. Das literarische Pro-
dukt ringt als quasi praktische und lebensnahe geistesgeschichtliche
Ausformulierung um die Anerkennung als anzunehmende Tochter-
disziplin durch die Philosophie. Die Philosophie formiert den Urgrund
fur literaturwissenschaftliches, ja jegliches wissenschaftliches Leben,
weil sie den Stoff vorgibt. Sie stellt philosophische Theoreme bereit,
die namentlich die Literatur ihrerseits verarbeitet, weiterentwickelt
und manches Mal — so wie es in vorliegendener Arbeit auch dargestellt
wird — sogar antizipiert hat. Als konkretes Beispiel nenne ich Georg
Biichners Lenz als einen der ersten modernen ideengeschichtlich ge-
prigten Literaturhelden, der von existenzialistischer Absurditit durch-
drungen ist. Er erleidet den Ekel an der Zeitlichkeit weit tiber 100 Jahre
frither als, aber genauso stark wie die Helden des absurden Theaters,
die angesichts der Kontingenzbedingung oft resignieren. Biichners Lenz
erscheint im Jahre 1839 und formuliert die Entfremdungserfahrung des
Einzelnen daher schon lange vor dem Einsetzen der sogenannten lite-
rarischen Moderne. Sein Dasein lastet ganz existenzialistisch auf ihm,

wenn es am Schluss der Novelle iiber Lenz heifst:

,Lenz starrte ruhig hinaus, keine Ahnung, kein Drang; nur wuchs eine dumpfe
Angst in ihm, je mehr die Gegenstinde sich in der Finsternis verloren. Sie mufiten
einkehren; da machte er wieder mehrere Versuche, Hand an sich zu legen, war aber
zu scharf bewacht. Am folgenden Morgen bei triibem regnerischem Wetter traf er
in StraRburg ein. Er schien ganz verniinftig, sprach mit den Leuten; er tat alles wie
es die anderen taten, es war aber eine entsetzliche Leere in ihm, er fiihlte keine
Angst rrfﬁhr, kein Verlangen; sein Dasein war ihm eine notwendige Last. — So lebte
er hin.“

Beztiglich der Struktur unserer Arbeit bedeutet die literaturphilo-
sophische Methode, dass das Projekt konsequent von einer theoreti-
schen, d. h. ideengeschichtlichen Basis getragen ist, genauer gesagt,
von Gedanken des franzosischen Existenzialismus. Sie griindet also
auf philosophischen Thesen, mit deren Unterstiitzung sich Texte auf
literarischer Ebene grofflichig erschliefen lassen. Detailliert legt sie
offen, wie sich auf Grundlage des philosophischen Motivs der existen-
zialistischen Absurditdt (mit all ihren Definitionen rund um die Sinn-
losigkeit angesichts der Endlichkeit des menschlichen Daseins, und

114 Georg Biichner: Lenz, S. 31.
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mit Verginglichkeit wohl am treffendsten umschrieben) in literarischer
bzw. kiinstlerischer Perspektive mogliche Auswege aus dieser zeigen.
Selektierte Literaturbeitrige und Auschnitte aus der Werkgeschichte
einzelner Autoren bilden hier den Handlungsrahmen.

Es gibt vielerlei Auswege aus der Angst vor der eigenen Zeitlichkeit.
Der Rausch soll hier die zentrale Rolle tibernehmen. Als Motiv wird er in
Kombination mit der Kunst — primir produktionsisthetisch gemeint —
mafdgeblich fiir diese Arbeit sein. Dabei versteht sich von selbst, dass
die Studie keinerlei Anspruch auf Vollstindigkeit erheben kann; zu ele-
mentar und zugleich vielgestaltig ergibt sich doch der Themenkreis um
den Grenzbereich zwischen Leben und Tod. Es ist klar, dass Aufrisse
geniigen miissen. Hier Gewichtungen vorzunehmen, gestaltet sich nicht
immer leicht. Jeder Kiinstler fur sich stellt einen eigenen unermesslich
groflen Interpretationsrahmen bereit, den ginzlich auszuschépfen in
dieser Arbeit schlichtweg nicht machbar ist. Hier eine Weiterfithrung zu
entwickeln, womoéglich unter anderer Motivwahl, ist unbedingt erstre-
benswert, im wahrsten Sinne sogar lebenswichtig. Wir kénnen deshalb
nur an eine Fortsetzung der angesetzten Reflektionen in weiteren wis-
senschaftlichen Auseinandersetzungen appellieren.

Ziel des Projektes ist es, mit den Grundgedanken des franzgsischen
Existenzialismus als Projektionsfliche einen epochengeschichtlichen
Streifzug vom Beginn der Dekadenzliteratur bis hin zum Drama der
Moderne zu wagen.

Dabei wird sich zeigen, dass die décadence und der Expressionismus
ein scheinbar genuin existenzialistisches Empfinden von Absurditit
bereits antizipierten. Demgemifd greift der Dandy Charles Baudelaire
nahezu 100 Jahre vor der Hochphase des Existenzialismus mit Begrif-
fen wie spleen oder ennui als noch impressionistischer Literat der Philo-
sophie der Moderne vor.

Gottfried Benn, Zentralfigur des Expressionismus, erhebt Anklage
(bei Gott) gegen die Korper der Verginglichkeit. Benns und Baudelaires
je spezifische Affinitit zum Rausch resultiert aus dem Drang, aus der
Verhirnung des Menschen, also seiner Determiniertheit durch das Be-
wusstsein, tempordr auszubrechen. Auch bei Wolfgang Hildesheimer
steht die alles dominierende erinnerungsschwangere Hirnschwere
im Zentrum des protagonistischen Lebensdramas, welches mitunter
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erschopft und resigniert dem medikament6s induzierten ewigen Schlaf
erliegt. Hildesheimers Werk lebt von der Darstellung der Absurditit als
Existenzerfahrung und ist explizit geprigt von den franzosichen Exis-
tenzialisten', hier vor allem von Albert Camus.

Allen aufgezeigten Literaten ist gemein, dass ihr Werk zwangslaufig
immer mit Rausch verbunden ist. Rausch macht Kunst méglich und
Kunst ist in Aktion gebrachter Rausch. Das heifdt nicht, dass jeder der
hier vorgestellten Akteure auch zur Droge griff, um so effektiver, erhell-
ter schreiben zu konnen, aber deren Werk kann nicht vom Rausch an
sich getrennt werden. Rauschmittel sind fiir manche unter ihnen ein
Transportmittel, um das Bewusstsein fiir imaginative Reisen tiberhaupt
erst anzukurbeln — Bewusstseinserweiterung zu erleben — fiir wieder
andere evoziert allein das Spiel mit den Buchstaben gar erst den Rausch-
zustand. In der neueren Psychologie ist dieses Phinomen schon seit
Lingerem unter dem Begriff des Flow bekannt und bezeichnet einen
sehr intensiven, gliickserfiillten Zustand zeitloser Trance, die besonders
bei kreativer Beschiftigung realisiert wird. Ausschlaggebend ist hierbei
der Zusatz, dass der Flow keinesfalls chemisch provoziert wird, sondern
sozusagen korpereigen generiert ist.!'¢

Rausch und Kunst sind in der Literaturpraxis, der Produktion und
Rezeption, zwei zusammengehorende und -hingende Begrifflichkei-
ten, sie bilden ein Zwillingspaar. So ist nicht umsonst in der Literatur
der frithen Moderne eine eigene Rauschkunstrichtung entstanden. Vor-
eilig wire es aber, jedem Kiinstler deswegen eine in Relation zu ande-
ren Menschen hohere Affinitit zu Drogen oder Alkohol zu unterstel-
len.'” Kerngedanke des Projektes ist: Im Idealfall schreibt der Kiinstler

115 In einem Brief an seine Eltern schreibt Hildesheimer im Jahre 1951: ,,Ich kann mir nicht
helfen, fiir mich sind die Biicher der franzosischen (atheistischen!) Existentialphilosophen
eine Offenbarung. Sie haben mir geholfen, ein Urteil zu bilden, vielleicht kein endgiiltiges,
aber dazu wird es niemals kommen und ich weiff auch nicht, ob das wiinschenswert ist.
Auflerdem haben sie mir dazu verholfen, mich zu entscheiden zu schreiben anstatt zu
malen. Thr Anliegen ist meines und ich hoffe, das werde ich zum Ausdruck bringen
kénnen.“ Hildesheimer, Wolfgang: Briefe, S. 26f.

116 Siehe dazu genauer die sich deckende Auffassung Huxleys in § 12.

17 Obgleich auch dies in einer Vielzahl der Fille de facto durchaus nicht verkehrt
erscheint. Beispiele von Autoren, bei denen kein Werk ohne, teilweise sogar massiven,
Rauschmittelgebrauch oder Alkoholabusus produziert wurde, sind z. B. Edgar Allan Poe,
Charles Bukowski, aber auch Ernest Hemingway, um nur wenige von vielen Schriftstellern
Zu nennen.
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berauscht und er schreibt, um in einem temporir erlebten Rausch-
zustand seine Absurdititserfahrung zu relativieren. Indem der Kunstler
schafft, wihlt er sich ganz existenzialistisch (Sartre) und rebelliert damit
gegen seine Endlichkeit (Camus). Zentralaussage vorliegender Arbeit
wird dabei auch sein: Kunst ist in Form gebrachte Revolte, ist aktiver
Kampf gegen das Unabinderliche. Auf diese Art erfiillt den Literaten —
so wie es einem ausgewiesenen Sisyphos eignen muss — eine gewisse
Erhabenheit in Bezug auf die Verginglichkeit. Dem sicher ausstehen-
den Tod begegnet glithender Lebenswille. Des Kiinstlers literarisches
Produkt lisst ihn sich als wesentlich empfinden in einer Welt, die von
Fremdheit und Schweigen geprigt zu sein scheint. Diese Art wahrlich
kiinst-licher Ordnung, die der Literatur Leben verleiht, ist etwas, was
uns hilft, uns in dieser Welt weniger verloren und desorientiert zu fiih-
len.""® Sehr wichtig bleibt, dass der Autor iiberhaupt schafft, also zum
Schopfer wird, was hier keineswegs antitheistisch gedacht ist.

Damit prigt er der Welt sein Siegel auf, das ihn individuell Mensch
werden lisst und die unabinderliche conditio humana aller anderen
Menschen zur gleichen Zeit anprangert wie auch rehabilitiert. Damit
zeigt er, dass er grofer ist als seine Endlichkeit. Das ist vita activa im
originirsten Sinn, wie sie von Hannah Arendt, einer Lebensbegleiterin
Martin Heideggers, in Bezug auf das kreative Tun des Kiinstlers exem-
plifiziert wird:

,Was hier aufleuchtet, ist die sonst in der Dingwelt, trotz ihrer relativen Dauerhaf-
tigkeit, nie rein und klar erscheinende Bestindigkeit der Welt, das Wihren selbst, in
dem sterbliche Menschen eine nicht sterbliche Heimat finden. Es ist, als wiirde in
dem Wihren des Kunstwerks das weltlich Dauerhafte transparent, und als offenbare
sich hinter ihm ein Wink méglichen Unsterblichseins — nicht etwa der Unsterblich-
keit der Seele oder des Lebens, sondern dessen, was sterbliche Hinde gemacht ha-
ben; und das Ergreifende dieses Tatbestands ist, daf er nicht eine sehnende Regung
des Gemiits ist, sondern im Gegenteil greifbar und den Sinnen gegenwirtig vorliegt,
leuchtend, um gesehen zu werden, tonend, um gehért zu werden, in die Welt noch
hineinsprechend aus den Zeilen des gelesenen Buches.“1°

118 Vgl. Llosa, Mario Vargas : Die Wirklichkeit des Schriftstellers, S. 123.
19 Arendt, Hannah: Vita activa oder Vom titigen Leben, S. 155.
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§ 4. Zur Genese des Absurdititsbegriffs

a) Die Geburt des Existenzialismus aus dem Geiste der Seinsvergessenheit

Uns beschiftigt hier die Frage, wie es im philosophiegeschichtlichen
Kontext zu einem Absurdititsbegriff gekommen ist, wo Urspriinge zu
finden sind, wo Schnittstellen.

Zwar ist der Absurdititsbegriff als eigenstindiges Zentralmotivvom
franzésischen Existenzialismus geprigt worden; doch geschah dies
nicht ohne vorausgehende Wegbereiter. Das Wort Absurditit kommt
in der modernen Philosophiegeschichte durchaus schon frither in der
gleichen Bedeutung vor. In dem tschechischen Philosophen Ladis-
lav Klima — seine Werke entstehen zwischen 1904 und 1927 - sieht
zum Beispiel Josef Zumr bereits terminologisch einen ,Vorliufer des
Existenzialismus, besonders seiner franzosischen Variante.“!?° Klima
selbst nannte seine Lehre Existimismus, ein erstaunlicher Gleichklang
zum Begriff Existenzialismus. Dazu Zumr tiber Klima detaillierter:

,Er gelangt zu einer Zeit zum Begriff der Absurditit, da dieser in der europiischen
Philosophie noch nicht geldufig war. Klima kennt jedoch die Gesamtheit jener exis-
tenzieller Gefiihle noch nicht, die unter dem Druck der Tatsachen zweier Welt-
kriege und neuer Zivilisationsformen entstanden sind und aus denen das tragisch
absurde Schicksal der menschlichen Existenz hervorgeht. Wenn er dhnlichen Ge-
fiihlen Beachtung schenkt, fithren sie bei ihm eher zur grotesken Vorstellung einer
absurden Welt: die Welt ist es nicht wert, ernst genommen zu werden. Aus diesem
Grunde kann Klimas Mensch die Freiheit auch noch wihlen, er ist nicht zu ihr
verurteilt.“!?!

Klima gehort im Ubrigen zu den von Nietzsche stark beinflussten
Denkern; das ist nicht zuletzt an seiner Doktrin des Ludibrionismus
erkennbar. In Philosophische Briefe setzt er bedingungslos fest, was nur
allzu stark an Nietzsche erinnert: ,Die Welt ist das absolute Spielzeug
Meines Absoluten WILLENS, — schon aus dem einfachen Grund, daf} der
Wille immer in der ersten Person spricht: ich willl Niemals es will.“!?
Zentrales Thema bei Klima ist die Freiheit, ihr Ideal der freie, stolze und
souverine Mensch, der fihig ist, seine Erhabenheit auch inmitten einer

120 Zumr, Josef: Ladislav Klimas Revolte gegen die Absurditit der Welt, S. 220.
121 Ebd.
122 Klima, Ladislav: Philosophische Briefe, S. 57.
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absurden Welt zu bewahren.'” Da wir uns schon im Umbkreis von Nietz-
sche befinden, darf ein gewichtiger Hinweis keinesfalls unterschlagen
werden. In Friedrich Nietzsches Geburt der Tragodie wird das Wort Ab-
surditit innerhalb der neuzeitlichen Philosophie sogar noch vor Klima
explizit genannt. Schon damals wird der Begriff so interpretiert, wie
er auch im Existenzialismus verstanden sein will, als urspriinglicher
Widerspruch zwischen Sein und Sinn des Menschen.

Man kann die Spurensuche aus verschiedener Perspektive und un-
terschiedlichen Ausgangspunkten vornehmen. Auch hier zeigen sich
Schwierigkeiten. Je nach philosophischer Methode und je nach Telos
der eigenen Richtung ergeben sich ganz differente Analysen.'** Wir
mochten uns im ersten Vorsondierungsteil bewusst mit einer ontolo-
gischen Position befassen, der grundsitzlich andere Denkprimissen
unterliegen als unserer.

In einem nachfolgenden zweiten Teil zeigen wir Urspriinge und
Entwicklungslinien des Existenzialismus in der neueren Existenzial-
philosophie anhand von Martin Heideggers Frithwerk Sein und Zeit.

Aus trinitarischer Perspektive'? erklirt man die Genese des Absur-
dititsbegriff aus dem in frither Neuzeit entstandenen antitrinitarisch
argumentierenden Rationalismus. Schadel schligt als Losung derzei-
tiger bzw. neuzeitlicher Seinsvergessenheit (aus der sich fiir ihn der
Existenzialismus ergibt) eine in-ek-kon-sistente binnendifferenzierte
Prozessstruktur vor. Diese beinhaltet eine in-sistente Phase (, potentia“),
eine ek-sistente (,intellectus“) und eine kon-sistente Phase (,voluntas®).
Primir nennt Schadel diese Struktur einen Dreiklang des Einen, Wah-
ren und Guten. In ihm meint er den Nuklear-Prozess von Seiendem

2 Vgl. Zumr, Josef: Ladislav Klimas Revolte gegen die Absurditit der Welt, S. 223. Dies
erinnert erheblich an Camus’ Gebot der Erhabenheit, das sich aus der Erfahrung mit dem
Absurden entwickeln sollte.

12+ Einen sehr guten Uberblick zur Genese bietet unter anderem Robert C. Solomon in:
From Rationalism to Existentialism.The Existentialists and their Nineteenth-Century
Backgrounds. Er zeichnet den Weg zum Existenzialismus vor dem Hintergrund
der neuzeitlichen rationalistischen Philosophie. Existenzialistische Vorliufer und
Denkanstéfie sieht er in Kant, Hegel, Kierkegaard, Nietzsche, Husserl und schlieRlich
Heidegger und bezweckt mit seiner Ausfithrung: ,I wish to demonstrate the continuity
and identity of projects between ,traditional philosophy‘ and existentialism.“ Solomon:
Vorwort, unpag. S. 1.

125 So wie sie z. B. bis 2011 von Prof. Erwin Schadel / Uni Bamberg gelehrt wurde.
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uiberhaupt zu erkennen.'® Dieser lisst sich interpretieren als eine ,tri-
unitire Ganzheit [...], in welcher — vorgingig zu wesenhaft verschiedenen
Manifestationen — die Seiendheit von Seiendem zur Darstellung kom-
men.“'? Das heifét: Jedes einzelne Seiende kann von daher als ein mehr
oder weniger deutlicher ,Nachklang jenes Ur-Dreiklangs vernommen
und strukturell aufgehellt werden.“'* Dieser Ganzheitsprozess darf auch
als ,Lebens‘-Ternar verstanden werden. Der italienische Comeniologe
Matteo Raffaelli fasst diesen noch einmal wie folgt zusammen. Es ist da:

,1. Das in-sistente Etwas, von dem sich der rezeptionswillige Geist informieren lisst,
2. Die ek-sistente Sinngestalt, welche entsteht, sobald sich der erkennende Geist in
das Wesensgefiige des rezipierten Gehaltes hinein ausdifferenziert. Von daher er-
gibt sich 3. Das kon-sistente reformerische Handeln, welches geistintern aufgeklirte
Seinserkenntnis zur Voraussetzung hat. Diese Abbreviatur einer In-ek-kon-sistenz
[...] versucht den Vollzugsrythmus pansophischer Ganzheitlichkeit zu umschreiben.
Sie will auf das distinkt-kohirente Ineinander von Sein, Erkennen und Handeln auf-
merksam machen,“!?

Der Dreiklang potentia, intellectus, voluntas bezieht sich auf eine
trinititsmetaphysische Tradition. Es sei nur an das Augustinische esse —
nosse — velle erinnert, das bei Bonaventura u. a. als posse — scire — velle
bzw. als potentia — sapientia — voluntas auftaucht.®® Der italienische
Philosoph Campanella seinerseits spricht von der Triade potentia —
sapientia — amor. Bei wiederum anderen hochmittelalterlichen Autoren
heif3t der Dreiklang uiblicherweise potentia — sapientia — bonitas (bzw.
benignitas, benevolentia, bonitas, caritas oder auch clementia).”®" Die
hier offerierte trinitarische Position stiitzt sich personell im Besonderen
auf den tschechischen Denker Johann Amos Comenius (tschech:. Jan
Amos Komensky, 1592-1670), der damals wie auch noch heute weni-
ger durch seine philosophischen Texte als durch seine pidagogischen
Schriften rezipiert wurde und wird.'*?

126 ygl. Schadel, Erwin: Kants ,Tantalischer Schmertz*, S. 77.
127 Ebd.
128 Ebd. S. 77.

129 Raffaelli, Matteo: Macht, Weisheit, Liebe: Campanella und Comenius als Vordenker einer
friedvoll globalisierten Weltgemeinschaft, S. 83.

130Vgl. Schadel, Erwin: Kants ,Tantalischer Schmertz“, S. 78.

11 Zur detallierten Nachlese empfiehlt sich Schadel, Erwin: Bibliotheca Trinitariorum,
S. 180-193.

132 Vor allem darf hier sein reformerisches Pidagogikprojekt Panorthosia genannt werden.
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Bei Comenius werden Macht, Weisheit und Giite inter-korrelativ
aufeinander bezogen, um damit die eine unerschopfliche Aktualitit des
gottlichen Schépferischseins als reine Positivitit und damit als triplizi-
tires In-ein-ander verschiedener Einzelelemente, von denen jedes ein-
zelne die beiden anderen impliziert, zu umschreiben.’ Wenn Schadel
aus Comenius’ autobiographischer Schrift Unum necessarium zitiert:

sjeder ist sich eine Welt. Hér’ auf, dich im AuR’ren zu suchen!,“"*
will er darauf hinweisen, dass Raumzeitliches (welches den absurden
Menschen bedroht) nur von Grund auf verstanden werden kann, wenn
der Mensch den eigentlichen Zielgrund auflerhalb dessen sucht, was
rdumlich und zeitlich ist. Inmitten der Verginglichkeit der Welt fin-
det der menschliche Geist nimlich nichts, was thm Halt und Stabilitit
bote.’ Schadel spricht die moderne Absurdititsproblematik konkret an
und appeliert fiir die comenianische Sichtweise als Argumentations-
angebot fiir unsere Zeit schlechthin:
,Fiir alle, die nicht mehr gewillt sind, die ,normale‘ Absurditit desintegrativer Post-
moderne wie ein unabinderliches Faktum (oder Fatum) hinzunehmen — ergibt sich
[-..], dass nunmehr ,an der Zeit* zu sein scheint, dasjenige, was Comenius vor 350

Jahren vertrauensvoll der ,Nachwelt tiberlief, zu rezipieren und einer problemorien-
tierten Beurteilung zu unterbreiten.“13¢

Laut Schadel hat also bereits Komensky ,die desastréosen Konse-
quenzen des trinititskritischen Denkimpulses [...] intensiv wahrgenom-
men“’”” und darin letztlich einen geradlinigen Weg hin zum Atheismus
erkannt.®® Dass bereits allein die Feststellung von Absurditit automa-
tisch in den Atheismus miindet, mégen wir stark bezweifeln. Denn in-
nerhalb der existenzialistischen Handlungslehre ist die Existenz Got-
tes nicht explizit geleugnet (wohl aber ein Seinsbegriff, zumindest ein
solcher, wie er im ontologischen d. h. vollzugstheoretischen Philoso-
phieren ermittelt wird). Eher ist die Gottesfrage irrelevant in Bezug auf

133 Vgl. Schadel, Erwin: Kants ,Tantalischer Schmertz*, S. 79.

134 Schadel, Erwin: Comenius‘ Pansophie — ein Initialmoment des Leibnizschen Philo-
sophierens? In: Breger, Herbert etal. (Hg.): VIII. Internationaler Leibniz-Kongress. Einheit
in der Vielheit. Vortrige. 2. Teil., Hannover 24.-29. Juli 2006, S. 905., S. 898-908.

135Vgl. ebd., S. 905.

13¢ Schadel, Erwin: Vorwort des Herausgebers, S. 10.
7 Ebd., S. 11.

138 Ebd.
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menschliches Handeln und die Sinnfindung der Existenz. Man kann
allenfalls von einer agnostizistischen Position'® sprechen. Leider zu
Unrecht wird heutzutage Existenzialismus, egal ob deutscher oder fran-
zo6sischer Prigung, mit radikalem Atheismus und der permanenten
Propagandierung desselben gleichgesetzt.

Bemerkenswerterweise findet sich aber zum Beispiel in der Philoso-
phie von Albert Camus auch eine trinitarische Binnenstruktur. So geht
er als Erstes vom Absurden aus, postuliert dann im zweiten Schritt die
Revolte, die als ein Drittes, einen finalen Héhepunkt in der Liebe fin-
det und so dem Bonitas-Gedanken Rechnung trigt. Diese Dreiheit bei
Camus ist unlingst in die neuere europiische Philosophie-Forschung
eingegangen:

,1 fondamenti di questa filosofia dell'uomo senza Dio si dispiegano in una triplice

prospettiva [Hervorh. der Verf.]: un modo di concepire il mondo senza Dio (I'assurdo);
un modo di esistere (la rivolta); e, infine, un modo di comportarsi ('amore).“140

Weitaus frither schon wurde innerhalb der Forschung auf den unbe-
streitbaren Camus’schen Dreiklang Welt-Mensch-Absurditit [Hervorh.
der Verf.] verwiesen, der noch stirker die menschliche Souverinitit be-
tont, weil er den Menschen (als Mittler) hier ins Zentrum von zweier
ihn symbolisch umgebender Mauern stellt. Siehe dazu Centore:

»The first thing to realize is that the destruction of either party to the confrontation

destroys the whole situation. The Trinity of World-Man-Absurd [Hervorh. der Verf.]
stands or falls together with any one of its parts.“1*!

Es ist also bei Albert Camus eine triplizitire Einheit gegeben. Klar
ist auch, dass die existenzialistische Position sich nicht mehr auf das in
scholastischer Philosophie gebriauchliche Begriffspaar essentia — exis-
tentia verldsst. Ein hoheres Wesen bietet demnach bereits eine Form fiir
unsere Existenz; dieser entsprechen wir, da wir nach einem festgeleg-
ten Bild, sozusagen vorgeformt sind und ausgestattet mit einer entspre-
chenden Natur, geboren werden. Sartre dreht in seinem Essay Ist der

139 Albert Camus z. B. bezeichnet sich selbst ausdriicklich nicht als einen Atheisten, wenn er
sagt: ,Ich lese oft, ich sei Atheist, ich hore oft von meinem Atheismus reden. Aber diese
Worte sagen mir nichts, sie haben keinen Sinn fiir mich. Ich glaube nicht an Gott und ich
bin kein Atheist.“ Camus, Albert: Tagebuch Mirz 1951-Dezember 1959, S. 155.

140 Corbic, Arnaud: I fondamenti di una filosofia dell'uomo senza dio nella triplice prospettiva
di Albert Camus: UAssurdo, La Rivolta. CAmore, S. 516.

141 Centore, F. F.: Camus, Pascal, and the Absurd, S. 50.
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Existenzialismus ein Humanismus die alte Zweiheit um. Bei ihm heifdt
die Reihenfolge nun existentia — essentia. Diese Konstellation wiederum
besagt nichts anderes, als dass der Mensch zuerst in die Welt kommt —
Heidegger spricht in diesem Kontext von der existenziellen Geworfen-
heit. Noch ist das Individuum damit ein ,unbeschriebenes Blatt‘; und
erschafft sich eigenhindig, kraft seiner eigenen Freiheit, zu der es nach
Sartre verurteilt ist, selbst ein Wesen. Dabei entwirft sich der Mensch
stets neu; der Mensch ist nichts anderes als stindige Wahlfreiheit, er ist
zunichst einmal nichts. Dass es im Existenzialismus zweifelhaft ist, ob
es ein hoheres Wesen gibt, das den Menschen definiert, heifdt zunichst
nicht, dass ein solches auch automatisch abgelehnt wiirde — vielleicht
sogar im Gegenteil.

Denn in dieser permanenten Wahl, im Kampf um ein unerreich-
bares Sein, ist der Einzelne stindig unterwegs und einer Stiitze gegen-
tiber nicht undankbar. Gott ist nicht zwangslaufig dafiir nétig, dass der
existenzialistische Mensch zu einem ausgeprigten Altruismus gelan-
gen kann. Der humanitire Ansatz spielt im Existenzialismus eine sehr
zentrale Rolle. Nach Jean-Paul Sartre wihlt jeder Mensch mit sich im-
mer zugleich auch den ganzen Menschen und trigt damit eine enorme
Verantwortung, welche, nebenbei bemerkt, durchwegs moralische Ziige
tragt und daher in begrifflicher Hinsicht auf Kants kategorischen Impe-
rativ rekurriert. Bei Sartre heifdt es also:

,,So bin ich fiir mich selbst und fiir alle verantwortlich, und ich schaf-
fe ein bestimmtes Bilde des Menschen, den ich wihle; indem ich mich
wihle, wihle ich den Menschen.“'** Angesichts dieses Appells der Mit-
verantwortlichkeit ist es doch iiberaus grotesk, dem Existenzialismus
wahlloses Handeln vorzuwerfen, weil er Gott als irrelevant auffasst.
Dazu Jean-Paul Sartre genauer:

,Der Existenzialismus ist mithin nicht ein Atheismus im Sinn, daf er sich erschopf-
te in dem Beweis, Gott existiere nicht. Eher erklirt er: Selbst wenn es einen Gott
gibe, wiirde das nichts dndern; das ist unser Standpunkt. Nicht, als ob wir glauben,
dafl Gott existiert, aber wir denken, daf} die Frage nicht die seiner Existenz ist; der
Mensch muf sich selber finden und sich iiberzeugen, daf ihn nichts vor ihm selber
retten kann, wire es auch ein giiltiger Beweis der Existenz Gottes.“1*3

142 Sartre, Jean-Paul: Ist der Existenzialismus ein Humanismus?, S. 13.
4 Ebd., S. 36.
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Allen Entscheidungen des existenzialistischen Menschen muss eine
hohe Reflektionsleistung zweifellos vorausgehen: ,Wir definieren den
Menschen nur durch die Beziehung auf ein Sichbinden. Es ist unsin-
nig, uns Unmotiviertheit der Wahl vorzuwerfen.“#

Im Vordergrund des Existenzialismus steht das Subjekt — von daher
der hidufige Vorwurf des radikalen Subjektivismus, der als Begriff oftmals
negativ konnotiert wird.'* Im Zentrum steht damit aber auch die Freiheit
des Subjekts. Sie darfvon niemandem als vom Individuum selbst untergra-
ben werden. Zunichte gemacht wird sie allein durch die Vergianglichkeit
des Subjektes, der Absurditit per se. Wenn also das denkende Subjekt und
mit ihm die ausgeprigte Freiheitsbestimmung am Beginn der neuzeitli-
chen Tradition stehen, so deutet das unserer Meinung nach keineswegs
auf eine ausgeprigte Gottesleugnung hin, sondern lediglich und einzig
auf die berechtigte Frontstellung des Menschen in der Welt. Mit anderen
Worten: Wenn das denkende Subjekt am Beginn der Klirung der Welt zu
finden ist, dann ist der franzdsische Existenzialismus als dessen schirfste
Ausprigung zu Recht als eine genuine Lehre zur Tat'*® zu bezeichnen.
Die Denk- und Handlungsleistung liegt damit allein beim Individuum.

Wenn Schadel also innerhalb seiner absurdititskritischen Perspek-
tive vollig richtig erkennt: ,Das denkende Subjekt avancierte hierbei zur
alleinigen Quelle von Sinngebung®,'¥ dann muss das noch kein Nega-
tivstatut sein fiir ein ,auf die Spitze getriebene[s] Experiment einer Auto-
nomie, die jegliche Ontonomie verschméiht.“!* Schadel weifl zudem vom
existenzialistischen Menschen: , Denn schon bevor er in autonomistischer
Freiheit den Sinn-Entwurf wagt, weifd er mit GewifSheit, dass dies wegen
der untiberwindbaren Kontingenzbedingungen eine sinnlose Tat wird.“!*°

14 Ebd., S. 30.

4 Hier ist z. B. auch Hannah Arendt zu nennen, die in ihrer existenzialgenetischen Abhand-
lung: Was ist Existenzphilosophie? eine aggressive Tendenz in den Existenzialismus hineininter-
pretieren will: ,Da ich schon ein Weltschaffendes Wesen nicht sein kann, konnte es meine Be-
stimmung sein, ein Welt-zerstérendes Wesen zu sein. (Diese Ansitze werden ganz frei und klar
bei Camus und Sartre heute entwickelt).“ Arendt, Hannah: Was ist Existenzphilosophie?, S. 30.

146 Sartre verwendet diese Wendung explizit in Ist der Existenzialismus ein Humanismus?,
S. 36.

147 Schadel, Erwin: Vorwort des Herausgebers, S. 11.
48 Ebd., S. 17.
14 Ebd.
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Hier miissen wir abermals nachdriicklich mit folgender Uberlegung
widersprechen: Der Mensch wagt stets aufs Neue den Sinnentwurf und
eben deswegen, weil er weif3, dass er von Zeitlichkeit betroffen ist, kann
er einen Sinn nur in diesem einen Leben erkennen. Diesen Sinn lebt er
im Diesseits intensiv aus, weil nur die Gegenwart mit absoluter Sicher-
heit existiert. Es kann nicht immer und immer wieder laut genug ausge-
sprochen werden: Wie und wo soll der Mensch sich anders zu vollenden
suchen als im verantwortungsvollen Handeln hier und jetzt?!

Auch wenn es so ist, dass der Ursprung des Existenzialismus bei
Descartes liegt, der seinerseits , die Augustinische Konzeption, dass der
Mensch in ,Sein‘, ,Erkennen‘ und ,Lieben‘ eine Image de la Trinité repri-
sentiere, kommentarlos durch sein ,moy, qui pense‘ ersetzte.“’*® Was
spricht denn gegen die grundlegende (Denk-)Freiheit des Einzelwesen?

Letzlich ist es fiir Schadel daneben auch Immanuel Kant, der der tri-
nitarischen Perspektive distanziert gegentiber steht. Vor ihm war es Spi-
noza, der die iiberlieferte Triade des ,Einen‘, Wahren‘ und ,Guten‘ zum
Verschwinden brachte. Ideengeschichtlich betrachtet markiert er ,eine
wirkmichtige Instanz, in welcher die Einsicht in die binnendifferen-
zierte Vollzugswirklichkeit des in allem Seienden wirksamen Seinsakt
eliminiert und damit dem neuzeitlichen Nihilismus der Weg bereitet
wird.“1! Dieser spinozistische Agnostizismus leugne ein tibersubjektiv
Seiendes.’* Dazu explizit: ,Das aber bedeutet, daf} sich menschliche
,Selbstverwirklichung‘ nur noch in der scheinhaften Immanenz des
Zeitverlaufs zu vollziehen vermag.“ 15

Hier gehen wir absolut konform, ist doch diese von Schadel diagnos-
tizierte ,,scheinhafte Immanenz des Zeitverlaufs“>* tatsichlich die ein-
zige Gewissheit des in der Zeit existierenden Menschen. Oder anders
formuliert: Wer weiff schon mit an Sicherheit grenzender Wahrschein-
lichkeit, dass wir als zeitlich bedingte Wesen auch nach unserem Tod
in irgendeiner Form tiberzeitlich oder auflerzeitlich weiterleben? Dies
zu behaupten ist genauso dogmatisch, als darauf insistieren zu wollen,

150 Ebd., S. 11.

151 Schadel Erwin: Kants ,Tantalischer Schmertz*, S. 85.
152 Vgl. ebd., S. 45.

153 Ebd., S. 45f.

154 Ebd.
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dass nach dem Tod nichts mehr ist. Aus dieser Unsicherheit heraus
wird evident, warum die Existenzialisten in diesem Zusammenhang
dazu aufrufen, die gebotene Stunde unbedingt und intensiv zu nut-
zen; ein durch und durch positiver Appell also, der dem antiken Carpe
Diem-Credo gleichkommt und mit dem mittelalterlichen memento mori-
Gedanken korrespondiert.

Wo ein existenzialistischer Albert Camus an eine diesseitig orien-
tierte Lebensintensitit appeliert, ist tiberhaupt keine ,innere Aggressi-
vitat“!s> spurbar, welche nach Schadel fiir ein rein temporales Wirklich-
keitsverstindnis, in nuce verkorpert im Existenzialismus, kennzeich-
nend ist. Auch wenn also die Absurdititserfahrung fiir den Einzelnen
immer von Wehmut angesichts der verrinnenden Zeit charakterisiert
ist, so gilt doch immer die existenzialistisch gebotene Devise, sich den
positiven Werten zuzuwenden, besonders der Liebe.

Von daher lehnt die Absurdititsphilosophie eine, wie auch immer
geartete Aggression vehement ab. Besonders bei Albert Camus wurzelt
der Existenzialismus in einen durch und durch humanitiren Boden
und fordert die solidarische Begegnung.'*® Selbst Jean-Paul Sartre, der
sich in einem Kapitel seines Hauptwerks Das Sein und das Nichts den
angespannten Beziehungen zum Anderen widmet, ist immer an der
Verantwortung eines Menschen fiir alle gelegen. Aggressivitit ist philo-
sophisch niemals intendiert gewesen. Ist bei Camus von Gewalt die
Rede, dann immer als Zustand, der geistig bekimpft werden muss.'’

155 Ebd., S. 46.

56 Aggression in jeder Hinsicht liegt Camus vollig fern. In diesem Kontext sind vor allem
seine Briefe an den deutschen Freund zu nennen, die er fiktiverweise an die deutschen
Nationalsozialisten richtet. Er sagt hier: ,Ich jedoch habe mich fiir die Gerechtigkeit
entschieden, um der Erde treu zu bleiben. Ich glaube weiterhin, daf unserer Welt
kein tieferer Sinn innewohnt. Aber ich weif}, dafl etwas in ihr Sinn hat, und das ist der
Mensch, denn er ist das einzige Wesen, das Sinn fordert. Diese Welt besitzt zumindest
die Wahrheit des Menschen, und unsere Aufgabe besteht darin, ihm seine Griinde
gegen das Schicksal in die Hand zu geben. Und die Welt hat keine anderen Seinsgriinde
als den Menschen, und ihn mufl man retten, wenn man die Vorstellung retten will,
die man sich vom Leben macht. Thr abschitziges Licheln wird sagen: was heifdt das,
den Menschen retten? Ich aber schreie es Ihnen mit jeder Faser meines Wesens zu: es
heiflt ihn nicht verstiimmeln, und es heifdt, der Gerechtigkeit, die er als einziger sich
vorzustellen vermag, ihre Chance gewihren.“ Camus, Albert: Briefe an einen deutschen
Freund, S. 95f.

157 Siehe z. B. ebd.
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Vollig unverstindlich dann auch folgende These Erwin Schadels:
Wie die antiken Sophisten so seien auch die Existenzialisten verurteilt
zu ,insistenzlosem Handeln im Hier und Jetzt.“!® Diese These glau-
ben wir durchaus widerlegen zu kénnen und wiederholen der Deut-
lichkeit halber noch einmal: Allein das Faktum, dass hier im Diesseits
vor allem die von Camus postulierte solidarische Gemeinschaft, ein
basaler Wert des Guten, angestrebt wird, schlieflt ein solch ,boden-
loses Tun schlichtweg aus und gilt, nebenbei bemerkt, als unum-
stoRliches Indiz fur eine altruistisch wertvolle und durchreflektierte
Aktion.

Diese Briiderlichkeit unter den Menschen steht dann auch ginzlich
im Widerspruch zu Schadels Vorwurf gegen den sich in der Zeit aus-
prigenden existenzialistischen Denker, der hinsichtlich des Nichts der
puren Indifferenz, die ,ihn ,umtriebig’ werden [laft], [...] zu verwege-
nen und auflergewohnlichen Taten dringt.“'*® Es wird hier zu Unrecht
davon ausgegangen, dass ein existenzialistisches Wesen seine Freiheit
sozusagen automatisch — unreflektiert, womdoglich zu ungunsten sei-
ner Mitmenschen — auslebt. Eine derartige Offensive trifft vollig unbe-
griindet auf eine Moralphilosophie, die besonders Albert Camus, aber
auch Jean-Paul Sartre ausgearbeitet haben. Nicht nur deshalb besteht
keinerlei Konsens in Bezug auf einen sophistischen Indifferentismus,
der auch im Existenzialismus liegen soll. ¢

Wenn Schadel am Ende seiner Entwicklungsgeschichte einer anti-
trinitarischen Bewegung die These einer ,unendlichen Uberfrachtung

% Schadel, Erwin: Kants ,Tantalischer Schmertz“, S. 46. Weshalb fiir Schadel ein Vergleich
der Existenzialisten mit den Sophisten zustande kommt, ist sowieso iiberraschend, spielt
doch die bei den Sophisten so zentrale Rhetorik im Existenzialimus eine eher inferiore
Rolle. Vielleicht ergibt sich fiir Schadel die Parallele daher, dass bei den Sophisten
entgegen der Tradition einer griechischen Naturphilosophie der Mensch zum Mittelpunkt
der philosophischen Betrachtung wird.

159 Ebd.

160 Detaillierter fithrt Schadel besonders im Hinblick auf die franzésische Phinemonologie
aus, ,dafl die sophistische Mentalitit, die in reiner Indifferenz ,griindet’, nicht blof in
der Antike, sondern — in je und je modifizierter Ausdriicklichkeit — durch verschiedene
geistesgeschichtliche Epochen hindurch bis in unsere Gegenwart hinein zur Auswirkung
kommt.“ (ebd., S. 53). Abermals: Der einzige Gleichklang mit der sophistischen Position
stellt der analoge Gebrauch der Wahl dar, z. B. bei Protagoras. Schadel sagt selbst: Dieser
sieht es ,als Aufgabe des Erkenntnissubjektes an, aus sich selbst heraus eine ,Sinngebung'’
an dem an sich ,Sinnlosen‘ vorzunehmen.“ Ebd., S. 50.
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des Endlichseienden® formuliert, und dabei von einem ,titanischen
Autonomiestreben“ spricht, worin sich vor allem das neuzeitliche
Selbstbewufitsein zu verwirklichen sucht,'®! so bleibt doch die Frage,
weshalb gerade diese tatsichliche Uberfrachtung des Endlichseienden
innerhalb der Absurdititsphilosophie immerzu negativ konnotiert sein
muss. Gerade das Bewusstsein um die Verfallenheit der eigenen Person
kann durchaus Positives (in der Lebenseinstellung) bewirken. Ist denn
nicht die Verginglichkeit des Menschen eine schier unglaubliche Unge-
rechtigkeit? Und bietet sie nicht gerade deshalb zugleich die fruchtbar-
sten Voraussetzungen zur reflektierten Revolte? Natiirlich sind wir als
Ameisen der grofsen Welt vom Endlichen tiberfrachtet. Aber gehort das
nicht auch zum Menschsein (andernfalls wiren wir Gotter, wogegen wir
uns wehren)? Und macht dieser Mangel uns nicht aus?

Die Endlichkeit des Menschen wird also weiterhin vollkommen zu
Recht den primiren Untersuchungsgegenstand der modernen Philoso-
phie ausmachen. Mit Schadel, doch ohne dessen negative Implikation,
kann man von daher absolut konform gehen, wenn er die Endlichkeit
als ,Dauerthema in neuzeitlicher Freiheitsphilosophie“? identifiziert.

In einer tibertriebenenen Autonomie-Tendenz des neuzeitlichen In-
dividuums sei nach Schadel weiterhin eine Intoleranz gegeniiber den
»Seins-Voraussetzungen begriindet.“!® Schadel negiert hier aber den
fur den Existenzialismus giiltigen Urgrund der Liebe, der bei Camus in
einem solidarischen Zusammenbhalt exemplifiziert ist, wenn er fiir die
in-ek-konsistenziale Position plidierend, eine Aquivalenz mit der exis-
tenzialistischen Position schlichtweg nicht erkennen will:

,In der transzendentalen Weite dieser ,in-ek-konsistentialen‘ Prinzipienwirklichkeit
wird menschliche Selbstverwirklichung jedoch keineswegs — wie egomane neuzeitliche
Denkungsart [Hervorh. der Verf.], indem sie die eigene Enge ins Gottliche ,projiziert’,
argwohnt — gehemmt und gehindert, sondern — eingeborgen — wahrhaft frei ,sein‘ ge-
lassen. Jeder menschliche Seins-, Erkenntnis- und Liebesvollzug schopft aus dieser
unausschépflichen Quelle, reguliert sich — von innen her — an dieser mafigebenden
Sinngfg;[alt und findet gliickende Erfiillung in diesem gemeinschaftsstiftenden Ur-
wert.”

161 Vgl. ebd., S. 108.
162 Ebd., S. 57.

163 Ebd., S. 99.

164 Ebd., S. 105.
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Tatsichlich entsprechen diese Ausfithrungen aber auch der vor
allem von Camus geprigten existenzialistischen Denkart. Diese ist, wie
wir im Weiteren noch sehen werden, mit dem obig Zitierten kongruent.
Denn die von ihm postulierte solidarische Revolte wird, wie eben die
in-ek-konsistenziale Prinzipieneinsicht, von einer analogen Briiderlich-
keit durchtragen. Dazu Camus: ,In der Revolte iibersteigert sich der
Mensch im andern, von diesem Gesichtspunkt aus ist die menschliche
Solidaritit eine metaphysische.“!% Dem Vorwurf des Egoismus entgeg-
nen folgende Zeilen Camus” ,Den zur Einsamkeit zwingen, der eben
erfahren hat, dafl er nicht allein ist, ist das nicht das endgiiltige Verbre-
chen gegen den Menschen?“1

Leider verweigert die trinitarische Perspektive eine Anerkennung
der tiefen Ubereinstimmung mit der existenzialistischen Moralphilo-
sophie. Stattdessen ist einmal mehr die Rede von ,zahllosen Vergeblich-
keitsprotokollen des ,modernen’ existenzialistischen Nihilismus.“1’

Damit wird der ,Fiille-Begrift’ verkannt, der sich auch fiir Camus
gerade aus der Begrenztheitserfahrung des Menschen ergibt. Die End-
lichkeit leitet diesen an, im Hier und Jetzt, stets unter der Primisse der
Mitverantwortlichkeit fiir alle anderen Mitmenschen, unter der Sonne
der gleichen Absurditit so intensiv wie nur mdglich zu leben und ein-
ander zu lieben.

Die keineswegs zu leugnende ,moderne Zerrissenheitserfahrung“!*
wird so nicht individuell aufgelést, sie dient vielmehr als Antrieb zum
Handeln. Sie wird in eine Gemeinschaftserfahrung integriert und so
von der Drohung des Todes befreit. Fiir den absurden Menschen, der
in diese Solidargemeinschaft eingebettet ist, ist es eben nicht so, dass
»sein Dasein ebenso gleichgiiltig wie sein Nicht-Dasein, sein Erkennen
ebenso illusionir wie sein Sich-Tduschen, sein Gliicksgefiihl ebenso be-
langlos wie seine Verzweiflung“!®® ist. Von Mensch zu Mensch erfihrt
er in Liebe, dass er, weil er auf Erden nicht ewig wihren darf, nur jetzt
mit den anderen in gegenseitigem Respekt ein wenig verweilen kann.

165 Camus, Albert: Der Mensch in der Revolte (im Folgenden MdR), S. 25.
166 Ebd., S. 317.

167 Schadel, Erwin: Vorwort des Herausgebers, S. 15.

16 Ebd., S. 16.

19 Ebd., S. 17.
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Bevor Camus den Schlussakkord anschligt, lassen wir kontrastiv dazu
die Offensive von Wulff D. Rehfus erklingen, der dieser modernen Phi-
losophie eine Gemeinschaftlichkeit abspricht, wenn er meint:

,Alle bisherigen Versuche, fiir die Moderne ein Fundament zu erstellen, das jeg-
lichem Verdacht der Zufilligkeit und Wandelbarkeit enthoben ist, sind gescheitert:
systematisch gesehen, weil es ihnen nicht gelungen ist, die Prinzipien ... des Seins,
des Denkens und Handelns zusammenzubringen, und historisch gesehen, weil es ih-
nen nicht gelang, ihre Konstrukte zur allgemein und zwanglos akzeptierten Grund-
lage einer menschlichen Gemeinschaft zu machen.“!7°

Eine der letzten Zeilen aus Camus’ Der Mensch in der Revolte moge
dagegen sprechen:

,Leben und sterben lernen und, um Mensch zu sein, sich weigern, Gott zu sein. Auf
der Mittagshohe des Denkens lehnt der Revoltierende so die Géttlichkeit ab, um die
gemeinsamen Kampfe und das gemeinsame Schicksal zu teilen. [...] Im Licht bleibt
die Welt unsere erste und letzte Liebe. Unsere Briider atmen unter dem gleichen
Himmel wie wir; die Gerechtigkeit lebt. Dann erwacht die sonderbare Freude, die zu
leben und zu sterben hilft und die auf spiter zu verschieben, wir uns fortan weigern.
Auf der schmerzensreichen Erde ist sie die bittere Nahrung, der rauhe Meerwind,
das alte und das neue Morgenrot.“”!

170 Wulff D. Rehfus: Die spitmoderne Dimmerung — Rettung aus der Begriindungsnot,
S. 1180, zitiert nach Schadel, Erwin: Vorwort des Herausgebers, S. 17f.

71 Camus, Albert: MdR, S. 344.
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b) Der Einfluss von Martin Heideggers Existenzialphilosophie
auf den franzosischen Existenzialismus

Martin Heideggers Einfluss auf die Gedanken der franzésischen Philo-
sophen, insbesondere der existenzialistischen, ist nachweislich elemen-
tar gewesen. Mit Rockmore, einem Philosophiehistoriker an der Univer-
sitit Pittsburgh, kann man sagen, dass Heideggers Wirkung noch ,nach
Ende des Zweiten Weltkriegs stetig und in einem Mafle zugenommen
hat, dass es den Horizont der franzgsischen Gegenwartsphilosophie bil-
det: die Perspektive, in der franzésische Philosophen mittlerweile den-
ken und schreiben.“’? Diese starke Affinitit der franzdsischen Denker
zu Heidegger ist freilich auf deren traditionelles Interesse an Phinome-
nologie zuriickzufiihren.” Da der Tod in Martin Heideggers Frithwerk
(namentlich in seinem Hauptwerk Sein und Zeit) zweifellos ein zentrales
Thema einnimmt,7* ist der deutsche Denker beim Versuch einer Dar-
stellung der Genese des Absurdititsbegriffs heranzuziehen. Schlieflich
kommt noch folgenschwer hinzu: Sartre ist fiir einige Autoren ,der-
jenige unter den franzdsischen Existenzialisten, dessen Auffassung
— vor seiner marxistischen Wende — am deutlichsten von Heidegger
beinfluRlt ist.“'”> Dass dieses Faktum auch auf einem Ubersetzungs-
fehler bzw. einer ungliicklichen Interpretation der Schriften Heideggers
beruht, wird spiter noch genauer zu erkliren sein.

Uber Sartres Rezeption durch Heidegger schreibt Rockmore filsch-
licherweise: ,Es gibt keinen Beleg, dafl er das Sein und das Nichts gele-
sen hat.“7¢ Wie Hugo Ott jedoch herausstellt, ist sogar ein Brief Martin
Hei-deggers an Jean-Paul Sartre iiberliefert, aus dem eindeutig hervor-
geht, dass er dessen Hauptwerk gegen Ende des Jahres 1945, also im
Jahre seiner Verdffentlichung in Frankreich, im Original gelesen hat.
Hier schreibt also der Freiburger Professor:

,Sehr verehrter Herr Sartre!

Vor wenigen Wochen erst habe ich von Thnen und Threm Werk gehort. Herr To-
warnicki hatte mir freudlicherweise Thr Werk Letre et le néant hier gelassen u. ich

172 Rockmore, Tom: Heidegger und die franzosische Philosophie, S. 31.
73 Vgl. ebd., S. 43.

174 Vgl. ebd., S. 108.

17 Ebd., S. 110.

76 Ebd., S. 169.
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habe sofort begonnen, es durchzuarbeiten. Hier begegnet mir zum erstenmal ein
selbstindiger Denker, der von Grund aus den Bereich erfahren hat, aus dem heraus
ich denke. Thr Werk ist von einem so unmittelbaren Verstehen meiner Philosophie
beherrscht, wie es mir noch nirgends begegnet ist. Ich wiinsche sehr, dal wir in eine
fruchtbare Auseinandersetzung kommen und dadurch wesentliche Fragen kliren.
[...] Mit Ihrer Kritik des ,Mitseins‘ u. Threr Betonung des Fiir-einander-seins, z. T.
auch mit Threr Kritik an der Explikation des Todes bin ich einverstanden. [...] Es lige
mir viel daran, ein weiteres Exemplar Ihres Werkes zu besitzen, da ich es dann ganz
anders durcharbeiten kann; denn ich denke daran, zu einigen wesentlichen Fragen
mich zu dulern und so mit Thnen zusammen das Denken wieder auf einen Punkt
zu bringen, von dem her es selbst als ein Grundgeschehen der Geschichte erfahrbar
wird und den heutigen Menschen in einen urspriinglichen Bezug zum Sein bringt.
Schoén wire es, wenn Sie im Verlauf des Winters einmal hierher kommen kénnten.
In unserer kleinen Skihiitte konnen wir zusammen philosophieren u. von dort aus
Skitouren im Schwarzwald unternehmen.

Ich griie Sie als Weggenossen und Wegbereiter
Thr Martin Heidegger

Thr Hauptwerk muR unbedingt ins Deutsche iibersetzt werden.“!”’

Bedauerlicherweise kam es niemals zu einem Treffen der beiden.
Vielleicht hitte sich hier noch eine hochinteressante geistige Wende er-
geben.

Im Folgenden soll es nun um elementare Vorausdeutungen gehen,
um Grundstimmungen, die auch retrospektiv gesehen, in eindeutigem
Kontext zur franzosischen Absurdititsphilosophie stehen. Heideggers
Sein und Zeit, ein Werk, welches fast 20 Jahre vor Niederschrift von Albert
Camus’ Mythos des Sisyphos und Sartres Das Sein und das Nichts entsteht
und in seiner Terminologie auf den spiteren Existenzialismus verweist,
liefert nicht nur dem Titel nach Parallelen. Besonders augenfillig ist:
In den Randbemerkungen aus dem Handexemplar des Autors (im An-
hang von Sein und Zeit zu finden), beschreibt Heidegger zum Beispiel
in existenzialistischer Manier das Da-sein des Menschen als ,Hineinge-
haltenheit in das Nichts von Seyn, als Verhiltnis gehalten.“”® Es ist die
so schmerzlich empfundene (moderne) Entfremdungserfahrung. Der
Mensch reflektiert seine Ungeborgenheit durch seine kurze Verweil-
dauer auf dieser Welt. Erinnern wir uns an eine ganz ihnlich geartete
Situation in Albert Camus’ Mythos des Sisyphos: ,Diese Dichte und die-
se Fremdheit der Welt sind das Absurde.“’”® Der Mensch empfindet sich

177.0tt, Hugo: Martin Heidegger schreibt an Jean-Paul Sartre, S. 416f.
178 Heidegger, Martin: SZ, S. 439.
179 Camus, Albert: MdS, S. 25.
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besonders deswegen als fremd in der Welt, weil er stindig und stets
tiber sich hinaus ist, ohne festen Halt zu erlangen. Stabilitit eignet dem
Individuum nicht. Das ist im franzésischen Existenzialismus eine un-
leugbare Konstante. Heidegger spricht in entsprechendem Kontext von
der ,existenziellen Geworfenheit“;'® es ist dies ein Begriff, der in der
Rezeption immer wieder den Franzosen zugeordnet wird. So findet die
bei Heidegger gemachte Anleihe auch Verwendung in Das Sein und das
Nichts: ,,In jedem Augenblick sind wir ja in die Welt geworfen und enga-
giert.“1! Zur Geworfenheit sagt aber schon Heidegger in Sein und Zeit:

,Diesen in seinem Woher und Wohin verhiillten, aber an ihm selbst um so unver-
hiillter erschlossenen Seinscharakter des Daseins, dieses ,Dafd es ist‘ nennen wir die
Geworfenheit dieses Seienden in sein Da, so zwar, dafl es als In-der-Welt-sein das Da
ist. Der Ausdruck Geworfenheit soll die Faktizitdt der Uberantwortung andeuten.“182

Das wiederum bedeutet nun ganz analog zu Sartres Freiheitsbegriff,
dass der Mensch in seinem Sein sich selbst iiberantwortet ist und sich
fernerhin selbst zu entscheiden hat, der zu sein, zu dem er sich wihlt
und zu sein entschlieflt.’®® Bei Heidegger gibt es in Sein und Zeit keine
explizite Erorterung der Gottesfrage. Vielleicht geht er auf diese Wei-
se einer systematischen Entwicklung theologischer Gedanken aus dem
Weg. Heidegger antizipiert aber in jedem Fall den Entwurfgedanken
aus Sartres Das Sein und das Nichts 1945/46 nahezu so, wie Sartre ihn
spiter definiert, wenn er vom Einzelnen sagt:

,Das Dasein ist als wesenhaft befindliches ja schon in bestimmte Moglichkeiten hin-
eingeworfen, als Seinkdnnen, das es ist, hat es solche vorbeigehen lassen, es begibt
sich stindig der Moglichkeiten seines Seins, ergreift sie und vergreift sich. Das be-
sagt aber: das Dasein ist ihm selbst iberantwortetetes Mdglichsein, durch und durch
geworfene Moglichkeit.

Das Dasein ist die Moglichkeit des Freiseins fiir das eigenste Seinkénnen. [...] Der
Entwurf ist die existenziale Seinsverfassung des Spielraums des faktischen Seinkén-
nens. Und als geworfenes ist das Dasein in die Seinsart des Entwerfens geworfen.
Das Entwerfen hat nichts zu tun mit einem Sich-Verhalten zu einem ausgedachten
Plan, gemifl dem das Dasein sein Sein einrichtet, sondern als Dasein hat es sich je
schon entworfen und ist, solange es ist, entwerfend.“18*

180 Heidegger, Martin: SZ, S. 135.
181 Sartre, Jean-Paul: Sein und das Nichts (im Folgenden als SN bezeichnet), S. 105.
182 Heidegger, Martin: SZ, S. 135.

183 Fiir das Passiv des Geworfenwerdens sollte einmal eine gesonderte Untersuchung
angestellt werden. Wenn das Dasein in die Existenz geworfen wird, dann von wem?

18+ Sartre, Jean-Paul: SN, S. 144f.
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Aus dieser Erklirung ergibt sich, dass wir stindig tiber uns hinaus
denken und uns entwerfen miissen. Von daher aber kommt das Gefiihl
der Angst. Camus formuliert Heideggers Geworfenheits-Gedanken,
wenn er eine daraus resultierende Verunsicherung des Einzelnen be-
merkt: ,Nie wird der Graben zu fiillen sein zwischen der Gewif3heit mei-
ner Existenz und dem Inhalt, den ich dieser GewiRheit zu geben suche.
Ich werde mir selbst immer fremd bleiben.“1®

Sartre sagt, indem er Heideggers Da-Sein durch ein Fiir-sich substi-
tuiert: ,Es gibt nie einen Augenblick, in dem man behaupten kénnte,
daf’ das Fiir-sich ist, eben weil das Fiir-sich nie ist.“'® In den Randbe-
merkungen zum Handexemplar von Sein und Zeit prizisiert Heidegger
den vorliufigen Zeitlichkeitscharakter von Existenz: ,Das Dasein, wor-
in der Mensch west.“’® Das Entwerfen ist fiir Heidegger folgerichtig
lebenslang nicht beendbar, genauso wie Camus’ Sisyphos an den Fel-
sen gebunden bleibt. Dazu Heidegger: ,Die Geworfenheit ist nie ein
abgeschlossenes Faktum. Zu dessen Faktizitit gehort, dafl das Dasein,
solange es ist, was es ist, im Wurf bleibt und in die Uneigentlichkeit des
Man hineingewirbelt wird. '8

Um sich formen und Mensch werden zu konnen, dafiir muss man
wiahlen, was nicht mit purem Aktionismus gleichgesetzt werden darf.
Denn der Mensch kann nichts anderes tun, als sich permanent zu ent-
werfen, auch wenn das heif3t, dass er sich nicht wihlt. Eine solche Ent-
scheidung steht ihm frei. Fiir die Selbst-Wahl gilt deshalb: Sie ist

,wenn auch total frei, nicht notwendig und nicht einmal oft freudig [...]. Man darf die
fiir uns bestehende Notwendigkeit, uns zu wihlen, nicht mit dem Willen zur Macht
verwechseln. Die Wahl kann in Resignation oder Unbehagen getroffen werden, sie
kann eine Flucht sein, sie kann sich in Unaufrichtigkeit realisieren. Wir kénnen uns
als Fliechenden, Ungreifbaren, Zégernden usw. wihlen; wir konnen sogar wihlen,
uns nicht zu wihlen.“!%?

Ingesamt betrachtet, hat Martin Heidegger schon vor Albert Camus
und Jean-Paul Sartre, man konnte sagen: niichterner und radikaler, den
Menschen als einsames, von der Innerlichkeits- und Welterfahrung

18 Camus, Albert: MdS, S. 30.

186 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 287.
187 Heidegger, Martin: SZ, S. 442.
188 Ebd., S. 179.

189 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 817.
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abgenabeltes Wesen erahnt. Im wenig leichtfiifRigen Hauptwerk entde-
cken wir trotz aller Niichternheit zumindest einige wenige poetische
Anklinge.' Der Freiburger Denker nennt so z. B. in seinen Randbe-
merkungen aus dem Handexemplar die menschliche Existenz eine
~Ausgesetztheit als offene Stelle“.”!

Inmitten der Einsamkeit muss der Mensch, diese Wunde im Weltall,
immer wieder neu handeln. Dieses Tun ist nach Camus auch die ein-
zige Stabilitit, an der wir festhalten kénnen:

,Die einzige Freiheit, die ich kenne, ist die des Geistes und des Handelns. Das Ab-
surde macht zwar alle meine Chancen einer ewigen Freiheit zunichte, doch gibt es

mir eine Handlungsfreiheit wieder und feiert sie. Dieser Verlust an Hoffnung und
Zukunft bedeutet fiir den Menschen einen Zuwachs an Beweglichkeit.“!%2

Von daher ist es Baurs Meinung, man verstehe beim deutschen Phi-
losophen Endlichkeit des Daseins und dessen ,Angewiesenheit auf das
Seiende aufgrund der Gegebenheit des Seins [...], und nicht umgekehrt.
[Dies aber impliziert weiterhin:] Also bedeutet das Heidegger’sche Pro-
jekt nicht nur eine neue Theorie des Subjekts (eine, die primir von der
Endlichkeit des Subjekts ausgeht).“1**

Die Freiheit soll genutzt werden, auch wenn sie uns von Geburt an
dazu zwingt, zu leben. Denn schon Heidegger wusste: ,Hat je ein Da-
sein als es selbst frei dariiber entschieden, und wird es je dariiber ent-
scheiden konnen, ob es ins ,Dasein‘ kommen will oder nicht?“'** Der ru-
minisch-franzésische Skpetiker Emile Cioran fiigt hier als Konsequenz
an: ,Nicht geboren werden ist unbestreitbar die beste Lage. Leider steht
sie niemandem zu Gebot.“1*

1% Bei Camus und Sartre, die Theoretiker, aber auch ,auspraktizierende Dramatiker waren,
ergibt es sich allein aus deren kiinstlerischem Verstindnis heraus, dass sie ,poetischer’
schreiben als Heidegger.

91 Heidegger, Martin: SZ, S. 443.

192 Camus, Albert: MdS, S. 76.

1 Baur, Michael: Die Einleitung zu ,Sein und Zeit“ und die Frage nach der phi-
nomenologischen Methode. Versuch einer Erklirung, S. 243.

19 Heidegger, Martin: SZ, S. 228. Die Flucht in den Freitod oder iiberhaupt die Frage nach
dem Selbstmord, die fiir Camus in seinem Mythos das einzige ernsthafte philosophische
Problem darstellt, spielt aber fiir Heidegger nach Hannah Arendts Meinung ,noch keine
Rolle, [...] weil bei ihm dem Menschen noch nicht einmal die Freiheit des Selbstmords
bleibt.“ Arendt, Hannah: Was ist Existenzphilosophie?, S. 36.

195 Cioran, E. M.: Vom Nachteil, geboren zu sein, S.166.
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Als bedauerlich empfindet er es, die Fiille des Nichts des Noch-nicht-
Seins verloren zu haben:

Wenn es zutrifft, da man durch den Tod wieder wird, was man vor dem Eintreten
ins Sein gewesen ist, wire es dann nicht besser gewesen, sich mit der reinen Mog-
lichkeit zu begniigen und sie nicht zu verlassen? Wozu dieser Umweg, wenn man
auf immer in einer unverwirklichten Fiille verharren konnte?!%

Eine Nichtgeburt hitte uns also vieles erspart. Die temporire Be-
grenzheit muss bis zum bitteren Ende ertragen sein. Denn das absurde
Dasein ,hat nicht ein Ende, an dem es aufhért, sondern es existiert end-
lich.“1” Logischerweise ergibt sich als Konsequenz die Angst. Camus
wird explizit von ihr als dem groflen Lebensgefiihl sprechen; sie ist, wie
aus seinen Tagebiichern zu erfahren ist, schon bei seinen Kindern zu
spliren.’® Sartre tibersetzt die Angst auch als Lebensekel und widmet
diesem einen gleichnamigen Roman.

Heidegger ist von daher auf besondere Weise an der Entstehung des
Existenzialismus beteiligt, weil er konkret eben diese Angst in seinen
Thesen mit aufnimmt."® Heidegger erklirt prignant die Ursache dieser
Angst: ,Das Wovor der Angst ist die Welt als solche“*® [...] ,Wovor die
Angst sich dngstet, ist das In-der-Welt-sein selbst.“*"!

1% Ebd., S. 116.
197 Heidegger, Martin: SZ, S. 329.

1% Siehe Camus’ Tagebucheintrag vom 7. September 1954: ,Die Kinder kommen heim.
Catherine kann nicht einschlafen, denn sie hat Angst, zu sterben (sie hat Brustschmerzen).
Daf} diese Angst bereits diese kleinen Geschopfe quilt, ist das nicht der grofite Skandal?“
Albert Camus: Tagebuch. Mirz 1951-Juli 1954, S. 149.

19 Gleiches machtauch Séren Kierkegaard, wenngleich in einem anderen, eher theologischen
Kontext. Daher gilt er wohl auch als Vater des Existenzialismus. Siehe dazu grundlegend:
Kierkegaard, Séren: Der Begriff Angst. In: Ders.: Der Begriff Angst. Die Krankheit zum
Tode, S. 13-203.

20 Heidegger, Martin: SZ, S. 187.

21 Ebd. Auch in seiner Antrittsvorlesung an der Universitit Freiburg am 24. Juli 1929 ist das
Thema Angst ein zentrales. Er sagt hier: ,Die Angst offenbart das Nichts. Wir ,schweben’
in Angst. Deutlicher: die Angst lif3t uns schweben, weil sie das Seiende im Ganzen zum
Entgleiten bringt. Darin liegt, dafl wir selbst — diese seienden Menschen — inmitten des
Seienden uns mitentgleiten. Daher istim Grunde nicht,dir‘ und ,mir‘ unheimlich, sondern
,einem’ ist es so. Nur das reine Da-sein in der Durchschiitterung dieses Schwebens, darin
es sich an nichts halten kann, ist noch da. Die Angst verschligt uns das Wort. [...] Dafl
wir in der Unheimlichkeit der Angst oft die leere Stille gerade durch ein wahlloses Reden
zu brechen suchen, ist nur der Beweis fiir die Gegenwart des Nichts. [...] Dasein heifit:
Hineingehaltenheit in das Nichts.“ Heidegger, Martin: Was ist Metaphysik?, S. 32-35.
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Er sieht diese Angst auflerdem, in Entsprechung zu den Franzosen,
in der Freiheit des Menschen angelegt; er sagt:

,Das Freisein fiir das eigenste Seinkénnen und damit fiir die Méglichkeit von Ei-
gentlichkeit und Uneigentlichkeit zeigt sich in einer urspriinglichen, elementaren
Konkretion in der Angst.“?%

Diese Angst ist insbesondere durch den bevorstehenden Tod be-
griindbar. Mit diesem erkennt Heidegger zudem die ,stindige Unabge-
schlossenheit als eine Grundverfassung des Menschen®; 2® und er sagt
weiterhin:

»Sobald jedoch das Dasein so ,existiert’, dafl an ihm schlechthin nichts mehr aus-
steht, dann ist es auch schon in eins damit zum Nicht-mehr-da-sein geworden. Die
Behebung des Seinsausstandes besagt Vernichtung seines Seins. Solange das Dasein
als seiendes ist, hat es seine ,Ginze‘ nie erreicht. Gewinnt es sie aber, dann wird der
Gewinn zum Verlust des In-der-Welt-seins schlechthin. Als Seiendes wird es dann nie
mehr erfahrbar. 2%

Das ist der zentrale Gedankengang, der den Einfluss auf die Franzo-
sen erklirt. Von daher riickt die Zeitlichkeit bei ihnen auch in die Mit-
te des gesamten Menschseins; denn ,der urspriingliche ontologische
Grund der Existenzialitit des Daseins aber ist die Zeitlichkeit.“?%

In seiner Marburger Vorlesung Der Begriff Zeit von 1924 gibt Heideg-
ger der Zeitlichkeit vor Sein und Zeit bereits Raum:

22 Heidegger, Martin: SZ, S. 191.
203 Ebd., S. 236.
204 Ebd.

25 Ebd., S. 234. Ein sehr aufschlussreicher und duflerst interessanter Essay begegnet uns
in diesem Zusammenhang bei Kogaku, Arifuku: Heidegger und Dogen. Der Begriff
,Sein zum Tode‘ und die Idee der ,Unzweiheit von Leben und Tod‘. (S. 233-247.) In
der zenbuddhistischen Perspektive einer ginzlichen Aktivierung und Aktualisierung
von Leben und Tod in jedem Augenblick gibt es nur die reine Gegenwart und weder
Vergangenheit noch Zukunft. Nach diesem Gedanken zeitigt sich die Zeitlichkeit nicht
aus der Zukunft, sondern aus der absoluten Gegenwart als dem jeweiligen Augenblick
und dem ewigen Jetzt (vgl. S. 246). Arifuku erldutert kontrastiv zu Heidegger die Sicht
der Zeit nach Dogen: ,Der Friihling meint nicht, dal er bald Sommer wird, da er durch
und durch Frithling ist und der erste sich griindlich von dem zweiten unterscheidet.
Entsprechenderweise sagt der Sommer nicht, daf er bald Herbst wird, da er durch und
durch Sommer ist. Wenn man von Grund auf lebt, denkt man weder, noch weiff man
selbst, dafl man lebt, geschweige denn, daff man bald sterben wird. Im Augenblick
jeder Handlung darf man von ihr nicht wegblicken. Im Leben mufl man sich aufs
Leben konzentrieren und im Sterben aufs Sterben. Das ist die Handlungsweise, die zur
Zeitlehre der absoluten Gegenwart als absoluter Trennung von Vor und Nach bei Dogen
pafdt.“ S. 243.
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,Zeit ist Dasein. Dasein ist meine Jeweiligkeit, und sie kann die Jeweiligkeit im Zu-
kiinftigen sein im Vorlaufen zum gewissen aber unbestimmten Vorbei. Das Dasein
ist immer in einer Weise seines méoglichen Zeitlichseins. Das Dasein ist die Zeit, die
Zeit ist zeitlich. Das Dasein ist nicht die Zeit, sondern die Zeitlichkeit.“2%

Diese zeitliche Existenz kénnen wir ,eigentlich‘ oder ,uneigentlich
leben, was mit anderen Worten heif3t: Wir konnen uns selbst unserer
Moglichkeiten oder Bedingungen versichern; oder wir kénnen sie uns
von der Umwelt aufoktroyieren lassen. Es ist wiederum Heidegger, der
hier mit dem Begriff Uneigentlichkeit Sartres spiteren Terminus der
Unaufrichtigkeit (mauvaise foi) vorgibt. Unaufrichtig oder uneigentlich
entzieht sich ein Individuum seiner Verantwortung, fiir sich und an-
dere Menschen zu wihlen.?” Heidegger sagt dazu genauer:

,Die durchschnittliche Alltiglichkeit des Daseins darf aber nicht als bloRer ,Aspekt
genommen werden. Auch in ihr und selbst im Modus der Uneigentlichkeit liegt
a priori die Struktur der Existenzialitit. Auch in ihr geht es dem Dasein in bestimm-
ter Weise um sein Sein, zu dem es sich im Modus der durchschnittlichen Alltig-
lichkei’t2 Slgerhélt und sei es auch nur im Modus der Flucht davor und des Vergessens
seiner.”

Was bei Sartre jedoch, zumindest zum Teil, auch moralisch inten-
diert ist, bedeutet hier zunichst einmal nur, dass der Mensch seine
eigene Wahl verweigert, womit dieser die von Heidegger so genannte
Entschlossenheit negiert. Heidegger weify, dass der Mensch nie nur fiir
sich selbst in einem ,Gehiuse“?® lebt, sondern immer auch ,als Dasein
drauen:“*°, Auf dem Grunde dieses mithaften In-der-Welt-seins ist die
Welt je schon immer die, die ich mit den anderen teile. Die Welt des
Daseins ist Mitwelt. Das In-Sein ist Mitsein mit Anderen. Das innerwelt-
liche Ansichsein dieser ist Mitdasein.“

Diese Aussagen Martin Heideggers konnten voreilig zu der allge-
meinen Ansicht fithren, dass er, ebenso wie Camus, einen Moralphilo-
sophen darstelle und eine Ethik in seinen Grundgedanken verwurzelt
sei. Camus und vor allem Sartre wissen wie dieser ebenso um die ,Modi

206 Heidegger, Martin: Der Begriff Zeit, S. 26.

27 Hierzu Sartre: , Die Unaufrichtigkeit, sagten wir, hat zum Ziel, sich aufRer Reichweite zu
bringen, sie ist eine Flucht.“ Sartre, Jean-Paul: SN, S. 150.

28 Heidegger, Martin: SZ, S. 44.
29 Ebd., S. 62.

210 Ebd.

21 Ebd,, S. 118.
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der Defizienz und Indifferenz“,?*? die das ,alltigliche und durchschnitt-
liche Miteinandersein“?"® definieren.”* Doch exponiert Heidegger in
Absetzung zu Camus’ solidarischem Postulat in seinem Frithwerk eine
Isolierung des Individuums, weil dieses fiir ihn nur in der Eigentlich-
keit existieren kann, wenn es fiir sich selbst lebt. Hier fehlt bei Heideg-
ger ganz und gar ein humanitirer Ansatz. Heidegger hat sich tiber eine
eventuelle Ausweitung des Eigentlichkeitsbegriffs, wie es scheint, keine
hinreichenden Gedanken gemacht. Dies liegt daran, dass er — ganz an-
ders als Camus — die Bedingungen echter Gemeinschaftlichkeit niemals
niher reflektierte oder dies auch nicht wollte. Fiir sein Denken ist kenn-
zeichnend, dass er in der durchaus fruchtbaren Gemeinschaftlichkeit
aller Menschen nur eine fremdbestimmende , Diktatur“?*> zu sehen ver-
mochte. Damit kommt er auf das anonyme ,,Man“?!® zu sprechen, in das
sich jeder, wie er behauptet, einfach fliichte:

,Das Wer ist nicht dieser und nicht jeder, nicht man selbst und nicht einige und nicht
die Summe Aller. Das ,Wer“ ist das Neutrum, das Man. [...] In dieser Unaufilligkeit
und Nichtfeststellbarkeit entfaltet das Man seine eigentliche Diktatur. Wir genieflen
und vergniigen uns, wie man genieflt; wir leben, sehen, und urteilen iiber Literatur
und Kunst, wie man sieht und urteilt. [...] Das Man, das kein bestimmtes ist und das
Alle, obzwar nicht als Summe, sind, schreibt die Seinsart der Alltiglichkeit vor. [...]
Das Man entlastet so das jeweilige Dasein in seiner Alltiglichkeit. Nicht nur das; mit
dieser Seinsentlastung kommt das Man dem Dasein entgegen, sofern in diesem die
Tendenz zum Leichtnehmen und Leichtmachen liegt.“*'/

Wie sich menschliche Existenzen als Menschen ansprechen kénnen,
ohne sich lediglich als Exemplare einer Gattung zu verstehen — dartiber
erfihrt man in Sein und Zeit nichts.?'® Zwar durchzieht dieses Werk ein
anthropologisches Thema, da es das menschliche Dasein ins Zentrum
der Betrachtungen stellt, doch sind darin nirgends Hinweise auf ein

22 Ebd.,, S. 121.
213 Ebd.

214 Siehe unter anderem Sartres Kapitel in SN {iber die Beziehungen zum Anderen, wo er
nach langen komplexen Schilderungen schlieflich zur Auffassung kommt: ,Das Wesen
der Beziehungen zwischen Bewufitseinen ist nicht das Mitsein, sondern der Konflikt.“
Sartre, Jean-Paul: SN, S. 747.

215 Heidegger, Martin, SZ, S. 126.
216 Ebd.
27 Ebd.ff.

218 Vgl. Haucke, Kai: Anthropologie bei Heidegger. Uber das Verhiltnis seines Denkens zur
philosophischen Tradition, S. 344.
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harmonisches Miteinander zu finden. Den elementaren Begriff der Lie-
be, der bei Camus grofse Beachtung findet, lisst er unbeachtet. Heidegger
spricht hingegen noch einmal von der mitmenschlichen Disharmonie
(die auch Sartre kennt, jedoch im Spitwerk anders 16st als vorher):2"®

,Das Miteinandersein im Man ist ganz und gar nicht ein abgeschlossenes, gleichgiil-
tiges Nebeneinander, sondern ein gespanntes, zweideutiges Aufeinander-aufpassen,
ein heimliches Sich-gegenseitig-abhéren. Unter der Maske des Fiireinander spielt
ein Gegeneinander.“*?

So stirbt man denn auch, wie man eben stirbt. Jeder muss mit seiner
Angst selbst zurechtkommen. Es ist eine unabinderliche Sache: Sobald
der Mensch ins Leben tritt, ist er fiir Heidegger ,ein Sein zum Tode“**!
Diese Tatsache hat man bei ihm grundlegend hinzunehmen. Eine Re-
volte ist bei Heidegger nicht vorgesehen. Anders Camus, der gegen die
Verginglichkeit ankimpft; doch weifs er auch wie Heidegger, dass sie
nicht aufzuhalten ist, altern wir doch jeden Tag unserem Sein zum Tode
entgegen:

Wir gewohnen uns ans Leben, ehe wir uns an das Denken gewth-
nen. Bei dem Wettlauf, der uns dem Tode tiglich etwas niher bringt, hat
der Korper unwiderruflich den Vorsprung.“??? Dazu wieder Heidegger:
Niemand kann dem anderen sein Sterben abnehmen.??® Jeder stirbt fiir
sich allein. Sartre fiigt folgenschwer hinzu: ,Dadurch werde ich fiir mei-
nen Tod verantwortlich wie fiir mein Leben.“*** Und weiter: ,So ist der
Tod nicht meine Moglichkeit, Anwesenheit in der Welt nicht mehr zu rea-
lisieren, sondern eine jederzeit mégliche Nichtung meiner Méglichkeit,
die auflerhalb meiner Mdoglichkeiten liegt.“*” Deshalb ist der Tod nie-
mals das, was unserem Leben Sinn verleihen kénnte (auch nachtriglich
nicht), da er ihm doch im Gegenteil jeglichen Sinn raubt.??

29 Er wird hier von der These des Konflikts untereinander abgehen und fiir ein Aufeinan-
derzugehen plidieren. Zur genauen Nachlese: Entwiirfe fiir eine Moralphilosophie.

20 Heidegger, Martin: SZ, S. 175.

21 Ebd., S. 266.

22 Camus, Albert: MdS, S. 16.

23 Vgl. Heidegger, Martin: SZ, S. 240.

24 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 916. In diesem Kontext spricht Sartre auch explizit vom ,absur-
den Charakter des Todes“. Ebd. S. 917.

225 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 923.
26 Vgl. ebd., S. 9271.
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Nahezu mit gleichen Worten wird dies von Heidegger in Sein und
Zeit umschrieben:

,Mit der Reife vollendet sich die Frucht. Ist denn aber der Tod, zu dem das Dasein
gelangt, eine Vollendung in diesem Sinne? Das Dasein hat zwar mit seinem Tod sei-
nen ,Lauf vollendet‘. Hat es damit auch notwendig seine spezifischen Moglichkeiten
erschopft? Werden sei ihm vielmehr nicht gerade genommen? Auch ,unvollendetes*
Dasein endet. Andererseits braucht das Dasein so wenig erst mit seinem Tod zur Reife
zu kommen, daR es diese vor dem Ende schon iiberschritten haben kann. Zumindest
endet es in der Unvollendung oder aber zerfallen und verbraucht. Enden besagt nicht
notwendig Sich-vollenden.“?*’

Letztlich kann der Tod als Schlusspunkt auch nie eine Wahlmog-
lichkeit fiir den Menschen sein. So spricht Sartre gegen Heidegger und
sagt:

,Also miissen wir gegen Heidegger schliefRen, daf der Tod keineswegs meine eigene
Moglichkeit, sondern ein kontingentes Faktum ist, das mir als solches grundsitzlich
entgeht und urspriinglich zu meiner Faktizitit gehort. [...] Der Tod ist reines Faktum
wie die Geburt; er geschieht uns von draufen und verwandelt uns in Drauflen. Im

Grunde unterscheidet er sich in keiner Weise von der Geburt, und die Identitit von
Geburt und Tod ist das, was wir Faktizitit nennen.“%%8

Deshalb gelangt man angesichts dieses unumginglichen Faktums,
dieses Dilemmas, in einer ontologischen Perspektive nicht zu einem
zeitlosen Sinn von Sein, gerade dann nicht, wenn der Sinn des Daseins
eben in seiner Zeitlichkeit griindet.?”

Der Tod stellt fiir das Individuum eine gesonderte Bedrohung dar,
weil er jederzeit kommen kann und die bis dahin offene Lebenspla-
nung mit einem Mal zunichte macht, dem Menschen die Moglichkeiten
nimmt. Er steht symptomatisch fiir jegliche Disharmonie, weil der Tod
das Gegenteil dessen ist, was der Mensch sich vom Leben erwartet. Er
konnte den vielleicht unbezihmbaren oder letzten Felsen fiir Sisyphos
versinnbildlichen, der ihn schlieRlich tiberwiltigt. Mit dem Ende der
Existenz siegt dann die Absurditit. In diesem Sinne erldutert Sartre: ,Es
ist absurd, daf wir geboren werden, es ist absurd, dafl wir sterben.“?*

227 Heidegger, Martin: SZ, S. 244.

228 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 937. Sartre konnte hier auch darauf anspielen, dass Heidegger
vom Tod als ,eigenste, unbeziigliche, uniiberholbare Moglichkeit“ redet. Siehe Heidegger,
Martin: SZ, S. 250.

29 Vgl. Janssen, Paul: Ontologische Kapriolen zwischen Sein, Nichts und Sinn, S. 54.

B0 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 939.
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Camus fordert, dass wir in der solidarischen Revolte gegen diese Ab-
surditit ankdmpfen. Heideggers Thesen gehen eher vom Gegenteil aus.
Er bezieht sich auf Einzelginger, denen eine solidarische Komponente
nicht eignet, vielleicht auch nicht steht.?!

Und obwohl sich Heidegger in Sein und Zeit oberflichlich mit einem
Miteinander®*? beschiftigt, gibt es nirgends einen Hinweis darauf, dass
er jemals so etwas wie einen Humanismus vertreten hat, der fiir Sartre
in gegenseitiger Verantwortung griindet. Rockmore erklirt dann auch
Heideggers Verhiltnis zu anderen Menschen fiir ,ausgesprochen un-
terentwickelt, da ,Heidegger etwa in seiner Theorie der Eigentlichkeit
den Hauptakzent auf die Verantwortung fiir sich selbst [legt].“%*

Bei aller Gemeinsambkeit von Begriffen, die fiir den franzgsischen
Existenzialismus wegweisend sind, sehen wir an dieser Stelle die wohl
deutlichste Differenz. Aus einer wechselseitig sich auslegenden Termi-
nologie ergeben sich bei Camus und Sartre humanitire Konsequenzen,
wihrend Heidegger einen solipsistischen Ansatz prisentiert. Dieser
wird gern mit den franzgsischen Denkern in Verbindung gebracht, wirk-
lich realisiert wird er freilich nur in der deutschen Phinomenologie.

Zumindest hinsichtlich des Heideggerschen Frithwerks ist also Rock-
mores Auffassung zuzustimmen, Humanismus und Heidegger gingen
nicht kongruent:

,Heidegger ist kein Humanist, weil er sich im Grunde nicht mit dem Menschen
beschiftigt. [...] Thm geht es, wie er deutlich macht um das Sein, nicht um den Men-
schen. Aus diesem Grunde ist Heidegger kein humanistischer Denker und sollte
auch nicht als ein solcher verstanden werden.“?3*

Die Tatsache jedoch, dass Heidegger von den franzgsischen Existen-
zialisten jahrzehntelang als humanitirer Bundesgenosse verehrt wur-
de und, trotz seiner zeitweiligen Affinitit zum Nationalsozialismus,**

21 Analog zum Beispiel zu der elitiren Ubermensch-Theorie Nietzsches.

2 Heidegger, Martin: ,Und so ist am Ende ebensowenig zunichst ein isoliertes Ich gegeben
ohne die anderen®, SZ, S. 116.

23 Rockmore, Tom: Heidegger und die franzgsische Philosophie, S. 262.

24 Ebd., S. 290ff.

25 Vgl. hierzu das Spiegel-Interview vom 23. September 1966, das auf Heideggers person-
lichen Wunsch erst nach seinem Tod am 31. Mai 1976 veréffentlicht wurde. Heidegger

bestitigt hierin diese Hingezogenheit zwar durchaus: ,Ich hatte das Empfinden, hier
ist etwas Neues, hier ist ein Aufbruch.“ (Augstein, Rudolf; Wolff, Georg: ,Nur noch ein
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Leitbild war, erklirt sich ironischerweise aus einem ,Ubersetzungs-
fehler‘:

In Frankreich ist das Interesse an Heideggers Schriften direkt nach
Kriegsende deswegen so grof3, weil man sie als bedeutsam fiir die ak-
tuelle Humanismusdebatte ansieht. In Artikeln tiber Heidegger und
einigen Ubersetzungen erfihrt man von ihm. Heideggers Gedanken
erscheinen in franzgsischer Sprache erstmals mit seinem Vortrag: Was
ist Metaphysik?, den er im Jahre 1929 bei der Ubernahme des Husserl-
schen Lehrstuhls in Freiburg hilt.?*® Henri Corbin, der spiter Kojéves?’
Hegelseminar besucht, bietet der Nouvelle Revue Francaise eine Uberset-
zung an, die zunichst abgelehnt und schlieflich doch mit einem kur-
zen Vorwort von Alexandre Koyré, einem Kollegen Kojeves, in der Zeit-
schrift Bifur publiziert wird. Weitere Ubersetzungen folgen. Obgleich
Heidegger in seinen Schriften stets darauf insistiert, dass sich sein
Denken nur mit der Seinsfrage beschiftigt, vernachlissigt dies Koyré in
seinem Vorwort und stiirzt sich auf Heideggers Begrift des Menschen,
der nur aus sich selbst heraus begriffen werden kann. Damit gibt er
den Anstof zu einer die frithe franzésische Heidegger-Forschung domi-
nierenden Auffassung, dass Heidegger seine Theorie als Anthropologie
darbiete.

Rockmore sieht hier auch den Ankniipfungspunkt fiir Sartre be-
griindet:

Gott kann uns retten.“ Spiegel-Gesprich mit Martin Heidegger am 23. September 1966,
S. 198.) Jedoch weist er hier auch auf seine baldigen Bedenken und seine Distanzie-
rung gegeniiber dem Nationalsozialismus hin: ,Eines Tages wurde ich nach Karlsruhe
gerufen, wo von mir der Minister durch seinen Ministerialrat — unter Beisein des Gau-
studentenfiihrers — verlangte, die Dekane der Juristischen und der Medizinischen Fakul-
tit durch andere Kollegen zu ersetzen, die der Partei genehm wiren. Ich habe dieses
Ansinnen abgelehnt und meinen Riicktritt vom Rektorat erklirt, wenn der Minister auf
seiner Forderung bestehe. Dies war der Fall. Das war im Februar 1934, nach zehnmo-
natiger Amstzeit trat ich zurtick, wahrend die Rektoren damals zwei und mehr Jahre im
Amt blieben. Wihrend die in- und auslindische Presse die Ubernahme des Rektorats
auf verschiedenste Weise kommentierte, schwieg man sich iiber meinen Riicktritt aus.*
Ebd., S. 201.

26 Vgl. Rockmore, Tom: Heidegger und die franzésische Philosophie, S. 133.

27 Kojéve hilt 1933-39 in Frankreich Hegelvorlesungen, die fiir die franzosische Heidegger-
Rezeption starke Impulse lieferten. Koyré und Corbin sind in dieser Zeit ebenso
einflussreiche Autoren. Kojéve betont die Kontinuitit zwischen Heidegger und Hegel
und ist von daher besonders wichtig fiir die Rezeption Heideggers. Vgl. Rockmore, Tom:
Heidegger und die franzésische Philosophie, S. 23.
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,Die Tatsache, dafl Koyré Heideggers Denken als Existenzphilosophie identifiziert,
nimmt auflerdem den von Sartre unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg unter-
nommenen Versuch vorweg, seinen eigenen Existentialismus und die Fundamental-
ontologie Heideggers unter dem Titel des Humanismus gleichzusetzen.“**®

So gibt es also mit dem Aufkommen des franzdsischen Existenzialis-
mus ab Ende der 1930er Jahre eine rege, fiir diesen wegbereitende Aus-
einandersetzung mit {ibersetzten Texten des deutschen Denkers. Ein gra-
vierendes Ereignis, eigentlich ein Interpretationsfehler, ist es schlieRlich,
der fiir die gesamte franzgsische Rezeption von Heidegger von grofiter
Bewandtnis ist. Rockmore berichtet:

,In seiner ersten Heidegger-Ubersetzung gibt Corbin folgerichtig ,Dasein‘ mit exi-
stence wieder. In seinem Band mit Heidegger-Ubersetzungen, der 1938 erscheint und
in der ersten Phase der franzosischen Heidegger-Diskusssion als wichtigste Quelle
von Heidegger-Texten in franzésischer Sprache fungierte, ersetzt er die frithere Wie-
dergabe von ,Dasein‘ mit existence durch den Neologismus réalité-humaine. Das fiir
Frankreich typische anthropologische MiRverstindnis wurde damit vertieft.>*

Corbin war Hérer in Kojéves Seminar; seine revidierte Ubersetzung
von Dasein mit réalité-humaine beruht auf Kojéves Heidegger-Bild. Von
Anfang an ist bei Kojeve immer von réalité humaine die Rede. Corbin
fugt dem lediglich einen Bindestrich hinzu. Dadurch, dass Corbin exi-
stence als Ubersetzung von Dasein durch realité-humaine substituiert,
will er zum Basisvokabular fiir die franzésische Heidegger-Ubersetzung
beitragen. Er macht die anthropologische Lesart noch kraftvoller, wenn
er sein Vorwort mit einer Huldigung Heideggers beendet, der ein Den-
ker eines wirklichen Verstehens sei, das ,,der menschlichen Realitit zu-
grundeliegt und menschliches Zusammenleben erst ermoglicht.“*

Die einflussreiche Ubersetzung dieses Zentralbegriffs Heideggers
hatte in Frankreich, wo man auf Ubersetzungen angewiesen war, eine
unglaublich hohe Bedeutung. So ist es auch nicht verwunderlich, dass
Sartre schlieRlich die Heideggersche Position dem Existenzialismus zu-
ordnet, tibrigens etwas, das spiter von Heidegger selbst, indem er sich
dezidiert von Sartre distanziert, zuriickgewiesen wird.?*! Der Deutsche
hilt sich von der existenzialistischen Vorgingigkeit der Existenz vor

B8 EDbd., S. 134f.
9 Ebd., S. 138.
20 Ebd., S. 139.

1 Hierzu empfiehlt sich genauer: Heidegger, Martin: Uber den Humanismus.
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der Essenz fern hilt; Er erklirt: ,Die Eksistenz ist weder die Verwirkli-
chung einer Essenz, noch bewirkt und setzt die Ek-sistenz gar selbst das
Essentielle.“%*

Sartre hat das verbreitete existenzialistisch-humanistische Missver-
stindnis von Heideggers Gedanken zwar nicht erfunden, er hat aber
wesentlich dazu beigetragen, es zu propagieren.?*® Dazu Rockmore de-
taillierter:

,Durch sein enormes Prestige, aufgrund der Faszination, die seine Schriften auf so
viele Leser ausiibten, aufgrund seiner Abhingigkeit von der Theorie Heideggers und
seiner Fehldeutung derselben spielte Sartre in der Anfangsphase der franzésischen
Heidegger-Rezeption eine entscheidende Rolle. Nur noch gréferes Gewicht erhielt die-
se Beziehung in seinem bertihmten Vortrag Lexistentialisme est un humanisme (1946),
als er direkt nach Kriegsende in der Auseinandersetzung mit dem atheistischen Exis-
tentialismus und der Thematik von Freiheit, Engagement und Verantwortung erneut
auf Heideggers Konzeption der menschlichen Wirklichkeit aufmerksam machte.“***

Trotz aller terminologischen Entsprechungen, bleibt, indes, ein tie-
fer, nicht tiberbriickbarer Graben zwischen Heideggers Verstindnis des
Menschen und dem Camus’ und Sartres —wobei sich zwischen diesen
beiden selbst noch einmal zahlreiche Diskrepanzen ergeben. Vor allem
Sartre dachte eine gewisse Zeit, dass der deutsche Denker bestimmte
seiner Aspekte eines Humanismus antizpiert habe. Und obwohl Sartre
und mit ihm Camus eine sehr enge, und wie zu zeigen war, tatsich-
liche Verbindung zwischen ihrer und der Heideggerschen Auffassung
des menschlichen Wesens zu Recht erkennen,?® vertritt letzterer doch
einen grundlegend anderen Subjektbegriff.?* Heideggers Denken kreist
um die Bedingungen des einzelnen Wesens. Camus begniigt sich nicht
mit der isoliert erfahrenen Absurditit, sondern denkt von da an weiter
und ldsst in der solidarischen Revolte den Einzelnen zum briiderlichen
Genossen des anderen werden.

#2Ebd., S. 17.
3 Vgl. Rockmore, Tom: Heidegger und die franzésische Philosophie, S. 141.
24 Ebd., S. 142.

#5 Dazu der Brief Sartres an Simone de Beauvoir vom 9. Januar 1940 nach erneuter
Lektiire seines Tagebuchs: ,Mir schien, die klarsten Ideen seien nur eine Neuauflage von
Heidegger.“ Zitiert nach ebd., S. 147.

26 Nach Meinung Larmores habe Heidegger einen solchen Subjektbegriff preisgegeben,
wohingegen Sartre an einer neuen Aufassung des Subjekts gearbeitet habe. Vgl. Larmore,
Charles: Ontologie und Ethik bei Sartre. Zum neuen Buch von Alain Renaut: Sartre, le
dernier philosophe, S. 443.
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EINLEITENDES:
Theorien von existenzialistischer Absurditit

§ 5. Albert Camus: Der Ausgangspunkt des Absurden
und die solidarische Revolte als Konsequenz

Einen Schwerpunkt einer Theorie des Absurden bildet der im Jahre 1942
publizierte Essayband Der Mythos des Sisyphos.** Das folgende Kapitel,
das sich damit befasst, bietet auflerdem eine philosophische Begriffs-
klirung des Absurden, und zwar insofern sie fiir die gesamte Arbeit von
zentraler Bedeutung ist. Wir wollen hier Albert Camus als Leitfigur fiir
die Sinnsuche des Menschen vorschlagen.

Zunichst beginnt Camus seinen Versuch tiber das Absurde mit fol-
gender Ausgangssituation: ,Es gibt nur ein wirklich ernstes Problem:
den Selbstmord. Die Entscheidung, ob das Leben sich lohne oder nicht,
beantwortet die Grundfrage der Philosophie.“**

Primir stellt sich Camus die Frage nach dem Sinn des Lebens, wobei
er davon ausgeht, dass die Welt von sich aus keinerlei Sinnhaftigkeit her-
gibt. Er sagt:

,Ich weif} nicht, ob diese Welt einen Sinn hat, der iiber mich hinausgeht. Aber ich
weifl, daf ich diesen Sinn nicht kenne und daf ich ihn zunichst unmdglich erken-
nen kann. Was bedeutet mir ein Sinn, der aufRerhalb meiner Situation liegt? Ich kann
nur innerhalb menschlicher Grenzen etwas begreifen.“2*°

Camus fragt sich hierbei, in welchem Maf der Suizid eine wirkliche
Losung fiir das Problem des Absurden und fiir dessen Bewiltigung dar-
stellen koénne. Er wird dies an spiterer Stelle beantworten.®® Zunichst
zu einer Begriffsklirung des Absurden.

27 Da der franzgsische Originaltext an vielen Stellen mehrdeutig und daher oft nicht Eins zu
Eins ins Deutsche zu iibertragen ist, haben wir uns dazu entschlossen, ab diesem Kapitel
sowohl mit der Ubersetzung von Hans Georg Brenner und Wolfdietrich Rasch von 1956
als auch mit der von Vincent von Wroblewsky von 1999 zu arbeiten, und dabei etliche
und markante Unterschiede festgestellt, die bereits gewisse Interpretationsvarianten
des originalen Textes darstellen. Wir ziehen deshalb fiir verschiedene Stellen jeweils die
Ubersetzung heran, die uns fiir unseren Argumentationsgang am treffendsten erschien.

48 Camus, Albert: MdS — Ubersetzung (US) 1956, S. 9.
29 Ebd., S. 47

20 Siehe § 16. Suizid? — Ein klares existenzialistisches Veto
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Bevor er zu einer Art Definition kommt, versucht Camus beispielhaft
an das Phinomen heranzufithren. Er beschreibt die Begegnung zwi-
schen Mensch und Absurditit und deren Konsequenzen. Das Gefiihl
der Absurditit kann jeden x-beliebigen Menschen an jeder Strafenecke
geradezu anfallen wie ein wildes Tier. Von da an wird nichts mehr sein,
wie es vorher erschien. Der Mensch ist sich nun seiner Fremdheit in der
Welt bewusst; vergeblich sucht er eine totale Vereinigung mit ihr.

Wie empfindet nun der Mensch nach Camus diese Verlorenheit?
Hieriiber sagt er:
JWas fiir ein unberechenbares Gefithl raubt dem Geist den lebensnotwendigen
Schlaf? Eine Welt, die man — selbst mit schlechten Griinden — erkliren kann, ist
eine vertraute Welt. Aber in einem Universum, das plétzlich der Illusionen und des
Lichts beraubt ist, fithlt der Mensch sich fremd. Aus diesem Exil gibt es keine Riick-
kehr, da es der Erinnerungen an eine verlorene Heimat oder der Hoffnung auf ein
gelobtes Land beraubt ist. Diese Entzweiung zwischen dem Menschen und seinem

Leben, zwischen dem Handelnden und seinem Rahmen, genau das ist das Gefiihl
der Absurditit.“®!

Inmitten von Alltagstrott und automatisiertem Menschsein, dem
tagtiglichen Funktionieren, befillt den Menschen plétzlich eine Emp-
findung von Kluft, einer Distanz zwischen seinem individuellen und
notwendigen Anspruch auf Lebenssinn und dessen tatsichlicher Erful-
lung. Es stellt sich die unausbleibliche Frage: ,Warum das alles?

Angesichts der stetig sinnlosen, jedoch festgefahrenen Routine be-
ginnt der Einzelne seine gesamten Handlungen in Frage zu stellen. Er
fragt nach der Notwendigkeit von festen Plinen, deren Gelingen zu jeder
Zeit vom Scheitern, auch und insbesondere durch den plstzlichen Tod,
bedroht wird. Auf diese grausame dichte Welt also, voll von Schrecken
und Elend, reagiert der Mensch verstindlicherweise mit Ekel und Uber-
druss. Die Welt verschlief3t sich vor ihm, er bleibt mit Angst zuriick.
Dieser Ausgangssituation wird man an anderer Stelle dieser Arbeit in
der Darstellung der Absurditit bei Sartre wieder begegnen. Hierin stim-
men beide Existenzialisten weitgehend tiberein.

Die Menschen beginnen irgendwann ihre eigene Verginglichkeit
und damit auch die Vergeblichkeit eines Insistierens auf einen tatsich-
lichen Sinn im Leben zu entdecken. Ein Laufen gegen die Zeit, gegen
den eigenen Tod, verliert sich in licherlicher Anstrengung und bleibt

51 Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 11.
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— fir immer — ohne Erfolg. Der Tod wartet ausweglos, und ausnahms-
los allen steht er bevor. Jeder Einzelne fithrt auf Erden unbewusst oder
bewusst ein vom Tode gezeichnetes Leben. Nichts wissen wir daher
sicherer, als dass wir sterben werden. Irgendwann erkennt der Mensch
seinen machtlosen Kampf gegen die Zeit. Er stellt fest:

JWir leben auf die Zukunft hin: ,morgen’, ,spiter’, ,wenn du dazu in der Lage bist,
,wenn du ilter bist, wirst du’s verstehen‘. Diese Inkonsequenzen sind bewunderns-
wert, denn schliellich miissen wir ja doch sterben. Es kommt ein Tag, da stellt der
Mensch fest, daf er dreifkig Jahre alt ist. Damit beteuert er seine Jugend. Zugleich aber
bestimmt er seine Situation, indem er sich in Beziehung zur Zeit setzt. Er nimmt in
ihr seinen Platz ein. Er erkennt, dafl er sich an einem bestimmten Punkt einer Kurve
befindet, die er — dazu bekennt er sich — durchlaufen muf3. Er gehort der Zeit, und
mit jenem Grauen, das ihn dabei packt, erkennt er in ihr seinen schlimmsten Feind.
Ein Morgen wiinscht er sich, ein Morgen, wihrend doch sein ganzes Selbst sich dem
widersetzen sollte. Dieses Aufbegehren des Fleisches ist das Absurde.“?>?

Die Erfahrung des Absurden beginnt also mit einem Infragestellen
der individuellen Lebensumstinde; sie verstirkt sich, umso mehr man
die ureigene Zeitgebundenheit verspiirt, gegen die sich aufzulehnen
vergeblich bleibt. Der Tod ist da, als einzige Realitit. Nach ihm ist alles
vorbei.””® Die Welt gleitet dem Individuum aus den Hinden; sie wird
wieder sie selbst, verschlieft sich vor ihm und gibt von sich aus nichts
mehr her. Genau diese Verschlossenheit, diese dichte Fremdheit der
Welt — sie bedeutet und ist selbst das Absurde. In die Literatur(produk-
tion) hat sich diese Entfremdungserfahrung schon um die Wende zum
20. Jahrhundert ereignet. Wie sich am Chandos-Brief Hugo von Hof-
mannsthals zeigen lisst, ergibt sich ein Sprachzerfall; mit ihm ist dem
Schriftsteller zugleich ,v6llig die Fihigkeit abhanden gekommen, tiber
irgend etwas zusammenhingend zu denken oder zu sprechen.“**

Nichts aber wiinscht sich der Mensch so sehr wie eins zu sein mit der
Welt; sein ,Verlangen nach dem Absoluten“?** dokumentiert die stirkste
Triebkraft der menschlichen Existenz. Dieses Verlangen nach Vereini-
gung mit der Welt, nach Sinn gebender harmonischer Einheit scheitert.
Nichts gehort einem wirklich in diesem Leben, auf nichts kann man An-
spruch erheben, nicht einmal und besonders nicht auf seinen eigenen

2 Ebd., S. 17.

»3Vgl. ebd., S. 52.

54 Hofmannsthal, Hugo von: Ein Brief, S. 131.
255 Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 20.
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friedlichen Tod.?® Es scheint fiir Camus aber auch kein héheres Wesen
zu geben, von dem her der Mensch sich irgendwie definieren kénnte.
Das Skandalon der menschlichen Endlichkeit flattert mit grofden Flii-
geln vor uns auf. Dabei befillt uns logischerweise Widerwillen; denn
zu grof ist die Zumutung, die Unverschimtheit, mit der man uns in
die Welt verabschiedet hat.*” Die Welt gibt keine Antwort auf die Frage
nach einem Lebenssinn. Niemandem. So unermiidlich auch wieder und
wieder nach Antwort gefragt wird, so unermiidlich schweigt die Welt.
Sie verharrt fur immer in Schweigen, gibt keine adiquate Antwort, de-
ren Inhalt etwas iiber den Sinn des Lebens aussagt: ,Man gibt mir aber
keine Antwort, mit der ich etwas anfangen kann.“»#

Hieraus, aus diesem verzweifelten Ruf des sehnsiichtigen Menschen
und dem vernunftlosen Schweigen der Welt, entsteht und wichst nach
Camus das Absurde. Es ist die Kluft zwischen der positiven Erwartungs-
haltung des Menschen und dem niederschmetternden, weil negativen
Resultat. Diese unberiithrbare Dichte und Fremdartigkeit der Welt sind
das Absurde. Fiir sich selbst kann die Welt aber keinesfalls absurd wir-
ken, da das Absurde nur und erst aus der Konfrontation zwischen dem
menschlichen Bediirfnis nach Klarheit und der ,schweigenden* Indif-
ferenz alles Welthaften entspringt. Als irrational begreift Camus die
Welt, da sie sich einer rationalen Erkenntnis letztendlich zu entziehen
scheint.?®® Er erliutert:

»An sich ist diese Welt nicht verniinftig — das ist alles, was man von ihr sagen kann.
Absurd aber ist die Gegeniiberstellung des Irrationalen und des glithenden Verlan-
gens nach Klarheit, das im tiefsten Innern des Menschen laut wird. Das Absurde
hingt ebensosehr vom Menschen ab wie von der Welt. Es ist zunichst das einzige
Band zwischen ihnen.“?%°

»6Vgl. Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 309.

»7 Der natiirliche Gedanken der Zumutung befillt auch den Dichteriibersetzer Hans Woll-
schlager angesichts der Absurditit, wenn er hieriiber aussagt: ,Die Situation ist tatsich-
lich absurd, empérend, unerhort: das Leben als nun wirklich pridestinierter Kreuzweg
aufs Grab zu stellt eine derartige Zumutung des Groflen Ganzen an uns Kleine Teilchen
dar, dafl mir schon in der Wiege die mir dort beigebrachte, ebenso stark geglaubte wie
schwach beglaubigte Vorstellung von einem allmichtigen und allgiitigen Schoépfer, egal
ob Gott, Allah oder das Tetragrammaton geheifden, schier zum Kopfschiitteln war.“ Woll-
schliger, Hans: Anderrede vom Weltgebaude herab. S. 6.

258 Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 39.
29 Vgl. Schaper, Susanne: Ironie und Absurditit, S. 75.
260 Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 23.
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Dass also aus dieser Situation beim Menschen eine tiefe und schwer
zu tragende Verzweiflung evoziert wird, ist fiir Albert Camus evident.
Diese Erfahrung, der Welt gegeniiber entfremdet zu sein, generiert
beim Betroffenen ein Gefithl von Heimatlosigkeit. Camus kennt diese
Empfindung selbst nur zu gut. In seinen Tagebiichern schreibt er: ,Der
Verzweifelte besitzt keine Heimat. Ich selber wufdte, dal es das Meer
gibt, und deshalb blieb ich in dieser todbringenden Zeit am Leben.“*!
Der franzoésische Schriftsteller verarbeitet seine Gedanken aus dem
Buch Der Mythos des Sisyphos nur wenige Jahre spiter in seinem 1947
publizierten sehr erfolgreichen Drama Caligula. Der gleichnamige Pro-
tagonist schildert gleich zu Beginn seine ganz dhnlich empfundene Un-
zuldnglichkeit:

,Die Welt in ihrer jetzigen Gestalt ist nicht zu ertragen. Darum habe ich den Mond
nétig oder das Gliick oder die Unsterblichkeit, etwas, das vielleicht unsinnig ist, aber
nicht von dieser Welt [...]. Es ist eine ganz einfache, ganz klare, ein bifdchen torichte
Wahrheit, aber sie ist mithsam zu entdecken und schwer zu tragen [...]. Die Men-
schen sterben, und sie sind nicht glﬁcklich.“Z(’2

In Der Mythos des Sisyphos kommt Camus wieder auf die Ausgangsla-
ge zuriick, indem er fragt, wie der Mensch aus diesem Absurden ausbre-
chen kénne und ob letztlich die Erfahrung der Sinnlosigkeit den Suizid
als logische Konsequenz impliziere.?®® Brichte sich der Mensch in der
Verzweiflung tiber seine eigene Verginglichkeit selbst um, dann l6schte
sein Selbstmord das Absurde aus. Gerade aus einer Auflehnung gegen
das Absurde, dessen klarste Manifestation der unumgingliche Tod ist,
bezieht der Mensch seinen Sinn und Wert. Sich selbst umzubringen, ist
insofern eine Verweigerung der Freiheit des Menschen. Das Gleiche gilt
bei Albert Camus iibrigens fiir die Tétung anderer Menschen; er sagt:

»Man kann nicht dem Mord eine Logik zugestehen, wenn man sie dem Selbstmord
verweigert. Ein Geist, der von der Idee des Absurden durchdrungen ist, 1iflt zweifels-
ohne den Mord aus Schicksalsbestimmung gelten, doch nicht den tiberlegten Mord.
Angesichts der Kluft sind Mord und Selbstmord ein und dasselbe, beide mufs man
zusammen bejahen oder verwerfen. [...] Wenn unsere Zeit leichtweg die Rechtferti-
gung des Mords annimmt, so aus dem Grund jener Indifferenz dem Leben gegen-
iiber, die das Kennzeichen des Nihilismus ist.“2%*

2! Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 282.
22 Camus, Albert: Caligula, S. 12f.

263 Vgl. Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 45.

264 Camus, Albert: MdR, S. 13.
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Die Auflehnung gegen das Absurde ist bei Albert Camus daher
gleichbedeutend mit einer Auflehnung gegen den Tod. Revolte bleibt
nun lebenslang das Schliisselwort in seinem Denken. Die Auflehnung
gibt dem Leben tiberhaupt erst einen festen Sinn. Erstreckt sie sich tiber
die ganze Dauer seines Lebens, verleiht sie dem Menschen, wie bereits
oben erwihnt, seine Groéfe. Albert Camus begriindet diese Uberzeu-
gung in einer Anspielung auf das cartesianische Cogito:

,Ich rufe, daR ich an nichts glaube und daf} alles absurd ist, aber ich kann an mei-
nem Ausruf nicht zweifeln, und zum mindesten muf ich an meinen Protest glau-
ben. Die erste und einzige GewiRheit, die mir so im Innern der absurden Erfahrung
gegeben ist, ist die Revolte. Bar alles sicheren Wissens, gedringt, zu téten oder einem
Totschlag beizustimmen, besitze ich nur diese Gewiheit, die sich noch verstirkt

durch die Zerrisssenheit, in der ich lebe. Die Revolte keimt auf beim Anblick der
Unvernunft, vor einem ungerechten und unverstindlichen Leben.«265

Durch Rebellion gegen die eigene Verginglichkeit — auch sie und vor
allem sie stellt das Absurde dar — kann der Mensch zu einer Erhabenheit
beziiglich seiner sinnlos erscheinenden Handlungen gelangen und ge-
winnt somit an Freiheit und Subjektivitit. Er genieft jetzt bereits vollige
Autonomie in Bezug auf die allgemein anerkannten Regeln. Leichtfertig
koénnte man Camus nun ein Postulat des reinen Egoismus vorwerfen.
Doch wire dies nur unzureichend reflektiert. Es ldsst sich zwar nicht
leugen, dass die Bewegung der Rebellion wesentlich egoistischer Ab-
stammung ist. Jedoch wird der Revoltierende wohl ebenso gegen eine
Liige opponieren wie gegen die Unterdriickung. Er fordert Respekt fiir
sich, aber immer nur insoweit er sich zugleich mit einer natiirlichen
Gemeinschaft identifiziert.?®

Auflehnung gegen die Absurditit bleibt die Lebensformel bei Albert
Camus. Hat der Mensch einmal die Absurditit erkannt, so erfihrt er in
ihr eine dringliche Forderung, eine Wahrheit. An ihr hat er sich aufrecht
zu orientieren; sie muss sein Leitfaden bleiben. In Camus wohl be-
kanntestem Werk Die Pest aus dem Jahre 1947 verkorpert Doktor Rieux
diese Haltung. Auch er ,erhebt sich in einer zertriimmerten Welt, um

25 Ebd., S. 17.

%6 Vgl. ebd., S. 24. Dazu genauer ebd.: ,Achten wir darauf, daf} die Revolte nicht allein und
notwendigerweise im Unterdriickten ausbricht, sondern daR sie beim bloen Anblick
der Unterdriickung eines andern ausbrechen kann. In diesem Fall kommt es also zur
Identifikation mit dem andern.“
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ihre Einheit zu fordern.“*” In diesem brillanten Werk — der Autor selbst
nennt es ,ein Pamphlet“*®® — lisst er seine Protagonisten dasjenige prak-
tisch umsetzen, was er erst spiter, Anfang der 50er Jahre, theoretisch in
der Essaysammlung Der Mensch in der Revolte verarbeitet. Unnachgie-
big, kimpferisch lehnt der Arzt sich jeden Tag immer und immer wie-
der gegen die alles ausléschende Seuche auf. In der algerischen Hafen-
stadt Oran nimlich bricht Mitte des 20. Jahrhunderts, vollig unerwartet,
die Pest aus. Die Seuche steht stellvertretend fiir das Absurde, das, wie
erwihnt, plétzlich einen jeden Menschen zu jeder beliebigen Zeit zu
uberfallen vermag. Sie symbolisiert schlechterdings jegliche Sinnwid-
rigkeiten personlicher oder politischer Natur und steht auflerdem fiir
den uniiberwindbaren Tod aller Menschen.

Zunichst noch unternehmen die Bewohner der Stadt den aus-
sichtslosen und falschen, weil inkonsequenten Versuch, die vollig neue
Erfahrung (mit dem Tod) zu tabuisieren, andererseits unterschieben die
Oraner der Situation einen Sinn, aber diese Handlung kristallisiert sich
ja auch gerade als absurd heraus. Zur Verdeckung des Absurden ist fol-
gende Stelle aufschlussreich:

,Es stimmte, dafl das Wort ,Pest‘ gefallen war, es stimmte, daf? die Plage im selben Au-
genblick ein oder zwei Opfern zusetzte und sie niederwarf. Aber das konnte ja aufhé-
ren. Was getan werden mufdte, war, klar zu erkennen, was erkannt werden mufite, die
nutzlosen Schatten endlich zu vertreiben und die angemessenen Maffnahmen zu er-
greifen. Dann wiirde die Pest aufhdren, weil die Pest nicht vorstellbar oder nur falsch
vorstellbar war. Wenn sie aufhorte, und das war das wahrscheinlichste, dann wiirde
alles gutgehen. Andernfalls wiirde man wissen, was sie war und ob es nicht moglich
war, sich zunichst einmal mit ihr abzufinden, um ihrer dann Herr zu werden.“2%°

Erstmit der Ausweitung der Epidemie wichst das Gefiihl der gemeinsa-
men Revolte. ,Man kann wohl sagen, dafl von diesem Moment an die Pest
uns alle betraf.“””° Die innere Revolte gegen die Absurditit wird zu einer
solidarisch erlebten Revolte. Der absurde Mensch istauch hier nichts ande-
res als der sich ewig Auflehnende, der sich in einer metaphysischen Revol-
te gegen das todbringende Leben, gegen die Schopfung selbst befindet.””

27 Ebd., S. 35.

268 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 220.
29 Camus, Albert: Die Pest, S. 50.

70 Ebd., S. 77.

71 Vgl. Heidsieck, Arnold: Das Groteske ist nicht das Absurde. Versuch einer Abgrenzung,
S. 38.
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Diese Haltung weist, begrifflich gesehen, tibrigens erstaunliche Ana-
logien zur Phinomenologie des tschechischen Philosophen Jan Patoc¢ka
auf. Dieser spricht in seinen Ketzerischen Essais zur Philosophie der Ge-
schichte tibrigens von einer ganz dhnlichen ,Einheit der Erschiitterten,
doch Unerschrockenen“”? und dann sogar explizit ebenfalls von einer
»Solidaritit der Erschiitterten“?”® angesichts der Absurditit des Todes.

Bei Camus tibernimmt diese Haltung im Buch Die Pest die Haupt-
figur: der Arzt Rieux. Ungeachtet der méglichen Aussichts- und Hoff-
nungslosigkeit, hilt er bestindig an seiner Verantwortung fiir seine
Patienten und deren Angehorige fest. Rieux darf wohl als die Kdmpfer-
figur im Roman schlechthin betrachtet werden. Unermiidlich rebelliert
er gegen die Niedertrichtigkeit und Grausamkeit der Pest, welche nur
allzu deutlich die menschliche Verginglichkeit symbolisiert. Die Hoff-
nung auf Rettung durch einen barmherzigen Gott ist verloren gegan-
gen. Dennoch versteht Albert Camus durchaus, dass viele sich gerade
in einer solchen Extremsituation vertrauensvoll der Religion zuwenden
und darin einen Strohhalm zu erblicken vermdgen. Fiir sich selbst und
seine Protagonisten scheint dies jedoch nicht der geeignete Weg: ,Die
Religion. Ich verstehe, dafl man sich ihr blind in die Arme stiirzen kann,
um diesem Wahnsinn und diesem fiirchterlichen (ja, wahrhaft fiirchter-
lichen) Zwiespalt zu entgehen. Aber ich bin dazu nicht fihig.“

Camus’ Theorien sind daher, wenn nicht als atheistisch, so doch als
radikal agnostizistisch zu verstehen; in jedem Fall aber legitimieren sie
den Menschen zum alleinigen Setzer seiner Moglichkeiten:

,Man mufite auf die ein oder andere Art kimpfen und nicht auf die Knie fallen. Es
ging nur darum, so viele Menschen wie méglich vor dem Sterben und der endgiilti-

gen Trennung zu bewahren. Dafiir gab es nur ein einziges Mittel, nimlich die Pest
zu bekimpfen. Diese Wahrheit war nicht sehr schén, sie war nur folgerichtig.“?”>

Der Kampf'ist sozusagen die begriindete Forderung einer Harmonie
gegen das Leid des Lebens und Sterbens. Wer also revoltiert, ist Camus’
Auffassung zufolge nicht unweigerlich ein Gottesleugner, aber doch ein

272 Patockca, Jan: Ketzerische Essais zur Philosophie der Geschichte und erginzende Schrif-
ten, S. 67.

273 Ebd., S. 163
274 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 210.

275 Camus, Albert: Die Pest, S. 152. Dazu in Camus MdR: ,Lieber aufrecht sterben als auf
den Knien leben.“ S. 23.
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Gotteslisterer.”® In dieser Welt nun obliegt es uns, Universalitit und
universelle Werte zu schaffen. Der franzoésische Denker nennt das:
,Dem Menschen seine Katholizitit erobern.“*”’

Bei aller Motivation zum Kampf gegen die Seuche: Die Einsamkeit
des Menschen ist deutlich zu spiiren. Trotz der starken Gemeinsambkeit
weifd der Mitmensch doch auch immer, dass er nur ein einzeln Exis-
tierender ist, ein Einsamer unter anderen Einsamen. Beim Sterben
ist jeder fiir sich allein. Unbehagen macht sich breit, besonders beim
Doktor Rieux, der in vorderster Front kimpfend, sich jeden Tag aufs
Neue des Scheiterns bewusst wird. Doch der Gedanke an das sichere
Misslingen lisst ihn trotzdem nicht resignieren. Darin liegt die Stirke
dieses idealischen Typus. Selbst die unabdingbare Absurditit aller Mit-
menschen einschlief(lich seiner eigenen evoziert kein einziges Mal die
Uberlegung, sich von ihnen und der Welt véllig zuriickzuziehen. Im
Gegenteil maximiert die schier ausweglose Situation nur die Empathie
fur die anderen. Diese Einfiihlung scheint dem franzgésischen Denker
durchaus nicht fremd. Schon in seinen frithen Tagebiichern schildert
er diese Emotion:

,Sich nicht von der Welt lossagen. Man kann sein Leben nicht verfehlen, wenn man
es ins Licht stellt. Mein ganzes Bemiihen zielt in allen Lagen, in Ungliick und Ent-
tduschung darauf ab, wieder Beziehungen herzustellen. Und sogar wihrend diese

Traurigkeit in mir wohnt, welch ein Verlangen, zu lieben, und welche Trunkenheit
beim bloRen Anblick eines Hiigels in der Abendluft. 278

Stets jedoch ingstigt es den Menschen, immer wieder von Neuem
gegen das unaufhorliche Scheitern anzugehen. ,Den ganzen Tag tiber
splirte der Arzt den leisen Schwindel zunehmen, der ihn jedesmal be-
fiel, wenn er an die Pest dachte. Schlieflich erkannte er, daf} er Angst
hatte.“*”?

Der Mensch fiihlt, dass er allein im Universum ist; er lisst sich auf
kein hoheres Prinzip zuriickfithren. Wie oben erwihnt, spiiren daher
auch die Bewohner Orans diese tiefe Leere, welche alle absurden Men-
schen stindig in sich tragen. Angesichts der Pest, also der absurden Exis-

776 Vgl. Camus, Albert: MdR, S. 36.

277 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 209.
78 Ebd., S. 20.

279 Camus, Albert: Die Pest, S. 68.
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tenz, gleichen sie Menschen im Exil.?®° Noch sind sie nicht bereit, gegen

die Sinnlosigkeit anzugehen, sie verharren in der Situation und fortan
yauf halbem Wege zwischen diesen Abgriinden und diesen Gipfeln gestrandet,
schwebten sie mehr als sie lebten, richtungslosen Tagen und unfruchtbaren Erin-
nerungen ausgesetzt, umherirrende Schatten, die nur zu Kriften hitten kommen
kénnen, wenn sie bereit gewesen wiren, im Boden ihres Schmerzes Wurzeln zu
schlagen. Sie empfanden daher das tiefe Leid aller Gefangenen und Verbannten, mit

einer Erinnerung zu leben, die zu nichts nutze ist. Selbst die Vergangenheit, tiber die
sie unentwegt nachsannen, hatte nur den Geschmack der Reue.“%81

Noch haben die Betroffenen nicht die Grofle Rieux’ erreicht, der da-
durch, dass er sich dem Absurden bewusst stellt und ihm offen entge-
gentritt, seine Freiheit beweist, die ihn zum autarken und unbeeinfluss-
baren Menschen erhebt.

Die scheinbar aussichtslose Situation, die ja letztendlich nicht zu
beheben ist, ist wohl aber durch den permanten Widerstand gegen sie
ertriglicher und bewusster zu gestalten. Camus schligt auch keinesfalls
blinden Aktionismus vor, wenn er zur Revolte aufruft. Die Rebellion
gehort fur ihn essenziell zur Existenz des Menschen. Insofern macht
die Revolte erst die Essenz, also das Wesen des Menschen aus. Durch
sie wird das Individuum erst menschlich und authentisch. Es kommt
einzig darauf an, aufrichtig zu sein. Dazu Camus: ,Wer die Frage nach
einer absurden Welt stellt, fragt: ,Werden wir die Verzweiflung untitig
hinnehmen?‘ Ich nehme an, daf} kein ehrlicher Mensch sie mit Ja be-
antworten kann.“%?

Keinen einzigen Tag keimt daher auch im Doktor der Gedanke auf-
zugeben, nicht weiter alles in seiner Macht Stehende zu tun, um den Pa-
tienten zu helfen. Hier deutet sich Camus’ Postulat von der Solidaritit
mit den Mitmenschen an. Alle zusammen kénnen eine solidarische Me-
thode finden, sich in der Gemeinsambkeit die Qual der Einsamkeit und
Sinnlosigkeit im Leben zu erleichtern. Im Buch Die Pest ist daher Rieux
der Held. Er erkennt im ,wir’ etwas, was allen Menschen gemeinsam ist,
fir das es zu kimpfen sich lohnt.”® Dazu Camus’ Stellungnahme:

20 Ebd., S. 82.
281 Ebd., S. 84.
%2 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 188.

23 Vgl. Rutkowski, Rainer: Zwischen Absurditit und Illusion. Widerspriiche und Kontinuitit
im Werk von Albert Camus, S. 24.
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,In der Erfahrung des Absurden ist das Leid individuell. Von der Bewegung der
Revolte ausgehend, wird ihm [dem menschlichen Geist] bewuf3t, kollektiver Natur
zu sein; es ist das Abenteuer aller. Der erste Fortschritt eines von der Befremdung
befallenen Geistes ist demnach, zu erkennen, daf er diese Befremdung mit allen
Menschen teilt und daf} die menschliche Realitit in ihrer Ganzheit an dieser Distanz
zu sich selbst und zur Welt leidet. Das Ubel, welches ein Einzelner erlitt, wird zur
kollektiven Pest. In unserer tiglichen Erfahrung spielt die Revolte die gleiche Rolle
wie das ,Cogito‘ auf dem Gebiet des Denkens: sie ist die erste Selbstverstindlichkeit.
Aber diese Selbstverstindlichkeit entreifdt den einzelnen seiner Einsamkeit. Sie ist
ein Gemeinplatz, die den ersten Wert auf allen Menschen griindet. Ich empére mich,
also sind wir.“?%4

So griindet also die Solidaritit der Menschen in der Bewegung der
Revolte. Ihre Rechtfertigung kann sie nur in dieser Komplizenschaft
finden. Man darf sogar behaupten: Jede Revolte, die diese Solidaritit
leugnet oder gar vernichtet, verliert sofort den Namen der Revolte.”
Eine Revolte ohne den Mitmenschen fithrt nach Camus sogar zu ei-
ner Revolution. Diese impliziert nicht mehr den Grundgedanken der
Revolte, weil sie eine Opferung von Menschen zugunsten eines ab-
soluten Endziels provoziert. Fiir Camus stellt daher die solidarische
Revolte die einzige Moglichkeit dar, das Schweigen der Welt und ihre
Verschlossenheit ertragen zu konnen und ihm trotzig, aber reflektiert
entgegenzutreten. Aullerdem sagt Camus ganz direkt: ,Die grofite Er-
sparnis, die sich im Bereich des Denkens erzielen 1if3t, besteht darin,
die Nicht-Verstehbarkeit der Welt hinzunehmen — und sich um den
Menschen zu kiimmern.“?¢

Es ist wichtig zu verstehen, dass Camus trotz aller Riickschlige, die
die permanente Revolte provoziert, sich niemals von der Vergeblich-
keit einschiichtern lisst und immer wieder von Neuem unglaublichen
Kampfgeist entwickelt, der Sinnlosigkeit des Lebens den einzigen Sinn
der solidarischen Revolte entgegenzusetzen. Ist der Wille grofd genug,
ist alles moglich:

,Es gibt ein einziges Verhingnis, nimlich den Tod, und dariiber hinaus gibt es kei-
nes mehr. In dem Zeitraum, der von der Geburt zum Tod reicht, ist nichts festgelegt:

Man kann alles dndern und sogar dem Krieg Einhalt gebieten und sogar den Frieden
erhalten, wenn man es anstindig, stark und lange genug will.“?#’

28+ Camus, Albert: MdR, S. 31.

#5Vgl. ebd., S. 30.

%6 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 186.

%7 Camus, Albert: Tagebuch. Mai 1935-Februar 1942, S. 137.
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Deshalb kann man in Rieux de facto einen Helden sehen, der un-
nachgiebig solidarisch gegen die unheilbare Krankheit ankdmpft, auch
wenn es, auf den ersten Blick gesehen, umsonst sein kann und ihn
die Seuche immer wieder von neuem einholen wird. Zumindest die-
se Freiheit hat Rieux fiir sich realisiert. Auch wenn die Gerechtigkeit
nicht verwirklicht wird, bewahrt die Freiheit das Vermogen, gegen die
Ungerechtigkeit zu protestieren; und sie rettet so die Gemeinschatft.
Allein aus dieser Hingabe heraus, wird es nun klar, was Albert Camus
meint, wenn er in Bezug auf seinen Roman Die Pest exponiert: , Es gibt
an den Menschen mehr zu bewundern als zu verachten.“?®

Noch einmal méchten wir kurz auf Camus’ Agnostizismus zuriick-
kommen, der auch hier erkennbar wird. Denn der Camus’sche Altruis-
mus weigert sich, sich irgendeiner transzendentalen Finalitit existen-
ziell unterzuordnen.?®® Der bewusst gewordene absurde Mensch lehnt
daher eine Welt hinter den Erscheinungen ab, die den Menschen dazu
verleitet, seine eigene Verginglichkeit (und die Notwendigkeit zur Re-
volte) zu vergessen und sich mit dem Gedanken an ein Jenseits zu tros-
ten. Jedoch darf man sich kein rigides Abstreiten in Bezug auf eine
Gottlichkeit vorstellen. Abgelehnt wird lediglich, dass sie fiir ein unbe-
streitbares und einforderbares Diktum der Kirche gilt.

,Ich weigere mich nicht, dem Héchsten Wesen entgegenzugehen,
aber ich lehne einen Weg ab, der von den Menschen wegfiithrt. Wissen
wir, ob wir Gott am Ende unserer Leidenschaften finden konnen?“?

Fir Camus ist die Sinnlosigkeit eine unbestreitbare und unbeseitig-
bare Bedingung, quasi eine conditio humana. Aber die Helden in Camus’
Romanen und Erzihlungen sind nahezu alle Zweifler, wie eben auch
Rieux. Doch setzt er sich fiir ein tief menschliches Engagement ein, das
mit der Titigkeit der christlichen Caritas bemerkenswert dhnlich ist. In
Tarrous Dialog mit Rieux heifdt es dazu:

,Was mich eigentlich interessiert, ist, wie man ein Heiliger wird, sagte Tarrou schlicht.
Sie glauben aber doch nicht an Gott.

Eben. Kann man ein Heiliger ohne Gott sein, das ist das einzig konkrete Problem, das
ich heute kenne.

%8 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 174.
2 Espiau de la Maestre, André: Der Sinn und das Absurde, S. 62.
0 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 178.
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Tarrou murmelte, es sei nie vorbei und es werde noch mehr Opfer geben, weil es
unvermeidlich sei.

Vielleicht, antwortete der Arzt, aber wissen Sie, ich empfinde mehr Solidaritit mit
den Besiegten als mit den Heiligen. Ich glaube, ich habe keinen Sinn fiir Heldentum
und Heiligkeit. Was mich interessiert, ist, ein Mensch zu sein. 21

An anderer Stelle des Romans wird Rieux eine noch konkretere Ant-
wort auf die Frage Tarrous geben: ,Um ein Heiliger zu werden muf} man
leben. Kimpfen Sie.“*? Die Problematik des Heiligen bewegt Camus
immer wieder stark in seinen theoretischen Ausfithrungen, so ganz be-
sonders in der Vorlage zur Pest, in Der Mensch in der Revolte. Hier geht er
davon aus, dass die Welt des Heiligen bereits alle Antworten erteilt hat:

,Wenn man in der Welt des Heiligen das Problem der Revolte nicht antrifft, so des-
halb, weil man in Tat und Wahrheit dort gar keine wirkliche Problematik findet, da
alle Antworten mit einem einzigen Mal erteilt sind. Die Metaphysik ist durch den
Mythos ersetzt. Es gibt keine Fragen mehr, es gibt nur noch Antworten und ewige
Kommentare, die dann freilich metaphysisch sein kénnen. Doch bevor der Mensch
in das Heilige eintritt oder sobald er es iiberhaupt verlifit, ist er ganz Frage und Re-
volte. Der Mensch in der Revolte steht vor oder nach dem Heiligen, hingegeben der
Forderung nach einer menschlichen Ordnung, in der alle Antworten menschlich,
d. h. vernunftgemifl formuliert sind. Von dem Augenblick an ist jede Frage, jedes
Wort Revolte, wihrend in der Welt des Heiligen jedes Wort ein Gnadenakt ist. So
wire es moglich zu zeigen, daf es fiir den Geist des Menschen nur zwei mégliche
Welten geben kann: diejenige des Heiligen (oder um in der Sprache des Christen-
tums zu sprechen: der Gnade), oder diejenige der Revolte. [...] Kann man fern des
Heiligen und seiner absoluten Werte eine Verhaltensregel finden, ist die Frage, die
die Revolte stellt.“*%

Dennoch, dieser selbstlose Einsatz gegen den Schmerz und das
nie endende Elend, diese Humanitit also, daritber muss man sich bei
Camus im Klaren sein, besitzt kein anderes metaphysisches ,Riickgrat’
als die absurdistische Hypothese; den christlichen Postulaten verdankt
sie nichts.?* Sie liefern ndmlich keine Losung oder gar Erlosung fiir das
wahre Problem, also das der Sinnlosigkeit und Vergeblichkeit mensch-
licher Handlungen. Sicher bleibt eines: Die Gewissheit eines Gottes
machte es dem Einzelnen weit einfacher. Diese wiirde nimlich jedem
Leben einen Sinn geben. Und trotzdem ist da dieser Kampfgeist, dieser
unbedingte Wille, sich gemeinsam mit anderen gegen die Absurditit zu

1 Camus, Albert. Die Pest, S. 290.

P2 Ebd., S. 247.

293 Camus, Albert: MdR, S. 29f.

24 Espiau de la Maestre, André: Der Sinn und das Absurde, S. 69.
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verbiinden, ihr mit Stolz entgegenzublicken. Dariiber ist im Roman Die
Pest auch Tarrou erstaunt; er sagt zu Rieux:

JWarum zeigen Sie selbst soviel Aufopferung, wenn Sie nicht an Gott glauben? Thre
Antwort wird mir vielleicht helfen, meinerseits zu antworten.

Ohne aus dem Schatten herauszutreten sagte der Arzt, er habe schon geantwortet:
Wenn er an einen allmichtigen Gott glaubte, wiirde er aufhéren, die Menschen zu
heilen und wiirde diese Sorge ihm tiberlassen. Aber niemand auf der Welt [...] glaube
an einen solchen Gott, da niemand sich véllig hingebe, und zumindest darin glaube
er, Rieux, auf dem Weg der Wahrheit zu sein, indem er gegen die Schopfung, so wie
sie war, ankimpfe.

Ach, das ist also die Vorstellung, die Sie sich von Ihrem Beruf machen?
Ungefihr, sagte der Arzt und trat wieder ins Licht.
Tarrou pfiff leise, und der Arzt sah ihn an.

Ja, sagte er, Sie denken, dafl dazu Stolz nétig ist. Aber ich habe nicht mehr als den no-
tigen Stolz, glauben Sie mir. Ich weif nicht, was mich erwartet und was nach all dem
hier kommen wird. Vorerst sind da die Kranken, und sie miissen geheilt werden.

Danach werden sie nachdenken und ich auch. Aber das dringendste ist, sie zu heilen.
Ich verteidige sie, so gut ich kann, das ist alles.«2%

Man ist und bleibt, einmal im Absurden heimisch, sich immer dar-
iiber bewusst, sich nicht von ihm und der Zeit trennen zu kénnen. Da-
her muss der Mensch beschliefRen, eins mit der Zeit zu werden. Nach
Camus kommt immer eine Zeit, in der man zwischen Kontemplation
und Aktion zu entscheiden hat. Das stellt die Priifung des Menschen dar.
Fiir den absurden Menschen darf es nur die eine Moglichkeit geben:

,Diese Zerreifdproben sind fiirchterlich. Aber fiir ein stolzes Herz gibt es keinen Mit-
telweg. Es gibt Gott oder die Zeit, Kreuz oder Schwert. Entweder hat die Welt einen
hoheren Sinn, der ihre Geschiftigkeit iiberdauert, oder allein diese Geschiftigkeit ist
wahr. Man mufl mit der Zeit leben und mit ihr sterben oder sich ihr um eines héhe-
ren Lebens willen entziehen. Ich weif, daff man Kompromisse machen und sowohl
in der Zeit leben wie an die Ewigkeit glauben kann. Das nennt man akzeptieren.
Ich aber striube mich gegen diesen Begriff, ich will alles oder nichts [...]. Da ich der
Ewigkeit beraubt bin, will ich mich mit der Zeit verbiinden.“%%

Der Mensch ist sein einziger Zweck. Wenn er etwas sein will, dann
nur in diesem Leben. Ein Sturz ins Goéttliche oder Ewige, die Hingabe
an Illusionen des Alltags, all diese Abwege verbergen das Absurde nur.
Was interessiert uns das Problem der Unsterblichkeit unserer Seele,
wenn doch nur die Gegenwart erlebt werden kann. Dazu Camus in

295 Camus, Albert: Die Pest, S. 145.
2% Camus, Albert: MdS — Ubersetzung (US) 1999, S. 113.
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seinen Tagebiichern: ,Was uns interessiert, ist unser Schicksal, gewif3.
Aber nicht ,nachher, sondern ,vorher*.“*”’

Das Gegengewicht zum Absurden bildet also die Gemeinschaft der
Menschen, die dagegen ankimpfen. Indem sich zum Bespiel Rieux be-
dingungslos fiir seine Patienten einsetzt, zeigt er nicht nur seine Beru-
fung, verantwortlich fiir andere zu sein, sondern er verkorpert dadurch
nicht zuletzt einen Menschen, der in der Liebe eine Hoffnung fiir ein
gelingendes Leben sieht. Und neben allen anderen Auswegen aus der
Absurditdt ist schliefRlich die Liebe das hochste Ideal. Im Grunde ge-
nommen ist sie die alleinige Moglichkeit, in diesem Leben erfiillend zu
bestehen, weil sie den stirksten Widerpart gegeniiber der grausamen
Absurditit darstellt. In seinen Tagebtichern beschreibt Camus die na-
tiirliche Berufung des Menschen zur Liebe:

Wer ein einziges Mal das Strahlen des Gliicks auf dem Gesicht eines geliebten Men-
schen gesehen hat, weif3, dafl es fiir einen Menschen keine andere Berufung geben
kann, als dieses Leuchten auf den ihn umgebenden Gesichtern hervorzurufen ...
und der Gedanke an das Ungliick und die Nacht, womit wir durch unser blofles
Dasein2 %ie Gemiiter der Menschen erfiillen, denen wir begegnen, zerreifit uns das
Herz.“

Mogen die Beziehungen zu den anderen immer auch von Konflik-
ten, Machtkimpfen und wechselseitigem Egoismus geprigt sein (siehe
Sartres Fiir-andere-sein), so hofft Camus ganz zu recht auf einen ge-
meinsamen Frieden untereinander. Dass dieser realisiert wird, steht
fur ihn fest. Jeder nimmt den anderen so wie er ist: ,Es kommt immer
ein Augenblick, in dem die Menschen aufhéren, zu kimpfen und sich
zu zerfleischen, sich endlich bereit finden, sich so zu lieben, wie sie
sind. Das ist das Himmelreich.“*

Noch vor Camus’ Aufruf zur Revolte steht daher die Forderung, so
intensiv wie nur moglich zu leben. Beides ist in Einklang zu bringen.
Der absurde Mensch trigt das Verlangen in sich, alles auszuschopfen.
Jetzt gilt es zu leben. Leidenschaft hat oberste Prioritit. Wenn Camus
also davon spricht, dass es darauf ankomme, nicht so gut wie maglich,
sondern so viel wie maglich*® zu leben, widerspricht er beispielsweise der

»7 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 26.
8 Ebd., S. 273f.

29 Ebd., S. 299.

30 Vgl. Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 56.
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antiken Vorstellung Senecas. Nach ihm nimlich bleibt dem Menschen
angesichts seiner aporetischen Lebenssituation nichts anderes, als das
Sterbliche an der Menschennatur anzunehmen und nicht das Leben
allein als Gut(es) zu betrachten, sondern nur ein gutes Leben als solches
zu sehen. Bei Seneca kommt es ganz im Gegensatz zu Camus nicht
darauf an, so viel wie nur moglich zu leben, sondern die Lebenszeit zu
qualifizieren, also so gut als nur moglich zu existieren.’ Innerhalb sei-
ner Moglichkeiten muss der Mensch nach Camus daher das rechte und
fur ihn geeignete Mafl finden; der Franzose spricht in diesem Kontext
von der Notwendigkeit eines mittelmeerischen Denken.

Seinem Titelhelden Sisyphos widmet Camus erst in einem letzten
Essay des gleichnamigen Bandes volle Beachtung. Der Mythos von
Sisyphos®? ist im Folgenden kurz zu erliutern, weil er fiir jedes Le-
ben und Menschsein unbedingte und erstrebenswerte Anleitungen
offeriert. Sisyphos, der Steinwilzer, soll im Kampf mit der Absurditit,
inmitten der Verzweiflung Vorbild sein.

Antike Dramen mit dem Titel Sisyphos sind unter anderem fiir So-
phokles, Euripides und Apollodor von Gela bezeugt.’® Sisyphos ist ne-
ben Autolykos der listige Schalk und durchtriebene Betriiger der grie-
chischen Mythologie. Seine Schlauheit, die moralisch negative Aspekte
in sich birgt, lisst ihn nach Aristoteles zu einem geeigneten Tragddien-
helden avancieren. Gerade seine Schalkhaftigkeit erhebt ihn in der An-
tike zum Satyrspielhelden.’* Nach Homer®” existiert eine zusammen-
hingende Erzidhlung, die den Dramen als Stoff zugrunde liegen kénnte
und im Ursprung auf Pherekydes zuriickgeht.

Die Handlung ist folgende: Als Zeus Aigina, Tochter des Asopos, auf

301 Vgl. Schadel, Helene: Studien zu den Todesvorstellungen der antiken Philosophie und
Medizin, S. 48f.

302 Zur literarischen Interpretation dieser mythologischen Figur von der Antike bis zur
Moderne empfiehlt sich unbedingt Seidensticker, Bernd; Wessels, Antje (Hg.): Mythos
Sisyphos. Texte von Homer bis Giinter Kunert.

3% Krumeich, Ralf; Pechstein, Nikolaus; Seidensticker, Bernd (Hg.): Das Griechische
Satyrspiel, S. 183.

3% Satyrspiele fanden als kultureller Hohepunkt mit Musik (Satyrnchére), Tanz und Theater
in der Antike zu den sogenannten Dionysien, den Feiern zu Ehren des Gottes Dionysos
alljihrlich statt.

395 Der Sisyphos-Mythos findet sich angeblich erstmals in einem Scholion zur Ilias. Vgl.
Krumeich, Ralf u. a.: Das Griechische Satyrspiel, S. 184.
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dem Weg von Phleius durch Korinth nach Oinone entfithrt, verrit
Sisyphos dem Asopos, als der auf der Suche nach seiner Tochter ist,
mutwillig den Raub. Zeus ist erklirtermaflen duflerst zornig auf Sisy-
phos und schickt ihm deswegen den Tod. Sisyphos aber, clever, be-
merkt, dass der Tod kommt, und fesselt ihn mit festen Stricken. Und so
passiert es schlieRlich, dass kein Mensch mehr stirbt, bis Ares kommt,
den Tod von den Fesseln befreit und ihm den Sisyphos ausliefert. Noch
bevor Sisyphos aber wirklich vom Tod davongetragen wird, befiehlt er
seiner Frau Metrope, nicht nur die tiblichen Opfergaben in den Hades
zu schicken, sondern derer noch mehr.

Nach gewisser Zeit hat Metrope aber Sisyphos noch immer nichts
geschickt, und daher bittet er Hades, ihn aus der Unterwelt zu entlas-
sen, damit er seine Frau zurechtweisen kénne. Hades willigt in das Ge-
schift ein. Doch als Sisyphos wieder in seiner Heimat Korinth anlangt,
gefillt es ihm so gut auf der Erde, dass er beschlief3t, nicht mehr in den
Hades zuriickzukehren, bevor er nicht als alter Mann eines natiirlichen
Todes sterbe. Nun zeigt sich auch Hades erziirnt iiber das Verhalten
des Schalks, doch diesmal bleibt es nicht beim Zorn allein. Er erlegt
Sisyphos eine Strafe auf: Nach seinem Tod soll er tiglich einen Felsbro-
cken einen Berg hinaufwilzen, damit er nicht mehr aus der Unterwelt
entkommen kann. Unablissig schiebt nun Sisyphos tiglich sinnlos
den Felsblock den Berg hinauf, von dessen Gipfel der Stein kraft seines
eigenen Gewichts wieder und wieder herunterrollt.

Es ist unschwer zu verstehen, warum Camus gerade diesen Mythos
explizit vorfithrt: Sisyphos ist der absurde Held schlechthin. Zunichst
kann man sich hier nur einen angespannten Koérper vorstellen, der
sich abmiiht, den gewaltigen Stein anzuheben, ihn den Gipfel hoch rollt
und dann sehen muss, wie dieser immer wieder von Neuem hinunter-
stiirzt. Schmerzverzerrt und erschopft durchleidet Sisyphos seine sinn-
losen Handlungen, seine Absurditit, immer neu. Tragisch wird dieses
Schicksal aber erstin den wenigen Minuten, in denen er sich seiner eige-
nen Vergeblichkeit und der seiner Handlungen bewusst wird. Und doch
manifestiert sich bereits in dieser hoffnungslosen Tragik eine Erhaben-
heit. Sobald er Bewusstsein iiber sein Schicksal erlangt, ist er diesem
bereits iiberlegen und gewinnt die angesprochene innere Grofie. Er ist
stirker als sein Fels. Denn: Sisyphos weifs um das ganze Ausmafl seiner
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elenden determinierten Existenz; iiber sie reflektiert er bei jedem Ab-
stieg.

Diese Klarsichtigkeit, die Grund seines Schmerzes sein sollte, voll-
endet zugleich seinen Sieg. Er sagt sich stolz: Es gibt kein Schicksal,
das durch Verachtung nicht iiberwunden werden kann.**® An manchen
Tagen ist der Abstieg begleitet von Schmerz, an wieder anderen kann er
aber durchaus von Freude erfiillt sein. Daher sind Gliick und Absurditit
untrennbar im menschlichen Leben verbunden: In diesem besonderen
Augenblick, in dem der Mensch sich seinem Leben zuwendet, betrachtet
Sisyphos, der zu seinem Stein zuriickkehrt, die Reihe unzusammenhén-
gender Handlungen, die sein Schicksal werden, als von ihm geschaffen,
vereint unter dem Blick seiner Erinnerung und bald besiegelt durch den
Tod. Derart tiberzeugt vom ganz und gar menschlichen Ursprung alles
Menschlichen, ein Blinder, der sehen mdchte und weifd, dal die Nacht
kein Ende hat, ist er immer unterwegs. Noch rollt der Stein.*’

Aber alles, was zihlt, ist, dass dieses Leben ein individuelles ist und
die Personlichkeit des Menschen ausmacht, mag es noch so verzwei-
felnd sinnlos erscheinen, den Menschen woméglich in die Einsamkeit
stiirzen und an Selbstmord denken lassen. Sein Schicksal gehort einzig
dem Menschen, es ist seine alleinige Angelegenheit. Sisyphos weif3 es
genau: Der Felsbrocken gehort mir, er ist meine Lebensbedingung, an
der ich festhalten will, weil ich mich dazu frei entschieden habe. Mein
Leben gehort mir. Sisyphos als absurder Mensch bejaht dieses einzige
Leben und weif}, dass seine absurde Anstrengung nie mehr authéren
wird. Er erhebt sich zum Schépfer seiner begrenzten Welt:

,Ich verlasse Sisyphos am Fufle des Berges! Seine Last findet man immer wieder.
Sisyphos jedoch lehrt uns die hohere Treue, die die Gétter leugnet und Felsen hebt.
Auch er findet, da alles gut ist. Dieses Universum, das nun keinen Herrn mehr
kennt, kommt ihm weder unfruchtbar noch wertlos vor. Jeder Gran dieses Steins,
jedes mineralische Aufblitzen in diesem in Nacht gehiillten Berg ist eine Welt fiir
sich. Der Kampf gegen Gipfel vermag ein Menschenherz auszufiillen. Wir miissen
uns Sisyphos als einen gliicklichen Menschen vorstellen.“3%®

Sisyphos erreicht die postulierte Souverinitit {iber sein Leben und
das Schweigen der Welt. Er findet so seinen Ausweg aus der Ausweg-

3% Vgl. Camus, Albert: MdS - US 1999, S. 158.
37 Ebd., S. 160.
308 Ebd.
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losigkeit, eine Euporie in seiner Aporie, und das eben nicht dadurch,
dass er die Aporie iiberwinden lernt, sondern mit und insbesondere in
ihr zu leben und sich dort authentisch auszurichten weif2. Weil er weif3,
dass er dazu fihig ist und dartiber hinaus vor allem, weil er es auch auf-
richtig will. Der Mensch muss sich an Sisyphos orientieren, auch wenn
er den unaufléslichen Widerspruch von fragendem Menschen und feh-
lender Antwort der Welt genau kennt.

Trotzdem kann der Mensch sich damit nicht zufrieden geben, er
kann und will nicht umhin, nach Identitit mit sich selbst zu streben.
Diese Identitit kann aber nur in Einheit mit der Welt vermittelt werden.
Das aber gerade ist unmoglich, wie zu erfahren war, und nur deswe-
gen ist das Absurde bei Albert Camus die Grundlage der menschlichen
Existenz. Das Absurde ist als unauflosbares, unhinterfragbares Faktum,
eine Faktizitit, deren Herkunft nicht zu erkliren ist, die an sich schick-
salhaft und schmerzhaft erfahren wird. Sie besitzt eine unausweichliche
Evidenz und symbolisiert fiir den Menschen eine einzige Gewissheit:
Es gibt keinen Sinn.>® Wir mochten diesen folgenschweren Satz mit
Blick auf den tapferen ,Felsenarbeiter Sisyphos erginzen: Das Leben
gibt von selbst keinen Sinn her und der Einzelne kann nur dann gliick-
lich werden, wenn er seiner an sich sinnfreien Existenz selbst einen
Sinn, moglicherweise im Sinne der solidarischen Revolte, geben kann.
Dann kénnte man, nein, muss man ihn sich als einen, wenn auch nur
tempordr, gliicklichen Menschen vorstellen.

3% Vgl. Pieper, Annemarie: Die Gegenwart des Absurden, S. 2.
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§ 6. Jean-Paul Sartre: Der Mensch zwischen totaler Freiheit und Lebensekel

Wie Camus thematisiert auch Jean-Paul Sartre die sinnlose Existenz, die
in die schweigende Welt hinein nach Sinn und Geborgenheit ruft. Wie
Camus sieht auch Sartre in einer moglichen Abwesenheit eines hoheren
Prinzips, von dem sich der Mensch her definieren konnte, das absurde
Schicksal des Menschen. Camus leitet das Absurde aus dem Widerstreit
her zwischen der menschlichen Idealvorstellung einer geordneten und
sinnvollen Welt und einer dieses Ideal keineswegs erfiillenden realen,
d.h. sinnfreien und unerklirbaren Welt.’!® Sartres Begriff des Absurden
stiitzt sich hingegen nicht auf die Diskrepanz von Wunsch und Realitit,
sondern geht vom Problem der Freiheit und dem zugleich paradoxen
Verurteiltsein zur Freiheit aus.

In seinem Versuch einer phinomenologischen Ontologie wagt sich
Sartre zunichst an eine Erdrterung des Seins, womit er sich immerhin
40 Seiten seines 1072 umfassenden Hauptwerks Das Sein und das Nichts
aufhilt. Schwerpunkt bilden unschwer erkennbar seine Ausfiihrungen
uiber das Nichts, darunter das bereits angesprochene Kapitel Die konkre-
ten Beziehungen zum Anderen.

Zu Beginn seiner Aufzeichnungen nennt Sartre ein An-sich-Seien-
des. Damit sind Dinge bezeichnet, die exakt das darstellen, was sie sind
und als was sie erscheinen. Diese gegenstindlichen Dinge wie z. B. der
Himmel, die Erde und die Biaume haben ein An-sich-sein und sind An-
sich. Das nicht von Zeitlichkeit betroffene An-sich ist ein simples Sein
ohne feste Wesensnatur, also in sich quasi eigenschaftslos. Nichts, kei-
ne Ursache, kein Prinzip, liegt ihm zugrunde. Dicht, verschlossen und
absolut bleibt es reine Identitit, ohne sich dabei je seiner selbst bewusst
zu werden.’"! Diese Dichtheit, die sich auf kein iibergeordnetes Prin-
zip stiitzen kann, impliziert fiir Jean-Paul Sartre sogar eine iibermiflige
Fiille, was er im Folgenden niher erliutert:

,Das An-sich-sein ist nie mdglich oder unméglich, es ist. Das duflert das Bewufdt-
sein — in anthropomorphen Begriffen —, wenn es sagt, das Sein sei zu viel, das heifét,

310Vgl. Schaper, Susanne: Ironie und Absurditit, S. 97.

31 In diesem Sinne meint Schadel vom Sartreschen An-sich: ,Es hat keine Distanz zu sich
selbst und verharrt reglos im Dunkel seiner wesenlosen Unvermittelbarkeit. Schadel,
Erwin: Sartres Dialektik von Sein und Freiheit. Existentialistische Absurdititserfahrung
als Konsequenz positivistischen Wirklichkeitsverstindnisses, S. 198.
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daf’ es das Sein absolut von nichts ableiten kann, weder von einem anderen Sein
noch von einem Méoglichen, noch von einem notwendigen Gesetz. Ungeschaffen,
ohne Seinsgrund, ohne irgendeinen Bezug zu einem anderen Sein, ist das An-sich-
sein zu viel fiir alle Ewigkeit. Das Sein ist. Das Sein ist an sich. Das Sein ist das, was
es ist.«312

Sartre schlief3t bereits hier seine Untersuchung des Seins. Seine ver-
suchte Ontologie endet jih. Jetzt wird er sich nur noch dem Terminus
des Fur-Sich in all seinen Ausprigungen und Konsequenzen widmen.

Dieses Fiir-sich ist nun nicht mehr An-sich, es ist um seiner selbst
willen. Allerdings besitzt dieses Fiir-sich Bewusstsein, was gleichbedeu-
tend mit Freiheit ist. Das Fiir-sich also kann Ziele wihlen. Indem es
sich in Situationen frei wihlt und sich selbst auf diese Situationen hin
entwirft, erhilt das Fiir-sich Individualitit, es wird ein Mensch.?'?

Wie aber kommt nun fiir den Menschen das Nichts in die Welt? Das
Nichts kommt durch das Bewusstsein des Individuums mittels der Fra-
ge in die Welt; ,denn es existiert also fiir den Fragenden die perma-
nente, objektive Moglichkeit einer negativen Antwort.“*'* Das Fiir-sich,
der Mensch, besitzt daher in sich, die Fihigkeit zu nichten. Im Unter-
schied zum opaken, nicht kommunikativen An-sich ist er zunichst ein-
mal noch nichts, das heifdt er ist nichts anderes als sein Nichts an Sein,
er symbolisiert den Seinsmangel schlechthin. Sartre spricht an dieser
Stelle davon, dass das Nichts nur von einem Nicht-Sein herrithren kann,
wenn er darlegt:

,Das Sein, durch das das Nichts in die Welt kommt, muf das Nichts in seinem Sein
nichten, und auch so liefe es noch Gefahr, das Nichts als ein Transzendentes in-
nerhalb der Immanenz zu etablieren, wenn es nicht das Nichts in seinem Sein im
Hinblick auf sein Sein nichtete. Das Sein, durch das das Nichts in die Welt kommt,
ist ein Sein, in dem es in seinem Sein um das Nichts seines Seins geht: Das Sein,
durch das das Nichts zur Welt kommt, muf sein eigenes Nichts sein. Und darunter
darf man nicht einen nichtenden Akt verstehen, der seinerseits eine Grundlage im
Sein erforderte, sondern ein ontologisches Merkmal des erforderten Seins.“313

Nun ist das Sein des Menschen bekannt, es ist zunichst ein Nichts.
Der Mensch, der gleichbedeutend mit Freiheit ist, stellt nichts anderes

312 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 44.

33 Vgl. Streller, Justus: Zur Freiheit verurteilt. Ein Grundrif der Philosophie Jean-Paul
Sartres, S. 1.

31% Sartre, Jean-Paul: SN, S. 52.
315 Ebd., S. 81.
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dar als diese Nichtung.’'® Das An-sich hingegen vereinbart in sich die
Fiille seiner selbst, was bedeutet, dass in diesem dichten Sein der welt-
lichen Dinge nicht einmal die kleinste Liicke vorhanden sein konnte,
durch welche sich das Nichts einschleichen wiirde.*” Das Fiir-sich dage-
gen ist stindig von Nichtung bedroht. Die Erfahrung seiner Kontingenz
trifft den Menschen schwer, denn er ist und bleibt zufillig:

,Und es stimmte, ich war mir dessen immer bewuflt gewesen: ich hatte kein Recht
zu existieren. Ich war zufillig erschienen, ich existierte wie ein Stein, eine Pflanze,
eine Mikrobe. Mein Leben wuchs aufs Geratewohl und in alle Richtungen. Es gab mir
manchmal unbestimmte Signale; dann wieder fiihlte ich nichts als ein Summen ohne
Bedeutung.“318

Logischerweise fiihlt sich der Protagonist des Sartreschen Buchs Der
Ekel aus diesem Grund — Heidegger hat diesen Begriff seinerseits vor-
formuliert — ins Dasein geworfen. Das wiederum evoziert die Tatsache,
dass er nicht nur da ist, sondern vielmehr sogar da zu sein hat. Sartre
spricht in diesem Zusammenhang vom radikal freien Menschen, der
zu seiner Freiheit richtiggehend verurteilt ist. Der Mensch kann nicht
anders, als frei zu sein. Zugleich versinnbildlicht dies nicht nur eine
Entscheidungsfreiheit, sondern vor allem auch eine Notwendigkeit und
sogar Verdammnis, die dem absurden Menschen auferlegt ist.

Zur Freiheit verdammt, diesen Begriff verwendet Sartre nicht grund-
los. Er weifs: Der Mensch trifft seine Entscheidungen nicht immer nur
freudig und nicht immer sieht er die Notwendigkeit dafiir gegeben.
Man darf, so Sartre, die Wahl keineswegs mit dem schopenhauerschen
Willen zur Macht verwechseln.*”” Die Wahl wird méglicherweise in
Resignation getroffen, auch kann sie selbst eine Flucht darstellen und
damit in das miinden, was Sartre Unaufrichtigkeit bzw. Selbsttduschung
nennt.

Der Mensch kann sich daneben auch als Verzweifelter, Zégernder
oder Fliehender wihlen; immer aber muss er sich dessen bewusst sein,
dass er sich allein entschlossen hat, sich in diesem Moment so und nicht
anders zu entscheiden. Selbst wenn das Fiir-sich plant, nicht zu wihlen,

316 Ebd., S. 764.

317 Betancourt, Ratl Fornet: Die phinomenologische Ontologie bei Jean-Paul Sartre, S. 66.
318 Sartre, Jean-Paul: Der Ekel, S. 99.

319 Vgl. Sartre, Jean-Paul: SN, S. 832.
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ist das in gewisser Weise bereits eine Wahl. Doch diese Entscheidung
lasst den Einzelnen sein Mensch-Sein freiwillig verlieren, denn Sein ist
handeln, und aufhéren zu handeln, ist aufthéren zu sein.

Das Fiir-sich ist nahezu zur Aktivitit verurteilt, was auch bedeutet:
Die Konsequenzen fiir die Taten miissen von jedem allein getragen
werden. Denn die Verantwortung fiir autonomes Handeln nimmt dem
Menschen keiner ab. Und nebenbei bemerkt, darf sie dem Individuum
kein anderer abnehmen. Jeder hat das gleiche Recht, sein Leben zu
leben.

Die Wahl ist also absurd, nicht weil sie ohne Grund ist, sondern weil
es keine Moglichkeit gibt, nicht zu wihlen. Sartre versteht das Fiir-sich
als gleichzeitig frei und determiniert. Daher spricht man also bei Jean-
Paul Sartre von einer Philosophie des Absurden, weil sich das Absurde
hier als grundlose und unhintergehbare Nétigung zu einer in Freiheit
getitigten Wahl manifestiert, welche den problematischen Seinsgrund,
der genaugenommen keiner mehr ist, des Menschen ausmacht.>*

So wie die nichtende Freiheit sich selbst durch die Angst erfasst, so
ist sich das Fiir-sich seiner Faktizitit bewusst. Es hat das Gefiihl seiner
volligen Grundlosigkeit, es erfasst sich als fiir nichts da seiend, als zu
viel.3?! Die menschliche Realitit erlebt sich in ihrer Wahl daher als un-
vollstindiges und doch tiberdriissiges Sein.

Kraft seiner Freiheit soll der Mensch sich immer wieder neu ent-
scheiden, welche Mdoglichkeit er wihlt und wie er sich in Situationen
verhidlt. Genau diese Freiheit des Seins, sie ist das herausragende Cha-
rakteristikum im Existenzialismus und gleichzeitig ihr klarster Grund-
satz: Denn die Existenz des Menschen geht seiner Essenz voraus. Dies
besagt nichts weiter, als dass, wie bereits erwihnt, der Mensch in die
Welt geworfen wird — ungefragt, eventuell zufillig —, er also zunichst
existiert, sich dann selbst und der Welt (dem An-sich) begegnet. Danach
erst definiert er sich autonom. Nichts wiirde sich der absurde Mensch
mehr wiinschen, als ein vorgegebenes So-sein, eine Essenz (die das An-
sich in sich verkorpert). Das jedoch ist von vornherein ausgeschlossen;
denn zum An-sich kann der Mensch auf Dauer nicht kommen, da er
sonst ohne Bewusstsein und dariiber hinaus sogar unverginglich wire.

320 Vgl. Schaper, Susanne: Ironie und Absurditit, S. 104.
21 Vg, SN, S. 180.
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Angesichts seiner absurden Existenzerfahrung leidet der Mensch an
seiner fehlenden Ganzheit. Sartre beschreibt nun den klagenden Men-
schen, der an seiner eigenen Grundlosigkeit verzweifelt:
,Die menschliche Realitit leidet in ihrem Sein, weil sie zum Sein auftaucht als dau-
ernd heimgesucht von einer Totalitit, die sie ist, ohne sie sein zu kénnen, da sie
gerade das An-sich nicht erreichen kénnte, ohne sich als Fiir-sich zu verlieren. Sie

ist also von Natur aus ungliickliches Bewuftsein ohne mégliche Uberschreitung des
Ungliickszustandes.“32?

Ahnlich wie bei Albert Camus ist auch in dieser Philosophie der
Vergeblichkeit(en) die Existenz eines Prinzips fraglich, das dem Men-
schen bei seiner Definition, die stets neu stattfinden muss, in irgend-
einer Art und Weise als Vorbild oder Leitfaden dienen kénnte. Niemand
also gibt dem Einzelnen sein Wesen vor; er allein trigt die Verantwor-
tung fiir sich und sein Leben. Der Mensch ist per se von nun ab poten-
tieller Schopfer seiner Moglichkeiten.

Dem Individuum kommt also bei der Weltkonstitution tiberhaupt
erst seine Bedeutung zu. Deswegen spricht Sartre immer auch von
meiner Welt.

Allerdings ist von vornherein eines festzuhalten: Diese These besagt
nicht, dass es bei Sartre nur allein den Menschen gibt. Fiir Sartre ist
die Vorgingigkeit des Seins das oberste Prinzip seiner Philosophie. Der
Mensch selbst ist nichts anderes als Bewusstsein. Dieses Bewusstsein
selbst stellt wiederum nichts anderes dar als die angesprochene Nega-
tion des Seins und wire ohne dieses Sein das reine Nichts. Ungerecht-
fertigt wire also der Vorwurf eines Konstruktivismus. ,Nach Sartre ist
der Mensch ndmlich nicht Erzeuger des Seins, sondern Negation des
Seins. Das ist ein grofer Unterschied.“**

Das grofle Hauptanliegen des Menschen erschopft sich darin, das
An-sich-sein der Dinge zuriickzuerlangen und dabei trotzdem Fiir-
sich zu bleiben, nicht in der Dingwelt aufzugehen, sondern sich ihrer
irgendwann sogar bemichtigen zu kénnen.*** Nichts wire fiir das lei-
dende Individuum erstrebenswerter als eine mogliche Synthese von

32 Ebd., S. 191.

32 Dandyk, Alfred: Unaufrichtigkeit. Die existentielle Psychoanalyse Sartres im Kontext der
Philosophiegeschichte, S. 80.

324 Vgl. Streller, Justus: Zur Freiheit verurteilt, S. 6.



95

An-sich und Fir-sich zu erreichen. Als An-und-Fir-sich kénnte es end-
lich Grundlage und Begriindung seiner selbst sein und somit einen
eigenen Seinsgrund bieten. Endlich entginge der Mensch seiner absur-
den Kontingenz, er wiirde selbst Gott, damit Ursache seiner selbst und
gleichzeitig dauerhaft befreit von seiner sinnlosen Existenz. Doch der
lebenslange Versuch scheitert.

Um noch einmal auf die Freiheit des Menschen zuriickzukommen:
Wenn der Mensch nichts anderes als seine Wahl darstellt, so ist eine
autonome Attribuierung von bspw. Charaktereigenschaften ebenfalls
keineswegs moglich. Keiner kann absehen, wie sich der andere in be-
stimmten Momenten verhilt. Auch sich selbst wird man immer wieder
neu kennenlernen. Das Fiir-sich also ist derjenige genau in der Weise,
es eben nicht oder noch nicht bzw. nicht mehr zu sein. Diese bedin-
gungslose, moglicherweise fatalistische Wahl macht einem nach Jean-
Paul Sartre Angst, denn: ,Wenn nichts mich zwingt, mein Leben zu
retten, hindert mich auch nichts, mich in den Abgrund zu stiirzen.“*»

Erschwerend kommt zu diesem Faktum hinzu: Der Tod, der jedem
bevorsteht, auf den jeder in gewisser Hinsicht zu warten habe, stellt
keinen Akt der Wahl dar. Denn der Tod ist als Ereignis weder eine Hand-
lung noch eine Situation, in der er sich irgendwie zu entscheiden habe.
Im Gegenteil. Der Tod ist absolutes, pures Widerfahrnis.*?® Gleichzeitig
nimmt der Tod mir alle meine Méglichkeiten, die ich noch ausschépfen
will. Der Tod ist auch bei Sartre der absurde Skandal schlechthin. Wie
bei Thomas Nagel ist es auch fiir Sartres Individuum schlecht zu ster-
ben,

,weil das Leben etwas Gutes ist und der Tod der entsprechende Verlust oder Man-
gel; zu sterben ist schlecht nicht aufgrund irgendwelcher positiv damit verbundenen

Eigenschaften, sondern weil das wiinschenswert ist, was durch den Tod sein Ende
findet.“*¥

Aus dieser Perspektive heraus entspringt nach Kamlah fiir den
Einzelnen vielleicht ein vorliufig getroffener, vermeintlich logischer

35 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 96.

326 Vgl. Kamlah, Wilhelm: Meditatio Mortis. Kann man den Tod verstehen, und gibt es
ein Recht auf den eigenen Tod? (S. 9.) Kamlah versteht hierunter ein Ereignis, das den
Menschen ginzlich ohne sein eigenes Zutun trifft, wie z. B. eine unerwartete Liebe oder
ein Herzinfarkt.

327 Nagel, Thomas: Uber das Leben, die Seele und den Tod, S. 17.
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Schluss: ,Man hat mich nicht gefragt, als ich zur Welt kam, so dafl
ich nicht gezwungen werden kann, in der Welt zu bleiben, wenn mein
Leben mir und anderen zur Last geworden ist.“3*®

Fiir Jean-Paul Sartre bleibt jedoch die Lésung der Absurditit durch
den Selbstmord verwerflich, worauf wir an spiterer Stelle noch einge-
hen werden.

Zurtick bleibt nur die Angst. Von ihr erzdhlt Camus in seinem
Mythos des Sisyphos. Es ist speziell bei Sartre die Angst des Menschen
vor sich selbst, weil er allein es ist und sein muss, der den Dingen in sei-
nem Leben ihren Sinn und ihre Bedeutung verleiht. Nie kann er sicher
wissen, ob die oder jene Entscheidung die richtige sein wird. Nie darf er
sich aber vorwerfen miissen, nicht gewihlt zu haben. Damit wiirde er
gegen den existenzialistischen Grundsatz verstoflen und sein Mensch-
sein missachten. Am Ende des Lebens kann der Einzelne seine Wahlen
nur noch riickverfolgen und erkennt schlussendlich, dass sein Leben
nichts anderes als die Summe seiner Moglichkeiten war.

Im wohl bekanntesten Theaterstiick Sartres, Bei geschlossenen Tiiren,
entspinnt sich um dieses Thema ein Dialog zwischen Garcin und Ines.
Man befindet sich in einem versinnbildlichten Jenseits, in dem es mit
Intrigen und Eifersucht schlimmer noch als auf Erden zugeht. Das Ge-
sprich beider symbolisiert die fehlende Ganzheit des Menschen; erfasst
ist sie (von den anderen) erst mit seinem tatsichlichen Tod.

,Garcin: [...] ,Man ist, was man will‘.

Ines: ,Beweise es. Beweise, dal es kein Traum war. Nur die Taten entscheiden tiber
das, was man gewollt hat.*

Garcin: ,Ich bin zu frith gestorben. Man hat mir keine Zeit gelassen, meine Taten
zu tun.*

Ines: ,Man stirbt immer zu frith — oder zu spit. Aber das Leben ist nun einmal zu
Ende; der Strich ist gezogen, es gilt, die Rechnung abzuschliefen. Du bist, was Dein
Leben ist.*“3%*

Die Ganzheit des Flir-sich ist somit immer schon unerreichbar. Sein
eigenes Leben verharrt immer in Unabgeschlossenheit, ist nie ganz
rund. Selbst ist man immer nur auf dem Weg zu sich und existiert

3% Kamlah, Wilhelm: Meditatio Mortis. (S.19.) Kamlah selbst wihlte einige Monate nach
seiner Publikation den Freitod.

3 Sartre, Jean-Paul: Bei geschlossenen Tiiren, S. 96.
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daher stets nur als Entwurf. Erst mit dem tatsichlichen Ableben ist die
Existenz als Entwurf beendet.**® Verstindlich, dass der Mensch ange-
sichts dieser Ungewissheit und der opaken, dichten Welt Angst, Uber-
druss und explizit Ekel verspiirt.

In dieser Angst sehen wir jedoch eine beachtliche Chance. Die Angst
darf als effektives Unbehagen gedeutet werden, da in ihr die Bereitschaft
zur verantwortlichen Freiheit und das Bewusstsein der eigenen Autono-
mie erst zum Tragen kommt. Sollte der Mensch nicht lieber das Wissen
um seine Verginglichkeit bewusst akzeptieren lernen als sie in Unauf-
richtigkeit vor sich selbst oft lebenslang zu tabuisieren? Auch wenn man
den Sinn des eigenen Todes niemals zu entziffern vermag, steht fiir den
Sartreschen Menschen ein Verdecken dieser Tatsache aufser Frage.

Er nimlich sucht die in sich unverginglichen Dinge (An-sich-sein)
und weifs um seine eigene Verginglichkeit. Dieses Gefiihl des isolierten
Individuums angesichts einer vorgegebenen Welt thematisiert Sartre in
seinem Roman Der Ekel, der neben dem Text Die Worter auch gern als
Autobiographie Sartres bezeichnet wird. Sein Held Antoine Roquentin
empfindet gleich zu Anfang eine spiirbare, auch personliche Verinde-
rung in seiner Existenz:

JIrgendwas ist mit mir geschehen, ich kann nicht mehr daran zweifeln. Es ist wie
eine Krankheit gekommen, nicht wie eine normale Gewifsheit, nicht wie etwas Offen-
sichtliches. Heimtiickisch, ganz allmihlich hat sich das eingestellt; ich habe mich ein
biffichen merkwiirdig, ein bifichen unbehaglich gefiihlt, das war alles. Einmal fest-
gesetzt, hat sich das totgestellt, und ich habe mir einreden kénnen, ich habe nichts,
es war blinder Alarm. Und jetzt breitet sich das aus. [...] Es ist also in diesen letzten
Wochen eine Verinderung eingetreten. Aber wo? Eine abstrakte Verinderung, die
sich auf nichts legt. Bin ich es, der sich veridndert hat? Und wenn ich es nicht bin,
dann ist es dieses Zimmer, diese Stadt, diese Natur; man muf wihlen.“*!

Mit diesem Anfang zeigt Sartre, wie er sich langsam dem Bewusst-
werdungsprozess der Absurditit annihert. Durch eine plétzliche Einge-
bung wird dem Menschen klar, dass Existenz nichts anderes meint als
Kontingenz: Dasein ist Zufilligkeit, ,es ist also die Zufilligkeit, die uns
den Boden der Notwendigkeit unter den Fiiflen wegzieht, auf dem das
Dasein als gar so gewif$ und unanfechtbar zu sein erscheint.“**> Wenn

330 Vgl. Dandyk, Alfred: Unaufrichtigkeit, S. 83.
31 Sartre, Jean-Paul: Der Ekel, S. 13f.

332 Berlinger, Rudolph: Sartres Existenzerfahrung. Ein Anlaf} zu philosophischer Nach-
denklichkeit, S. 56.
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man nur ist, wozu man sich wihlt, dann verspiirt man notwendiger-
weise ein grofles Unbehagen in sich.

Die Grundbefindlichkeit des Menschen ist deswegen die Angst.
Dabei handelt es sich nicht um ein Gefiihl der Furcht, die — immer
intentional gerichtet — Furcht vor etwas darstellt. Mit Angst ist hier
eher ein langfristiger emotionaler Zustand bezeichnet, der sich auf
die menschliche Existenz als solche, also auf das Leben als ganzes in
seiner Vergeblichkeit bezieht. Radikal offen schildert Sartre die dishar-
monischen Empfindungen der absurden Kreatur Mensch.

Im Buch Der Ekel richtet sich die Angst des Schriftstellers Roquen-
tin vor den Gegenstinden weniger auf eine potentielle materielle
(Be)Drohung durch dieselben; ihn ingstigt vielmehr die Erkenntnis
der Eigendynamik der Dinge, die jegliche Einordnung in ein vom Men-
schen erschaffenes Bedeutungssystem unmdéglich erscheinen lisst.***
Der Mensch muss mitansehen, wie die Welt ihm entgleitet. Roquentin
wird angesichts dieser Sinn- und Bedeutunglosigkeit der Existenz von
Ekel ergriffen:

,Jetzt begreife ich; ich entsinne mich besser an das, was ich neulich am Strand ge-
fiithlt habe, als ich diesen Kiesel in der Hand hielt. Das war eine Art siiRliche Ubel-
keit. Wie unangenehm das doch war! Und das ging von dem Kiesel aus, ich bin

sicher, das ging von dem Kiesel in meine Hinde iber. Ja, das ist es, genau das ist es:
eine Art Ekel in den Hinden.“33*

Wie die Dinge, das erkennt hier der Held, ist auch der Mensch der
Negation ausgesetzt. Der Mensch ist zwar bewusste Existenz, jedoch
nicht als Individuum, sondern als ein Beliebiger, als Existenz unter an-
deren Existenzen und damit genauso von der Zufilligkeit betroffen wie
jedes andere Ding auch. Sartre spricht auch von der Fiille der Existenz,
die der Mensch nicht verlassen kann.**

Die Absurdititserfahrung des Menschen spiegelt sich hier duflerst
drastisch wieder. Die existenzialistische Figur Roquentin fragt sich: Was
niitzen meine Bemiithungen, wenn doch alles der Verginglichkeit an-
heimfillt, wenn ich mir plétzlich der tiefen und realen Grundlosigkeit

33 Vgl. Hober, Christine: Das Absurde. Studien zu einem Grenzbegriff menschlichen Han-
delns, S. 114.

3+ Sartre, Jean-Paul: Der Ekel, S. 20.
3%5 Ebd., S. 152f.
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allen Seins bewusst werde? Von jetzt ab werde ich nicht mehr in Unauf-
richtigkeit leben konnen, den Dingen einen Sinn unterschieben, dem
sie sich in Wahrheit nicht verpflichtet fithlen und mit dem sie in keiner-
lei Zusammenhang stehen. Die ganze Wahrheit ist die erbarmungslose
Kontingenz der Existenz, die sich nun einmal nicht verleugnen ldsst:
»Alles ist grundlos, dieser Park, diese Stadt und ich selbst. Wenn es ge-
schieht, dafl man sich dessen bewuf3t wird, dreht es einem den Magen
um, und alles beginnt zu schwimmen |[...], das ist der Ekel.“*%

Sartre erwidhnt auch im Roman expressis verbis den Begriff der Ab-
surditit, er nennt sie ,den Schliissel der Existenz, den Schliissel seines
Ekels“, schliefRlich den Schliissel ,seines eigenen Lebens“.’*”  Tatsich-
lich geht alles, was ich anschliefend erfassen konnte, auf diese funda-
mentale Absurditit zuriick“,?*® so der Romanheld weiterhin iiber die so
ekelerregend empfundene Existenz-Fiille und Sinn-Leere der Welt.

Entscheidend fiir die Absurdititsphilosophie Jean-Paul Sartres sind
also, wie zu sehen war, die Existenzweisen eines unbewussten An-sich
und eines sich selbst bewussten und radikal freien Fiir-sich, das stets
aufgrund seiner Zufilligkeit vom Gefiihl der Angst und des Ekels heim-
gesucht wird. Hat der Mensch, der allein die bedingungslose Wahl dar-
stellt, diese seine notwendige Kontingenz erst einmal erkannt, so lisst
ihn das Unbehagen zeitlebens nicht mehr los. Er muss mit ihm leben
lernen, sofern er sich nicht hinter den zahllosen Méglichkeiten der von
Sartre detailliert beschriebenen Unaufrichtigkeit bzw. Selbsttduschung
verbirgt. Er muss dieses Fiir-sich auf sich nehmen und dabei akzeptie-
ren lernen, dass er immer jenseits eines festen Wesens zu existieren
hat. Wohl aber wiinschte er sich so sehr, in sich selbst einen eigenen
Seinsgrund konstituieren zu kénnen.

Nach der bisherigen Betrachtung der Philosophie Sartres existier-
ten also nur der Mensch und die Welt. Von herausragender Bedeutung
fur die vorliegende Arbeit diirfte jedoch auch das Erleben des Fiir-sich
als Fiir-andere sein; denn ,das Fiir-sich verweist auf das Fiir-andere*.?*
Sartre widmet der Existenz anderer, also ihrem versuchten Miteinander

36 Ebd., S. 149.

37 Ebd., S. 147.

338 Ebd.

39 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 407.
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und radikalem Gegeneinander, in seinem Hauptwerk ein weites Feld.
Hier stellt er fest: ,Was ich am Andern beobachte ist nichts weiter als
das, was ich in mir selbst finde.“3*

Sartres Sozialontologie liefert uns primir Ansatzpunkte dafiir,
inwiefern der absurde Mensch letztlich trotz seiner Synthetisierungs-
versuche in Bezug auf den Mitmenschen scheitern kann und — kontrir
zur Forderung Camus’ — oft einsam bleibt.

Sartre beginnt den anderen Menschen mit dem Beispiel der Scham
einzufithren: Dass man selbst als Fiir-sich einen Bezug zum Andern
unterhalte, erklirt er so: Wenn der Mensch sich schimt, dann schimt
er sich auch immer zugleich vor irgendjemandem, d.h. die Scham ist
allein origindr intentional gerichtet:

,1ch schime mich meiner, wie ich Anderen erscheine. Und eben durch das Erscheinen
Anderer werde ich in die Lage versetzt, iiber mich selbst ein Urteil wie {iber ein Ob-

jekt zu fillen, denn als Objekt erscheine ich Andern. [...] die Scham ist ihrer Natur
nach Anerkennung. Ich erkenne an, daR ich bin, wie Andere mich sehen.“*!

Der Andere stellt sich nicht nur als derjenige dar, den der Mensch
sehen kann, in seiner Scham sieht auch er ihn. Fiir den anderen ist er
Objekt, wie auch umgekehrt. Man erkennt leicht die absurde Implika-
tion einer jeden Beziehung, denn:

»Der Andere ist tatsichlich der andere, das heifdt das ich, daf ich nicht ist. [...] Der Andere
ist der, der nicht ich ist und der ich nicht bin. Dieses nicht zeigt ein Nichts als gegebenes
Trennungselement zwischen dem Andern und mir selbst an. Zwischen dem Andern
und mir selbst gibt es ein Trennungs-Nichts. Dieses Nichts leitet seinen Ursprung weder
von mir selbst noch vom Andern oder von einer Wechselbeziehung zwischen dem An-

dern und mir selbst her; sondern es ist im Gegenteil urspriinglich die Grundlage jeder
Beziehung zwischen dem Anderen und mir als primires Fehlen einer Beziehung.“3*2

Das Dilemma an der Beziehung zum Anderen, ihr Scheitern, ist
vorprogrammiert. Denn der Andere ist, wenn irgendeiner ihn ansieht,
auch nur Gegenstand. Er ist dann An-sich, weswegen man die anderen
auch nie in ihrem wahren reinen Sein, ihrem Flir-sich (Subjektivitit) zu
erfassen vermag. Sartre spricht hier von einer grundlegenden ,ontolo-
gischen Trennung*,** die aus der Beziehung der Bewusstseine hervor-

30 Ebd., S. 413.
31 Ebd., S. 406.
32 Ebd., S. 420f.
3 Ebd., S. 441.
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geht. Obwohl man den Anderen nie authentisch wahrnehmen kann, so
besteht trotzdem immer eine Seinsverbindung zu ihm, und das in jeder
moglichen Situation.

Ein Beispiel zur Erliuterung: Jemand sitzt an seinem Schreibtisch
in seinem Zimmer. Sein Bewusstsein ist auf die Dinge der Welt gerich-
tet. Er erlebt das Zimmer, die Mobel, sieht vielleicht die Hand, die an
der Dissertation schreibt. Was diesem Menschen jedoch entgeht, das
ist sein Korper in seiner Gesamtheit. Dieser Korper, der er ist, den er
aber nicht selbst von auflen sehen kann, ist die Basis seiner Beziige zur
Welt. Von diesem Punkt aus definiert er allein seine Welt. Sein Korper
ist aber nicht Teil seiner Welt. Sartre nennt dieses das ,In-der Welt-sein‘.
Betritt nun plotzlich ein Anderer das Zimmer der Person, dann erlebt
diese, wie der andere Mensch ihre Welt bestimmt, in der sie hier am
Schreibtisch sitzt. Intuitiv fithlt die Person am Schreibtisch: Der An-
dere erlebt einen Aspekt unseres Seins, der uns schmerzlich entgeht.
Er kann das, was wir niemals kéonnen werden — er sieht uns in unserem
julleren Sein.

Durch den Blick des Anderen — der Begriff ist fiir Sartres Philoso-
phie mafdgeblich —wird das Fiir-sich des Beobachteten mit gewissen
Qualititen versehen; jener Blick verobjektiviert es, lisst es zu einem
dichten, bewegungslosen An-sich erstarren. Ein Anderer hat ihm ur-
plotzlich seine Welt gestohlen.** Jetzt muss das Fiir-sich die Freiheit des
Anderen, seine Freiheit als Fir-sich anerkennen. Den Anderen kann
das Fir-sich nur als wahrscheinlichen Menschen identifizieren. Er ist
ja zunichst nichts anderes als nur seine Mdglichkeit, ,von ihm gesehen
zu werden, das heifit die permanente Moglichkeit fiir ein Subjekt, das
mich sieht, sich an die Stelle des von mir gesehenen Objekts zu setzen.
Das vom ,Andern-gesehen-werden‘ ist die Wahrheit des ,Den-Andern-
sehens’.“**

So ist jeder als Fiir-sich stets der Gefahr ausgeliefert, bereits durch
den Blick des Andern seine notwendige Wahlfreiheit zu verlieren. Man
wird zum totalen An-sich-sein degradiert, da der Andere einem Charak-
tereigenschaften von aufien zuteilt, einen so und nicht anders sieht. Nie-
mals jedoch erreicht es der Andere, in den anderen hineinzuschauen.

34 Vgl. ebd., S. 462.
35 Ebd., S. 464.
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Keiner nimlich kann sich selbst und dem anderen Eigenschaften unter-
stellen, denn jeder ist ja immer nur nach dem Modus, es eben (noch)
nicht zu sein.**

Nur der Andere kann etwas Festes vom je Anderen behaupten, weil
er das Fur-sich richtiggehend fixiert, bspw. auf die Qualifikation ,bose
als fixes An-sich-seiendes. Deshalb, so Sartre, lasse sich das Fiir-sich die
Beschreibung des Anderen gefallen. Nun ist es also endlich jemand -
nicht mehr in der Schwebe des Noch-nicht-Seienden gefangen und
gleichzeitig frei existierend.

~Wenn ein Anderer mir eine Beschreibung meines Charakters gibt, ,erkenne‘ ich
mich nicht und weif8 doch, ,das bin ich‘. Diesen Fremden, den man mir prisentiert,
iibernehme ich sofort, ohne daR er aufhért, ein Fremder zu sein.“**

Dem Belieben des Anderen, seiner Freiheit des Fiir-sich also, ist es
anheimgestellt, als was er einen Menschen sieht. Als fremde Freiheit ist
jeder Objekt fiir den Anderen und damit gleichzeitig ginzlich unfrei.’*®
Das begriindet die Absurditit in unserer Beziehung zum Anderen. Der
Andere entfremdet einen permanent von den eigenen Mdoglichkeiten.
Innerhalb der Beziehung zum Anderen dominiert eine unausweich-
liche Paradoxie. Einerseits hegt das Fiir-sich dem Anderen gegeniiber
ein grundsitzliches Misstrauen, da er ihn, ohne dass er eingreifen

34 Aus einer ganz dhnlichen Empfindung gelangt der tschechische Philosoph Jan Pato¢ka
zu einer anderen Schlussfolgerung. Er geht davon aus, dass das menschliche Ansichsein
und sein Entwurf einen ,von Grund aus intersubjektiven Charakter” hat. (Karfik, Filip:
Unendlichwerden durch die Endlichkeit, S. 84.) Bei Pato¢ka geht es eben nicht um
gegenseitige Freiheitsberaubung, sondern um eine erfiillende Bereicherung, die wir
durch den anderen erfahren. Dazu Karfik genauer: ,Wir werden also nur, was wir sind,
wenn wir einen Teil unseres Seins durch die Vermittlung des anderen aufnehmen,
wenn wir uns in ihm wiederfinden. Dies ereignet sich freilich nicht ohne Modifikation
unseres Seins.Vor allem gibt uns der andere unser eigenes AuReres nicht so zuriick, wie
es ohne ihn wire oder wie es uns ein von ihm unterschiedener anderer zuriickgeben
wiirde; er erstattet es uns so, wie es fiir ihn ist, genau so, wie wir ihm das seine so
wiedererstatten, wie es fiir uns ist. Auf diese Weise wird mein Sein fiir den anderen
durch den anderen vermittelt, um Teil meines Seins fiir mich zu werden. Diese Tatsache
ist wichtig, denn sie bedeutet, dafl mein Sein fiir andere nicht allein das ist, was ich
daraus mache, sondern gleichurspriinglich auch das, was die anderen daraus machen.
Unter diesem Aspekt meines Seins bin ich vom anderen also in dem Sinne abhingig,
daf ich selbst das werde, was ich fiir ihn bin.“ Karfik, Filip: Unendlichwerden durch die
Endlichkeit, S. 86.

37 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 493.

38 Vgl. Sorg, Ute: Freiheit und Entfremdung. Die Philosophie Jean-Paul Sartres und deren
Bedeutung fiir die Pidagogik, S. 41.
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konnte, objektiviert und damit fremdbestimmt. Auf der anderen Seite
aber ist der begegnende Mensch auch derjenige, der dem seinslosen
Fiir-sich eine feste Wesensstruktur unterschiebt und diesem damit ei-
nen autonomen Seinsgrund eroffnet.

Also diirfte eines offensichtlich geworden sein: Jeder Mensch braucht
den Anderen, und zwar nicht nur attributiv, sondern essenziell, damit
er in sich ruhen kann, ohne dabei permanent an seine absurde Existenz
erinnert zu werden. Und dennoch muss man dem Anderen gegeniiber
Vorsicht walten lassen, schliefRlich kann dieser sich in jedem Moment
des anderen bemichtigen. Gleichzeitig kann man auch den Spief um-
drehen: Denn durch den eigenen Blick vergegenstindlicht jeder eben-
falls den Anderen und beraubt ihn somit seiner bisherigen Freiheit.

Auch lisst man damit dann die Menschen, die man erblickt, zu Ge-
genstinden der selbst geschaffenen Welt erstarren. Nicht etwa aus Rache
konstruiert man sie, nein, der Mensch macht das, weil er nicht anders
kann; es ist Teil seiner Bedingung seines Fiir-sich-seins. Die Wahrheit
unter den Menschen ist kurz und schmerzlos: Es gibt kein Subjekt fiir
ein Subjekt, niemals ein Objekt fiir ein Objekt. Den anderen gegeniiber
ist jeder so, wie auch sie sich ihm gegeniiber verhalten. Indem er sie
ansieht, ermisst er seine Macht. Blickt ihn jedoch ein Anderer an, so
verliert sein Blick sofort seine Giiltigkeit. Ein Teufelskreis entsteht.

Fiir den Andern fungiert man immer nur als Kérper. Korper-sein
oder Fir-Andere-Objekt-sein sind daher dquivalente Begriffe des Fiir-
Andere-seins des Fiir-sich.** Dies wiederum meint nichts anderes, als
dass nach auflen hin Kérper und Charakter fir die Mitmenschen iden-
tisch sind.*° Der Einzelne bleibt einzig und allein sein Korper fiir den
anderen.

Was Sartre hier in Das Sein und das Nichts theoretisch formuliert,
schildert er feinsinnig und anschaulich in seinem Theaterstiick Bei
geschlossenen Tiiren. Zentrum der Handlung sind drei Menschen, die
sich nach ihrem Tod in der Hoélle wiederfinden. Auch ohne Feuertaufe
wird den dreien ihre gegenseitige Anwesenheit zur unertriglichen
Qual. Jeder nimlich will den anderen so erscheinen, wie er fiir sich
selbst gerne wire. Weil aber jeder seinen eigenen Blick nutzt, muss das

39 Vgl. Sartre, Jean-Paul: SN, S. 610.
30Vgl. ebd., S. 616.
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jedem verweigert werden. Ein Ausbrechen aus dieser Hélle der Fremd-
bestimmung als Seelenfolter ist nicht moglich. Sartre lisst Garcin die
folgenschweren Worte sprechen:

,Nun, der Augenblick ist da. Ich sehe diese Statuette hier und begreife, daf ich in
der Holle bin. Ich sage euch: alles ist vorgesehen. Vorgesehen, dafk ich vor diesem
Kamin stehen wiirde, daft ich mit meiner Hand diese Statuette umpressen wiirde,
aller Blicke auf mich gerichtet, die mich verzehren. [...] Ha! Ihr seid nur zu zweit?
Ich meinte, ihr seid viel zahlreicher. [...] Also, dies ist die Hélle. Niemals hitte ich
geglaubt... Thr entsinnt euch: Schwefel, Scheiterhaufen, Bratrost ... Auch ein Witz!
Kein Rost erforderlich, die Hélle, das sind die andern.“3>*

Das Urteil des Anderen dient also als Spiegel. Dessen Urteil jedoch
ist so frei, dass jedes einzelne Spiegelbild niemals gesichert erscheint.
Stindig befindet sich das Fiir-sich in der Gefihrdung durch den An-
deren. Als besonders problematisch gestaltet sich das Fiir-Andere-sein
in der hochsten zwischenmenschlichen Beziehung, der Liebe. Hier be-
gehrt der Liebende nicht, den Geliebten zu besitzen, wie man ein Ding
besitzt; er fordert einen speziellen Aneignungstypus:

,Er will eine Freiheit als Freiheit besitzen. [...] So verlangt der Liebende den Eid und
drgert sich dartiber. Er will von einer Freiheit geliebt werden und verlangt, dafé diese
Freiheit als Freiheit nicht mehr frei sei. Er will sowohl, daf die Freiheit des andern
sich selbst dazu bestimmt, Liebe zu werden [...] als auch, daf diese Freiheit durch

sich selbst gefangen genommen wird, daf$ sie sich, wie im Wahn, wie im Traum, auf
sich selbst zuriickwendet und ihre eigne Gefangenschaft will.“*>2

Ein Liebesverhiltnis ohne dieses Negativum existiert fiir Sartre de-
finitiv nicht: ,Das Wesen der Beziehungen zwischen Bewufitseinen ist
nicht das Mitsein, sondern der Konflikt.“*>* Zur Debatte steht, ob es
moglich ist, damit zu leben. Bei Sartre sind die Liebenden nur einsam.
Liebe ist fur Sartre nicht etwa ein Zuhause, sondern nach Goebel sogar
»die schwarze Erfahrung, daf} es fiir die réalité humaine keine ,Heimat"
gibt, es sei denn im Reich der Illusionen oder als Selbstbetrug*.>**

Die vorangegangenen Ausfithrungen und Einblicke in Sartres
Hauptwerk sind zweifellos von groéfiter wissenschaftlicher Bedeutung,
doch muss betont werden, dass er bereits drei Jahre nach dessen Pub-

1 Sartre, Jean-Paul: Bei geschlossenen Tiiren, S. 97.
2 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 643.
33 Ebd., S. 747.

3% Goebel, Eckart: Der engagierte Solitir. Die Gewinnung des Begriffs Einsamkeit aus der
Phinomenologie der Liebe im Frithwerk Jean-Paul Sartres, S. 61.
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likation mit seinem Text: Ist der Existenzialismus ein Humanismus? einen
entschieden humanitiren Weg, der innerhalb der postulierten gegen-
seitigen Mitverantwortlichkeit ausdifferenziert ist, einschligt.®> Den-
noch bleibt der Mensch in Jean-Paul Sartres Philosophie oft einsam,
weil die Camus’sche Revolte in der Solidaritit — welche wir fokussieren
mochten — bei ihm philosophisch nicht priorisiert wird.

35 Damit beweist er sicherlich, dass er eben nicht nur ,ein rudimentires Gespiir fur die
Frage nach dem ,Sinn von Sein‘“ entwickelt hat. Schadel, Erwin: Sartres Dialektik von Sein
und Freiheit, S. 208.
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§ 7. Zum Rausch in der Philosophie der Moderne am Beispiel von Camus’
Friihschriften

»Die Schonheit, die leben hilft, hilft auch sterben. 3>

Innerhalb der existenzialistischen Literatur geht es nicht primair, wie
vielfach vermutet, um die reine Darstellung der Erfahrung des Absur-
den. Besonders Albert Camus ist es daran gelegen, aus dem von ihm
selbst als unbefriedigend konstatierten Fundament der Disharmonie
zwischen Mensch und Welt die lebensnotwendigen und — bejahenden
Konsequenzen zu ziehen.

Camus hat eine seiner Frithschriften, die Essaysammlung Heimkehr
nach Tipasa (1954 neu aufgelegt), an der er schon 1939 arbeitete, 1950
bis 1953 um drei eminent wichtige Essays erweitert. Es handelt sich
um Das Ritsel, Heimkehr nach Tipasa und das Bordtagebuch Das Meer.
Einige Aufsitze aus dieser Sammlung werden als die besten Camus ge-
rithmt.*” In eben jenem erstgenannten Text Das Ritsel legt er besondere
Betonung auf die Schliisse aus dem Absurden fiir sein gesamtes Werk,
wenn er sagt:

Verzweifelnde Literatur ist ein Widerspruch in sich selbst. [...] Im schwirzesten
Nihilismus unserer Zeit suchte ich nur Griinde, ihn zu {iberwinden. Ubrigens nicht
aus Tugend noch aus einer seltenen Seelengréfie heraus, sondern aus instinktiver
Treue zum Licht, in dem ich geboren wurde und in welchem seit Jahrtausenden die
Menschen gelernt haben, das Leben zu bejahen bis in seine Leiden hinein.“**®

Es ist der gleiche Essay, in dem Albert Camus sich auch gegen die
von auflen aufoktroyierte und anhaftende Rolle des Autors des Absurden
verwehrt und einmal mehr auf die ihn interessierenden Folgerungen
aus dem Absurden hinweist:

,Die heutige Manie, den Schriftsteller mit seinem Thema zu verwechseln. [...] So
wird man zum Propheten des Absurden. Und doch, was tat ich anderes, als iiber eine
Idee nachzudenken, die ich auf den StraRen meiner Zeit fand?**° DaR ich diese Idee
genihrt habe — und ein Teil meiner selbst nihrt sie weiter — zusammen mit meiner

¢ Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 280.

357 Vgl. Mairhofer, Elisabeth: Hang und Verhingnis. Der Gegensatz der beiden Thesen in
Camus’ Frith- und Spitphilosophie, S. 23.
3% Camus, Albert: Heimkehr nach Tipasa, S. 178.

3% Nattirlich spielt Camus hier auf die autobiographischen Erfahrungen wihrend und nach
dem Krieg an, der selbst nur zu sehr die Absurdititsdimension schlechthin offenbarte.
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Generation, braucht nicht gesagt zu werden. Ich habe lediglich gentigend Distanz
von dieser Idee genommen, um tiiber ihre Folgerichtigkeit [Hervorh. der Verf.] zu spre-
chen und mir mein Urteil zu bilden. Alles, was ich seither geschrieben habe, beweist
es zur Geniige. Aber es ist bequemer, eine Formel auszuwerten als eine Nuance. Man
hat die Formel gewihlt: ich bleibe absurder denn je zuvor.

Warum soll ich noch betonen, daf in der Erfahrung, die mich interessierte und iiber
die ich geschrieben habe, das Absurde nur als Ausgangsposition betrachtet werden soll
[Hervorh. der Verf.] sogar wenn die Erinnerung daran und die Erregung den spiteren
Vorgang begleiten.“3¢0

Camus spielt hier auf sein humanitires Anliegen an, das er theore-
tisch in seinem Hauptwerk Der Mensch in der Revolte, ausgehend von
der Erfahrung des Absurden im Mpythos des Sisyphos, und praktisch in
seinem brillanten Roman Die Pest ausformuliert. In Ersterem stellt er
insbesondere den Nihilismus in Frage, den eine Wertindifferenz herauf-
beschworen hatte, und versucht einen Ausweg hieraus zu finden, in-
dem er die Erfahrung des Absurden als Ausgangspunkt, als , Arbeitshy-
pothese“**! nimmt. Camus verkiindet den neuen Wert der solidarischen
Verbriiderung mit den anderen Menschen. Damit will er die ehemals
isolierte absurde Empfindung des Individuums — die im Mythos zentral
war — im anderen transzendieren und somit ,Moral durch das Du wie-
derherstellen“.*%

Damit setzt der Mensch selbst Wertmafistibe, deren Argumenta-
tionsnot er dennoch erkennt: ,Kann der Mensch aus eigener Kraft seine
eigenen Werte schaffen? Darin liegt das einzige Problem?“*** Camus
kennt die eigentliche Ursehnsucht des Menschen, die vorgibt Wahr-
heit, zu suchen, wihrend sie doch nur Liebe ersehnt: ,Gebt zu, so gebt
doch zu, daf es die Menschen sind, die euch interessieren, und ihr Ge-
sicht ... Und daf ihr zwar eine Wahrheit zu suchen vorgebt, aber letz-
ten Endes nur auf die Liebe wartet.“*** Aus eigener Jugenderfahrung
weifl der Algerienfranzose, der in drmlichen Verhiltnissen aufwuchs,
um die vom Menschen so sehr benétigte Harmonie und die rausch-
haft gefeierte Vereinigung mit dem Leben. Seine Friithschriften Licht
und Schatten, Hochzeit des Lichts und Heimkehr nach Tipasa, jeweils

360 Camus, Albert: Heimkehr nach Tipasa, S. 177.

361 Stuby, Gerhard: Recht und Solidaritit im Denken von Albert Camus, S. 14.
362 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 177.

363 Ebd., S. 192.

36+ Ebd., S. 252.
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kurze Erzihlungen bzw. Aufsitze, zeugen hiervon. Wollte man Albert
Camus’ dichterisches und philosophisches Werk in Phasen einteilen,
so miissten diese Essays, namentlich die Hochzeit des Lichts, die erste
Etappe darstellen. Hier offenbaren sich Rauschgefiihle und zelebrierte
Synthesen mit der Natur, die nach Goedert betrachtet werden kénnen
als ,eine Art Vorspiel zur absurden Konfrontation, denn die jugend-
liche Lebensgier allein schiitzt nicht vor dem hereinbrechenden Bewuf3t-
sein der Sinnlosigkeit des Daseins.“*® Der Erfahrung des Absurden ist
schlielich die zweite Periode des Schaffens gewidmet, die humanitire
Wende erfolgt mit Der Mensch in der Revolte. Und schliefllich gibt es
nach 1951 die Zeit der Verunsicherung, die Camus mit seinem Roman
Der erste Mensch abschlieflen wollte. In einer Wiederauflage seiner Frith-
schriften Anfang der Funfzigerjahre wird Camus in einem Vorwort zur
Essaysammlung Licht und Schatten, die er urspriinglich mit 22 Jahren
verfasst hat, schon iiber den durch seinen tragischen Unfalltod unvoll-
endeten Roman prophezeien:

»Aber an dem Tag, da sich zu dem, was ich bin, und dem, was ich sage, das Gleich-

gewicht einstellt, an dem Tag kann ich vielleicht, und ich wage es nicht auszuspre-

chen, das Werk schaffen, von dem ich trdume. Hier wollte ich blof sagen, daf} es auf

diese oder jene Weise Licht und Schatten gleichen und von einer gewissen Art Liebe
handeln wird.“**®

An dieser gewissen Art Liebe lisst uns Albert Camus aber schon in
seinen Jugendschriften teilhaben. Wire Der Erste Mensch vollendet wor-
den, wire Camus vielleicht eine gelungene Abrundung seines Gesamt-
werks gegliickt; dessen letztes Werk hitte dann in der Ruckfihrung auf
den Ursprung einen durchaus distinkt-kohidrenten Abschluss ergeben.**
Die von Camus postulierte Suche nach Einheit hitte sich so vermutlich
auch inhaltlich realisiert.

So lisst es sich nicht vermeiden, dass zunehmend kritische Stimmen

beziiglich Camus’ Gesamtkonzept laut werden, so kontextuell bspw. der
Vorwurf Mairhofers, das Postulat der solidarischen Revolte stelle ,einen

365 Goedert, Georges: Vom Absurden zur Humanitit, S. 227.
366 Albert Camus: Vorwort. In: Licht und Schatten, S. 21.

367 In diesem Zusammenhang warnt aber der Camus-Forscher Heinz-Robert Schlette vor
voreiligen Spekulationen: ,Man sollte im tibrigen nicht aufler acht lassen, daff Camus
von diesem Werk nur einen sehr geringen Teil hat niederschreiben kénnen, dafl er sein
Manuskript nicht in eine Endfassung gebracht hat und dafl besonders Wesentliches
ungeschrieben blieb.“ Schlette, Heinz-Robert: Mit der Aporie leben, S. 115.
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Bruch im Denken Camus’“**® dar. Vielleicht hitte sich sein heroisch-
humanitires Eintreten fiir den solidarisch-rebellierenden Menschen fiir
manchen glaubhafter gestaltet, wenn wir tiber eine vollendete Fassung
des Romanfragments verfiigen kénnten.

Die Thematik der Verbriidderung nimmt der junge Camus bereits in
seinem Frithwerk auf, auch wenn da — statt der anderen — mehr noch
die Natur zum Ziel der Vereinigung wird, eine Projektionsfliche, in der
sich Mensch und Welt harmonisch spiegeln. Im Vordergrund stehen
hier der Rausch und das ekstatische Erleben der Einheit mit der Natur,
vor allem mit der Mutterlandschaft, der algerischen Heimat des Phi-
losophen. Hier lisst er den Menschen die Sonne auf seinem Korper
spiiren, setzt in zum Baden in das Meer; der Einzelmensch betrachtet
eine Landschaft und fiihlt, dass er an dieser Welt, der einzigen Heimat,
teilhat, indem er ein Teil ihrer selbst ist.

Anders als in spiterer Erfahrung des Absurden ist fiir Camus diese
Einheit im ekstatischen Erleben der Natur vor jedem Bewusstseins-
akt rein intuitiv zu erfahren. Durch die aktive Hingabe an die Mutter-
erde empfindet der Mensch Identifikation und Identitit mit ihr und
tiberwindet so simtliche trennende Schranken. Diese Schilderungen
Albert Camus’ sind so voller Hingabe geschrieben, dass es nicht Wun-
der nimmt, wenn er insbesondere seinen Licht und Schatten-Zyklus
definiert als ein ,Bekenntnis, dafl es hier eben um die Dinge geht,
die mir am meisten am Herzen liegen, [und] daf diese unbeholfe-
nen Seiten mehr wahre Liebe enthalten als alle spiteren.“*® Camus
ist Giberzeugt, dass ,dessen Spuren sich in allem befinden, was ich
spiter schuf, und dem ich zum Beispiel an manchem Morgen in

368 Mairhofer, Elisabeth: Hang und Verhingnis, S. 91. Mairhofer bezweifelt weiterhin
die bedingungslos freiwillige Anerkennnung der solidarischen Revolte durch den
Einzelnen: ,Wenn nun Camus aus der allgemeinen Sinnlosigkeit des Leidens ableitet,
dafl man gegen das Elend kimpfen muf, so ist diese seine Folgerung fiir seine Person —
auch den Gesetzen des Absurden treu bleibend — durchaus haltbar, soferne er sich
bewufit bleibt, dafl jede Auflehnung immer zwecklos sein wird. Ob aber das Leiden
alle gleichermaflen betreffe oder ob man sich gemeinsam dagegen erheben solle, ist
allerdings — schon aus der erkannten vollkommenen Isolation des absurden Menschen —
schwer feststellbar. Sicherlich ist Camus’ neue Haltung, die verlangt, den Menschen
angesichts der Sinnlosigkeit dennoch nicht willkiirlich zu verwerten, fiir den gesunden
Menschenverstand respektabel; sie kann aber wohl schwer — ohne weitere Vorausset-
zung — zu einem verpflichtenden Gesetz werden.“ Ebd., S. 92.

39 Camus, Albert: Vorwort. In: Licht und Schatten, S. 8f.
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Algier immer noch mit der gleichen Berauschtheit folge.“*”° Vor allem
aber begreift er diese Schriften als seine innere Schaffenskraft und sei-
nen Ursprung:
,Jeder Kiinstler besitzt nimlich in seinem tiefsten Inneren eine einzige Quelle, die
sein Leben lang speist, was er ist und was er sagt. [...] Ich weif}, dafl meine sich in
Licht und Schatten befindet, in jener Welt der Armut und des Lichtes, in der ich lange
Jahre gelebt habe und die mich dank der Erinnerung heute noch vor zwei gegensitz-

lichen, jeden Kiinstler bedrohenden Gefahren bewahrt, nimlich dem Ressentiment
und der Sattheit.“3”!

Im Mythos des Sisyphos wird spiter die Kluft zwischen der Sehnsucht
des Menschen nach Klarheit und dem unbefriedigenden Resultat eine
Mauer darstellen, welche fiir den Einzelnen zunichst nicht iiberwind-
bar scheint.

Im Frithwerk hingegen nimmt die Natur den Menschen willkom-
men auf und er sieht sich als Teil ihrer selbst. In der fraglosen Fra-
ternalisierung erlebt er die Ganzheit der Welt, aus der er entsprungen
ist und in die er irgendwann wieder zuriickkehren wird.*”> Man kénnte
im Kontext dieser rauschhaften Naturverschmelzungen auch von einer
ganzheitlichen Erfahrung sprechen, in der das menschliche Wesen am
totalitiren Sein partizipiert, von dem es abstammt und in das es wie-
der zuriickgeht. In diesem Rausch hebt sich die Zeitlichkeit — die ja die
Absurditit vor allem ausmacht — in einem immer wihrenden Augen-
blick temporir auf:

,In der Begegung des Menschen mit der Natur wird auch auch das Verhiltnis zur
Zeit ein anderes. Der ewige Augenblick, den wir im ekstatischen Erleben der Erde er-
fahren, 16st uns gleichsam aus der gewthnlichen Zeitauffassung von Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft heraus und fiihrt uns zu présent éternel. [...] Das Eingefiigt-
sein des Menschen in die Totalitit der Natur in einem in der ,Zeitlosigkeit schweben-

den Augenblick’ ist also die alleinige Wahrheit, die Camus zunichst anerkennt und
die alle Metaphysik auschlieRt.“3”3

Im Erleben der Natur erfihrt Camus einen rauschhaften Aus-
weg aus der Absurditit, die er selbst frith in seiner Jugend am eige-
nen Leib erleben musste — wir erinnern uns an den Ausbruch seiner
Lungentuberkulose im Alter von 17 Jahren. Vielleicht auch aus dieser

70 Ebd., S. 20.

7L Ebd., S. 9.

372 Vgl. Mairhofer, Elisabeth: Hang und Verhingnis, S. 27.
3 Ebd., S. 28.
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Erfahrung der Todesnihe heraus schildert er seine Reisen eindriick-
lich lebendig. Camus muss frithzeitig erkennen, dass die sinnlich
erfahrbaren Freuden des Korpers begrenzt sind. Die Gedanken rund
um Tod und Verginglichkeit ziehen sich von da ab durch sein Le-
ben und Werk,”* welche stets zusammenhingend betrachtet werden
miissen.

In seinen Jugendwerken fiihlt der Dichter im Einswerden mit der
Landschaft eine Relativierung, zeitweilig sogar eine Aufthebung seiner
und der alle einenden Absurdititserfahrung. So viel unvergingliche
Natur strahlt auch auf den zeitlich begrenzten Menschen ab und gibt
ihm ,die Ruhe des Unverginglichen“*”> zuriick. Camus erkennt hier
die paradoxe Zwiespiltigkeit des Lebens, die lautet: ,Es gibt keine Liebe
zum Leben ohne Verzweiflung am Leben.“*¢ Es ist fur den franzosi-
schen Philosophen ,der gegensatzreiche Rausch, den zu erfahren uns
vergénnt ist.“*”” Daraus entspringt schon hier in Camus’ Jugend der
Gedanke des intensiven Ausschopfens des Lebens im Hier und Jetzt,
an das uns Camus in Der Mythos des Sisyphos fast zwanzig Jahre spiter
erinnern wird.?”® Camus betont, diesem Carpe-diem-Gedanken entspre-
chend, in Licht und Schatten: ,Mir schien, jede Stunde meines Schlafes
sei in Zukunft dem Leben abgestohlen.“*” Angesichts dieser temporir
tiefempfundenen Liebe fiir die Welt ldsst sich auch die spater beschrie-
bene Kluft zwischen Mensch und Welt immer wieder tiberbriicken. Sie
generiert sich zudem auch aus dieser Negativitit. Nur weil der Mensch
um seine Endlichkeit weif, liegt ihm dieses sein einziges Leben so
sehr am Herzen, welches er fortan mit aller Inbrunst spiiren mdochte.
Diese Suche nach Einheit mit der Welt stellt sogar die Triebfeder fiir
Camus’ simtliches literarisches Schaffen dar und darf als logische Ant-
wort auf die nicht eliminierbare Begrenztheitsbedingung interpretiert
werden. Die Einheitssehnsucht hilt sich in der Werkgeschichte durch,

74 Ebd., S. 11.
375 Camus, Albert: Licht und Schatten, S. 38.
376 Ebd., S. 67.
¥77 Ebd., S. 66.

78 Dazu Camus: ,Sein Leben, seine Auflehnung und seine Freiheit so stark wie moglich
empfinden — das heif3t: so intensiv wie méglich leben.“ Camus, Albert: MdS — US 1956,
S. 56.

379 Camus, Albert: Licht und Schatten, S. 69.
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einmal dominant, einmal restriktiv, nicht immer offensichtlich, jedoch
immer prasent.*®® Der Camus-Forscher Michael Lauble sieht hierin den
Zusammenhang zwischen Liebe und Revolte angelegt und in Camus’
Werk fortwirken:
,Der Schrei der Liebe nach dem definitiven Leben, nach dem Absoluten ist ein Akt
der Sinnsetzung gegen die vielfache Evidenz von Nicht-Sinn. Damit nihern wir
uns dem systematischen Hohepunkt Camus’schen Denkens, da im protestierenden

Aspekt der Liebe eine Revolte gegen die reale Defektivitit des Daseins auf-
scheint.“38!

Die Liebe ist auch schon ein zentrales Motiv in Camus’ Frithwerk.
Sie wird rauschartig erlebt und offenbart sich als Versshnungsgeschenk
fir alles Leiden dieser Welt: , Der Liebe sind keine Grenzen gesetzt und
was macht es mir schon aus, nicht festhalten zu kénnen, wenn meine
Arme nur weit genug sind, um alles zu umschlingen!“*®? Dabei nimmt
die Metapher des Lichts als einer temporir erfahrbaren Quelle des
Menschengliicks immer und immer wieder eine zentrale Rolle ein. Es
~gentiigt, daf ein Licht zu leuchten beginnt, und verworrene, betiuben-
de Freude erfiillt mich.“*** Dann wieder wird das helle Licht ein Mittel
der Selbsterkenntnis, ist wie ein bewusstseinserweiternder Rausch, der
zu einem selber fithrt: ,Wenn ich versuche, zu mir selbst zu gelangen,
vermag ich es nur in der Tiefe dieses Lichts.“*® Und schlieflich: ,Der

380 Vgl. Lauble, Michael: Einheitsideal und Welterfahrung. Zur Aporetik im Denken von
Albert Camus, S. 121.

31 Ebd., S. 123.
382 Camus, Albert: Licht und Schatten, S. 69.

38 Ebd., S. 72. Der emeritierte Philosophie-Professor Dr. Dr. h.c. Heinrich Beck hielt an
der Otto-Friedrich-Universitit Bamberg am 7. November 2009 einen Vortrag anlisslich
seines 80. Geburtstages und sprach davon, dass wir Menschen im ,Halbdunkel®
zwischen Licht und Dunkelheit lebten. Um die Situation eines jeden Individuums
zu charakterisieren, finden wir diesen Vergleich absolut zutreffend. Camus‘ absurder
Mensch befindet sich in eben diesem Zwischenreich zwischen Licht und Dunkel und
richtet sich dort bestmdoglich ein; dabei die Augenblicke des lichtesten Lichts genauso
bejahend wie die Momente der dunkelsten Dunkelheit, welche beide zu gleichen
Teilen, jeweils ein jeder vom anderen bereichert, das Menschsein ausmachen. — Die
Lichtmetapher {ibrigens wird oft dort zitiert, wo der Mensch sich im Rausch befindet
und vollig eins mit sich ist; im Licht fithlt sich der Berauschte zuweilen unsterblich,
wird selbst zum Licht. Vgl. z.B. hierzu Michaux, Henri: Turbulenz im Unendlichen,
S. 24: ,Ich habe Soma getrunken. [...] Ich bin angekommen in der Welt des Lichtes, des
itberirdischen Lichtes. [...] Ich bin im Licht angekommen. Ich bin unsterblich geworden.
[-..] La® mich leuchten.”

384 Camus, Albert: Licht und Schatten, S. 69.
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wahre Mut besteht immer noch darin, die Augen weder vor dem Licht
noch vor dem Tod zu verschliefien.“**

Schon als Jugendlicher kennt der Algerienfranzose also den grofiten
Skandal des Lebens, des Menschen limitierte Zeit auf Erden, und ist
umso mehr darum bemiiht, sich kleine Oasen der Ewigkeit, Inseln des
Rausches zu schaffen, auf denen sich fiir kurze Zeit, jedoch nachhaltig
spuirbar, die conditio humana des Einzelnen verwischt. In diesen Augen-
blicken ist , die Ewigkeit da“**® und der Mensch vermischt sich mit ihr:

,Gleich kommen andere Dinge, die Menschen und die Griber, die sie kaufen. Aber
laRt mich diese Minute aus dem Gewebe der Zeit herauslésen. Andere stecken eine
Blume zwischen die Seiten, schlieffen einen Spaziergang darin ein, auf dem die Lie-
be sie gestreift hat. Auch ich gehe spazieren, mich aber liebkost ein Gott. Das Leben

ist kurz, und es ist eine Siinde, seine Zeit zu verlieren, in dem Maf, in dem man sich
selber verliert.«3¥’

Allerdings sind Camus’ Gétter von dieser Welt, sie sind im Irdischen
zu finden. Sie heiflen Licht, Sonne, Meer und Erde.?®

Absolut gesehen, zeigt uns also die erste Essaysammlung Licht und
Schatten schon die Wurzel fiir all sein spiteres Philosophieren.*® Den
Rausch betreffen noch mehr und sind von daher fiir unsere Thema-
tik wichtiger Camus’ vier frithe lyrische Essays, die er 1939 unter dem
Titel Noces, also Hochzeit, veréffentlichte. Hochzeit des Lichts lautet die
deutsche Ubersetzung. Auch hier ist vom Absurden zunichst wenig
die Rede, aber Camus zeigt bereits eine Haltung, die den Weg dorthin
ebnet. Hier gehen Jugendlichkeit, Enthusiasmus, Liebesrausch und
Naturschonheit eine begliickende Synthese ein, welche als Hochzeit von
Mensch und Welt zelebriert wird.>®® Hochzeit des Lichts ist nach Mair-
hofer sogar eine

Jfeierliche Beschreibung der Hochzeit des Menschen mit der mittelmeerischen
Erde. Die Welt ist hier Heimat, in der der Mensch in ihrem ekstatischen Erleben

Einheit und Gliick finden kann. Das urspriingliche, sinnlich-leibliche Verhiltnis des
Menschen zur Welt, das Camus in seiner Jugend unbefangen genossen hat, wird

3% Ebd., S. 74.

3% Ebd., S. 73.

%7 Ebd., S. 72.

388 Vgl. Mairhofer, Elisabeth: Hang und Verhingnis, S. 10.

¥ Vgl. ebd., S. 13.

3% Vgl. Goedert, Georges: Vom Absurden zur Humanitit, S. 229.
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in einer hymnischen Sprache besungen und als Wahrheit herausgestrichen. [...] Im
ekstatischen Erleben der reinen Natur in der Einheit von Mensch und Welt, erfihrt
man die Erde als Heimat, die uns augenblickliches, rauschhaftes Gliick und den

Ausbruch aus der gewdhnlichen Zeit in die Ewigkeit des Momentes zu vermitteln

vermag,“¥!

Der erste der vier Essays, Hochzeit in Tipasa, ist von bezaubernder
Schonheit. Tipasa und seine Fischerdorfer, rund um die Ruinen einer
romischen Stadt, liegt am Meer. In diesem Text ist es Camus wunder-
bar gelungen, die Erfahrung der Ubereinkunft mit dem Kosmos, des
Eingehens in ihn und des Aufgehobenseins in ihm zu beschreiben. Die
Welt steht ihm hier noch nicht in jener Subjekt-Objekt-Beziehung ge-
geniiber, die wir vom Mythos des Sisyphos kennen. Sie erscheint als der
grofle Sinnzusammenhang, in der der Mensch sich selbst als Wesen
der Natur einordnen kann.*? Camus sagt dazu genauer: ,Hier tiber-
lasse ich andern, an Mafl und Ordnung zu denken, und gehére ganz
der ausschweifenden Ungebundenheit der Natur und des Meeres.“*?
Es ist nicht verwunderlich, dass allein wegen des Meeres fur Camus ein
besonders grofler Reiz von Tipasa ausgeht. Seit Kindertagen liebt er den
Ozean; und er hilft ihm tiber manches Elend hinweg. Im Roman Die
Pest wird er eine der wenigen Erholungsoasen von der absurden Pest
tiberhaupt, allein sein Anblick erregt in Rieux und Tarrou ein ,Gliicks-
gefithl“.** Die Aufhebung der Absurditit erleben beide beim Bad im
Meer:

,Einige Minuten lang schwammen sie im gleichen Takt und mit der gleichen Kraft,
einsam, fern der Welt, endlich von der Stadt und der Pest befreit. [...] Wieder angezo-
gen, brachen sie auf, ohne ein Wort gesprochen zu haben. Aber ihre Herzen fiihlten
gleich, und die Erinnerung an diese Nacht war wohltuend fiir sie. Als sie von weitem
die Pestwache erblickten, wuflte Rieux, dafl Tarrou wie er dachte, dafl die Krank-

heit sie eben vergessen hatte, dal das gut war und daR es jetzt wieder anzufangen
«395
galt.

Das Meer ist fiir den franzésischen Kiinstler seit jeher eine versch-
nende Vermittlung zwischen Mensch und Welt. In seinen Tagebiichern
schreibt er ihm sogar seine letzte Rettung zu: ,Miifite ich sterben, von

1 Mairhofer, Elisabeth: Hang und Verhingnis, S. 14.

392 Lauble, Michael: Einheitsideal und Welterfahrung, S. 121f.
3% Camus, Albert: Literarische Essays, S. 77.

394 Albert Camus: Die Pest, S. 292.

%5 Ebd., S. 292f.
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der Welt vergessen, in der Tiefe eines kalten Kerkers, wiirde das Meer
im letzten Augenblick meine Zelle fiillen, mich iiber mich selbst hin-
ausheben und mir helfen, ohne Haf zu sterben.“**® Die Vereinigung des
Menschen mit dem Meer*”” beschreibt Camus in allegorischer Anleh-
nung an einen menschlichen Liebesakt wie einen Rauschzustand:
,Nackt muf ich sein und mufl dann, mit allen Geriichen der Erde behaftet, ins Meer
tauchen, mich reinigen in seinen Salzwassern und auf meiner Haut die Umarmung
von Meer und Erde empfinden, nach der beide so lange schon verlangten. [...] Es gibt
nur diese eine einzige Liebe in der Welt. Wer einen Frauenleib umarmt, prefdt auch

ein Stiick jener unbegreiflichen Freude an sich, die vom Himmel aufs Meer nieder-
5 «398
stromt.

Nach diesem orgiastischen Liebesrausch, der die Kluft zwischen
dem Menschen und der Welt im Augenblick aufhebt, kehrt der Mensch
verindert in sich zuriick und weif, dass dieser Rausch so essenziell
ist, dass er noch vor jeder Revolte kommt, auch der der Kunst.>
Camus beschreibt alle Stufen des Rausches detailgetreu, sogar von ei-
ner Art Nachbeben des Rauschs der Sinne ist die Rede: ,Mit schweif3-
nassen Gesichtern, aber frischen Gliedern geniefen wir in unsern
leichten Leinenkleidern nach hochzeitlicher Weltumarmung das Gliick
der Ermattung.“%

In den anderen Schriften des Zyklus' ist besonders die Verherr-
lichung des Hier und Jetzt, dieses unseres einzigen Leben exponiert
dargestellt. Camus spricht so zum Beispiel auch In der Wind in Djemila
die Wichtigkeit eines Auswegs aus der Absurditit explizit an. Der
Mensch solle im Diesseits ,die Kluft zwischen uns und der Welt ver-
ringern.“** In Wind in Djemila fithren auflerdem schon Meditationen
zu einem klaren Bewusstsein vom eigenen Ende.*”? Und Camus erfihrt
angesichts dieser unverginglichen ewig schoénen Natur, dass seine

3% Albert Camus: Tagebiicher 1935-1951, S. 310.

%7 Camus wird im letzten seiner Essays Das Meer demgemif sogar schreiben: , Ich vermihle
mich mit dem Meer.“ Literarische Essays, S. 195.

3% Camus, Albert: Literarische Essays, S. 79f.

3% Zur Prioritit des Rausches sagt Camus: ,Tipasa erleben. Zeugnis ablegen — das
Kunstwerk kommt spiter, wie unsere Freiheit es will.“ Ebd., S. 82.

40 Ebd., S. 81.
401 Ebd., S. 91.
42 Vgl. Goedert, Georges: Vom Absurden zur Humanitit, S. 230.
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Todesangst nur die Kehrseite seiner Lebensgier ist.*® Der Kiinstler-
philosoph wird jetzt wie spiter immer wieder den Menschen anleiten,
dieses Diesseits auszuschopfen und den Gedanken an eine Ewigkeit
abzulehnen; es gibt schlieflich nur ,Wahrheiten, die sich mit Hinden
greifen lassen“.** Camus bringt den spitantiken Philosophen Plotin*®
ins Spiel und fragt:

,Und ist es denn so erstaunlich, dafl man diese Vereinigung, die Plotin ersehnte, hier
auf Erden findet? Hier verkiinden die Sonne und das Meer diese Einheit. [...] Ich be-
haupte nicht, dafl man zum Tier werden soll, sondern nur, daf ich am Gliick der Engel
keinen Geschmack finde. Ich weifd nur dies: dafl der Himmel linger dauern wird als
ich. Und was soll ich ewig nennen auRer den Dingen, die meinen Tod tiberdauern?«4%

Camus betrachtet es letztendlich sogar als Stinde, an ein Jenseits zu
glauben, weil es die diesseitige Gebundenheit des Menschen an seine
Aktivitit untergribt oder relativiert: ,Denn wenn es eine Stinde gegen
das Leben gibt, so besteht sie vielleicht nicht so sehr darin, an ihm zu
verzweifeln, als darin, auf ein anderes Leben zu hoffen und sich der
unerbittlichen Grofe dieses Lebens zu entziehen.“47

Im dritten Teil der Jugendschriften schliefllich, Heimkehr nach
Tipasa, liegen schon die Einzelbausteine bereit, aus denen Camus
spiter seinen Mythos des Sisyphos konzipieren wird. So liefert Minotau-
rus schon Anspielungen auf den spiteren Stein des Sisyphos. Wenn der
junge Camus sagt, man kénne ,den Stein nicht zerstéren. Man kann
ihn nur versetzen,“*® so spricht er unserer Auffassung nach von der
Uniiberwindbarkeit des Lebens mitsamt seiner Leiden, die bewusst
aufzunehmen sind. Deren Absurditit lasse sich nicht ,zerstoren®, nur
wversetzen“. Diese Klarheit steht am Beginn. Der sich dessen bewusste
Mensch weifs um die Kluft zwischen der individuellen Sehnsucht nach
Einheit und dem Schweigen der Welt. Zugleich aber weif} er damit
auch, dass er im Leben alles daran setzen muss, um die daraus resul-
tierende Angst zu relativieren. In den vorangegangen Aufsitzen des

43 Vgl. Camus, Albert: Literarische Essays, S. 90.
40+ Ebd., S. 104.

45 Uber diesen unter anderem hat Camus iibrigens seine Examensarbeit verfasst. Zur
genaueren Betrachtung: Camus, Albert: Christliche Metaphysik und Neoplatonismus.
Diplome d’Etudes Supérieures de Philosophie, 1936, aus dem Nachlaf herausgegeben.

6 Camus, Albert: Literarische Essays, S. 104.
“7 Ebd., S. 105f.
48 Ebd., S. 144.



117

jungen Albert Camus haben wir erfahren, wie dies im Rausch mdglich
ist. Schon bei der ersten Erfahrung des Absurden, ab dem Moment, wo
alle Kulissen einstiirzen und der Mensch die ewigliche Alltagsmono-
tonie gewahrt, sollten wir uns nach Camus dessen bewusst sein, ,dafl
wir diese Widerspriiche ablehnen und alles daran setzen miissen, sie
zu verringern. Unsere Lebensaufgabe besteht darin, jene Formeln zu
finden, die die grenzenlose Angst der Freien mildern.“*”

Es kommt hier die Sprache auf nichts anderes als die essenzielle
Notwendigkeit von (momenthaften) Auswegen aus der Absurditit. In
den Zwischenzeiten zwischen den Entgrenzungserfahrungen ist es am
Menschen, seine Verginglichkeit akzeptieren und sie sogar lieben ler-
nen. Camus’ Vorbild ist — noch vor dem spiteren Sisyphos — in seinen
Frithschriften Odysseus, der bei Kalypso zwischen der Unsterblichkeit
und der Erde wihlen darf. Er wihlt die Erde, damit zugleich seine End-
lichkeit. Uber ihn weif Camus: ,Fine so einfache Gréfle ist uns heute
fremd. [...] So fehlt uns der Stolz des Menschen, der nichts anderes ist als
Treue zu seinen Grenzen, hellsichtige Liebe zu seiner Bedingung.“41

Wir miissen lebensbejahend die Absurditit verneinen, sogar rausch-
haft feiern, denn ,vor allen Dingen sollen wir nicht verzweifeln.“'" Es
gilt, den groflen Durst nach Einheit mit der Welt immer wieder in Au-
genblicken bewusst zu stillen, auch wenn es bis zur ersehnten rauschhaf-
ten Verschmelzung mit ihr einen ganzen Winter hindurch dauern kann;
diese Ekstase ist es wert, seinen Stein jeden Tag aufs Neue anzugehen:

»Als ich in Algier lebte, geduldete ich mich den ganzen Winter hin-
durch, weil ich wuflte, dafd in einer Nacht, in einer einzigen kalten und
reinen Februarnacht, die Mandelbiume der Vallée des Consuls sich mit
weillen Bliiten bedecken wiirden.“#'? Der Mensch entdeckt inmitten sei-
ner Ausweglosigkeit die Tore der Unendlichkeit, an der er immer wie-
der teilhaben darf:

,Mitten im Winter erfuhr ich endlich, daf in mir ein unvergingli-
cher unbesiegbarer Sommer ist.“4®

“9 Ebd., S. 152.
“19Ebd., S. 170.
“1Ebd., S. 152.
“12 Ebd., S. 153.
13 Ebd., S. 188.
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HAUPTTEIL

Auswege aus der existenzialistischen Absurditit

1. Abschnitt:
Rausch als positiver Ausweg aus der Absurditdt

§ 8. Die verinderte Wahrnehmung von Zeit

Der Mensch empfindet sein eigenes Leben als absurd, weil er weif3,
dass es nicht von unendlicher Dauer sein kann. Gerade aus seiner
Zeitlichkeit heraus erkennt er die ganze vermeintlich licherliche Sinn-
losigkeit seiner bescheidenen kleinen Existenz. Er ist in ein raum-
zeitliches Handlungsspielfeld hineingeboren, aus dem auszubrechen
zwar winschenswert erschiene, aber nicht moglich ist. Die Zeit zer-
stort alles wieder, was sie erschafft und das Ende eines jeden Zeitab-
schnitts kommt uns jedesmal wie eine Art von kleiner Tod vor. Unsere
Sterblichkeit wire nur dann restlos zu tiberwinden, wenn die Zeit ver-
nachlissigt werden konnte. Da unser sinnlich-rationales Bewusstsein
sich aber ohne diese Vorstellung von Raum und Zeit gar nicht erst
zu konstituieren vermag — ohne sie gibe es keine praktische Lebens-
wirklichkeit — so miissen diese wohl (oder iibel) als existenznotwendig
gelten.

Diese befristete Seins-Zeit und auch die riumlichen Koordina-
ten des Menschen konnen nicht vollstindig gesprengt werden. Schon
Martin Heidegger sieht in der Zeit das alleinige Grundkonstituens
der menschlichen Existenz, wenn er in Sein und Zeit meint: ,Als der
Sinn des Seins desjenigen Seienden, das wir Dasein nennen, wird die
Zeitlichkeit aufgewiesen.“* Zugleich erfihrt das Individuum mit der
Zeitlichkeitsbedingung schmerzlich die Grenzen seiner Freiheit. Die
Zeit ist ein Absolutes, das dem Einzelnen seinen Lauf aufzwingt und
ihn notigt, mit dem Tempo des Lebens Schritt zu halten. Als sicherste
Aussicht winkt der Tod.

414 Heidegger, Martin: SZ, S. 17. Auch weifl Heidegger zu berichten von einer ,Kluft
zwischen dem ,zeitlich‘ Seienden und dem ,iiberzeitlichen Ewigen‘“ (SZ, S. 18) und teilt
mit, dass man sich seit jeher ,an deren Uberbriickung* (ebd.) versucht.
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Auch wenn sich beide Grundkonstanten, Zeit und Raum, als not-
wendig fuir unsere Orientierung erweisen, so kénnen sie doch zugleich
als Beengung empfunden werden. Die Empfindung der verrinnenden
Zeit evoziert natiirlicherweise ein Gefithl der Beklemmung und des
Blockiert-Seins. Sartre hat das ganz vortrefflich mit dem existenzialis-
tischen Ekel umschrieben, der nichts anderes als diese beklemmende
Angst darstellt. Die Vergangenheit, die Gegenwart, die Zukunft — nichts
von alledem wihrt fiir immer und kann festgehalten werden. Und wel-
che Zukunft kann mit Sicherheit erlebt werden?

Diese Gebundenheit an die Zeit, die dem Menschen auferlegt ist,
kann mittels Drogen und anderen nicht chemisch-induzierten Rausch-
zustinden partiell durchbrochen werden. Zeit und auch Raum sind
damit temporir ausgeblendet und spiirbar inexistent. Thre Bedrohung
verliert sich. Fiir den rationalen Immanuel Kant dienten Raum und Zeit
noch als unentbehrliche Voraussetzungen fiir die Erkenntnis. Dass sie
dem Individuum vor allem Ursache des Leidens an der eigenen End-
lichkeit sein konnten, daran dachte er wohl noch nicht.

Wird unser Alltag noch — quasi kantianisch — strukturiert von einer
physikalischen Zeit, die sich aulerhalb unserer Bediirfnisse als soziale
Zeit objektiviert, so spielt sich die Drogenerfahrung in ihrer eigenen
Zeit — oder Zeitlosigkeit — ab.*”® Im Rausch verliert die feindliche Zeit als
Zeitlosigkeit ihre drohende Dominanz. Weil der Mensch ein angeneh-
mes Leben fithren sollte, moglichst frei von driickenden Angsten, dient
die Berauschung durch u. a. Drogen, Alkohol, Askese als ausgezeich-
nete Mdoglichkeit, den Menschen seine angeborene Aporie zumindest
zeitweise vergessen zu machen. Der Mensch entkommt temporir den
klebrigen Klauen der Zeitlichkeit. Im Rausch nimlich, so berichtet ein
Rauschmittel-Proband, degradiert sich der Tod selbst und wird zu ei-
ner ,fast lachhaften Unméglichkeit“.*'® Und wieder ein anderer Nutzer
meint, im Rauschzustand schliipfe er der Zeit ,durch die Maschen wie
eine Sardine durch ein Heringsnetz“.*"”

15 Vgl. Legnaro, Aldo: Ansitze zu einer Soziologie des Rausches — zur Sozialgeschichte
von Rausch und Ekstase in Europa, S. 98.

416 Ferguson, Marilyn: Die Revolution der Gehirnforschung. Geheimnisse und Gefahren,
S. 74.

417 Ebd.
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In seinen Anndherungen. Drogen und Rausch erliutert Ernst Jiinger
ebenfalls die rauschhafte Uferlosigkeit der Zeit durch Drogeneinfluss:

,Das Wagnis, das wir mit der Droge eingehen, besteht darin, daf wir an einer Grund-
macht des Daseins riitteln, nimlich an der Zeit. Das freilich auf verschiedene Weise:
je nachdem, ob wir uns betiuben oder stimulieren, dehnen oder komprimieren wir
die Zeit. [...] Unter dem Einflufl narkotischer Mittel dagegen verlangsamt sich die
Zeit. Der Strom flieRt ruhiger; die Ufer treten zuriick. Mit der beginnenden Betiu-
bung treibt das Bewufitsein wie in einem Boot auf einer See, dessen Grenzen es
nicht mehr erblickt. Die Zeit wird uferlos; sie wird zum Meer.“*18

Es verhilt sich dabei aber nicht so, dass die Drogen die Zeit zu til-
gen vermogen. Sie wird eher in den meisten Erfahrungsberichten von
Berauschten als unendlich dehnbar,*? trotzdem aber als prisent, nur
eben nicht als bedrohlich prisent erlebt. Sie verhilt sich in etwa so wie
immerwihrende einhéhlende, doch nicht beingstigende Gegenwart;
so als ob man in ein Gebiet eintritt, wo Vergangenheit und Gegenwart
nebeneinander bestehen, wo Zeit, wie wir sie zu kennen glauben, nicht
existiert, zumindest nicht so, wie sie generell definiert wird. Diese
Eigenart der mutierten Zeit beschreibt Kupfer so: ,Sekunden werden
zu Stunden, Minuten erscheinen wie ganze Tage und Monate, Jahre,
ja sogar Jahrtausende und Jahrmillionen.“** Der fiir uns im Folgenden
zentrale franzosische Poet Charles Baudelaire schreibt in seinen Kiinst-
lichen Paradiesen: ,Die Menge und die Intensitit der Vorstellungen und
Gedanken sind so grof, daf} die Proportionen der Zeit und des Daseins
vollig durcheinandergeraten. Es ist, als lebe man mehrere Menschen-
leben innerhalb einer Stunde.“**!

Und an anderer Stelle wird Baudelaire noch konkreter, wenn er dar-

legt: ,Das Bewufltsein der Zeit oder das Gefiihl der Zeitaufteilung war
aufgehoben.“4?

“18 Tiinger, Ernst: Anniherungen. Drogen und Rausch, S. 45.

9 Von physikalischer Betrachtung ausgehend haben wir nach Kugler jedoch kein Recht,
von Zeitraffung oder Zeitdehnung zu sprechen, weil Zeit nicht anders definierbar ist
als durch das, was wir mit einer Uhr in Sekunden messen. Daher sollte man vielleicht
eher von Erlebnisdehnung oder Erlebnisraffung sprechen. Vgl. Kugler, Johann:
Lebensbilderschau und Zeiterleben in Katastrophensituationen, S. 262.

#0 Kupfer, Alexander: Die kiinstlichen Paradiese, S. 250f (nicht zu verwechseln mit
Baudelaires gleichnamigem Werk).

1 Baudelaire, Charles: Die kiinstlichen Paradiese (im Folgenden KP), S. 78.
422 Ebd., S. 82.
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Er meint hier freilich sicher nicht eine komplette Auflésung von Zeit,
eher eine Bewusstseinsverinderung beim Menschen in Bezug auf die
Zeit. Das ist Uiberhaupt das Zentrale an der Kompensierung von Absur-
ditit durch Rausch. Die Zeit, die die menschliche Existenz bedingt, wird
nicht etwa ginzlich eliminiert. Nur fungiert sie nicht mehr als schnell
tickendes Zeitbombenphinomen. Feindin Zeit wird zu einer Verbiin-
deten, die mit auf die rauschhafte Reise geht. Die Zeit zeitigt sich in
diesem Moment selbst.

In seinen jahrzehntelangen Selbstversuchen mit Opium fand bei-
spielsweise De Quincey, tiber dessen Drogenkarriere uns Baudelaire
wiederum in seinen Kiinstlichen Paradiesen ausfiihrlichst informiert,
ein weiteres Indiz fiir die verinderte Wahrnehmung von Zeit: ,For an
opium-eater is too happy to observe the motion of time.“**® Die eige-
ne Verginglichkeit, die wohl grofite Sinnlosigkeit fiir das Individuum,
tangiert nicht mehr schmerzlich. Es wird aber auch nicht {iber sie hin-
weggesehen. Eher integriert sie sich nun freundlicher ins Leben. So
lebt der Mensch bewusst mit der Zeit, aber nicht linger gegen sie. Der
Haschisch-Experimentator Ernst Jiinger weif3, wie nah man im Rausch-
zustand an der Zeit und ihrem Vergehen sein kann: ,Der Rausch fiihrt
an die Zeit heran — nicht nur in diese oder jene ihrer ephemeren Zellen,
sondern an ihr Mysterium und damit hart an den Tod.“***

Die Zeit bleibt im Zustand der Berauschung also bestehen und
soll auch bestehen bleiben. Nur dann wird erfolgreich kompensiert.
Dieses Faktum kann nicht oft genug klargestellt werden. Kompensie-
rung von Absurditit bleibt vorrangiges Ziel, nicht ihre Auflésung, die
ohnehin nicht vollstindig machbar ist, solange wir zeitlich konditioniert
sind. Fiir den Menschen der Moderne geht es darum, mit den nicht zu
indernden Gegebenheiten auszukommen.

Was einzig und allein wichtig ist, ist die Frage: Wie kann der Mensch
die ihn selbst ausmachende und konstituierende Zeitlichkeit besser
tolerieren lernen, ohne sie permanent als Gefahr sehen zu miuissen?

Im Rausch schwindet der Druck, der auf dem Menschen lastet und

ihn permanent an sein Finale erinnert. Der Soziologe Walter Benjamin,
der wie Charles Baudelaire ebenfalls mit Haschisch experimentiert,

42 De Quincey, Thomas: Confessions of an English opium eater, S. 210.

424 Tiinger, Ernst: Anniherungen. Drogen und Rausch, S. 112.
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empfindet gleich beim Erstversuch den Beweis fiir eine gelungene
Kompensation existenzialistischer Angst. Er entdeckt: ,Der Ekel
schwindet.“*»

Der bekannte Schriftsteller und Rauschexperte Aldous Huxley meint
sogar, dass Unsterblichkeit dem Bewusstsein zuteil werde, das im
Rausch vom Zeitlichen zum Zeitlosen durchgebrochen ist. Jeder Augen-
blick eines Zeitabschnitts kann dann die Tiir sein, durch die wir, wenn
wir es wirklich wollen, zum Ewigen durchbrechen kénnen.*?

Der neue Mensch entsteht, eingebettet in eine neue Welt, in der die
Uhren anders laufen. Genau das denkt auch Baudelaire, wenn er vom
Berauschten sagt, dass er sich den ungeheuerlichen Grundkonstan-
ten Zeit und Raum ,furchtlos und ohne Trauer iiberliafdt“.#?” Nur noch
angstfreies und gliickliches Atmen; die Schwere so leicht. Gleichzeitig
der Eindruck einer allgemeinen Verlangsamung der Vorginge um einen
herum.*® Aldous Huxley definiert seine Zeitempfindung in Die Pforten
der Wahrnehmung. Meine Erfahrungen mit Meskalin ganz analog zu die-
ser Metapher der andauernden Gegenwart, die nunmehr im Rauschzu-
stand des Menschen ihre ehemals unangenehme Gespenstigkeit verliert:

,Und zur gleichen Zeit wie diese Gleichgiiltigkeit gegen den Raum hatte mich eine
noch gréfere Gleichgiiltigkeit gegen die Zeit erfafit. ,Sie scheint reichlich vorhanden
zu sein‘, war alles, was ich antwortete, als der Experimentator mich aufforderte, ihm
zu sagen, was fiir ein Gefiihl ich beziiglich der Zeit hitte. Reichlich viel — aber genau
zu wissen, wieviel war véllig belanglos. Ich hitte selbstverstindlich auf meine Uhr
sehen konnen, aber meine Uhr war, das wufdte ich, in einem anderen Universum.
Tatsichlich hatte ich das Gefiihl einer unbestimmten Dauer empfunden und emp-
fand es noch immer, oder auch das einer unaufhérlichen Gegenwart, die aus einer
einzigen sich stindig verindernden Offenbarung bestand.“**

Kurz zuvor bereits ist es Huxley auf seiner rauschhaften Reise so, als
ob er durchdrungen sei vom Wunder des Lebens, dem ,sich von Augen-

blick zu Augenblick erneuernden Wunder blofen Daseins“.*** Und auf
die Frage, ob sein Zustand angenehm sei, antwortet Huxley:

45 Benjamin, Walter: Uber Haschisch, S. 46.

426 Vgl. Huxley, Aldous: Gott ist. Essays, S. 87.

77 Baudelaire, Charles: KP, S. 91.

48 Vgl. Rompp, Hermann: Chemische Zaubertrinke, S. 275.

¥ Huxley, Aldous: Die Pforten der Wahrnehmung (im Folgenden PdW), S. 18.
0 Ebd., S. 15.
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»Weder angenehm noch unangenehm. Es ist.‘ Istigkeit — war das nicht das Wort, das
Meister Eckhardt so gerne gebrauchte. Das Sein der platonischen Philosophie — nur
daf Plato den ungeheuren, den grotesken Irrtum begangen zu haben schien, das Sein
vom Werden zu trennen und es dem mathematischen Abstraktum der Idee gleich-
zusetzen. Der arme Kerl konnte nie gesehen haben, wie Blumen aus ihrem eigenen
inneren Licht heraus leuchteten und so grofRe Bedeutung erlangten, daf sie unter dem
Druck erbebten, der ihnen auferlegt war; er konnte nie wahrgenommen haben, dafl
das, was Rose und Schwertlilie und Nelke so eindringlich darstellten nicht mehr und
nicht weniger war, als was sie waren — eine Verginglichkeit, die doch ewiges Leben war,
ein unaufhérliches Vergehen, das gleichzeitig reines Sein war, ein Biindel winziger,
einzigartiger Besonderheiten, worin durch ein unaussprechliches und doch selbst-
verstandliches Paradoxon der gottliche Ursprung allen Daseins sichtbar wurde.“**!
Der Mensch ist also in Huxleys Rauscherfahrung einfach nur; er ver-
gisst sein Sein, Ort und Zeit. Die Zeit verrinnt im Rauschzustand nicht,
sie istimmerwiahrend und reichlich vorhanden, ohne auszugehen. Glei-
ches empfindet auch Walter Benjamin in seinen stets protokollierten
Haschischexperimenten und beschreibt sein Empfinden so: ,Alsbald
kamen die Zeit- und Raumanspriiche zur Geltung, die der Haschisch-
esser macht. Die sind ja bekanntlich kéniglich. Versailles ist dem, der
Haschisch gegessen hat, nicht zu grof, und die Ewigkeit dauert ihm

nicht zu lange.“**

In psychoanalytischen LSD-begleiteten Sitzungen (wir werden darauf
noch genauer zu sprechen kommen) sind die Verzerrungen in der Wahr-
nehmung von Zeit und Raum eine der ,auffallendsten und konstantes-
ten Aspekte” *** iiberhaupt. Dabei verindert sich das Zeitgefiihl fast im-
mer. Am hiufigsten wird eine eigentlich kurze Zeitspanne als erheblich
linger andauernd empfunden. Im Extremfall kénnen Minuten als Jahr-
tausende erlebt werden. Es soll jedoch auch vorkommen, dass ein lan-
ger Zeitabschnitt in einer LSD-Sitzung als nur sekundenartige Episode
wahrgenommen wird. Hierzu liefert uns Constance Newland in ihrem
Erlebnisbericht Abenteuer im UnbewufSten aufschlussreiche Einblicke:

,Ich konnte nicht glauben, daf fiinf Stunden voriiber waren, und doch empfand ich
s0, als habe ich in der Ewigkeit gelebt. Ich entdeckte, daf} diese Elastizitit der Zeit eine
der bedeutendsten Eigenschaften der LSD-Erfahrung ist. Einsteins Relativitat wird zur
Tatsache: eine Minute erscheint endlos, wihrend fiinf Stunden im Nu vergehen.“***

1 Ebd., S. 15f.
#2 Benjamin, Walter: Uber Haschisch, S. 39.

43 Grof, Stanislav: Topographie des Unbewufiten. LSD im Dienst der tiefenpsychologischen
Forschung, S. 31.

44 Newland, Constance: Abenteuer im Unbewuften, S. 66.
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Auch kann der Dimensionscharakter von Zeit verindert sein. Ver-
gangenheit, Gegenwart und Zukunft werden dann nicht mehr nach-
einander, sondern als parallel ablaufend erfahren. Eine gesonderte
Kategorie der im Rauschzustand empfundenen Zeitverinderung ist
die Erfahrung der Regression, was bedeutet, dass man bereits friiher,
teils unbewusst erlebte Perioden der individuellen Lebensgeschichte
spontan wieder zu erleben imstande ist.*** In Das Abenteuer der Selbstent-
deckung berichtet der bekannte LSD-Forscher Stanislav Grof*® von nicht
wenigen LSD-Patienten, die wihrend einer Sitzung mitunter sogar Ein-
blicke in ihre eigene embryonale Phase gewannen. Und so unglaublich
das auch klingen mag — ein Vergleich mit medizinischen Dokumen-
ten des Klienten, was beispielsweise seine f6tale Lage oder den Einsatz
bestimmter Instrumente bei seiner Geburt (z. B. einer Zange) angeht,
zeigte in Nachforschungen oftmals erstaunliche Deckungsgleichheit.
Diese Moglichkeit volliger Riickerinnerung durch LSD scheint fiir Grof
nicht verwunderlich:

»In auRergewohnlichen Bewufltseinszustinden erleben viele Menschen sehr konkre-
te und realistische Episoden, die sie als Erinnerungen aus ihrer fétalen oder embryo-
nalen Existenz beschreiben. Unter diesen Umstinden ist es nicht ungewéhnlich,
sich mit dem Embryo in sehr frithen Stadien seiner Entwicklung im Mutterleib oder
gar mit Spermatozoon und Ei zum Zeitpunkt der Empfingnis zu identifizieren.“**’

Rausch kann auch als Regression in sich selbst zuriick erlebt sein,
bedeutet damit einen Riickzug von der Umwelt. Dieser ausgeprigte
Eskapismus wird an spiterer Stelle noch ausfithrlicher erliutert. Einst-
weilen gentigt die Feststellung, dass eine solche Lebensflucht nichts
mit dem zu tun hat, was wir unter Kompensierungsmoglichkeiten der
Absurditit verstehen, welche stets durch in Aktion gehaltene Konfron-
tation, nicht durch Resignation gespeist werden.

Um zum Anfang des Kapitels zurtickzukommen: Die Basiskonstan-
ten Raum und Zeit, die bisher als Eckpfeiler unserer Existenz dienten,

5 Ebd.

#6 Grof ist fithrender Vertreter der sog. transpersonalen Psychologie bzw. Analyse.
Unter den Begriff transpersonal fasst Grof ein ganzes Spektrum von Erlebnissen. Der
gemeinsame Nenner dieser umfangreichen Gruppe von auflergewshnlichen Erfahrun-
gen ist das Gefiihl, dass das eigene Bewusstsein die Grenzen des Ich iiberschritten und
das Raum-Zeit-System transzendiert hat. Vgl. Grof, Stanislav: Geburt, Tod und Transzen-
denz, S. 50.

#7 Grof, Stanislav: Das Abenteuer der Selbstentdeckung, S. 102.
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verlieren im psychedelischen*® Rausch ihre absolute Giiltigkeit und
Berechtigung. Raum und Zeit konnen nun transzendiert werden. Und
mit einem Mal existiert die Trennlinie zwischen Makro- und Mikrokos-
mos nicht mehr, die doch fiir unser alltigliches Bewusstsein so abso-
lut bestimmend zu sein scheint.**® Die Determinanten Zeit und Raum
erkliren uns, nach unserem Empfinden, zu Determinierten, zu zeit-
lichen Sklaven ihrer iiberzeitlichen Macht. Im Rausch hingegen ist der
Mensch nun absolut frei, schrankenlos und voll unendlicher Dauer.

Seine Freiheit aber bleibt im Idealfall auch nach dem Rausch im
niichternen Zustand weiter erhalten. Genau deshalb ist hier die tempo-
rire Kompensierung von Verginglichkeit nachhaltig gegliickt. Im Men-
schen ist nun eine Zuversicht, die ihm noch vor dem Rausch nicht inhi-
rent war. Der eigene Tod wird nicht mehr als schmerzliche Bedrohung
empfunden, weil er anders als vorher definiert und in ein universales
friedliches Weltganzes eingebettet wird. Besonders nach LSD-Riuschen
werden daher oftmals ,tiefgreifende Wandlungen der Auffassung vom
Tod und der Einstellung zum Sterben“** beobachtet.

Damit darf man mit Klarsicht auf den Menschen — und auf sein
sinnvolles Leben kommt es allein an — unumwunden behaupten: Im
Idealfall erméglicht Rausch Positives und Grofles und verdeckt nichts,
was notwendig reflektiert werden sollte. Denn, um es mit Ernst Jiinger
zu sagen: ,Rausch enthiillt.“44!

8 Zur Begriffsklarung siehe ebd., S. 342: , Der Begriff psychedelisch wurde erstmalig von dem
Psychiater und LSD-Forscher Humphrey Osmond — angeregt durch seine Korrespondenz
mit Aldous Huxley — vorgeschlagen. Er heifdt wortlich iibersetzt: Psyche, den Geist manifes-
tierend (abgeleitet von den griechischen Woértern psyche und delein = manifest machen).”

9 Vgl. Grof, Stanislav: Geburt, Tod, Transzendenz, S. 44.

#0 Grof, Stanislav: Das Abenteuer der Selbstentdeckung, S. 340.

1 Jiinger, Ernst: Anniherungen. Drogen und Rausch, S. 127.
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§ 9. Bewusstseinserweiterung

Wenn Rausch, auch der nicht drogengebundene, enthiillt, dann will er
dem Menschen etwas sagen, was er ohne ihn nicht finden kann oder
will. Im existenzialistischen Sinne kénnte man also auch sagen: Aus
einem bisher noch schweigenden Weltganzen ertént fiir den absur-
den Menschen endlich eine ersehnte Antwort auf die Sinnfrage. Der
Mensch erkennt sich als Teil des Ganzen; und er erhilt aus sich selbst
heraus die Erkenntnis, die er zum Leben braucht. So bleibt der Mensch
zwar wieder auf sich selbst verwiesen und in die Welt geworfen, mit
dem Unterschied aber, dass er jetzt von bisher verborgenen unbekann-
ten Antworten in sich weif3, die ihn von ewiger Suche auferhalb von
sich befreien. Drogenkonsum oder andere Rauscherfahrungen kehren
also Inneres nach auflen; Verschollenes wird sichtbar gemacht. Solches
zumindest kann der Rausch im Idealfall leisten.

Eines darf dabei jedoch nie vergessen werden: Rauschmittel und
andere Berauschungen sind zwar de facto ein geeignetes Medium zur
Uberwindung existenzieller Absurditit und der daraus resultierenden
Perspektivlosigkeit. Jedoch férdert der Rausch dabei auch nur das zu-
tage, was bereits in uns angelegt ist: Antworten, welche sich bisher be-
deckt hielten, die aber durchaus abrufbereit sind und vielleicht darauf
warten, an die Oberfliche zu treten.

Am Dbesten geben halluzinogene Drogen frei, was sich sonst eher
verbirgt. Diese Art bewusstseinserweiternder Drogen erschlieRen
den Zugang zu einer Vielfalt sonst verborgener Phinomene, die dem
menschlichen Geist immanente Fihigkeiten reprisentieren und eine
wichtige Rolle in der Dynamik normaler geistiger Prozesse spielen.*
Eine Stabilisierung der Lebenssituation erhilt nur der, der sich mit ei-
ner klar gestellten Frage auf eine rauschhafte Reise ins Unbewusste und
Uberbewusste begibt, um dort die ersehnten Antworten zu finden. So
wie ein Wahrsager blicken wir dann ins Kristallglas unseres Inneren
und diirfen gespannt sein auf das, was uns erwartet.

Dadurch erfihrt der Mensch im Rausch eine klassische Bewusst-

seinserweiterung. Das meint nichts anderes, als dass sich das mensch-
liche Bewusstsein damit um Reflexionsebenen erweitert. Die im Rausch

#2Vgl. Grof, Stanislav: Geburt, Tod und Transzendenz, S. 41.
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gemachten neuen Erfahrungen kénnen adiquat in die Personlichkeit
integriert werden. Anders formuliert, konnte man auch sagen, dass sich
Ich-Grenzen und Ich-Strukturen erweitern. Damit wichst die Identi-
tit.*® Es muss hierbei angemerkt werden, dass eine derartige Wirkung
insbesondere und meist nur bei den sogenannten halluzinogenen
Drogen eintritt und hier neben Haschisch vor allem Meskalin bzw.
d-Lysergsdurediitylamid, kurz LSD 25, als Schliissel dienen.

Es konnen hier Assoziationen und Handlungsanreize auftreten, die
nun reflektierter, moglicherweise besser realisiert werden kénnten als
in einem rauschlosen Zustand. Diese wortwortliche Weitung des Be-
wusstseins, analog zu einer tatsichlichen Maximierung von Bewusst-
sein, symbolisiert einen gewichtigen Schritt auf der Suche nach einem
Ausweg aus der Aporie des Daseins. Den sie bewirkt im Individuum
ein neuartiges Denken: Ehedem noch in Verzweiflung angesichts per-
manenter Angst hinsichtlich seiner zeitlich begrenzten Moglichkeiten
und der daraus vermuteten Sinnlosigkeit des Lebens, steht der Mensch
nun vor vollig neuen Perspektiven. Eine reiche innere Welt spiegelt sich
in thm selbst.

Diese entlegenen Wege erscheinen dem Berauschten nun so, als
sdhe er sie zum ersten Male. Geheime Pforten, gleichsam Pforten der
Wahrnehmung, gewdhren existenzielle Botschaften. Es sind Botschaf-
ten, die leise ténen, doch nicht so leise, als dass sie nicht geh6rt werden
konnten. Dafiir sorgt im Rausch eine Sensibilisierung der Sinne. Bau-
delaire berichtet hiervon in seinen Kiinstlichen Paradiesen:

,In der Tat erwerben in diesem Stadium des Rausches alle Sinne sich eine neue
Feinheit, eine iiberlegene Schirfe der Wahrnehmung. Geruch, Gesicht, Gehér, Ge-
fithl nehmen gleicherweise an diesem Fortschritt teil. Die Augen zielen ins Unend-

liche. Das Ohr vernimmt fast nicht wahrnehmbare Téne inmitten des gréfiten Tu-
multes.“*44

Diese Pfade der Erkenntnis, die im Rausch nun transparent werden,
nennt Aldous Huxley in seinem Werk Himmel und Holle die Antipoden
der menschlichen Seele. Solche Antipoden, von denen er {iberzeugt
ist, dass sie manche Menschen nie entdecken, anderen dahin nur ge-
legentlich eine Landung gelingt und die volle Erreichung nur einigen

3 Vgl. Geier, Reinhild: Rausch als Identititsersatz, S. 41.
44 Baudelaire, Charles: KP, S. 76.
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wenigen vorbehalten ist, sind in jedem menschlichen Geist bereits
angelegt, doch nicht offenbar:

,Wie auf der Erde vor hundert Jahren, so gibt es in unserer Psyche noch immer
das dunkelste Afrika, das noch nicht kartographierte Borneo und das Amazonasbe-
cken. [...] Gleich der Giraffe und dem Schnabeltier sind die Wesen, die die entlegenen
Zonen der Psyche bewohnen, duflerst unvorstellbar. Dennoch gibt es sie, sie sind
wahrnehmbare Realititen, und als solche kénnen sie von niemandem unbeachtet
gelassen werden, der ehrlich versucht, die Welt, in der wir leben, zu verstehen.“*

Die Reise zum Zentrum der Wahrnehmung gelingt nicht jedem und
wenn doch, dann nicht immer reibungslos. Warum ist das so? Nach
Huxley ist wohl jeder Mensch imstande, in jedem Augenblick sich an
alles zu erinnern, was ihm je widerfahren ist, und vermutlich auch im-
stande, alles wahrzunehmen, was im Universum geschieht.**¢ Der Geist
schiitze sich hier, erldutert Huxley, lediglich selbst:

,Es ist die Aufgabe des Gehirns und des Nervensystems, uns davor zu schiitzen, von
dieser Menge gréfitenteils unniitzen und belanglosen Wissens tiberwiltigt und ver-
wirrt zu werden, und sie erfiillen diese Aufgabe, indem sie den gréfiten Teil der In-
formationen, die wir in jedem Augenblick aufnehmen oder an die wir uns erinnern
wiirden, ausschlieRen und nur die sehr kleine und sorgfiltige Auswahl iibriglassen,
die wahrscheinlich von praktischem Nutzen ist. Gemif einer solchen Theorie ver-
fuigt potentiell jeder von uns iiber das groflitmégliche Bewufltsein. Aber da wir leben-
de Wesen sind, ist es unsere Aufgabe, um jeden Preis am Leben zu bleiben. Um ein
biologisches Uberleben zu erméglichen, muf das gréRtmégliche BewuRtsein durch
den Reduktionsfilter des Gehirns und des Nervensystems hindurchflieRen. Was am
anderen Ende dabei herauskommt, ist ein spirliches Rinnsal von Bewuftsein, dafl es
uns ermoglicht, auf eben diesem unserem Planeten am Leben zu bleiben.“4*”

Keinesfalls diirfe der Mensch aber denken, dieses normale, im All-
tag erlebte, reduzierte Bewusstsein sei sein einziges Bewusstsein.*® Im
Normalzustand verfiigt der Mensch nur tiber einen Bruchteil seiner ei-
gentlichen Wahrnehmungs- bzw. Denkkapazitit. Und doch geschieht
dies, wie wir sahen, nur zum Schutze des Einzelnen. Bewusst erfahr-
bar ist deswegen nur das, was durch den Reduktionsfilter gelangt. Im
psychedelischen Rausch schalten sich die Reduktionsfilter aus. Als ge-
meinsamen Nenner der neuralen Wirkung aller bisher bekannten Hal-
luzinogene darf man daher annehmen, dass sie in gewisser Hinsicht

> Huxley, Aldous: Himmel und Holle, S. 67.
#6 Huxley, Aldous: PAW, S. 19.

7 Ebd., S. 19f.

8 Vgl. ebd., S. 20.
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die normalerweise gut funktionierende strenge Konstanz unserer Wahr-
nehmungen entstalten. Unsere Eindriicke kénnen plétzlich wieder so
neu und einzigartig werden, wie die eines Kindes:
,Der Anblick einer Blume, eines Schuhs oder einer Teetasse kann zu einer mystischen
Offenbarung werden, wie es auch gelegentlich in den Berichten tiber die stlichen

Meditationsiibungen beschrieben ist. Unsere Sinne dienen nicht mehr der Wirklich-
keit, sondern die Wirklichkeit dient unseren Sinnen.“**°

Die Welt ergiefit sich iiber und im Menschen selbst. Dieser fiihlt
sich nicht linger randstindig und fragwiirdig, sondern ins Ganze sinn-
voll integriert. Des Menschen Stellung im Kosmos — fiir den Berausch-
ten scheint sie vorerst geklirt.

Wie Aldous Huxley, so bemerken im Ubrigen die meisten Forscher,
die sich mit der Wirkung psychedelischer Drogen befassten, dass die-
se Substanzen am ehesten als ,Verstirker oder Katalysatoren geistiger
Prozesse“*? definiert werden kénnten: , Sie scheinen nicht drogenspezi-
fische Zustinde herbeizufithren, sondern bereits bestehende Matrizen
oder Potentiale des menschlichen Geistes zu aktivieren.“#!

Selbst fanatische Anhinger der halluzinogenen, psychedelischen
Drogen haben nie behauptet, dass die Substanz auch nur einen einzi-
gen Gedanken selbst produziert. Sie ermdglicht ihn lediglich, sie fithrt
den Berauschten zu ihm hin, indem sie, wie gesagt, Filter und Hem-
mungen des seelischen Normalzustandes authebt.*? Deswegen wollte
der Dichter Charles Baudelaire auch, dass ,die Unwissenden, die nach
auergewohnlichen Wonnen liistern sind, es sich doch gesagt lassen,
dafl sie im Haschisch nichts Wunderbares finden werden, durchaus
nichts anderes als die gesteigerte Natur. 4

Wenn die Rauschsubstanzen lediglich als Beschleuniger bereits
vorhandener Krifte dienen, dann diirfte klar sein, weshalb eine Be-
wusstseinserweiterung bei einigen Menschen auch ohne chemische
Substrate gelingt und man deshalb — zwar auf den Rausch, aber
nicht auf solche Stoffe angewiesen ist. Diese besonders befihigten

9 Schmidbauer, Wolfgang; vom Scheidt, Jiirgen: Handbuch der Rauschdrogen, S.218.

40 Grof, Stanislv: Geburt, Tod und Transzendenz, S. 41.

1 Ebd.

+2Vgl. Schmidbauer, Wolfgang; vom Scheidst, Jiirgen: Handbuch der Rauschdrogen, S. 387.
453 Baudelaire, Charles: KP, S. 66.
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Menschen scheinen mit ,einer Art Umgehungsvorrichtung gebo-
ren worden zu sein, welche den Reduktionsfilter ausschaltet.“#* Stiit-
zen diirften diese These chemische Untersuchungen, die eine frap-
pierende Ahnlichkeit in der Zusammensetzung von Meskalin und
Adrenalin offenbarten.”® Man entdeckte, dass Adrenochrom, ein Zer-
fallsprodukt des Adrenalins, viele der beim Meskalinrausch beobacht-
baren Symptome hervorrufen kann. Adrenochrom aber bildet sich im
menschlichen Organismus von selbst; ,mit anderen Worten, jeder von
uns ist vielleicht fihig, in sich eine chemische Substanz zu erzeugen,
von der, wie man nun weif, winzige Mengen tiefgreifende Verinderun-
gen des Bewufitseins bewirken.“#¢

+* Huxley, Aldous: PdW, S. 20.
5 Vgl. ebd., S. 10.
#6 Ebd., S. 10f.
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§ 10. Rausch und Transzendenz

Es gibt zahlreiche Hinweise darauf, dass der transzendente Impuls die
wichtigste und maéchtigste Kraft im Menschen ist.*” Trotz aller Tech-
nisierung der Welt und trotz vieler wissenschaftlich-technischer Fort-
schritte hat der Mensch ein tiefes Bediirfnis nach Religiésem, sucht er
das Nicht-Erkldrbare. Es brennt in ihm der Wille nach Wahrheit und
stringenter Sinnhaftigkeit. Daher wird es auch immer Menschen geben,
die aus Neugier mit ihrem Geist experimentieren, indem sie sich selbst
berauschen. Wie der eine auf Reisen in ferne Linder geht, um Neues
kennenzulernen, so benutzt der andere ein Rauschgift, um Reisen in
das geheimnisvolle, von ihm noch weitgehend unerforschte Land seiner
geistigen Personlichkeit zu unternehmen.

Blof3er wirtschaftlicher Wohlstand und Konsum kann den Menschen
nicht dauerhaft ausfiillen. Thm eignet ganz stark eine Art Ursehnsucht
nach dem Unbegrenzten und Unendlichen, nach Lust und Begliickung,
Freiheit, Herrlichkeit und vollkommener Hingabe: kurz eine letzte Hoff-
nung auf ein von der lihmenden Absurditit errettendes und sie womog-
lich zunichte machendes Universalprinzip. Deswegen merkt Heinrich
Beck in diesem Zusammenhang nicht von ungefihr die offensichtliche
Verwandtschaft von Rausch und Religion an:

,Der durch Alkohol, Sex und Drogen entfachte Rausch vermittelt eine Entgrenzungs-
erfahrung und scheint darin selbst der urspriinglichen Religion verwandt. Denn
auch die Religion erstrebt ja die Gemeinschaft mit dem Unbegrenzten, nimlich die
Teilhabe am unbegrenzten géttlichen Sein und Leben, seiner unendlichen Herrlich-
keit, Liebe und Freiheit.“**8

Der Berauschte erlebt vollig neue Einblicke in sich und die Welt. Er
gerit in Ekstase, was nichts anderes bedeutet, als dass er aus sich her-
austritt und dann transzendentale, ihn iibersteigende Erfahrungen
macht. Ekstase gehort zweifelsohne zum ,Urgrund aller Kulturen“.*° In
der ,sakramentalen Schau der Wirklichkeit“**® spiirt die Einzelexistenz

*7Vgl. Grof, Stanislav: Das Abenteuer der Selbstentdeckung, S. 325.

+8 Beck, Heinrich: Rauschgift — Gefahr oder Erfiillung? Zu einem aktuellen Problem
unserer Jugend und Gesellschaft, S. 475.

49 Bick, Claus Heinrich: Der EinfluR von Trancezustinden auf menschliches Verhalten.
Gruppentrance, Schamanenritual und kataleptische Zustinde, S. 187.

40 Huxley, Aldous: PdW, S. 18.
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im Idealfall ein Einssein mit der gesamten Schopfung. Sie fiihlt sich
und alles in der Welt auf wunderbare Weise miteinander verquickt,
Lebewesen und Dinge nicht mehr nur singulir, sondern solidarisch
miteinander verflochten. In dieser absoluten Verschmelzung mit der
Welt, sei dem Berauschten nach Charles Baudelaire, als konne er den
yunsterblichen Rhythmus des Alls erfassen®.*!

Im Normalzustand des Bewusstseins, in der absurden Alltagsrea-
litat, sind Ich und Auflenwelt nach existenzialistischer Auffassung von-
einander getrennt. Der absurde Mensch steht einer dichten Seinsfiille
gegeniiber, die von sich aus nichts hergibt, vor allem keine adiquate
Antwort auf die Sinnfrage. Im Rausch nun, und hier vor allem im hal-
luzinogenen Rausch, verwischen sich die Grenzen zwischen dem erle-
benden Ich und der Auflenwelt mehr oder weniger, je nach Tiefe des
Rauschs. Nun findet endlich eine Riickkopplung zwischen Empfinger
und Sender statt. Die lang ersehnte Einsicht in die Prinzipienwirklich-
keit ist dann tempordr realisierbar, im Idealfall nachhaltig spiirbar.

Dieser Zustand eines kosmischen Bewusstseins, der unter giinsti-
gen Umstinden natiirlich nicht nur durch psychedelische Substanzen
wie Meskalin, LSD und Haschisch hervorgerufen wird,*? ist verwandt
mit der spontanen religiésen Erleuchtung, mit der unio mystica-Erfah-
rung.*® Innerhalb der Psychoanalyse ist dieses kosmisch mystische Er-
leben schon linger bekannt unter dem Begriff ,0zeanisches Gefithl“4%;
es darf auch als Ekstase verstanden werden. Eine komplexe Definition
hierfiir liefert uns Bick:

,Ekstase bedeutet urspriinglich Austritt aus den Grenzen der Individualitit (und
Verschmelzung mit dem geliebten Wesen), abnormer Bewuf3tseinszustand mit dem
Gefiihl der Verziickung, der Entriicktheit von der Wirklichkeit, der héchsten fanati-
schen Begeisterung und Ergriffenheit, Trancezustand, in dem auch Halluzinationen

461 Baudelaire, Charles: KP, S. 91.

#2 Deren Einnahme kann aber wohl als Abkiirzungsweg zum mystischen Erleben
bezeichnet werden. Vgl. Schurz, Josef: Vom Bilsenkraut zum LSD, S. 56.

463 Sprachlich richtiger als ,communio mystica“ bezeichnet der Begriff ,den seltenen
Gipfel hochster geistlicher Ekstase eines letzten Einheitserlebens mit dem Géttlichen
und zugleich der héchsten Seligkeit.“ Thomas, Claus: Verinderte Bewuf3tseinszustinde
einschlieflich der Meditation und der Hypnose als auflerwacher physiologischer
Bewuftseinszustand, S. 268.

64 Dittrich, Adolf: Empirische Dimensionen verinderter Bewufitseinszustinde: Zwischen
Himmel, Hélle und Visionen, S. 109.
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gesehen und Stimmen gehort werden. Die Empfinglichkeit fiir Sinneseindriicke ist
eingeschrinkt, die Ekstase ist vor allem unter Naturvélkern weit verbreitet. So spielt
auch bei den Mystikern und Kulturen aller Zeiten die Ekstase eine grofe Rolle [...].
Ekstase, das Aussteigen aus der Ordnung von Raum und Zeit und Kausalitit, einem
bloRen Gehirnphinomen, ist ein in allen Kulturen bekannter Trend, der allerdings
sehr unterschiedlich bewertet wird.“*®°

Der angestrebte Optimalzustand spiritueller Verwirklichung wird
je nach System bzw. Religion mit Termini wie ,Erleuchtung’ (Chris-
tentum), ,Samadhi‘ (Hinduismus) oder ,Nirvana‘ (Buddhismus) um-
schrieben, wobei doch das eigentlich Charakteristische dieser Zustin-
de sprachlich immer nur annihernd, also letzten Endes unzureichend
vermittelbar ist. Nicht umsonst sprechen Mystiker aller Traditionen in
West und Ost von der Unaussprechlichkeit des eigentlich Erfahrenen.
Noch so viele theoretische Erlduterungen und empirische Befunde kon-
nen den Kern von Phinomenen, wie Samadhi oder Nirvana denjenigen
nicht begreifbar machen, solange ihnen der entsprechende Rauschzu-
stand nicht zuteil wurde.*® Hier wird eine Wirklichkeit erlebt, in der
Schopfung und Ich, Sender und Empfinger eins sind. Grof konnte sich
auf den von Camus geschilderten Zusammenhang zwischen fragendem
Menschen und schweigender Welt beziehen, wenn er sagt: ,Alle Fragen,
die man jemals gestellt hat, scheinen beantwortet, oder aber es besteht
keine Notwendigkeit mehr, noch irgendwelche Fragen zu stellen.“4¢’

Schon die alten Tibetaner nutzten die spirituelle Wirkung von Dro-
gen. Nach einer Uberlieferung des Mahayana-Buddhismus hat Buddha
wihrend der sechs Stufen der Askese, die zu seiner Erleuchtung fiihr-
ten, von nur einem einzigen Hanfsamen tiglich gelebt.*® Die Tatsache,
dass die klassischen Drogen wie Cannabis, LSD, Meskalin, Kokain oder
Fliegenpilz urspriinglich einmal ausnahmslos in einem religiésen Kon-
text standen,*® verdeutlicht ihre Sakralitit. Verbunden mit bestimmten
Ritualen, die den Kontakt zur Gétterwelt herstellen sollen, gewidhrt die

465 Bick, Claus Heinrich: Der Einflul von Trancezustinden auf menschliches Verhalten:
Gruppentrance, Schamanenritual und kataleptische Zustinde, S. 186.

46 Vgl. Gottwald, Franz Theo; Howald, Wolfgang: Bewufitseinsentfaltung in spirituellen
Traditionen Asiens, S. 420.

47 Grof, Stanislav: Das Abenteuer des Unbewufiten, S. 176.

48 Vgl. Schultes, Richard Evans; Hofmann, Albert: Pflanzen der Gétter. Die magischen
Krifte der Rausch- und Giftgewichse, S. 99.

4 Vgl. Schmidbauer, Wolfgang; vom Scheidt, Jiirgen.: Handbuch der Rauschdrogen, S 335.
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Droge seit jeher transzendentale Einblicke. Die Verwendung pyschede-
lischer Mittel fiir rituelle, religitse und magische Zwecke lasst sich bis
zu schamanischen Traditionen zuriickverfolgen und ist vermutlich so
alt wie die Menschheit.

So spielt der sagenhafte Gottertrunk Soma*® in den hinduistischen
Veden bereits ein mafigebliche Rolle.”’* Bei den antiken Eleusinischen
Mysterien soll der Fliegenpilz angeblich als kultische Droge Verwen-
dung gefunden haben. Das wire, so Legnaro, ,ein deutliches Indiz da-
fur, dafl der solcherart hervorgerufene Rausch den Griechen durchaus
als Medium der Erkenntnis galt.“’? Dies lisst sich zweifelsohne von der
Ekstase behaupten, die Philosophen auch ohne Drogennutzung zuteil
wurde. Platon erkennt in der Ekstase den Weg der Wahrheitsfindung
uberhaupt: Erst in ihr Giberwinde das Individuum die Beengung durch
alles Rationale und Diskursive; und es werde erst zu einer Erfahrung
der unio-mystica fihig.*’

Der Konsum des Fliegenpilzes jedoch hat sich auch bei verschiedenen
Bevolkerungsgruppen Sibiriens bis heute gehalten und ist insgesamt
in Europa und den USA nicht selten noch immer zur Erzeugung von
auflergewohnlichen Bewusstseinszustinden in Gebrauch. Hanfpripa-
rate fanden auch in Asien und Afrika viele Jahrhunderte lang unter ver-
schiedenen Namen (Haschisch, Bhang oder Kif) in religiésen Zeremo-
nien und auch in der Volksmedizin Verwendung. Bei den Azteken, Maya
und anderen indianischen Vélkern war und ist die religiés-magische Ver-
wendung pyschedelischer Pflanzen und Pilze véllig normal. Eingenom-
men werden unter anderem seitjeher der bekannte mexikanische Peyote-

70 Nach Gordon Wasson, einem Forscher, der u. a. die halluzinogenen Pilze Mexikos
wiederentdeckte, ist Soma in seiner Zusammensetzung hochstwahrscheinlich mit dem
Fliegenpilz identisch. (Vgl. Schmidbauer, Wolfgang; vom Scheidt, Jiirgen: Handbuch der
Rauschdrogen, S. 148f.) Thm widerspricht aber z. B. Dittrich, wenn er sagt: ,Mit dem
Gebrauchdes Fliegenpilzes zur Erzeugung von auflergew6hnlichen Bewuf3tseinszustinden
hat sich vor allem R. Wasson beschiftigt. Nach ihm soll das ritselhafte Soma der Arier,
die vor 3500 Jahren nach Indien kamen, Amanita muscaria gewesen sein, was allerdings
nach neueren Forschungen bezweifelt wird.“ Dittrich, Adolf: Empirische Dimensionen
verdnderter Bewusstseinszustinde, S. 85.

“71Vgl. Grof, Stanislav: LSD-Psychotherapie, S. 334.

472 Legnaro, Aldo: Ansitze zu einer Soziologie des Rausches. Zur Sozialgeschichte von
Rausch und Ekstase in Europa, S. 105.

473 Ebd.
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Kaktus und der heilige Pilz Teonanacatl, der dem Halluzinogen Psilo-
cybin entspricht. Diesem wird zugeschrieben, dass es Erlebnisse her-
vorruft, die den Erfahrungen von Mystikern verschiedenster Kulturen
entsprechen.”* Der rituelle Gebrauch dieser beiden Mittel ist auch
heute noch bei verschiedenen in Mexiko lebenden Stimmen erhalten.
Von vielen nordamerikanischen Indianerstimmen wurde das Peyote
iitbernommen und vor iiber hundert Jahren zum Sakrament der syn-
kretistischen amerikanischen Eingeborenenkirche erhoben.*

Besonders im religiosen Bereich kénnen rauschihnliche Zustin-
de schon allein durch Singen, rhythmisches Klatschen und wiegende
Hand- oder Korperbewegungen ausgelést werden.

Auch und besonders die Literatur lebt seit jeher vom Motiv des
Rausches. Genauso wie sie sich selbst auch im Rausch hervorbringen
kann. Es wird vielfach die Auffassung vertreten, die berithmte ara-
bische Mirchensammlung Tausendundeine Nacht sei unter Haschisch-
einwirkung entstanden.*¢ Tatsichlich haben viele dieser orientali-
schen Mirchenmotive den Charakter von Haschischrausch-Bildern,
und die Droge kommt — als Bhang — darin auch gelegentlich vor. Sie
dient dazu, die Schonen zu betiuben oder zumindest dem Liebhaber
geneigt zu machen. Und handelt nicht schon der Urtext, das Gilga-
mesch-Epos, von der Suche des Helden Gilgamesch nach einem Zau-
berkraut, mit dem sich der Tod besiegen lasst? Ungliicklicherweise
wird der Stoff, nachdem er dann gefunden, von einer Schlange ge-
fressen, gerade dann als der Held erschopft von seiner Nachtmeer-
reise ein Bad nehmen will. Zeigt uns hier nicht bereits die archaische
Literatur, wie sehr der Mensch seit unerdenklichen Zeiten an seiner
Verginglichkeit krankt und ihm die Kompensation seiner Zeitlichkeit
so dringlich und lebensnotwendig erscheint, dass er lebensgefihr-
liche Reisen dafiir unternimmt? Und ist es nicht schon in der heili-
gen Schrift ,ein seltsamer, mit unglaublichen Kriften ausgestatteter
Apfel, der Adam und Eva im Paradies die Augen 6ffnete?“*”” Fungiert
die Frucht nicht als die bewusstseinserweiternde Substanz, vor der es

474 Vgl. Dittrich, Adolf: Empirische Dimensionen veranderter Bewuf3tseinszustinde, S. 81.
475 Vgl. ebd.

476 Vgl. bspw. Schurz, Josef: Vom Bilsenkraut zum LSD. Giftsuchte und Suchtgifte, S. 49.

477 Vgl. Schmidbauer, Wolfgang; vom Scheidt, Jiirgen: Handbuch der Rauschdrogen, S. 338.
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den Menschen zu beschiitzen galt? Man koénnte vermuten, er sollte
nicht zu einer Erkenntnis seiner uneingeschrinkten Autonomie kom-
men, wie sie vielen Berauschten vor allem unter LSD-Einwirkung ge-
lingt. Diese Nutzer nimlich haben

yunabhingig voneinander die Gewitheit, dal das Bewufltsein nicht ein Produkt des
Zentralsystems sei und als solches nicht auf Menschen und héhere Wirbeltierarten
beschrinkt sei. Sie empfinden es als Hauptmerkmal jeder Form von Existenz, dass sie
sich nicht auf etwas anderes zuriickfithren oder von etwas anderem ableiten 1iRt.“*’3

Genau hier zeigt sich die existenzialistische Denkart in nuce. Der
Mensch bleibt der alleinige Schopfer seines Lebens. Er allein ist sein
Schicksal. Jede seiner Handlungen bleibt autonom, selbst dann, wenn
sie unterlassen wird, das ist die Paradoxie des freien existenzialisti-
schen Individuums.

478 Grof, Stanislav: Geburt, Tod, Transzendenz, S. 53.
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§ 11. Exkurs: Psychedelische Popmusik

Kunst — sei es Literatur, Malerei oder Musik — ohne jegliche psychede-
lische Erfahrung kann es wohl niemals geben. Den Begriff ,Psychede-
lik* hat mit Sicherheit die Popmusik in der zweiten Hilfte der 1960er-
Jahre am meisten bekannt gemacht und somit mafigeblich geprigt.
Doch kam es dazu nur deswegen, weil sie wiederum auch von der
Literatur beeinflusst war. So benannten sich die berithmten Doors nach
Aldous Huxleys psychedelischem Standardwerk The Doors of Perception;
und Huxley seinerseits bezog seinen Buchtitel aus folgendenen Worten
Wiliam Blakes: ,There are things that are known and there are things
that are unknown: in between there are doors.““’® Songtexte und Auf-
tritte der Doors sind umrahmt von den typischen psychedelischen Bil-
dern und Visionen, die unter Einfluss halluzinogener Drogen entstehen:
,Denn im Rausch, unter Meskalin, Methedrin und LSD, entwickelte das Quartett,
zunichst fiir finf Dollar pro Nacht, im Club ,London Fog‘ am Sunset Boulevard

von Los Angeles seinen Stil: Lastende Orgelakkorde, langdauernde Filigransoli und
Songtexte voller Todestriume, Schreckensvisionen und Zaubersymbole.“48°

Vor allem im Song The End gibt es Anspielungen auf Todesvisionen.
Nebenbei bezeichnete sich der Singer Jim Morrison zudem bezeich-
nenderweise als décadent.

AD 1965 wird die Popmusik also experimentieller, avantgardistischer.
Dazu gehort auch, dass bereits bestehende Elemente aus dem Jazz und
der E-Musik tibernommen werden. Dank der avancierten Aufnahme-
technik im Studio mitimmer mehr Tonspuren wird es moglich, Sounds,
Effekte und musikalische Ideen zu realisieren, die vorher noch nie hor-
bar gemacht wurden. Gleichzeitig kommt es unter der Einwirkung psy-
chedelischer Substanzen beim Kiinstler zu einer extremen Beschleuni-
gung der geistigen Prozesse. Man kann in wenigen Minuten Bild- und
Gedankenfolgen erleben, fiir die ein normales Bewusstsein, sofern es
fihig wire, diesen ununterbrochenen Fluss aufrechtzuerhalten, Stun-
den oder sogar linger brauchen wiirde.”®! Eine neue Asthetik des Ho-
rens entsteht. Was beispielsweise vordergriindig als ein traditioneller

479 Wiliam Blake zitiert nach Huxley, Aldous: PdW, S. 9.
40 Schmidt-Joos, Siegfried; Graves, Berry: Rock-Lexikon, S. 98.
1 Vgl. Masters, Robert E. L.; Houston, Jean: Psychedelische Kunst, S. 79.
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Love-Song erscheint, kann nun leicht doppeldeutig werden. Denn oft
ist ein Lied chiffriert und kann so nur von einem Insider (der Psychede-
lik) auf allen Ebenen interpretiert werden. Als charakteristisch fiir diese
Machart kann bspw. der Titel Mary Jane von der Gruppe Titanic Ende
der 60er Jahre gelten. Vordergriindig handelt es sich hier um ein Liebes-
lied, einer jungen Dame namens Mary Jane gewidmet, aber tatsichlich
bedeutet es eine Ode an Marihuana. Bis heute ungeklirt ist auch, ob der
Beatles-Song Lucy in the Sky with Diamonds eine Drogenphantasie um-
schreibt (ergeben doch die Anfangsbuchstaben der Substantive LSD)
oder ob er sich, wie Paul McCartney stets erklirte, lediglich nur auf eine
Kinderzeichnung seiner damals noch kleinen Tochter bezieht.

Nichtsdestotrotz gab und gibt es natiirlich auch Lieder, die sich ganz
explizit und unverhohlen auf Drogenkonsum beziehen. Damit wollen
die Musiker die Drogen vielleicht nicht unbedingt propagieren oder gar
ideologisieren. Sie erheben andererseits aber auch keine moralischen
Anspriiche, eventuelle Gefahren aufzuzeigen. So thematisierten bspw.
die Rolling Stones den Drogenkonsum in ihrem Titel Sister Morphine
ebenso wie die aus dem Umkreis des Pop-Art-Kiinstlers Andy Warhol
hervorgegangene avantgardistische Band Velvet Underground. Die Mu-
siker versuchten, ihre eigenen Drogenerfahrungen, Visionen und Ein-
driicke in Songs auszudriicken. In White rabbit der Band Jefferson Air-
plane hort sich das dann so an: ,Your mind is moving on; logic and
proportion have fallen apart, go ask Alice, when the white night is
talking backwards. Feed your head!“**? Hier zeigt sich, dass Musik auch
kontextuell verstehbar wird. Wer Alice im Wunderland gelesen hat,
weifs, worum es geht.

Mit anderen Worten: Die Musik verliert ihre Unschuld. Und um ihr
neues Erfahrungsspektrum o6ffentlich zu zeigen, nennt sie sich nun
,Psychedelic Music‘ oder auch ,Acid Rock’, wobei Acid als Slangbe-
zeichnung fiir LSD steht. Gegen Ende der 1960er Jahre greifen nahezu
die meisten Kiinstler zu Drogen, um ihre Kreativitit und damit Pro-
duktivitit zu steigern. Dabei muss wieder betont werden, dass die Dro-
ge nur dasjenige nach auflen beférdern kann, was ohnehin schon im
Menschen latent vorhanden ist (worauf uns Huxley bereits in dhnlicher
Weise aufmerksam machte und worauf auch Baudelaire im nichsten

“2 In: Jefferson Airplane: Surrealistic Pillow 1967.
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Kapitel zu sprechen kommen wird). Houston und Masters beziehen
diese Tatsache ganz allgemein auf jegliche psychedelische Kunst, wenn
sie behaupten:

,Die Kiinstler geben sich nicht der Illusion hin, da allein schon die Erweiterung
des Bewufitseins dazu befihigt, Kunstwerke zu schaffen. Der Kiinstler, nicht die
Droge, muf$ Intelligenz, Gefiihl, Imagination und Talent liefern. Die psychedelische
Erfahrung ist lediglich Erfahrung, nicht aber injiziertes Talent oder geschluckte In-
spiration, obgleich der Kiinstler aus jedem Gedanken und jeder Wahrnehmung oder
Erkenilstsnis, unter welchen Umstinden auch immer, Inspiration zu gewinnen ver-
mag.”

Von Musikern und musikalisch gebildeten Gewohnheitsrauchern
wird oft berichtet, dass sie unter Haschischeinwirkung ein tieferes und
verfeinertes Verstindnis fiir Themen und Rhythmen einer Komposi-
tion an sich feststellen, iiber ein gréReres Differenzierungsvermogen
im Verfolgen des Spiels der einzelnen Instrumente verfiigen und einen
erhchten Musikgenuss empfinden.®* Drogen und populire Musik ha-
ben von Anfang an zusammengehort. Bereits lange bevor man die Pfor-
ten der Wahrnehmung iiberschreiten wollte, fanden Kokain, Heroin
und Amphetamine bei den Jazz-Musikern hiufige Verwendung. Mehr
als Leistungsdroge gedacht, dienten sie dem rein physischen Uberste-
hen des strapaziésen Tournee-Lebens. Was urspriinglich als Leistungs-
tonikum konsumiert wurde, transformiert sich bei den pyschedelischen
Musikern dann eher in ein Genussmittel, ohne die frithere Bedeutung
ganz zu verlieren. Man ist jetzt versucht, die Musik, Eindriicke und
Erfahrungen, die unter der Einnahme von bewusstseinserweiternden
bzw. -verindernden Drogen gemacht wurden, mit akustischen Mitteln
(zum Beispiel stark repetitive rhythmische Strukturen), aber auch durch
Texte mit oft sehr surrealistischer Bildsprache wiederzugeben und fiir
den Zuhorer erfahrbar zu machen. Der Musiker {iberldsst sich beim
Spielen vollig seinem eigenen Flow. Hamel sieht fiir die haschisch-
induzierte Musik mitunter solche Moglichkeiten:

»Beim Musizieren unter Einflufl der Hanfpflanze trennt der Spieler schon nach kur-
zer Zeit nicht mehr genau, was er spielt und was die anderen spielen. Er beobachtet

die Dynamik von innen heraus und identifiziert sich mit dem Gesamtgeschehen
mebhr, als dafl er sein eigenes dem Spiel der anderen entgegensetzt. [...] Aufgeschrie-

3 Ebd., S. 6.

44 Vgl. Stringaris, M. G.: Die Haschischsucht. Pharmakologie. Geschichte. Psychopatholo-
gie, S. 75.
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bene Noten oder vorher abgesprochene Systeme erscheinen unwichtig. Man ist eher
offen fiir spontane, angeblich nie erlebte Konstellationen. [...] Manche Tonbinder
kénnen da zu wesentlichen Trigern kollektiv erfahrener Zustinde werden, auf denen
geradezu halluzinierende Klinge, Neuentdeckungen harmonisch-melodischer Figu-
ren und archaische Entwicklungen eingefangen sind, die auch einem ,niichternen'
Aufenstehenden vernehmbar sind.“#

Evident ist von daher, dass psychedelische Musik nicht unbedingt
immer leicht zu konsumieren ist. Zudem kann allein das Anhéren von
psychedelischer Musik schon bewusstseinserweiternd wirken; denn
auch ohne Drogeneinwirkung kann der Rezipient visionire Erfahrun-
gen durchmachen. In Verbindung mit Drogen kénnen sich die Be-

wusstseinsaufbriiche jedoch nochmals intensivieren.

Im Idealfall gelingen diese mystischen Reisen auch ohne chemische
Mittel. Dann glaubt man sich in einem Wach-Traum-Zustand und das
Zeit- und Raumgefiihl wird aufgehoben. Nicht umsonst nennt Streich
die Musik auch ,Zeitkunst.“48¢

Daher wird auch klar, weshalb sich diese musikalische Linie auch
als Trance-Music oder Space-Rock versteht. Gerne werden in Titeln und
Texten Themen aufgegriffen, die an Science-Fiction-Motive erinnern.
Reisen durch Zeit und Raum werden in schillernden Tonen erzihlt.
Man fliegt hier oft bis ans Ende des Universums und meint damit, dass
man selbst bis ins Innere der Antipoden seiner Seele reist, sozusagen
eine musikalische Odyssee zu den Abgriinden. Auflerweltliche Erfah-
rungen treten auf, die auch die Unendlichkeit individueller Innerwirk-
lichkeit spiegeln.

So sieht Jimi Hendrix Steine aus der Sonne stiirzen (Third stone from
the sun). Pink Floyd wollen bis ins Herz der Sonne selbst fliegen (Set the
controls for the heart of the sun ). Die Rolling Stones verlassen gar unser
Sonnensystem hin zur groflen Einsambkeit des Universums (2000 light-
years from home). Beggar’s Opera schlieflich tiberwinden alle Grenzen
von Zeit und Raum (Time Machine). Und in den 1970er Jahren setzt
Marc Bolan, der sich dhnlich wie Jim Morisson als moderner Dandy
stilisiert, diese musikalische Linie fort. Als Cosmic Dancer bewegt er sich
im gleichnamigen Titel durch die sphirischen Welten.

485 Hamel, Michael: Durch Musik zum Selbst, S. 48.
46 Streich, Hildemarie: Zeit und Ewigkeit in der Musik, S. 123.
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§ 12. Rausch ohne Rauschmittel

Unser rationales (oder gar rationalistisches) Bewusstsein ist unzwei-
felhaft nur eine bestimmte Art von Bewusstsein. Es ist umgeben von
potentiell anderen Bewusstseinsformen, die von ihm nur durch ganz
diinne Winde getrennt sind. Wir sind sicherlich durchaus fihig, durchs
Leben zu gehen, ohne von ihrem Dasein zu wissen. Und vermutlich
konnen wir so auch (dahin-)leben.

Jedoch, wenn nur das richtige Reizmittel angewendet wird, gleich ob
chemischer oder natiirlicher Art, so zeigen sich bei der leisesten Beriih-
rung in voller Deutlichkeit bunte Formen geistigen Lebens, die aller Wahr-
scheinlichkeit nach eine unserer gingigen Ratio entzogene Bedeutungs-
und Wirkungssphire haben. Keine Gesamtweltanschauung kann eine
vollendete sein, solange sie diese anderen Bewusstseinsformen und ihr
nicht zu unterschitzendes Potential fiir unser Uberleben im absurden All-
tag vollig unberiicksichtigt lieRe oder gar zu negieren versuchte. Drogen
koénnen Schein- und Ersatzerlebnisse bieten, aber auch echte Erlebnisse
auslésen; sie konnen Wandlungen vortiuschen oder auslésen, keinesfalls
die eigentlichen Erlebnisse substituieren, wohl aber sehr oft einleiten.*’

Trotz der bisherigen Feststellungen gilt jedoch auch immer: Rausch-
erfahrungen und dabei gerade auch solche, die Erweiterung des Be-
wusstseins bewirken, sind natiirlich — und das wortwoértlich — ohne che-
mische Nachhilfe méglich und auch keineswegs selten. Man kann da-
von ausgehen, dass ein grofler Prozentsatz der Allgemeinbevilkerung
aus eigener Erfahrung solche auflergewohnlichen Bewusstseinszu-
stinde ohne Halluzinogene kennt.*® Gerade die Beobachtungen aus der
psychedelischen Forschung sind keineswegs nur auf den Konsum von
psychisch wirksamen Substanzen begrenzt. Die im Wesentlichen glei-
chen ganzheitlichen Erfahrungen finden sich innerhalb der Psychologie
im Zusammenhang mit modernen Psychotherapieformen, die keiner-
lei solcher Mittel zu Hilfe nehmen.*

7 Vgl. Thomas, Claus: Verinderte Bewuftseinszustinde. EinschlieRlich der Meditation
und der Hypnose als auRerwacher physiologischer Bewufitseinszustand, S. 298.

48 Vgl. Dittrich, Adolf: Empirische Dimensionen verinderter Bewufitseinszustinde, S. 91.

% Auch Gestalttherapien, Korpertherapien oder andere Formen einer modifizierten
Primirtherapie liefern dhnlich halluzinogene Ergebnisse.Vgl. Grof, Stanislav: Geburt, Tod,
Transzendenz, S. 40.
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Es kann iiberhaupt gar nicht oft genug hervorgehoben werden, dass
die vorliegende Studie einen Ausweg im Rausch erkennt, der eben nicht
zwangsliufig chemisch induziert sein muss. Rausch bezieht sich kei-
neswegs nur auf Drogenkonsum. Naturerlebnisse, um wieder nur ein
Spektrum zu nennen, kénnen auch stimulierend ausfallen, wie wir es
oben an Albert Camus Jugendschriften ersehen konnten.

Es ist ein uraltes Wissen, dass allein in Situationen, in denen sinn-
haltige Informationen iiber die Auflenwelt reduziert sind, auferge-
wohnliche Bewusstseinszustinde auftreten konnen. Dazu noch einmal
Dittrich:

,Ein Aufsuchen von Abgeschiedenheit und Monotonie, um sich fiir Visionen und Er-
leuchtungserlebnisse zu 6ffnen, 143t sich fiir verschiedene Kulturen belegen. Moses
und viele Propheten begegneten Gott in der Wiiste, Christus wurde dort vom Teufel
versucht und der heilige Antonius sowie andere frithe christliche Eremiten wurden
von Dimonen bedroht. Mohammed soll im Alter von vierzig Jahren sein erstes visio-
nires Erlebnis in einer Hohle bei Mekka gehabt haben.“#%°

Meditationsverfahren, die in einem religiés-weltanschaulichen Kon-
text entstanden sind, stellen unter den psychologischen Mitteln zur
Erweiterung des Bewusstseins sicherlich diejenigen mit der weitesten
Verbreitung und gréfiter Bedeutung dar. Studien an den Universititen
von Kalifornien, Harvard und Malmé haben gezeigt, dass transzenden-
tale Meditation sogar ein erstaunlich wirksamer Ersatz fiir den Dro-
gentrip ist.*! Auch das in sehr vielen Religionen verbreitete Fasten soll
nachweislich euphorische Rauscherlebnisse produzieren. Fiir Aldous
Huxley, den Meskalinexperimentator, gilt diese Art von korperlicher
Askese als sicherer Weg zur Erleuchtung:

,Die Abtotung des Leibes kann eine Unzahl unerwiinschter Symptome hervorrufen,
aber sie kann auch eine Pforte in eine transzendentale Welt des Seins, der Erkennt-
nis und der Seligkeit 6ffnen. Aus diesem Grund haben sich in der Vergangenheit
ungeachtet der offenkundigen Nachteile fast alle Menschen, die ein spirituelles
Leben anstrebten, regelrechten Ubungen unterzogen, um ihren Kérper abzutéten.
[-..] Zu dieser [Fasten-] Zeit, in der hochste religiose Ekstase und die minimalste
Vitaminversorgung zusammenkamen, waren Ekstasen und Visionen fast etwas All-
tigliches.“#%2

0 Dittrich, Adolf: Empirische Dimensionen verinderter Bewuftseinszustinde, S. 91.

1 Vgl. Ferguson, Marilyn: Die Revolution der Gehirnforschung. Geheimnisse und Gefah-
ren, S. 128.

2 Huxley, Aldous: Himmel und Hélle, S. 112.
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Fiir den Utopienschriftsteller ist klar: Auch ohne die Einnahme eines
chemischen Priparats, mittels Hypnose, Autosuggestion oder durch
regelmiflige Meditation kénne der Bewusstseinszustand derart verin-
dert werden, ,daf ich in die Lage versetzt wiirde, in meinem Inneren
selbst die Erfahrung zu machen, von der der Visiondr, das Medium, ja
sogar der Mystiker berichten.“**

Im altkirchlichen und mittelalterlichen Christentum spielten auf3er-
dem der absolute oder partielle Schlafentzug, sogenanntes asketisches
Wachen, eine bedeutende Rolle als Weg, die Bereitschaft fiir tibersinn-
liche Erfahrung zu fordern.** Dabei diirfen keineswegs die religios
mystischen Veranstaltungen bzw. Riten vergessen werden, bei denen
die Anwesenden in eine Art entriickten Dimmerzustand fallen, der von
ekstatischen Gefithlen geprigt ist. Man befindet sich dann in einer Art
hypnotischem Zustand, nahezu in Trance.

Dartiber hinaus kann ganz allgemein jeglich vollig absorbierende
Beschiftigung, z. B. mit Literatur, Musik oder das Erleben von Sexualitit
dem Menschen das so sehr ersehnte Rauschgefiihl vermitteln und ihn
in einen ekstatischen Taumel versetzen. Allein das geniigt, wenn auch
nur fiir einen Augenblick, davon lebt der absurde Mensch wieder eine
ganze Weile weiter. Dieser Rausch, sei er auch noch so kurz, errettet ihn
fur eine kleine Zeit aus seiner angeborenen Aporie. Der Wettlauf mit
der Zeit ist unterbrochen. Und die beingstigende Sinn-Frage scheint
vorerst geklart.

43 Huxley, Aldous: PdW, S. 13.

% Dittrich, Adolf: Empirische Dimensionen verinderter Bewuf3tseinszustinde, S. 103.
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§ 13. Vom Haschisch in franzésischen Kiinstlerkreisen ...

Unter den franzgdsischen Schriftstellern des 19. Jahrhunderts ist es vor-
nehmlich das Haschisch, das sich besonders reger Verbreitung erfreut.
Das mag sicherlich daran liegen, dass die literarische Avantgarde der
1830er und 1840er Jahre in distinguierten kleinen Kreisen verkehrt und
deshalb die Neugier auf das Zaubermittel durch den regen Austausch
der Zirkel-Mitglieder untereinander geweckt wird. Was bei einem dien-
lich ist, sollte auch dem anderen gefallen. Ein Versammlungsort in
Paris ist das ehemalige Hotel Pimodan.

Es diirfte wohl kein Zufall sein, dass im Jahre 1843 ein neuer Mie-
ter eine Wohnung im dritten Stock bezieht: Charles Baudelaire. In die-
sem Haus findet er vermutlich jene kiinstlichen Paradiese und auch
deren Gefahren, die er spiter in seinem gleichnamigen Werk schil-
lernd darzustellen vermag.

Unmittelbar, Tiir an Tur, lebt Theophile Gautier, der zu dieser Zeit
durch sein noch heute bekanntes und hiufig zitiertes Credo l'art pour
Vart schlagartig bekannt wird. Ebenfalls Bewohner des Hauses: der
Maler Fernand Boissard, welcher einmal die Woche einen Kreis von
Dichtern, Kiinstlern und bekannten Groéflen des Pariser Lebens emp-
fingt, darunter so vertraute Namen wie Gustave Flaubert oder Honoré
de Balzac; regelmiRliger Teilnehmer ebenfalls der Arzt Jacques Moreau
de Tour. Dieser reist hiufig in diverse Linder des islamischen Orients,
um mehr iiber die Wirkung der dort gingigen bewusstseinsverindern-
den Rauschmittel zu erfahren.*® Dem Haschisch gilt dabei seine grof-
te Aufmerksambkeit, weswegen er von seiner Algerienreise die bislang
noch unbekannte Haschkonfitiire mit dem wohlklingenden Namen
Dawamesc mitbringt.**

Jetzt heilt es, den Stoff unter den interessierten Kiinstlern zu testen.
Das extravagante Flair im Pariser Pimodan scheint fiir eine Premieren-
auffithrung bestens geeignet. Gautier soll einer der ersten freiwilli-
gen Probanden gewesen sein,*” der die Bithne des Rausches betritt.

#5 Vgl. Kupfer, Alexander: Géttliche Gifte. Kleine Kulturgeschichte des Rausches seit dem
Garten Eden, S. 102.

% Vgl. ebd.
7 Vgl. ebd. S. 103.
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Danach nehmen andere das Angebot an, darunter auch der noch
junge Dandy Baudelaire. Und bald schon nennt man sich ganz elitir
Club des Hachichins, nach Théophile Gautiers gleichnamiger Erzih-
lung aus dem Jahre 1846. Die Erprobungen mit dem Halluzinogen
bleiben nicht ohne Konsequenzen — zumindest auf kiinstlerischem
Gebiet. Viele Teilnehmer lassen ihre neuen Erfahrungen unmittelbar
in ihre Kunst(theorien) einflieRen. Es bleibt dennoch anzumerken,
dass sich bei Weitem nicht alle zu einer kleinen mentalen Reise hin-
reiffen lassen.*”® Die regelmifigen Treffen des Kreises finden vermut-
lich gegen Ende des Jahres 1845 ein Ende.

Im Folgenden soll uns nun besonders der eben erwihnte Char-
les Baudelaire interessieren. Nicht nur deswegen, weil er mit seinem
bekannten Werk Die kiinstlichen Paradiese einen auch kritisch-morali-
sierenden Beitrag zur Rauschproblematik verfasste, sondern vor allem
auch, weil er unserer Meinung nach fur die moderne Literatur und da-
bei besonders, was das Motiv der absurden Existenz angeht, als dufierst
prigsam verstanden werden darf und muss. Er ist es, welcher den fiir
diese Literatur typischen Gefiithlen der Entfremdung von der Welt und
der Angst hinsichtlich der Geworfenheit ins Dasein schon frithzeitig
einen Namen gibt.*® Als Reprisentant der franzdsischen Décadence
muss er genau hier genannt werden; die moderne Literatur nimlich
verdankt dieser Epoche und dem darauffolgenden Expressionismus
fundamentale Wegweisungen.

Baudelaire beschreibt also nahezu ein Jahrhundert vor den Existen-
zialisten mit ennui oder spleen diejenige Seelenkrankheit, die dem spite-
ren Begriff der Angst von Jean-Paul Sartre erstaunlich nahe kommt:

,Das Bewusstsein, seine eigene Zukunft nach dem Modus des Nicht-seins zu sein, ist
genau das, was wir Angst nennen. Und gerade die Nichtung des Schauderns als Motiv,
die eine Verstirkung des Schauderns als Zustand zur Folge hat, hat als positives Gegen-
stiick die Erscheinung der anderen Verhaltensweisen (besonders derjenigen, die darin

48 So z. B. Flaubert, der zwar ein sehr grofles Interesse fiir die Droge zugibt, aber
vermutlich aus Furcht davor zuriickschreckt, tatsichlich von ihr zu probieren. Vgl.
Kupfer, Alexander: Géttliche Gifte, S. 106.

9 Eben in diesem Kontext ist Starke zuzustimmen: ,Baudelaires Dichtung verfolgt ein
einziges Ziel: die modernité, den Geist der Moderne zu beschwéren. Dieses Anliegen
verleiht ihr innere Geschlossenheit, aber auch die Zerrissenheit, die zum Wesen der
Moderne gehort.“ Starke, Manfred: Lyrismus und Verfremdung in Baudelaires Dich-
tung, S. 516.
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besteht, sich in den Abgrund zu stiirzen) als meine mdglichen Moglichkeiten. Wenn
nichts mich zwingt, mein Leben zu retten, hindert mich nichts, mich in den Abgrund
zu stiirzen.“>%

Sartre selbst erkennt dementsprechend v. a. in Baudelaire ganz
konkret eine absurde Existenz, die sich ihrer Geworfenheit in die Welt
schmerzlich bewusst wird: , Beschimt entdeckt er, dafl er etwas ist, dem
seine Existenz fiir nichts und wieder nichts gegeben worden ist.“>!
Sartre zitiert Valéry, wenn er den Begriff ennui auf Baudelaire bezogen
sogar als ,die pure Langeweile am Leben“** bezeichnet und darin ,jenes
bizarre Leiden, das die Quelle aller (seiner) Krankheiten [...] und aller
(seiner) elenden Fortschritte [ist]“,’” erkennt.

Diesen offensichtlichen Schmerz bei Baudelaire erldutert Kemp nun
genauer, indem er zum Vergleich Goethes Werther ins Spiel bringt:

,Diese mit tiefer Berechtigung zuerst als ,Welt-Schmerz* charakterisierte Krankheit ist
das lebensfeindliche, selbstmérderische Ubel, das seit Werthers Tagen unter mancher-
lei klinischen Bezeichnungen die edelsten Geister eines Zeitalters befiel, welches im
Gliick des Individuums den héchsten Lebenswert erblickend, alle Anstrengungen sei-
nes wissenschaftlichen und technischen Denkens auf die Bekimpfung des kérperlichen
Schmerzes richtete,“*%*

Hinter aller Sinn- und Gliickssuche verbirgt sich eine starke Affinitit
zum Leiden. So als ob man sich das wahre Gliick erst durch wahres Leid
verdienen konnte und jedes fur sich erst in der Synthese zu gedeihen
vermag. Hier beginnt bei Baudelaire ein Wendepunkt, weswegen er von
uns als Initiator der Moderne gesehen wird. Bei ihm transformiert sich
das bis dato romantische Leidenspathos zu einer eher distanziert kithlen
Deskription der als sinnwidrig erachteten Lebensumstinde, die trotz-
dem nicht weniger tragisch sind. Daher hat man das Recht, neben dem
Dichter Charles Baudelaire auch seinen Protagonisten Lebenstrauer zu
unterstellen. Dieses Leiden am Leben kultiviert er auch selbst bis ins
Hochste. In seinem Werk ergibt sich deshalb folgende Konsequenz:

,Er bekennt sich eindeutig zu einer Kunst, welche die ,tiefen Leiden der Gegenwart’

[..] ausdriickt: enorme Steigerung der Lebensanspriiche auf der einen, ebenso unge-
heure Enttiuschung tiber die Unerfiillbarkeit der Anspriiche auf der anderen Seite,

5% Sartre, Jean-Paul: SN, S. 96.

501 Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 15.

502 Ebd., S. 23.

593 Ebd.

504 Kemp, Friedhelm: Vorwort. In: Baudelaire, Charles: Mein entbl6éf3tes Herz, S. 11.
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Heroismus in einer tragischen historischen Situation, brennende Lebensgier im Un-

gliick, das ,Glithende* im ,Traurigen‘.>®

Er weifl um sein Scheitern und die ewige Wiederkehr alles Leidens:
,Niemand hat die Nutzlosigkeit seiner Bemithungen klarer erkannt als
er selbst.“*% Unter dem Deckmantel des Dandys stellt er sich dieser
scheinbar aussichtslosen Lage gemifl dem Motto: ,Ein grofler Mensch
und ein Heiliger um seiner selbst willen sein, das ist das einzig wich-
tige.“*”” Er gefillt sich und mochte vor allem gefallen in dieser seiner auf
den Leib geschriebenen Rolle als individuell zelebriertes Gesamtkunst-
werk.*® Nach Jean-Paul Sartre versteckt sich hinter Baudelaires Dandy-
tum sogar explizit ein ,Drang nach Kompensation. [...] Sein Dandysmus
ist die zwecklose Sehnsucht nach einem Dasein jenseits der Poesie.“>?

Der Dandy, das ist der eigentliche Held dieses modernen, schnellen
Lebens, da er allein in einer technisierten, kiinstlichen Welt seine Per-
son und sein Schaffen in den Dienst der Schénheit stellt, die fiir ihn
unverginglich ist. Der Dandysmus ist fir den Autor letzter Schimmer
des Heldenhaften in Zeiten der Dekadenz:

,Denn der moderne Heros ist nicht Held — er ist Heldendarsteller.
Die heroische Moderne erweist sich als ein Trauerspiel, in dem die Hel-
denrolle verfiigbar ist.“*® In der Abgrenzung von der Masse gewinnt der
Dandy seine Erhabenheit. Diese Souverinitit scheint zunichst der von
Camus propagierten verwandt zu sein. Doch ergibt sich bei Baudelaire
eine entscheidende Differenz: Er verkapselt sich angesichts der Sinn-
widrigkeit der Welt ganz, neigt so zum asozialen Solipsismus.’'! Die
von Camus eingeforderte solidarische Revolte, in der sich alle gegen
das Absurde zusammenschlieflen, wire fiir Baudelaire das Ende seiner
elitiren Position:

%05 Starke, Manfred: Lyrismus und Entfremdung. Kommentar. In: Die Blumen des Bosen.
Der Spleen von Paris, S. 643.

5% Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 279.
507 Baudelaire, Charles: Mein entbléf3tes Herz, S. 61.

5% Ubrigens erstaunlich analog zu Friedrich Nietzsches Verstindnis, aus sich und seinem
Leben ein Gesamtkunstwerk zu machen.

59 Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 126.
°10 Benjamin, Walter: Charles Baudelaire, S. 96.

It Sartre wagt in diesem Zusammenhang sogar zu behaupten: ,Baudelaire ist nur zu
sich selbst in Beziehung getreten, er ist ebenso einsam geblieben wie ein Kind, das
masturbiert.“ Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 104.



148

,Das wesentliche Merkmal des Dandy ist die ,Distinktion‘; er ist der Mensch, der
sich iiberall und um jeden Preis unterscheiden will, in jener genauen Unterschei-
dung der Nuance, deren Wahrung das spite Individuum seines einmaligen, unver-
wechselbaren Charakters versichert. Und insofern sich Baudelaire als schicksalhaft
unterschieden und anders empfand, und in solcher Unterschiedenheit das Siegel
seiner Auserwihltheit erblickte, erschien ihm der Dandy als der héchste Typus, zu
dem auch Emersons hero‘ und Nietzsches ,h6herer Mensch‘ verwandte Ziige auf-
weisen,“>12

Was er als erwachsener Autor in distanzierter, oft sogar eisiger
Dandy-Diktion formuliert, beriithrt ihn als noch jungen Menschen offen-
bar weitaus tiefer. Hier setzt spitestens sein Bewusstsein ein, auser-
wihlt zu sein. Zugleich wird der Grundstein fiir Baudelaires symptoma-
tische (pathologische) Lust am Leiden gelegt. Im absurden Weltganzen
wird er offen seine existenzialistisch gewihlte Rolle des unberiithrba-
ren Helden spielen. Bereit, vieles zu riskieren, doch niemals seinen
Schmerz. Er macht ihn zu dem, was er sein will, einzigartig und eitel:
Baudelaires ennui zeigt sich schon in der Jugendzeit. Bald wichst das
Empfinden weiter. Der jugendliche Trotz und die Rebellion schlagen
spiter in Ausweglosigkeit um. In einem Jugendbrief an seine Mutter
schreibt er:

,Das Leben fiihle ich mit noch gréferer Angst auf mich zukommen. Alle die Kennt-
nisse, die man erwerben, all den Schwung, den man sich geben miifite, um einen
offenen Platz in der Welt zu finden — alles das erschreckt mich. Letzten Endes bin
ich aber zum Leben geschaffen, ich werde mein Bestes tun; auch scheint es mir, daf§
man an dieser Lebenskunst, die man erwerben soll, an diesem Kampf mit den ande-
ren und sogar an den Schwierigkeiten selbst Freude finden kann.“>?

Der franzésische Schriftsteller wird aber das Gliick niemals fiir sich
akzeptieren, weil das Gliick unmoralisch ist. So ist das Ungliick, das
ein Mensch erleidet, keineswegs eine Auswirkung duflerer Schicksals-
schlige; es kommt aus der Seele selbst und ist zugleich ihre kostbarste
Eigenschaft. Nichts zeigt wohl deutlicher, dass Baudelaire das Leiden im
existenzialistischen Leben gewihlt hat. ,,Schmerz’, sagt er, ,ist Adel*.“5*
Sartre ist iiberzeugt: ,Der Schmerz hilft ihm, so zu tun, als sei er nicht
von dieser Welt.“?

512 Kemp, Friedhelm: Vorwort. In: Baudelaire, Charles: Mein entblétes Herz, S. 25.
° Baudelaire, Charles: Jugendbriefe, S. 72.

514 Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 77.

515 Ebd., S. 80.
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Thm scheint die Wurzel des Lebens vergiftet, alles Hoffen auf Sinn-
haftigkeit hat ein Ende, dekadente Melancholie regiert. In seinem
Gedichtband Die Blumen des Bosen geht es in dem wesentlichen Ge-
dicht Spleen genau darum, wenn es heifdt: ,Die Hoffnung weint in mir,
besiegt; und Todesangst packt wild mich bei der Kehle und pflanzt
auf mein gesenktes Haupt ihr schwarzes Panier.“**® Es ist von diesem
Gemitszustand die Rede, der weniger als Schmerz, sondern vielmehr
als Schwermut deklariert werden darf. Er ist in Baudelaires Augen ein
seelisches Erfassen der conditio humana.’’’ Dazu merkt Walter Benja-
min in seinem Baudelaire-Text an: ,Der Spleen ist das Gefiihl, das der
Katastrophe in Permanenz entspricht.“*!®

Sinn ergibt sich fiir den spleenbehafteten Menschen erst aus seinem
schweren Schmerz. De facto verkdrpert schon die Sinnlosigkeit des
Lebens fiir Charles Baudelaire zunichst irgendeinen, dann den einzi-
gen Sinn. Sie gibt ihm festen Halt. Das ist auch der Grund, warum der
Autor nicht aktiv gegen die Sinnlosigkeit angeht. Deshalb sieht Jean-
Paul Sartre den Dichter auch nicht als revolutionir an. Fiir ihn ist und
bleibt er lediglich Aufriihrer:

,Der Revolutionir will die Welt dndern; er iiberholt sie in Richtung auf die Zukunft,
in Richtung auf eine Wertskala, die er selbst erfindet. Der Aufriihrer aber sorgt da-
fuir, dafl die Mif3stinde, unter denen er zu leiden hat, bestehen bleiben, damit er
sich gegen sie auflehnen kann. Immer trigt er Elemente des schlechten Gewissens
und eine Art Schuldgefiithl mit sich herum. Er will weder zerstoren, noch iiberwin-
den, sondern sich gegen die Ordnung wenden. Je mehr er sie angreift, desto mehr
achtet er sie insgeheim; die Gesetze, die er 6ffentlich anficht, bewahrt er tief in sei-
nem Herzen: wiirden sie verschwinden, so verschwinde mit ihnen auch seine Da-
seinsbel;eightigung. Er versinke in einer Sinn- und Zwecklosigkeit, die ihm Angst
macht.”

Der Dichter beteuert dementsprechend, dass seine Texte Ausdruck
seines Zorns, seiner Wut, seiner Melancholie, seiner Trauer, seines
Ekels und Verzweiflung und seines Hasses auf alle Dinge seien.’®
Die Hoffnungslosigkeit seiner Schriften schligt meistenteils sogar in

516 Baudelaire, Charles: Die Blumen des Bésen, S. 139.
°17 Vgl. Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 78.

518 Benjamin, Walter: Charles Baudelaire, S. 156.

519 Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 42.

520 Starke, Manfred: Lyrismus und Entfremdung. Kommentar. In: Die Blumen des Bosen.
Der Spleen von Paris, S. 526.
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Resignation um: ,Einen Augenblick lang glaubte ich, das Geheimnis
ergriinden zu missen. Doch bald packte mich eine Gleichgiiltigkeit,
der ich nicht widerstehen konnte.“** Diese ,schale Gleichgltigkeit, die
unertriglicher ist als die qualvollsten Leiden“’??, diagnostiziert Sartre
wiederum sogar als Baudelaires ,immer gleichbleibende und, wie es
scheint, angeborene Interesselosigkeit“.’*

Die Apathie wendet sich in Baudelaires Gedichten hiufig in einen
Drang zu reisen, um diese bekannte Welt zumindest mental zu verlas-
sen und tiberhaupt in andere Sphiren zu fliichten. Diesen Drang nach
Aufbruch empfindet der Autor — dhnlich wie Camus —im Ubrigen selbst
schon seit seiner Jugend. In einem Brief an seinen Bruder schreibt er
am 1. Februar 1831: ,Immer zu reisen wire ein Leben, das mir wohl ge-
fiele.“*** Also ein steter Drang, ein ewiges Sehnen, anders und anderswo
zu sein. Die Sehnsucht nach einem anderen Leben ist iiberhaupt das
Wesenselement in Baudelaires Dichtung.’?® 1848 schreibt er an seine
Mutter: ,Meine Reisewut tiberfillt mich immer wieder!“*?® Dies repri-
sentiert am deutlichsten sein bekanntes Anywhere out of the world — Wo
auch immer — nur aufer der Welt. Hier wird die Seele gefragt, wo ihre
liebste Stitte, ,eine Heimat wohl sei? Doch: Meine Seele antwortet nicht.
[...] Meine Seele bleibt stumm. [...] Kein Wort. — Sollte meine Seele tot
sein? [...] Da endlich bricht es hervor aus meiner Seele, und in tiefstem
Einverstindnis schreit sie mir zu: ,Wohin auch immer — Gleichviel! Ist
es nur auflerhalb dieser Welt!““5?

Baudelaires Dichtung ist ein erschiitterndstes Zeugnis seiner leiden-
den Befindlichkeit am elitiren ennui. Auch daher muss er als Reprisen-
tant der dekadenten Literatur hier auftreten, da es ihre Autoren waren,
die die menschliche Absurditit als chronische Krankheit des Daseins
schon weit vor jeglicher Existenzphilosophie beschrieben.

521 Baudelaire, Charles: Der Spleen von Paris, S. 345.
522 Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 67.

52 Ebd., S. 25.

524 Baudelaire, Charles: Jugendbriefe, S. 26.

52 Starke, Manfred: Lyrismus und Entfremdung. Kommentar. In: Die Blumen des Bésen.
Der Spleen von Paris, S. 527.

526 Baudelaire, Charles: Simtliche Werke / Briefe, Band 2, S. 21.
527 Baudelaire, Charles: Der Spleen von Paris, S. 489ff.
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Baudelaire scheint uns gerade auch besonders wichtig fiir diesen
Abschnitt der Abhandlung, weil sein Leben und mehr noch sein Werk
in ihrem Zusammenspiel eine ausgeprigte Affinitit zum Rausch auf-
weisen. So sehr seine Dichtung von melancholischen Bildern, Lebens-
miidigkeit und Leidenseuphorie strotzt, so zeigt sie doch auch immer
auch einen Ausweg an — den Rausch. Aus der Situation des Verdammten
sucht der Dichter immer wieder eine Moglichkeit, die Realitit zu tiber-
winden und dem — von ferne erkennbaren und stets erhofften — Ideal
eines vollkommenen Zustands niherzukommen.’”® Aber der franzosi-
sche Autor bliebe unverstanden, meinte man, dass er ausschliefllich das
Verlangen nach einer verloren gegangenen oder ginzlich neuen Hei-
mat, also nur die Flucht aus dieser Gegenwart beschreibt. Als Dichter
der Moderne schildert er im Gegenteil weniger das Paradies der Triume
als die Verdammnis, in der Holle des Diesseits ausharren zu miissen.’”
Dieses Faktum gilt fiir Charles Baudelaire umso mehr, als das Reise-
motiv bei ihm wohl mit den gréfiten Stellenwert einnimmt, er selbst
jedoch Frankreich niemals verlassen hat.>*® Das konnte Indiz genug
sein, dass seine Reiseaufforderungen rauschhafter Natur sein sollten,
und zwar im Sinn eines Aufbruchs zu den menschlichen Antipoden
der Seele.

Dennoch: Baudelaire lehnt in seinem Buch Die kiinstlichen Paradiese
mit erhobenem moralischen Zeigefinger die chemische Berauschung
zumindest nach rationalen Gesichtspunkten letztendlich ab. 5%

Dennoch gesteht er an anderer Stelle, dass er ,die berauschenden
Gifte nicht nur fiir eines der schrecklichsten und sichersten Mittel hal-
te, Uiber die der Geist der Finsternis verfugt, um die bedauernswerte

528 Vgl. Stephan, Riidiger: Goldenes Zeitalter und Arkadien, S. 125f.

52 Starke, Manfred: Lyrismus und Entfremdung. Kommentar. In: Die Blumen des Bésen.
Der Spleen von Paris, S. 531.

530 Siehe hier Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 13: ,Er verfalt eine ,Aufforderung zur
Reise’, er ersehnt 6rtliche Verinderungen und triumt von unbekannten Lindern: aber
er zogerte sechs Monate lang, ehe er nach Honfleur aufbrach, und die einzige Reise, die
er je unternahm, empfand er wie eine Strafe.”

! In einer Einfithrung zu den 1864 veranstalteten Lesungen sagt er: ,Was mir vorschwebt,
ist ein Buch, in dem es nicht nur um physiologische, sondern vor allem um moralische
Fragen geht. Ich méchte beweisen, daf die Sucher nach einem Paradies sich ihre Hélle
erschaffen, und dafl es sie vielleicht entsetzen wiirde, wenn sie sidhen, wie erfolgreich sie
diese Holle sich zubereiten und ausschliirfen.“ Baudelaire, Charles: KP, S. 188.
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Menschheit zu umgarnen und zu knechten, sondern sogar fiir eine sei-
ner vollkommensten Verkérperungen.“** In seinem Aufsatz tiber Wein
und Haschisch. Verglichen als Mittel zur Vervielfiltigung der Individualitit
erkennt Baudelaire im Wein sogar die Basis fiir ein harmonisches Welt-
gefiige:
Wenn der Wein aus dem, was die Menschen hervorbringen, verschwinde, so ent-
stiinde, glaube ich, in der Gesundheit und in der Geistessphire des Planeten eine
Leere, ein Mangel, eine Stérung, die sehr viel schrecklicher wire als simtliche Ex-
zesse und Verirrungen, fiir die man den Wein verantwortlich macht: Ist es nicht
ein einleuchtender Gedanke, daf} diejenigen, welche, in aller Unschuld oder aus
Grundsitzen, niemals Wein trinken, Schwachkopfe oder Heuchler sind; Schwach-
kopfe, das heifft Menschen, die weder das Menschengeschlecht noch die Natur

kennen; [...] Ein Mensch, der nur Wasser trinkt, hat seinen Mitmenschen etwas zu
verbergen.“>33

An anderer Stelle des gleichen Essays weist er sogar darauf hin,
dass es Leute gebe, ,auf die der Wein eine so erstaunliche Belebungs-
kraft ausiibt, dafl ihre Beine kriftiger werden und ihr Gehér sich aufs
AuRerste verfeinert. Ich habe ein Individuum gekannt, dessen ge-
schwichtes Sehvermdégen in der Trunkenheit seine ganze urspriing-
liche Schirfe wiederfand. Der Wein verwandelte den Maulwurf in einen
Adler.“>3

Eines scheint klar: Baudelaire ist ehrlich fasziniert von der Droge,
denn mit ihr kommt man immerhin dem Ideal der Vollkommenheit
sehr nahe. L'Idéal ist beim Dichter das grofle Endziel der Kunst tiber-
haupt, dementsprechend alles, was diesem Ziel nahekommt, fiir Bau-
delaire hochste Bedeutung hat.’* Jede isthetische Schopfung ist auf
das Idéal ausgerichtet, das seinerseits nie ganz erreicht werden kann,
weil es fest verschlossen bleibt. Jeder Mensch hat hierfiir sein eigenes
Bild, das ihn sehnsuchtsvoll mit Hilfe der Imagination das Schéne zu
suchen veranlasst. Dem Erinnerungsvermogen fillt dabei die Aufgabe
zu, die gegebene Welt zu fixieren, die im permanenten Schock erleb-
te Wirklichkeit durch die Imagination zu verwandeln und ihre wahre
Schonheit auf diese Weise zu dechiffrieren. Dabei bedeutet Imagination
nicht etwa nur Vorstellungskraft, sie ist vielmehr die tibernatiirliche

532 Baudelaire, Charles: KP, S. 87.

533 Baudelaire, Charles: Simtliche Werke / Briefe. Band 2, S. 124f.
5% Ebd., S. 130.

535 Vgl. Kupfer, Alexander: Gottliche Gifte, S. 121.
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Fihigkeit, die geheimen Beziehungen der Dinge zueinander, ihre Ana-
logien und Korrespondenzen, erfassen zu kénnen.

Im folgenden Gedicht Berauscht euch! tritt wohl am klarsten Baude-
laires Meinung zum Rausch zu Tage. Er gilt der Kompensation der zu
schnell verrinnenden Zeit:

,Man muff immer trunken sein! Das ist alles, die einzige Léung. Um nicht die
schreckliche Last der Zeit zu spiiren, die eure Schultern bricht, die euch zur Erde
beugt — berauscht euch! Berauscht euch ziigellos! Aber woran? Am Wein, an der
Poesie, an der Tugend — woran ihr wollt. Aber berauscht euch! Und wenn ihr hin und
wieder erwacht, auf den Stufen eines Palastes, im griinen Grase eines Grabens, in
der tritben Einsambkeit eures Zimmers, und der Rausch schon schwicher geworden
oder verflogen ist, dann fragt den Wind, die Welle, den Stern, den Vogel, die Uhr,
fragt alles, was flieht, alles, was seufzt, alles, was voriiberzieht, alles, was singt, alles,
was spricht, fragt, welche Stunde es ist — und der Wind, die Welle, der Stern, der
Vogel, die Uhr werden euch antworten: ,Es ist die Stunde, sich zu berauschen! Um
nicht die gequilten Sklaven der Zeit zu sein — berauscht euch! Berauscht euch ohne
Ende! Am Wein, an der Poesie oder an der Tugend, woran ihr wolltl“«>3¢

Diese Zeilen diirfen nicht als Imperativ gelesen werden, unreflek-
tiert Drogen zu konsumieren. Nein, berauschen soll sich ein jeder an
Poesie, Tugend und auch am Wein, doch nicht ausschliefilich an diesem.
Was Baudelaire hier sagt, trifft den Nagel auf den Kopf. Er fithrt uns di-
rekt zur Fragestellung dieser Arbeit. Er zeigt den Rausch ,als die einzige
Losung. Um nicht die schreckliche Last der Zeit zu spiiren, die eure

Schultern bricht, die euch zur Erde beugt.“ (ebd.)

Fiir Baudelaire gilt der Rausch also als Kompensationsform der eige-
nen Zeitlichkeit. Dabei fungiert aber nicht allein der Wein oder jegliche
Droge als Katalysator, sondern auch und im Besonderen die Literatur;
wobei zu erwihnen wire, dass aus der Verbindung zwischen Berausch-
tem und Rauschmittel auch fiir Baudelaire eine inspirierte Poesie ent-
stehen kann.”®” Alles ist dienlich, um die schwere Last der Zeit, wenn
auch nur fiir eine kurze Weile, vergessen zu machen. Und sei es, dass
man sich einfach an der Gewissheit berauscht, dass man mehr wert ist
als diese unendliche Welt, da man mit ihr ja unzufrieden ist.>*

Um sich zu berauschen, braucht es bei Baudelaire nicht unbedingt
chemische Mittel. Auch die Liebe und die Lust oder Poesie sind Rausch-
iniatioren. So heifdt es in Das Gift:

53 Baudelaire, Charles: Der Spleen von Paris, S. 451.
57 Vgl. Baudelaire, Charles: Simtliche Werke / Briefe, Band 2, S. 123.
5% Vgl. Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 80.
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»Das Opium vergréRert grenzenlose Riume, dehnt die Weiten iiberweit, ergriindet

alle Lust, macht tiefer noch die Zeit, und die schweren, schwarzen Triume fiillen die

Seele bis zur Unertriglichkeit. All das reicht nicht an das Gift, das aus den griinen

Seen, deinen griinen Augen quillt, drin meine Seele bebt in umgekehrten Bild.“>*?

Den chemischen Rauschmitteln sind diejenigen ideeller Art vorzu-

ziehen. Denn nie darf, nach Baudelaire, vergessen werden, dass die fur
den Dichter so wichtige Willenskraft durch die Droge geschwicht wird.
Dem Berauschten, das fiithrt er in seinen Kiinstlichen Paradiesen aus,
fehle nimlich dann jegliche Kraft zur Aktion:

»Etwas ausfithren! Was sage ich? Es nur zu versuchen, mifllingt ihm
schon. Sein ganzer Wille erliegt unter einem zermalmenden Albdruck.
Der Ungliickliche wird dann eine Art Tantalus, voll glithender Liebe zu
dem, was seine Pflicht ist, und unfihig, es zu vollbringen.“**

Nichts auf der Welt wird aber jemals verhindern kénnen, dass das
Individuum den Rausch sucht. So gesehen sind Rauscherlebnisse nichts
anderes als Sinnsuchen und Sehnsiichte nach Transzendenz. Es ist
nach Baudelaire , das nicht zu ziigelnde Verlangen des Menschen nach
allen Substanzen, gesunden oder gefihrlichen, die seine Personlichkeit
steigern. [...] Sein Trachten ist allzeit darauf gerichtet, seine Hoffnungen
mit neuer Glut zu beseelen und sich aufzuschwingen in die Unendlich-
keit.“**! Diese lebenslange Suche nach etwas Ubergeordnetem macht
uns nach Baudelaire tiberhaupt erst unsterblich, erhaben tiber Zeit und
Raum:

,Eben dieser wunderbare, dieser unsterbliche Instinkt fiir das Schone lif3t uns die
Erde und ihre Schauspiele als eine Ahnung, eine Entsprechung des Himmels be-
trachten. Das unstillbare Verlangen nach allem, was jenseits liegt, und was das Leben
uns offenbart, ist der lebendigste Beweis unsere Unsterblichkeit. Dank der Poesie

53 Baudelaire, Charles: Die Blumen des Bésen, S. 91. Diese Huldigung scheint eine
Seltenheit im Werke Baudelaires zu sein, gibt er sich doch gegeniiber Liebesdingen und
itberhaupt gegeniiber dem Weiblichen in seinen Tagebiichern eher despektierlich, siehe
folgende Aussage: ,Ich glaube, ich habe in meinen Aufzeichnungen schon geschrieben,
daf die Liebe einer Folterung oder einer chirurgischen Operation sehr dhnlich sehe.
Aber dieser Gedanke kann auf die bitterste Art entwickelt werden. Selbst wenn die beiden
Liebenden voll duRerster Leidenschaft und voll wechselseitigen Verlangen wiren, einer
von beiden wird doch immer ruhiger oder weniger besessen sein als der andere. Dieser
oder diese ist dann der Arzt oder der Henker; der andere ist der Patient, das Opfer. [...]
Welch entsetzliches Spiel, bei welchen einer der Spieler die Herrschaft iiber sich selbst
verlieren muf!“ Baudelaire, Charles: Mein entbléftes Herz, S. 6.

540 Baudelaire, Charles: KP, S. 145.
> Baudelaire, Charles: Simtliche Werke / Briefe, Band 2, S. 140.
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und zugleich durch die Poesie hindurch, dank Musik und durch die Musik hindurch
ahnt die Seele die Herrlichkeiten jenseits des Grabes; und wenn ein kostliches Ge-
dicht uns die Trinen in die Augen treibt, so beweisen diese Tranen nicht etwa ein
UbermaR des Genusses, eher sind sie das Zeugnis einer aufgewiihlten Schwermut,
einer Forderung der Nerven, eines ins Unvollkommene verbannten Wesens, das
sich, schon hier auf Erden, eines offenbarten Paradieses also gleich bemichtigen
machte.« >

Und bleibt kein Ausweg, so kénnte mitunter auch der Schlaf einer
sein: ,Verzichte, Herz! Schlaf ein, im stumpfen Schlaf erlost!“** Dem
Leben ein mogliches Ende zu machen, ist kein seltener Gedanke des
franzoésischen Schriftstellers, wie es seine Korrespondenz mit der Mut-
ter beweist. Hier deutet Charles Baudelaire seinen Selbstmord nur an,
erklirt seine Beweggriinde jedoch explizit:

,Ich téte mich — ohne Kiimmernis. — Ich empfinde keine einzige jener Stérungen, die
von den Menschen Kiimmernisse genannt werden. — Meine Schulden waren fiir mich
nie Kiimmernisse. Nicht ist einfacher, als sich iiber derlei hinwegzusetzen. Ich téte
mich, weil ich nicht mehr leben kann, weil die Anstrengung des Einschlafens und
die Anstrengung des Aufwachens mir unertriglich geworden sind. Ich téte mich,

weil ich fiir die anderen unniitz bin — und gefihrlich fiir mich selbst. — Ich téte mich,
weil ich mich fiir unsterblich halte, und weil ich hoffe.>*

Die verzweifelte Hoffnung wird siegreich sein, doch seine Gedanken
an den Freitod verlassen ihn nicht. Dennoch: Jahre spiter herrscht in
ihm ein endlos starker Drang nach (Uber-)Leben: ,Bedenke doch, dal
ich seit vielen, vielen Jahren unaufhérlich am Rand der Selbstvernich-
tung bin. Ich sage dir das nicht, um dich zu erschrecken; denn ich fithle
mich ungliicklicherweise zum Leben verdammt.“>*

Warum er sich so zum Leben verdammt fiihlt ist, aus existenzialisti-
scher Perspektive absolut klar. Das wird von Sartre detailliert erliutert:

~Vom Selbstmord erwartet er jene kleine Hilfestellung, jenen Trick, der es ihm er-
lauben soll, sein Leben als unabidnderlich und abgeschlossen zu betrachten, d. h. in
ihm ein ewiges Geschick oder, wenn man so will, eine abgeschlossene Vergangenheit
zu sehen.

In dem Selbstmordakt erblickt er vor allem eine endgiiltige Wiedergewinnung seines
Wesens: er wird den Schluf8strich ziehen, er wird sein Leben, indem er es beendet,
in etwas Wesentliches verwandeln, das fiir immer bestehen und zugleich doch von
ihm selbst geschaffen sein wird. So kénnte er das unertrigliche Gefiihl loswerden,

52 Ebd., S. 358.

5% Baudelaire, Charles: Die Blumen des Bésen, S. 141.

># Baudelaire, Charles: Simtliche Werke / Briefe, Band 1, S. 48f.
>4 Baudelaire, Charles: Jugendbriefe, S. 111.
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iiberzihlig in der Welt zu sein. Nur miilte er eben, um die Friichte seines Selbstmor-
des geniefen zu konnen, diesen iiberleben. Und deshalb hat Baudelaire die Wahl
getroffen, sich als einen Uberlebenden zu konstituieren. Und wenn er sich auch nicht
wirklich totet, so hat er es doch wenigstens so eingerichtet, daft jede seiner Handlun-
gen ein symbolischer Ersatz ist fiir den Tod, den er sich nicht zu geben vermag. Her-
zenskilte, Impotenz, Sterilitit, Mangel an GrofRziigigkeit, Unverbindlichkeit, Stinde:
lauter Aquivalente fiir den Selbstmord.“>*¢

Baudelaire verkorpert, so besehen, Camus’ Sisyphos, dem es nicht
erlaubt ist, sich davonzustehlen, der weitermachen muss mit diesem
nicht immer leichten Leben. Er hat erkannt, dass er sich dem Absur-
den im Leben und damit auch seiner eigenen kleinen absurden Exis-
tenz stellen soll. Nur im Kampf gegen das Absurde gewinnt Baude-
laire festen Halt in seiner souverinen Position als Dandy. Damit ge-
hort der Dichter klar zu jenen Geistern, die von ihrer Zeit nur durch
den verzweifelten Widerstand, den sie ihr entgegensetzen, eben Kraft
ihrer hoheren Abkunft, Zeugnis ablegen miissen, um weiterleben zu
kénnen.’*

Der Dandy leidet an seiner Zeit, wie er alles Leben als irdisches Ge-
boren- und Bedingtsein als driickend empfindet. Gerade weil er an sei-
ner (politischen) Zeit so hart zutragen hat, kommt er mit der Zeitlich-
keit im ganz eigentlichen Sinne nicht klar. Das gesteht er ganz offen in
seinen Tagebuchblittern Raketen:

,In jeder Minute zermalmt uns die Vorstellung und die Empfindung der Zeit. Es gibt
nur zwei Mittel, diesem Alpdruck zu entrinnen — ihn zu vergessen: das Vergniigen
und die Arbeit. Das Vergniigen verbraucht uns. Die Arbeit kriftigt uns. Wihle. Je

mehr wir uns des einen dieser Mittel bedienen, um so stirker widert uns das andere
an. Nur indem man sich ihrer bedient, kann man die Zeit vergessen.“548

Deswegen rinnt die Zeit als favorisiertes Motiv durch sein Werk, vor
allem durch seine Prosagedichte, zusammengefasst unter dem Titel Die
Blumen des Bosen und Der Spleen von Paris. Hier begegnet uns die ,Uhr!
Finstrer Schreckensgott, der nichts weifl von Gefiihlen, der mit dem
Finger droht und flistert: Denk daran!“** Unter die Herrschaft der Zeit
hat sich der Mensch zu beugen:

546 Sartre, Jean-Paul: Baudelaire, S. 155.
57 Vgl. Kemp, Friedhelm: Vorwort. In: Baudelaire, Charles: Mein entbloftes Herz, S. 7.
548 Baudelare, Charles: Mein entbléf3tes Herz, S. 33.

549 Baudelaire, Charles: Die Blumen des Bésen, S. 149.
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,Ein jeder Augenblick verschlingt dir einen Bissen

Der Wonnen, welche jedem zustehn, der hier lebt.

Dreitausend- und sechshundertmal tickt die Sekunde

Allstiindlich: Denk daran! [...] Bald schligt die Stunde [...], da alles zu dir spricht:
Stirb, Feigling, ’s ist zu spét!“sso

Noch drastischer exemplifiziert es Baudelaire im Gedicht Der Feind:
,Oh Schmerz! O bitterer Schmerz! Die Zeit frifd3t unser Leben.“%!

Aus dieser verzweifelten Situation des a priori Verdammten sucht
der Dichter dennoch immer wieder eine Moglichkeit, diese zeitlich de-
terminierte Realitit zu tiberwinden und dem von ferne erkennbaren
und stets erhofften Ideal eines vollkommenen Zustands niherzuriik-
ken.>? Und sei es auch wiederum nur fiir eine begrenzte Zeit. Rudiger
Stephan nennt nicht umsonst Baudelaires Gedichte ,Zeugnisse einer
vergeblichen Suche nach dem Ideal“.>

Bis die Zeit wieder ihre Herrschaft itbernimmt, wenigstens fiir diese
kostbare Zeit, hat das kiinstliche Paradies aber alle Vorziige eines gol-
denen Zeitalters. Es leidet schlief3lich nicht unter der Last der Zeit oder
des Raums; seine Schonheit verliert sich im Unendlichen, es spiegelt
absolute Harmonie. Somit schafft der Rauschzustand das Wunder eines
eigenen und vor allem idealen Kosmos.>** Dort ist alles in Ordnung und
Schonheit, welche als Harmoniestifter gleichzeitig die fundamentalen
Antinomien zur diesseitigen Realitit bilden, weil sie die zugleich de-
struktiven Michte des Zufalls und der Zeit ausschlief3en.

Die Temporalitit von Rauscherfahrungen beschreibt Charles Baude-
laire schliefllich wohl am anschaulichsten in Das doppelte Zimmer. Das
fiktive Ich befindet sich in einem ,wahrhaft durchgeistigtem Zimmer“>
und findet einen ,Traum von Wollust fiir den Augenblick der Entriik-
kung vor“.>¢ Dort erlebt es die unter Haschischeinwirkung typischen
Verinderungen der Raum- und besonders der Zeitgefiihle:

550 Ebd., S. 149ff.

S1EDbd., S. 29.

2 Vgl. Stephan, Riidiger: Goldenes Zeitalter und Arkadien, S. 125f.
53 Ebd., S. 126.

54 Vgl. ebd., S. 133.

55 Baudelaire, Charles: Der Spleen von Paris, S. 339.
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,Nein! Es gibt keine Minuten mehr und keine Sekunden! Die Zeit ist
dahin: die Ewigkeit regiert, eine wonnevolle Ewigkeit.“>”

Und plétzlich ist die Ekstase jih vorbei:

»Anstelle jenes Duftes aus einer anderen Welt, an dem ich mich mit feinsinniger
Geniilichkeit berauschte, erfiillt leider ein iibler Tabakgeruch, durchsetzt mitirgend-
einem fauligen Gestank, den Raum. Hier atmet man jetzt abgestandene Verzweif-
lung. In dieser engen, aber so von UberdruR erfiillten Welt lichelt mir ein einziger
bekannter Gegenstand zu: das Flischchen Laudanum, eine alte, schreckliche Freun-
din; wie alle Freundinnen, leider, reich an Zirtlichkeit und Tiicke. Ach ja! Die Zeit
ist wieder da. Die Zeit regiert nun unumschrinkt; und mit der hiflichen Greisin ihr
ganzes teuflisches Gefolge von Erinnerungen und Leiden, von Krimpfen, Angsten
und Neurosen.

Ich versichere euch, die Sekunden ticken jetzt laut und eindringlich, und jede von
ihnen sagt, wenn sie die Uhr verldfit: ,Ich bin das Leben, das unertrigliche, unab-
wendbare Leben!‘ [...] Ja, die Zeit regiert, sie hat ihre Schreckensherrschaft wiederer-
richtet. Wie einen Ochsen treibt sie mich an ihrem zwiefachen Stachel. ,Vorwirts, du
storrisches Luder! Schwitzen sollst du, Sklave! Leben sollst du, Verdammter!““>>®

Am Ende steht also das Wissen Baudelaires, dass die Suche nach
dem Eden auf Erden notgedrungen doch immer wieder zum Ausgangs-
punkt, zur eigenen und nicht verleugbaren Existenz zuriickfithren
muss. Die romantische Entdeckung eines eigenen Universums in der
menschlichen Seele hat sich als Illusion erwiesen: Es ist dem Menschen
nie ganz moglich, seiner eigenen, Natur und Zeit unterworfenen, Exis-
tenz zu entkommen. Dabei sind die kiinstlichen Paradiese nur eine Sta-
tion, Endstation Sehnsucht.

Letzte Hoffnung fiir den Dichter ist die (rauschhafte) Reise ins Un-
bekannte, ins Fremde. Vielleicht gibt es dort Hoffnung, vielleicht wihrt
dort die Ewigkeit am lingsten, dort Anywhere but out oft of the world.
Denn wenn das Ideal des Paradieses auf Erden auch unerreichbar blei-
ben wird, so kann sich der Mensch doch zumindest dadurch entziehen,
dass er sich der Gruppe der wahren Reisenden anschlief3t.* Auf diese
Art kann dem Leben ein neuer Sinn abgewonnen werden:

,Der Realitit mufl im Bewuftsein, dafl Diskontinuitit, Zufall und unverinderliche
Bewegung ihre Grundprinzipien sind, ein neuer Sinn abgewonnen werden: Die Rei-

se darf kein Ziel mehr haben, sondern trigt ihren Sinn in sich selbst, im steten Auf-
bruch und dauernder Verinderung. Auf diese Weise gelingt es den Reisenden, dem

557 Ebd., S. 341.
58 Ebd., S. 343.
5% Vgl. Stephan, Riidiger: Goldenes Zeitalter und Arkadien, S. 139.
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Zwang des Irdischen zu entgehen. Sie tiuschen Zeit und Raum, denn sie bleiben
selbst in Bewegung, lassen sich nie iiberraschen und iiberwinden so beide.“>%

Zentrale Reise bleibt der Tod als die wohl grofite Herausforderung
fur den Menschen. Sie stellt als Grenzstein der Absurditit menschli-
chen Lebens hierbei die eigentliche andere, wahre Welt dar. Im Tod er-
fuillt sich die Wirklichkeit in ihrer furchtbaren Wahrheit; doch ist sie fiir
Baudelaires wahren Wanderer keinesfalls eine todliche Fessel, sondern
wie jeder Moment der Realitit Durchgang zu einem absolut Neuen, das
noch nie da gewesen ist. Der Tod als letztes spannendes Experiment®
gewinnt so ein sogar freundliches Gesicht. Im letzten Teil des Gedichts
Die Reise heif3t es drum:

,Tod, alter Kapitin, den Anker aufgezogen!
’s ist Zeit! Dies Land miftfillt uns, Tod! Die Segel hoch!
Zwar sind wie Tinte schwarz die Wolken und die Wogen,

Doch unsre Herzen, die du kennst, sie strahlen noch!

Fl68 uns dein Gift ein, um uns neue Kraft zu bringen!
Dies Feuer frift uns sonst das Hirn! Wir wollen fort,
wollen ins Tiefste — Himmel oder Holle — dringen,

Ins Unbekannteste, und sehn: gibt’s Neues dort?*362

60 Ebd., S. 140.
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§ 14. ... zum Rausch im Expressionismus

a) Gottfried Benn und der Expressionismus

Die Ankniipfung an die expressionistische Epoche geschieht nicht von
ungefihr genau hier. Denn tatsichlich sind es die literarischen Expres-
sionisten in Deutschland, die von den Werken der franzésischen Sym-
bolisten — und hier insbesondere von denen Baudelaires und Rimbauds
sich stark beeindruckt zeigen.>®®

Kemper und Vietta sehen in dieser Verehrung fiir die franzésische
Kunst und Kultur sogar eines der ,gemeinsamen Kennzeichen expres-
sionistischer Autoren“*** {iberhaupt. Vor allem die rauschhafte Entre-
gelung der Sinne, die Arthur Rimbaud in seinen sogenannten Seher-
Briefen postulierte, sollte so ganz in den Geist dieser neuen Generation
passen. In seinen Fieberphantasien II. erfindet der Dichter ,eine poeti-
sche Sprache, [...] die frither oder spiter, allen Sinnen zuginglich sein
wiirde.“>%

Ganz in der Nachfolge von Charles Baudelaire darf man Rimbauds
Dringen verstehen, genau wie dieser zu neuem, noch unbekanntem
und nie zuvor betretenem Land vorzustoflen, um in der Erkundung
eines unerschlossenen Territoriums sich der irdischen elenden Welt
zumindest temporir und partiell zu entledigen. Das Entdecken ermdog-
licht oder erleichtert ungemein der (Drogen-)Rausch, was nicht zuletzt
seinen Ausdruck in der bekannten Ausrufung Rimbauds in Trunkener
Morgen findet: ,Und jetzt kommt die Zeit der Haschischjiinger!“*¢

Die Zeit der Sehenden scheint nun also die Zeit der Haschischesser.
Rimbauds poetische Ausdrucksweise stellt einen ersten Schritt dar auf
dem Weg zur Schaffung neuer Formen.’® Sie bricht mit ehemals syn-
taktischen Konventionen und wird wie schon Baudelaires Stil fiir die-
se Zeit avantgardistisch, literaturwissenschaftlich gesprochen, schlicht
modern.

%63 Vgl. Ziegler, Jirgen: Form und Subjektivitit. Zur Gedichtstruktur im frithen Expres-
sionismus, S. 193.

%4 Vietta, Silvio; Kemper, Hans-Georg: Expressionismus, S. 14.

5 Rimbaud, Arthur: Simtliche Dichtungen. Franzésisch und Deutsch, S. 299.
566 Ebd., S. 205.

%7 Vgl. Kupfer, Alexander: Die kiinstlichen Paradiese, S. 45.
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Und genauso, wie fiir die franzésischen Kiinstler und hier insbe-
sondere fiir Baudelaire Paris die Grofdstadt schlechthin war — mit all
ihren negativen Auswirkungen auf das Ich, beschrieben im Spleen von
Paris —, so sehen die deutschen Kunstschaffenden nun Berlin ,als Me-
tropole, als Weltstadt, ja als ,Welt’, als die moderne Welt, als die Le-
benswelt des modernen Menschen verstanden, mit der man sich als
moderner, dem Leben zugewandter Kiinstler auseinandersetzen muf3-
te.“**® Vorbild Baudelaire ist ja bereits als der erste ,Grof3stadtlyriker
der Weltliteratur tiberhaupt“>® bezeichnet worden. Zwar ist die Grof-
stadt auch als intellektuelles Zentrum den Expressionisten Heimat, zu-
gleich aber wird sie nie ihre Bedrohlichkeit fiir sie verlieren.’”°

Mit Moderne sind zugleich aber auch die um diese Zeit nach der
Jahrhundertwende massiven gesellschaftlichen Erneuerungen, die so-
ziokulturellen Verinderungen, gemeint. Zunehmende Technisierung
und Rationalisierung, wachsende Urbanisierung, die Expansion mas-
senkommunikativer Prozesse und die Biirokratisierung, die Entzaube-
rung tradierter Mythen und die kritische Uberpriifung metaphysischer
Gewissheiten gilt den Schriftstellern als fruchtbarer Reflexionsboden.
Uber die ambivalente Verbindung von Modernisierung und darauf rea-
gierender Kunst weifd Anz zu berichten:

,Es ist kein Zufall, daf die expressionistische Epoche ihr Zentrum in jener GroRstadt
hatte, in der sich die zivilisatorischen Modernisierungsprozesse seit der Reichsgriin-
dung so stark wie in keiner anderen Stadt des deutschen Sprachraums verdichteten
und beschleunigten. Mit der Verstidterung, der Technisierung und der Expansion
der Massenmedien verbindet den Expressionisten eine eigentiimliche Hafliebe. Die
dsthetische Modernitit von der Art, wie sie durch Werke wie von Blass, Doblin und
vielen anderen Autoren aus dem Umkreis des Expressionismus reprisentiert wird,
besteht nicht zuletzt darin, daf sie sich, im Unterschied zur vélkisch-nationalen
Literatur, zur Heimatkunstbewegung, zur katholischen oder neuklassischen Litera-
turbewegung um 1900, den zivilisatorischen Modernisierungsprozessen thematisch
und formal zu stellen versucht, sie nachdriicklich in sich aufnimmt — und gleichzei-
tig, anders als der italienische Futurismus, gegen sie opponiert oder zumindest eine
ambivalente Einstellung ihr gegeniiber zeigt.”!

568 Matsche, Franz: Grofstadt in der Malerei des Expressionismus am Beispiels E. L. Kirch-
ners, S. 95f.
> Vietta, Silvio; Kemper, Hans-Georg: Expressionismus, S. 37.

°70 Das ist allein schon quantitativ erklirbar: Berlin hat 1920, gegen Ende des expressionis-
tischen Jahrzehnts, beinahe vier Millionen Einwohner und ist damit die drittgréfite Stadt
der Welt. Vgl. ebd., S. 36.

7t Anz, Thomas: Gesellschaftliche Modernisierung, literarische Moderne und philosophische
Postmoderne, S. 3.
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Von den dufleren Ereignissen, die dieses etwa von 1910 bis 1920
fixierte expressionistische Jahrzehnt — exklusive thematischer Vor- bzw.
Nachliufer — prigen, darf wohl der Erste Weltkrieg als das einschnei-
dendste bezeichnet werden. Schlagen sich doch seine Vorzeichen inner-
halb der expressionistischen Literatur ebenso nieder, wie auch sein Aus-
bruch und Verlauf zur Verstirkung ihrer Zivilisationskritik beitrigt. Fiir
die Literatur bedeutet der Erste Weltkrieg vor allem auch einen tiefen
Einschnitt in ihrem Verhiltnis zur Maschinenwelt. Erfahrungen von
Materialschlachten, bei denen der Sieg mehr als von allem mensch-
lichen Einwirken, hauptsichlich von Stahl, Beton, Dynamit oder Gas
abhingig wurde, hatten neue Vorstellungen von der Ubermacht der
Technik neben oder an die Stelle fritherer Herrschaftstriume treten las-
sen.’”? Der Weltkrieg fordert auch unter den expressionistischen Kiinst-
lern seine Opfer. Bereits im ersten Jahr des Krieges sterben unter ande-
rem Alfred Lichtenstein, Georg Trakl und Ernst Stadler.

Verstindlich, dass in den entstehenden Texten psychopathographi-
sche Elemente vorherrschend und stilprigend sind.’”* Doch psycholo-
gische Termini bilden innerhalb der literarischen Moderne durchaus
nichts Neues. Schwermut und Depression sind bereits in der vorange-
henden Literatur um die Jahrhundertwende, beispielsweise innerhalb
der Wiener Moderne vertraute Themen. Schon hier bedeutet Moderne,
klar beeinflusst von Sigmund Freud, auch die Verabschiedung von der
Vorstellung eines einheitlichen Subjekts mit einer unverwechselbaren
Identitat.>”*

Man konnte als Konsequenz fiir den Expressionismus mit Eykmann
sicherlich behaupten: ,Die Expressionisten radikalisieren [...] den Ver-
lust des Ich.“7

Diese Schriftsteller nehmen das rein Pathologische in Extremstform
in ihre Texte auf, ohne es in irgendeiner Weise zu tabuisieren oder ir-
gendwie zu euphemisieren. Im Gegenteil werden Wahnsinn als anti-

72 Vgl. Limmert, Eberhard: Visionen des Maschinenmenschen auf den Biithnen der
zwanziger Jahre, S. 65.

573 Vgl. Miiller-Seidel, Walter: Wissenschaftskritik und literarische Moderne. Zur Problem-
lage im frithen Expressionismus, S. 30.

74 Man denke nur an Arthur Schnitzlers Traumnovelle, in der der Protagonist Fridolin so
ganz eigene Erfahrungen mit seinem vielschichtigen, unbewussten Ich macht.

575 Eykmann, Christoph: Denk- und Stilformen des Expressionismus, S. 112.
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biirgerliches Motiv und Rausch als eine geeignete (Uber-)Lebensform
propagiert, um inmitten des rationalisierten Lebens gegen dieses zu
resistieren und rebellieren. René Schickele driickt diese expressionisti-
sche Intention in einem Brief an Hans Brandenburg von 1903 folgen-
dermaflen aus:

,Die Eltern meiner Freunde verfluchen mich, die ganzen politischen Parteien ver-
fluchen mich, Kirche und Staat mochten mich am liebsten verbrennen, weil ich das
erste predige, was nottut: den Wahnsinn der Freiheit, die Freiheit tiber allem, den
Rausch tiber allem Leid, die Heroika der Einzelnen bis in den Abgrund hinab ... Und
hols der Teufel, wenn man auch 30 Jahre frither abkratzt — es war eine Heldenwiese,
die mich leicht hiniibertrug. Und die Jugend, die das einmal aufs Tiefste erkannt hat,
wird mit der groflen Verzweiflung kimpfen, die das Ungeheuerste vollbringt, weil
ihr kein Preis zu gering ist. Und das wird unser Zeitalter sein, Teuerster!“>’¢

Noch vor dem ersten Weltkrieg, der wie nichts anderes den Geist
der Zeit erschiittert, liegt Protest seitens der Intellektuellen in der Luft.
Er richtet sich gegen jegliche restriktiven, beherrschenden, geistigen,
kulturellen und materiellen Zustinde der Zeit und namentlich gegen
die Determinierung des Menschen durch eben diese Umstinde. Und
es ist hier Motekat absolut zuzustimmen, wenn er in genau dieser Re-
volte den jetzt ,auf breiter Front sich vollziehende[n] Beginn wirklicher
moderner Dichtung“”” ansetzt.

Gegentiber dem rationalen Bewusstsein wertet die neue literari-
sche Moderne das Unbewusste auf: Traiume werden wichtig, genauso
wie Rausch, erotische Ekstase und mystische Erfahrungen. Stagnation
als Festgefahrensein in biirgerlichen Konventionen bleibt hassenswert.
Inmitten der grellen Lichter der anonymen Grofistadt geht das kleine
Ich unter, wenn es sich nicht lauthals bemerkbar macht. Die (kiinst-
lerische) Tat an sich ist das Erstrebenswerte, nicht umsonst heifdt eine
grofle expressionistische Zeitschrift Aktion. Motekat meint hier kontex-
tuell: ,Das Wesen des deutschen Expressionismus war vor allem ande-
ren Bewegung.“’® Der neue Mensch muss her, geformt werden aus den
Fragmenten einer zerrissenenen Einheit. Das Ich, das genau in dieser
Zeit seine Entfremdung, seine Zerrissenheit am stirksten sptirt, darf

576 Edschmid, Kasimir (Hg.): Briefe der Expressionisten, S. 112.

577 Motekat, Helmut: Experiment und Tradition. Vom Wesen der Dichtung im 20. Jahr-
hundert, S. 81.

78 Ebd., S. 96.



164

nicht in Resignation verharren, sondern ganz im Sinne von Camus’
solidarischer Revolte sich mit allen anderen entfremdeten Individuen
verbriidern, was auch vielen Kiinstlern der Zeit ein echtes Anliegen ist.
Das Schicksal des Menschen liegt ihnen am Herzen, sofern es nicht auf
Zufall gebaut ist. Sie wollen diejenigen, die von Staat, Technik und Mo-
ralkonventionen entmenschlicht und vereinsamt waren, zur Empathie
fir den Menschen aufrufen.’” Dieses humanistische Prinzip erkennt
auch Raabe, wenn er das Programm des Expressionismus neben dem
»Schrei grenzenlosen Leidens“’® primir den ,Ruf zur Briiderlichkeit
und Menschlichkeit“’®! nennt. Stefan Zweig formuliert den Kampfgeist
und Willen zur Erschiitterung ganz dhnlich in seiner aussagekriftigen
Rede Das neue Pathos:

Wer die Menge zwingen will, muff den Rhythmus ihres neuen und unruhigen
Lebens in sich haben, wer zu ihr spricht, muf beseelt sein von neuem Pathos. Und
dieses neue Pathos, das ,ja sagende Pathos par excellence‘ im Sinne Nietzsches, ist
vor allem Lust, Kraft und Wille, Ekstase zu erzeugen. Nicht sensitiv und wehleidig
darf dieses Gedicht sein, nicht ein personliches Leid ausdriicken, damit ein anderer
sich darin einfiihle, sondern beseelt von Freude und Uberschwang, von dem Willen
aus Freude wieder Schwung und Leidenschaft zu erzeugen. Nur grofRe Gefiihle tra-
gen das Wort zur Menge hin, kleine, die nur im Schweigen wie in unbewegter Luft
auffliegen konnen, stiirzen hin. Das neue Pathos mufl den Willen nicht zu einer
seelischen Vibration, zu einem feinen isthetischen Wohlgefiihl enthalten, sondern
zu einer Tat. Es muf} mitreiffen, muf die zersprengten Krifte des Dichters von einst
wieder in sich versammeln, mufl im Dichter den Demagogen, den Musiker, den
Schauspieler, den Redner fiir eine Stunde wieder erschaffen, mufl das Wort vom
Papier wieder aufreiflen in die Luft, das Gefiihl nicht sorgfiltig als eine Heimlichkeit
dem einzelnen anvertrauen, sondern in die Gischt einer Masse schleudern.

Gedichte von solchem neuen Pathos kénnen nicht schwache, passive Menschen
schaffen, deren Stimmung von der Umwelt in jeder Minute gewandelt wird, sondern
nur Kampfnaturen, die beherrscht sind von einer Idee, vom Gedanken einer Pflicht,
die ihre Empfindung aufzwingen wollen, ihre Begeisterung zur Begeisterung der
ganzen Welt erheben, “>82

Rausch als Chiffre gehort so unbedingt zur Epoche des Expres-
sionismus wie die sogenannte Ichdissoziation des Menschen. Seine

Verlorenheit in einer zunichst undurchschaubaren Welt, seine Ent-
fremdung lisst ihn nach Auswegen aus der Absurditit seines eigenen

57 Vgl. Riedel, Walter: Der neue Mensch. Mythos und Wirklichkeit, S. 2.

*8 Raabe, Paul (Hg.): Expressionismus. Der Kampf um eine literarische Bewegung, S. 7.
581 Ebd.

*82 Ebd., S. 17f.
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Lebens suchen. So ist diese Zeit, was den literarischen Expressionis-
mus betrifft, charakterisiert durch eben die Gegenbegriffe Ichdissozia-
tion und Menschheitserneuerung, Entfremdungsempfindung und zu-
gleich Aufruf zur Wandlung des Menschen.**

Kiinstlerisch unerlisslich sind Verarbeitungsmethoden des Indi-
viduums, seine Disparatheit und Einsamkeit, wenn auch nur zeitwei-
se, aufzulésen. Leiden stellt sich dar als Leidensauflésung. Aber nicht
nur die Dinge oder das Ich, die erfahrene Wirklichkeit in ihrer Ge-
samtheit unterliegt fiir den neuen Kiinstler zuweilen einer sonderba-
ren Verfremdung. Sie wird unvertraut, weil sie als Chaos erfahren
wird.’®

Auch der Schriftsteller Gottfried Benn empfindet sich in eine solche
Wirrnis hineingeboren, vor allen Dingen in ein von der Ratio determi-
niertes Chaos. Im Rausch scheint er neben dem Traum und spiter vor
allem der Kunst — wie sein Vorbild Nietzsche — einen Ausweg aus der
Zerebralisierung, der lastenden Schwere des Gehirns zu finden — sein
Empfinden existenzialistischer Absurditit.

Unser Anliegen im Folgenden ist nicht eine Gesamterfassung der
Dichtung Benns, sondern der Versuch, aufzuzeigen, wie ein bestimm-
tes Gestaltungsmittel, hier also das Motiv des Rausches in Prosa und
Lyrik dieses Autors funktioniert. Benn eignet sich hierbei hervorragend,
weil er sich in seinen Schriften immer wieder explizit fiir den Rausch
als einen moglichen Ausweg aus der Absurditit entscheidet.

Die Entfremdung als Empfindung einer scheinbar uniiberbriickba-
ren Kluft zwischen der Welt und dem Ich stellt Benn zunichst sehr
anschaulich in seinen sogenannten Rénne-Geschichten dar. In den Jah-
ren 1914 bis 1916 entstanden, diirfen die Novellen nahezu als autobio-
graphische Schriften betrachtet werden. Der Arzt Ronne nimlich ist
niemand geringeres als der echte Dr. med. Gottfried Benn selbst, Dok-
tor fiir Haut- und Geschlechtskrankheiten.

Gleich zu Beginn der Ronne-Prosa in Gehirne erlebt der Arzt eine
ganz ihnliche Mudigkeit, eine Art von Trigheit, wie sie auch Sartres
Figuren in ihrem Ekel angesichts der Verginglichkeit tiberkommen.

%83 Vgl. Vietta, Silvio; Kemper, Hans-Georg: Expressionismus, S. 34.

%84 Vgl. Eykmann, Christoph: Denk- und Stilformen des Expressionismus, S. 112.
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Benn beschreibt den Ekel in der Figur Rénne als Erschoépfung: , Er war
zwei Jahre lang an einem pathologischen Institut angestellt gewesen,
das bedeutet, es waren ungefihr zweitausend Leichen ohne Besinnen
durch seine Hinde gegangen, und das hatte ihn in einer merkwiirdigen
Weise erschopft.“*® Ronne empfindet seine Hinde als von ihm abge-
koppelt, sie erscheinen ihm demontiert von der Persénlichkeit. Als sol-
che verrichten sie Handgriffe mechanisch und halten buchstiblich den
Tod.**® Bei diesem Umgang mit den Toten kommt Rénne der schmerz-
volle Gedanke, selbst nichts anderes zu sein als ,ein kleines Flattern,
ein Verwehn“,*® und das obschon er sich doch inmitten der , Sinnlo-
sigkeit dieses Schlachtfeldes um Sinn“*® nichts anderes wiinschte als
eine Heimat auf Erden, er der ,so geknechtet ist von den Dingen nach
Zusammenhang“.*® Doch der Versuch, ,an alles, was man sieht etwas
anzukniipfen®,*® geht auf in ,Zermalmung“.>”

Das Ich bleibt weiterhin zersplittert: ,Zerfallen ist die Rinde, die
mich trug. Wann endlich wird die einsame Seele Wurzeln schlagen
diirfen in dieser Welt?“**?2 Benn konnte sich hier selbst meinen, als
Menschen, der zeitlebens nach Zusammenhang sucht und in der End-
lichkeit des Menschen ein Skandalon sieht. In seinem Roman des Phii-
notyps sagt er ganz offen: ,Durch alles dies muf} man hindurch, es auf
sich wirken lassen, es durchdenken. Dies wird dir auferlegt fiir deine
Jahre, die ein unberechenbarer Tod begrenzt. [...] Dies alles — aufneh-
men und dann verlieren und dann gehen.“* Es ist die Bewusstheit,
und mit ihr das Wissen um die Endlichkeit des Menschen, das Ronne
umtreibt und der er feindlich gegeniiber steht. An dieser Zerebration
leidet Ronne und verflucht damit auch ganz gemifl dem expressioni-
stischen Programms die Verwissenschaftlichung, die Rationalisierung

%8 Benn, Gottfried: Gesammelte Prosa (im Folgenden GP), S. 7.

58 Vgl. Wegmann, Thomas: Stérende Parasiten, gestorte Wirte? Uber Gottfried Benns
medizinische Anthropologie und Asthetik, S. 89.

587 Benn, Gottfried: GP, S. 10.

58 Ebd., S. 48.

58 Ebd., S. 20.

50 Ebd., S. 27.

S Ebd., S. 20.

52 Ebd. S. 7.

%% Benn, Gottfried: Gesammelte Werke (GW) in vier Binden. Band 2, S. 181.
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des Lebens im wortwortlichen Sinne.®* In dem Mafe, wie die Figur
Ronne an der Bewusstsheit leidet, kann er sich auch nicht in der Ge-
meinschaft der Menschen einbergen und hier eine Heimat finden. In
der Ronne-Geschichte Die Reise kostet es ihn bei einem Abendessen
mit mehreren Mediziner-Kollegen eine entsetzliche Miihe, dass Wort
zu ergreifen, sich in die Gesellschaft einzufinden, dazu zu gehéren.
Schlieflich iiberwindet er doch seine Schwierigkeiten und spricht im-
merhin einen Satz, bangend und hoffend, er moge gehért werden und
ein Echo erhalten. Und als ihm wider Erwarten Gegenantwort zuteil
wird, da fiithlt er sich aufgehoben, da spiirt er ein einheitstiftendes Prin-
zip, den Rausch der Gemeinschaft:

,Jubel in ihm, Triumphgesinge. Nun hallte Antwort mit Aufrechterhaltung gegen-

iiber Zweiflern, und das galt ihm. Einreihung geschah, Bewertung trat ein; Fleisch a3

er, ein wohlbekanntes Gericht; AuRerungen kniipften an ihn an, zu Ansammlungen

trat er, unter ein Gewolbe von groflem Gliick; selbst Verabredung fiir den Nachmittag
zuckte einen Augenblick lang ohne Erbeben durch sein Herz.“ >

Doch das Einheitsgefiihl bleibt nur kurz bestehen, bald schon bleibt
Ronne wieder verloren in seinem zerrissenen Ich zuriick. Wiederum wird
offensichtlich, was Gottfried Benn mit seinen Ronne-Novellen aufzeigen
will: den Zustand duflerster Dissoziation zwischen dem wahrnehmen-
den Ich des Protagonisten Ronne und den Dingen. Bewusstsein und
gegenstindliche Realitit fallen auseinander, scheinbar unvereinbar.>
Gottfried Benn selbst erblickt in der Figur des Rénne ,einen Mann, der
eine kontinuierliche Psychologie nicht mehr in sich trigt.“**” Ronne pra-
sentiert also eine Persoénlichkeitsstruktur, die unablissig in einem be-
stimmten Stadium der Zerebration sich darum bemiiht, eine fiir ihn ver-
lorengegangene Ubereinstimmung von Ich und Welt zu (re-)generieren.

Sein Leiden an der Bewusstheit, dem Zerdenken bleibt auch fiir den

Autor Benn bestehen und wird zum herausragenden Thema innerhalb
seines Werks. Ein Reflektieren, das immerzu nur faktenorientiert ist,

% Obgleich hier Benn sich unmissverstindlich selbst definiert, gibt es von ihm auch

durchaus kontrire Aussagen, zumindest was sein Verhiltnis zur Wissenschaft betrifft.
In Lebensweg eines Intellektualisten schreibt er ganz offen: ,Riickblickend scheint mir
meine Existenz ohne diese Wendung zur Medizin und Biologie v6llig undenkbar.“ Benn,
Gottfried: GW in vier Bianden, Band 4, S. 28.

5% Benn, Gottfried: GP, S. 17.

*% Vgl. Eykman, Christoph: Denk- und Stilformen des Expressionismus, S. 111.

597 Benn, Gottfried:GW in vier Binden, Band 4, S. 36.
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wird vehement bekdmpft. Was der Dichter Gottfried Benn in seiner Pro-
sa den Arzt Ronne sagen lisst: ,Diese Penetranz zur Amalgamisierung,
diese Tendenz zum Resultat, die so fatal einen Drang nach Sicherung
bedeutete, die war es, die er nicht mehr teilen konnte*,>*® driickt er als
Kiinstler in dem Essay Schopferische Konfession expliziter aus:

,Und da ich nie Personen sehe, sondern immer nur das Ich, und nie Geschehnisse,
sondern immer nur das Dasein, da ich keine Kunst kenne und keinen Glauben,
keine Wissenschaft und keine Mythen, sondern immer nur die Bewuftheit, ewig
sinnlos, ewig qualbestiirmt —, so ist es im Grunde diese, gegen die ich mich wehre,
mit der stidlichen Zermalmung, und sie, die ich abzuleiten trachte, in ligurische
Komplexe bis zur Uberh8hung oder bis zum Verléschen im Aufersich des Rausches
oder des Vergehens.“>®

Es ist die Verhirnung des Menschen, mit der sich Benn zeitlebens
thematisch auseinandersetzt. Er meint das Individuum, das sich selbst
zerdenkt und an seiner Absurditit nur deswegen so sehr leidet, weil des
Menschen Endlichkeit erst durch die Bewusstheit um sie verdeutlicht
wird. Ohne die chronische Bewusstwerdung der Endlichkeit wiirde der
Mensch nicht stindig an ihr leiden. Mit anderen Worten: Das Bewusst-
sein um die Absurditit lisst diese sich umso stirker auswirken. Daher
gibt es nach Benn auch ,keine Wirklichkeit, es gibt das menschliche
Bewufitsein, das unaufhérlich aus seinem Schépfungsbesitz Welten bil-
det, umbildet, erarbeitet, erleidet, geistig pragt.“®® In Ithaka lisst Benn
nochmals den Arzt Rénne etwas rebellischer auftreten und gegeniiber
seinem naturwissenschaftlichen, vernunftgeprigten Professor aufspre-
chen: ,Lassen Sie’s aufblinken, Herr Professor! Kindersterben und jede
Art Verrecken gehort ins Dasein wie der Winter ins Jahr. Banalisieren
wir das Leben nicht.“!

Hier akzentuiert Gottfried Benn auf direkteste Art, was gesagt sein
muss und nicht verborgen bleiben darf: Die Absurditit als Sterbens-
krankheit begleitet den Menschen in jeder Minute seines Lebens. Die-
se Tatsache soll ausgesprochen werden, besonders in einem expres-
sionistischen Werk, das vom direktesten Ausdruck lebt und nie nur
beschénigend umschreibt. Zu dieser Ausdrucksvehemenz sagt Benn:

5% Benn, Gottfried: GP, S. 80.

% Benn, Gottfried:GW in vier Binden, Band 4, S. 189.
60 Ebd. S. 68.

%1 Benn, Gottfried: GW in vier Binden, Band 2, S. 297.
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,Der dullerst erreichbare Ausdruck muf} erkimpft und gehalten werden
mit einer Schirfe, die aufs riicksichtsloseste alles teilt und scheidet.“%?

Die Sprache der Literaten darf also extrem sein, muss sich abset-
zen von allen vorhergegangenen und nachfolgenden Dichtersprachen.
Sie setzt aktives Handeln im Kampf gegen die Sinnwidrigkeiten des
Lebens. Die Dichterworte sollen den dunkelsten Tiefen der einsamen
Menschenseele entsprudeln und das ewige Aufbegehren gegen die Ab-
surditit demonstrieren. Ganz so wie es Margarete Susmann in ihrer
Rede tiber den Expressionismus auf ganz wunderbare Weise formuliert.
In jeder Minute miisse demnach der Kunstler dieser Zeit, wie der Sartre-
sche Mensch, seine Wahl treffen und sie ausdrucksstark untermalen:

,Wir wollen handeln, wirken, indern. Was ist zu tun? Nur eines! Nur schreien kon-
nen wir — schreien, dafl wir den grauenhaften Lirm des Geschehens tiberténen —
schreien, dafl wir gehort werden von den Menschen, von Gott. Dieser Schrei, der
zum Himmel gellende Schrei, [...] er allein ist die Antwort der wachen Seele auf die
furchtbare Umklammerung unserer Zeit. Wo das entsetzliche uns tiberwiltigt, so
dafd wir es nicht anschauen, nicht gestaltend beherrschen, uns ihm weder hingeben
noch auch entreiffen kénnen, da bleibt uns allein, uns ihm entgegenzustemmen mit
aller Kraft; es bleibt uns als Tat allein die Entscheidung. [...] Entscheidung fiir oder
wider — dies ist heute die einzige Frage an unser Menschentum. Und diese Entschei-
dung, dieser Aufschrei der sich entscheidenden Seele ist Expressionismus. Er ist
die Antwort auf eine Wirklichkeit, die anzuschauen, der sich hinzugeben unmaog-
lich geworden ist. Entscheidung lebendiger Personlichkeit gegen das blinde Rasen
sinnfremder Gewalten, das ist die Seele des Expressionismus. Auch im scheinbar
verrenktesten, verzerrtesten Bild der Welt, sofern es unsere geistige Welt nicht an-
nimmt, sie anders will, sofern es sich mit innerster Kraft zur Wehr setzt gegen das
nur Uberkommene, sofern es ein Aufschrei wider die zur Unméglichkeit gewordene
Welt ist, lebt etwas von der Freiheit, die unsere Zeit uns heutigen Menschen gestoh-
len hat fiir Zeit und Ewigkeit.“¢**

Die Expressionisten wollen aber nicht nur ein Ende itberkommener
Traditionen, primir rufen sie nach Neubeginn. Dabei denken sie weni-
ger an machtpolitische Kategorien. Es ist ihnen nicht an einer Erwei-
terung politischer und wirtschaftlicher Einflusssphiren gelegen.®* Sie

62 Benn, Gottfried:GW in vier Binden, Band 4, S. 61.
603 Raabe, Paul (Hg.): Expressionismus, S. 156f.

04 Es darf an dieser Stelle jedoch keinesfalls unterschlagen werden, dass in jener Zeit
in der Tat ernsthafte Versuche unternommen wurden, die Intellektuellen politisch
zu formieren, doch jenseits der Parteien. Unter der Leitung Kurt Hillers konstituiert
sich am 16. November 1917 im Reichstag der Aktivistenbund Rat geistiger Arbeiter. Im
Umkreis der Zeitschrift Die Aktion bildet sich eine Antinationale Sozialisten Partei Gruppe
Deutschlands. Es blieb bei kurzlebigen Versuchen. Der Aktivismus hatte eher literarische
Effekte. Vgl. Eykman, Christoph: Denk- und Stilformen des Expressionismus, S. 22.
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wollen eher den Untergang der alten biirgerlichen Welt. Aus dem Akt
einer (Ver-)Nichtung, so hoffen sie, werde eine neue, bessere, vielleicht
gar vollkommene Welt entstehen. Durch den Verlauf des Ersten Welt-
krieges werden diese apokalyptischen Erwartungen auf eine neue Welt
und den neuen Menschen sogar noch verstirkt.*®

Der Poet Johannes R. Becher versteht bspw. die Literatur auch als Auf-
schrei gegen die Sinnwidrigkeiten des nicht mehr tragbaren Lebens. In
seinen Bemithungen meint er sogar wortwortlich: ,Die Literatur, das ist
mein innerstes Anliegen. Aufschrei, stolzer und gequilter, der um ihr
innerstes Anliegen bedrohten Kreatur.“®® Typisch fiir den Expressionis-
mus greift Becher in seinem Gedichtzyklus De Profundis zum Imperativ:

,O du mein Schrei auch Schrei der Zeit!
Steht auf! Steht auf!
Schlagt nieder!

Stofdt zu!

Brecht auf1«6%’

Und in seinem Gedicht Die Fetzen ruft Becher ebenso zur Aktion
auf: ,Mach dich frei! Bidum dich empor! Reif3 dich los mit brennendem
Schrej!®08

Die vorgefundene Wirklichkeit scheint einem Trimmerhaufen
gleichzukommen. Nun begibt man sich auf die Suche nach dem ver-
schiitteten Ich, stiirzt sich in neue Welten aus Traum und Rausch. Der
Schriftsteller-Arzt Benn selbst gebiert in diesem Chaos den gewagten
Gedanken: ,Das Rauschhafte, das Ermiidbare, das schwer Bewegbare,
ist das vielleicht nicht die Realitit?“®® Kénnte es nicht sein, dass das Ich
im Rausch zum Beispiel so nah an sich herangefiihrt wird, dass es sich
selbst spuirt als Mensch, nicht nur als denkendes Skelett?61°

%5 Vgl. Vondung, Klaus: Mystik und Moderne. Literarische Apokalyptik in der Zeit des
Expressionismus, S. 145f.

6 Becher, Johannes R.: Bemithungen, Reden und Aufsitze, S. 125.

%7 Becher, Johannes R.: Verfall und Triumph. Erster Teil, S. 789.

8 Ebd., S. 38.

% Benn, Gottfried:GW in vier Binden, Band 4, S.36.

610 Zur Definition des Ichs haben Ende des 19. Jahrhunderts und um die Wende zum
20. Jahrhundert Nietzsche und spiter Freud den Boden bereitet. Demnach erscheint
besonders das Ich den Expressionisten und verwandten Denkern oft als oberflichliches
Scheingebilde, hinter dem allerdings ein wahres, tieferes, ein wirkliches Ich liegt, jedoch
weilend in geheimnisvoller Ungreifbarkeit.
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So wie Rénne nach seiner sexuellen Berauschung (,Nun war ein
Stromen in ihm, nun ein laues Entweichen. Und nun verwirrte sich das
Geflige, es entsank fleischlich sein Ich“®!!), der er sich auf der Suche
nach Transzendenz entgegensehnt, (,Aber was fiir ein eigentiimliches
Wehen in seiner Brust?“®'?) plotzlich weifd: ,Manchmal eine Stunde, da
bist du; der Rest ist das Geschehen.“%!3

Fir Benn gilt es, ihn immer wieder anzustreben, den ,Durchbruch
aus der Zone des Gedankens in die des Seins.“** In diesem Sinne gelten
die Worte Ronnes in Ithaka als Widerstand gegen die Verhirnung des
Menschen:

,Ich habe den Kosmos mit meinem Schidel zerkaut! Ich habe gedacht, bis mir der
Speichel flo8. Ich war logisch bis zum Kotbrechen. Und als sich der Nebel verzogen
hatte, was war dann alles? Worte und das Gehirn. Immer und immer nichts als dies
furchtbare, dies ewige Gehirn. An dies Kreuz geschlagen. In dieser Blutschande.
[...] Wegen meiner hitten wir Quallen bleiben konnen. Ich lege auf die ganze Ent-
wicklungsgeschichte keinen Wert. Das Gehirn ist ein Irrweg. [...] Alle meine Zusam-
menhinge hat es mir zerdacht. [...] Ich fithle nur noch das Gehirn . Es liegt wie eine
Flechte in meinem Schidel. Es erregt mir eine von oben ausgehende Ubelkeit. [...]
O so mochte ich wieder werden: Wiese, Sand, blumendurchwachsen, eine weite Flur.
In lauen und in kithlen Wellen trigt einem die Erde alles zu. Keine Stirne mehr. Man
wird gelebt.“61>

11 Benn, Gottfried: GP, S. 38.

612 Ebd., S. 36.

13 Ebd., S. 42.

14 Ebd., S. 48.

15 Benn, Gottfried: GW vier Binden. Band 2, S. 303.
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b) Benns Ausweg aus der Verhirnung des Menschen

Ein Ausweg aus dem auferlegten und nicht zu bewiltigenden Prozess
der unaufhaltsamen Verhirnung muss sich finden. Zu grof ist die Sehn-
sucht nach Erlosung vom Ich und der Drang nach transzendenter Tiefe.
Der Student Lutz am Ende von Gottfried Benns Szene Ithaka deutet die
Lésung an, mit Aufschrei, naturgemif expressionistisch:
,Wir sind die Jugend. Unser Blut schreit nach Himmel und Erde und nicht nach Zel-
len und Gewiirm. Ja, wir treten den Norden ein. Schon schwillt der Siiden die Hiigel

hoch. Seele, klaftere die Fliigel weit; ja, Seele! Seele!
Wir wollen den Traum. Wir wollen den Rausch. Wir rufen Dionysos und Ithaka,“¢1®

Benns Protagonisten suchen nach einem Ausweg aus der Sorge vor
der Verhirnung des Menschen, dem Zerdenken der Welt. Aus der da-
durch unheil gewordenen Welt fliehen sie in eine Traumwelt, fiir die
unter anderem der hier genannte Bereich Siiden als Synonym gilt. Fiir
den Schriftsteller Benn bedeutet Siiden so etwas wie Auferstehung
und jene driickt sich im kiinstlerischen Schopfungsprozess aus. Die-
se Flucht gelingt namentlich im Rausch. Rauschzustinde, unter Um-
stinden auch drogeninduziert, versehen den Poeten mit einer inneren
Landschaft fernab von der Realitit.’” Und Benn beschreibt diese innere
Reise nahezu in Anlehnung an Platons ewige Ideen: ,Endogene Bilder
sind die letzte uns gebliebene Erfahrbarkeit des Gliicks.“*® Die Aufgabe
des Kiinstlers ist es, diese innerlich noch unstrukturierten Bilder ge-
formt nach auflen zu transportieren und das menschliche Leiden in
moglichst drastische Worte zu kleiden:

,Darum miissen Sie Ihre Gedanken auf das riicksichtsloseste formulieren, immer wie-
der die Aste absigen, auf denen Sie nisten, immer wieder des Messers Schneide zur

Hand halten, um die Tischtiicher zu zerfetzen. [...] Aber geben Sie nicht SOS — erstens
hért Sie keiner, und zweitens wird Thr Ende sanft sein nach so vielen Fahrten.!“0?

Die Pflicht des Kunstschaffenden ist es, die dunkle Welt mit Bildern
zu fluten, auch und gerade dann, wenn sie die Realitit abbilden. Keine
falsche Beschonigung darf sein, denn:

616 Ebd., S. 303.

¢17 Arnold-Dielewicz, Ilsabe Dagmar: Die Lyrik Gottfried Benns. Versuch einer Interpretation
fiir die Schule, S. 27.

618 Benn, Gottfried: GW in acht Binden. Band 3, S. 905.
619 Benn, Gottfried: GW in vier Binden, Band 4, S. 167.
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,Es gibt fast unertriglich viel, das wir nicht wissen, und der Griinde zum Klagen und
Verzweifeln sind Legion. Aber es wird so sein miissen, und das wird unsere Aufgabe
bleiben, die Stunde dieser geistigen Welt, solange sie dauert, weiter mit unseren
menschlichen Bildern zu erfiillen, so traueriiberladen, so untergangssicher, so mo-
nologisch oder so hybrid sie sind.“62°

Benn AuRerungen zur Kiinstlerexistenz werden uns an spiterer Stel-
le noch intensiver beschiftigen. Der Rausch, Traum oder auch der Wahn-
sinn verheiflen fiir Benn Mdglichkeiten, sich dem immer mehr wach-
senden Zwiespalt zwischen Ich und Natur zu entziehen und irgendwie
in ein mythisches Dasein zuriickzukehren.®® Die Figur Ronne zum
Beispiel kehrt nach jedem Rausch wieder in den Arztberuf zuriick und
sucht in der banalen Realitit festen Boden und Schutz vor Verwirrung.®*

Dabei zeigt sich charakteristisch, was Benn mit Rausch meint und
trifft damit genau den Tenor dieser Arbeit: Der Rausch ist kein Uber-
gang in den Flug, in eine andere Welt, er bleibt ein Voriibergehendes.
Der Neurologe Irle fragt in diesem Kontext nach der Legitimation allei-
niger temporirer Entriickung und schliet mit der gleichen Uberzeu-
gung, die diese Arbeit von Beginn an leitet:

»Soll also der Rausch nur betduben? Zielt er auf temporire Erleichterung? Es scheint
eher, daf zumindest ein Stiick Hoffnung darin lebt — kann dass fiir alle auf Rausch
Ausgehenden gesagt werden? — im Rausch werde sich eine Erlosung vollziehen, zu-
mindest der Weg anbahnen in ein radikal anderes. Am Ende von ,Die Eroberung’
zeichnet sich fiir den aus dem Rausch aufgetauchten Roénne ein Stiick Verdnderung
ab. ,Am Abend, als ich ausging, schien ich mir noch des Schmerzes wert‘. Nun je-
doch folgt er dem Beispiel des Girtners, wird titig, giefst Wasser auf das Vertrock-
nende, ist imstande, mit den anderen zu leben.“®**

Nach genereller psychiatrischer Ansicht hat der Rausch einen de-
struktiven Effekt, weil er nach immer neuem Rausch verlangt. Diese
Vorstellung ist fast zur Allgemeingiiltigkeit geworden. Wir stimmen
ganz mit dem Nervenarzt Irle iiberein, dass wir hier zu sehr die In-
toxikation, die Schidigung der Organe und die Sucht im Vordergrund
sehen.*®* Bei Gottfried Benn zeichnet sich hingegen genau das ab, was

620 Ebd., S. 172.

621 Vgl. Irle, Gerhard: Rausch und Wahnsinn bei Gottfried Benn und Georg Heym. Zum
psychiatrischen Roman, S. 104.

2 Vgl. Wegmann, Thomas: Stérende Parasiten, gestdrte Wirte? Uber Gottfried Benns
medizinische Anthropologie und Asthetik, S. 59.

623 Irle, Gerhard: Rausch und Wahnsinn bei Gottfried Benn und Georg Heym, S. 110f.
024 Ebd. S., 111.
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diese Arbeit aufzeigen mochte: Fiir den Menschen dient der Rausch als
Moglichkeit, die unertrigliche Zerrissenheit derart nachhaltig zu kom-
pensieren, dass aus ihm ein Lebenkénnen und insbesondere Lebenwol-
len resultiert. Adieu Tristesse. Der Rausch dient der Therapie mensch-
licher Verzweiflung tiber die Sinnlosigkeit. Und obwohl der Rausch,
wie bei Benn zu sehen, immer nur temporir bleibt, so wirkt er doch
nachhaltig.

In dem bekanntem und fiir diese Arbeit aufschlussreichen Essay
Provoziertes Leben geht der Expressionist auf die weit verbreitete nega-
tive Einstellung des Staates zum Drogenkonsum ein und kritisiert be-
sonders seine Bekimpfung durch ihn. Statt ,durch Ausbau visionirer
Zustinde, etwa durch Meskalin oder Haschisch, der Rasse einen Zu-
strom von Erkenntnissen und von Geist zu vermitteln, der eine neue
schopferische Periode aus sich entbinden kénnte“,*” beginnt der Staat,
Rauschgiftbekimpfungszentralen zu organisieren:

,Er pflegt seine Muttermilchsammelstellen, in deren einer, wie kiirzlich berich-
tet wurde, von Frankfurt am Main zwélthundert Miitter in zwei Jahren beispiel-
haft zehntausend Liter gaben, eine einzige davon siebenhundertdreiundfiinfzig
Liter, eine andere bei der Geburt ihres sechsten Kindes vierhundertsechzig Liter.
Potente Gehirne aber stirken sich nicht durch Milch, sondern durch Alkaloide.
Ein so kleines Organ von dieser Verletzlichkeit, das es fertigbrachte, die Pyrami-
den und die Gammastrahlen, die Léwen und die Eisberge nicht nur anzugehen,
sondern sie zu erzeugen und zu denken, kann man nicht wie ein Vergifmein-
nicht mit Grundwasser begieflen, Abgestandenes findet es schon genug. Exis-
tenz heifst Nervenexistenz, das heifdt Reizbarkeit, Zucht, enormes Tatsachenwis-
sen, Kunst. Leiden heift am Bewuftsein leiden, nicht an Todesfillen. Arbeiten
heifdt S(’fgﬁigerung zu geistigen Formen. Mit einem Wort: Leben heifst provoziertes
Leben.“

Bereits einige Passagen zuvor erklirt der Dichter in einem ge-
schichtlichen Uberblick die Griinde fiir die ganz archaische Sehnsucht
des Menschen nach Berauschung und es ist dabei nicht verwunderlich,
dass er dabei wieder einmal als Ursache fiir die Sehnsucht nach Rausch
das feindliche Bewusstsein nennt:

,Nicht Uberdruf am Ende einer Rasse, nicht Entartung kann hier vorliegen, es sind
ja frithe Volker, sondern etwas Primires: Abwehr gegen das beginnende BewufStsein,

seine sinnlosen imperativen Projekte — verindern also die Raumverhiltnisse, verlo-
schen die Zeit, auswehen das grauenvolle Rinnen ihrer Stunden. Soweit schon durch

625 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 901.
26 Ebd., S. 902f.
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das Gehirn, als Aufreihungsorgan, Erinnerungsbestinde da sind, Zivilisationen — :
Vergessen! [...] ,Gefiihl des Mittags*.“?

Dieser Ursehnsucht miisse nachgegeben werden, schlieRlich gehe
es um eine ,Vitalsteigerung“.®® So konne nach Benn beispielsweise
die Droge Pervetin gezielt fiir ,Zerebraloszillationen“®® an Gymnasien
eingesetzt werden. Auch wenn das zunichst auf Unverstindnis st6ft,
so konne sich doch keiner das ,uralte[n] Menschheitsverlangen nach
Uberwindung unertriglich gewordener Spannungen, solcher zwischen
Auflen und Innen, zwischen Gott und Nicht-Gott, zwischen Ich und
Wirklichkeit“¢*® verbieten.

Wer konnte Einwidnde haben, wenn dann noch einer der Protago-
nisten wie in Die Stimme hinter dem Vorhang sagt: ,Noch einmal so sein
wie frither: unverantwortlich und nicht das Ende wissen, das Fleisch
fithlen.“®3!

Nun darf man aber Benns obigen Vorschlag nicht fiir ein offenes
Plidoyer pro Drogenrausch halten, oder wie es des Ofteren innerhalb
der Forschung unterstellt wird, fiir Benns eigene Legitimation erachten.
Zu leicht nimlich kénnte man die durch Drogen induzierte und vom
Dichter empfohlene Vitalsteigerung in Zusammenhang mit Benns ei-
gener schriftstellerischer Produktivitit bringen. Nur weil er von Rausch-
und Steigerungsphinomenen spricht, muss nicht zwangsliufig auch
Drogenrausch gemeint sein. Selbst wenn Gottfried Benn seinen kurz-
lebigen Drogenerfahrungen (u. a. Kokain) produktive Impulse ver-
dankt, so lisst das noch lange keine zwingenden kausalen Schliisse auf
eine permanent drogenumrauschte Kiinstlerexistenz zu.®*

Sicherlich liegt es dem antibiirgerlichen Menschen Gottfried Benn
ganzlich fern, von Drogen an sich abzuraten. Es geht ihm dhnlich wie
Aldous Huxley in dessen Pforten der Wahrnehmung iiberhaupt nur
um einen leichteren Zugang zu den Antipoden jenseits des lastenden

%27 Ebd., S. 896f.

028 Ebd., S. 901.

62 Ebd.

60 Ebd., S. 901f.

1 Benn, Gottfried: GW in vier Binden. Band 2, S. 422.

2 Vgl. Arend, Angelika: Der Dichter braucht die Droge nicht. Eine Marginalie zu Gottfried
Benns Dichtungstheorie, S. 104.
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Gehirnorgans. Durch welche Art von Rausch dieser erreicht werden
kann, diirfte eher nebensichlich sein. Benns Antipoden sind Worte und
Chiffren. Sie gilt es zu erkunden.

Den geeigneten Wahrnehmungsapparat, die intuitive Empfinglich-
keit trigt der Dichter nach Benns Auffassung von selbst in sich, ohne
dass sie chemisch provoziert sein miisste. In seinem Aufsatz Probleme
der Lyrik sagt er deswegen:

,Flimmerhaare, die tasten etwas heran, nimlich Worte, und diese herangetasteten
Worte rinnen sofort zusammen zu einer Chiffre, einer stilistischen Figur. [...] Nicht
immer sind diese Flimmerhaare titig, sie haben ihre Stunde. [...] Mehr méchte ich
tiber das Wort nicht sagen. Ich weifd nicht, ob es mir gelungen ist, Thnen nahezu-
bringen, dafl hier etwas Besonderes vorliegt. Wir werden uns damit abfinden miis-
sen, dafl Worte eine latente Existenz besitzen, die auf entsprechend Eingestellte als
Zauber wirkt und sie befihigt, diesen Zauber weiterzugeben. Dies scheint mir das

letzte Mysterium zu sein, vor dem unser immer waches, durchanalysiertes, nur von
gelegentlichen Trancen durchbrochenes BewufRtsein seine Grenze fiihlt.“*

Drogenrausch und kiinstlerisches Schaffen miissen also demnach
nicht zwangsldufig in gleichem Kontext stehen, das sei klargestellt.
Benn hatte diese Art der Bewusstseinsausloschung fiir Oberschiiler im
Sinn, nicht aber fiir Kiinstler. Das ist eine gewichtige Unterscheidung.
Fast alle der zahlreichen Bennschen Gedichte, die das von Drogen aus-
geloste Entgrenzungserleben beschreiben, stehen in keinem Kontext
zur Produktivitit des Schreibenden.®*

So bleibt festzustellen, dass zwar der Dichter nicht unbedingt die
Droge braucht, ohne den Rausch jedoch nicht iiberleben und arbeiten
kann. Davon zeugt auch Benns zutiefst expressionistische Lyrik. Sie
fuhrt uns ganz nahe an die schmerzbeladene, schweigende Seele her-
an. Sie zum Schreien zu bewegen, gelingt nur durch das Ablegen des
rationalen, rein kausalen Verstandes, des Bewusstseins der gegenstind-
lichen Welt.®* In einen solchen Zustand der Entschweifung der Schlife
versetzt sich der Ronne der Prosastiicke ebenso wie das lyrische Ich
Benns.

3 Benn, Gottfried: GW in vier Binden. Band 1, S. 511-514.
©4Vgl. Arend, Angelika. Der Dichter braucht die Droge nicht, S. 106.

95 Das erinnert mitunter stark an Hermann Hesses Steppenwolf: Harry Haller darf das
sogennante Magische Theater nur unter der Primisse betreten: ,Eintritt kostet den
Verstand.“ Hesse, Hermann: Der Steppenwolf, S. 211.
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¢) Noch einmal vorm Vergiingnis blithn! — Rauschhaftes in Benns Lyrik

Auf den ersten Blick schockieren die frithen Gedichte Gottfried Benns.
Sie machen die Kreatiirlichkeit des Menschen und seine natiirliche
Affinitit zum Tierischen in anklagendem, auch hohnischem Ton deut-
lich. Vielleicht ist der Bezug zur Wirklichkeit in Benns Beruf zu su-
chen: Als Arzt lebt er am Puls der Zeit und erlebt somit die Absurditit
am nichsten. Er weifd: Der Leib des Menschen ist dem Verfall preis-
gegeben, denn er ist ein raumzeitlich determiniertes Wesen. Dieses
Fatum des menschlichen Zerfalls ist von Beginn an das ganz grofle
Motiv in Benns lyrischen Versuchen.

Die Raumvorstellung als Voraussetzung fiir die Erfassung von Din-
gen in der Welt gehort ebenso wie die Zeit zu den Hervorbringungen
des Bewusstseins, gegen die Benn stets und immer wieder neu rebel-
liert. In dem Gedicht Meer- und Wandersagen spricht der Dichter seine
Feindseligkeit gegeniiber dieser Determiniertheit explizit aus: ,Zeit und
Raum sind Fliiche tiber Land gebaut.“**® Der Literaturwissenschaftler
Eykmann erkennt ebenso Benns Opponieren gegen die Zeitlichkeit und
damit gegen das Bewusstsein, wenn er sagt: ,Das Bewufitsein als die
grofle Unbekannte schenkt dem Menschen nichts als Qual; Denkvor-
ginge, Raum- und Zeitbewufdtsein, Dingbewuftsein, Ichbewufitsein,
dies sind die fiir Benn verwerflichen Produkte [...] der fortschreitenden
Verhirnung des Menschen.“%” Daher kreist Gottfried Benns Werk be-
sonders auch um das Vergessen der Bewusstheit. In Drei alte Mdnner.
Gespriche wird auf eine Formel gebracht, was in der Lyrik chiffrenhafter
sich gestaltet: ,Denn wirklich leben wir nur, wenn wir vergessen“:**
Wenn wir also vergessen, wie absurd wir sind und durch welchen Zufall
wir zustandegekommen sind, denn ,sinnlose Phallen schneuzen sich
ins Antlitz der Welt.“*** Rauschzustinde, welcher Induzierung auch im-
mer, erleichtern den Ubergang zu einer Ausléschung der Not. Temporir
vergisst der Mensch seinen Geist. Immer deutet der Begriff des Verges-
sens hin auf die Sehnsucht nach Erlésung vom Gehirn d. h. von der

06 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 66.

67 Eykmann, Christoph: Die Funktion des Hisslichen in der Lyrik Georg Heyms, Georg
Trakls und Gottfried Benns, S. 188.

08 Benn, Gottfried: GW in vier Binden, Band 2, S. 407.
6 Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 167.
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drohenden Empfindung von Raum und Zeit, der Wirklichkeit oder der
Subjekt-Objekt-Spaltung.** Im Rausch lebt man dann noch einmal inten-
siv, weil man hier irgendwie nicht mehr von dieser Welt ist und die Zeit
anderswo und nirgendwo sonst noch Sinn erlebbar scheint. Daher dieser
unheimliche Drang, auszusteigen. In den ersten beiden Strophen von
O, Nacht heifdt es deshalb nahezu flehentlich:

,0, Nacht —:

0O, Nacht! Ich nahm schon Kokain,
Und Blutverteilung ist im Gange.
Das Haar wird grau, die Jahre flieh'n,
Ich mugR, ich muR im Uberschwange

Noch einmal vorm Vergingnis bliihn.

O, Nacht! Ich will ja nicht so viel.
Ein kleines Stiick Zusammenballung.
Ein Abendnebel, eine Wallung

Vom Raumverdrang, vom Ichgefiihl.“64!

Benn wiinscht sich nur noch ,trunkene Flut, trance- und traumge-
fleckt. [...] In Sternenfieber, das nie ein Auge mafl, Nichte, Lieber, dafl
man des Tods vergafR.“®** Die Zeit gehort zu den Bewusstseinsproduk-
ten, die dem Menschen Qual bringen. Nur die Zuflucht, das Reisen
in ein bewusstseinsverindertes oder sogar bewusstloses Leben erlost
vom zu schnellen DahinflieRen der Zeit®®, z. B. im Gedicht In memo-
riam Hoéhe: ,\Wie die Stunde rinnt, Spirst du’s nicht im Ohr“,** und
gewihrt die ersehnte Ewigkeit. Kokain-Riusche, die den ,Ich-Zerfall,
den suiflen, tiefersehnten“®® provozieren, weil dann kein Bewusstsein
mehr dirigiert, echte und imaginierte Reisen in den Siiden, ans Meer
(Gesdnge) bilden zeitlose Enklaven auflerhalb von Riumen und engen

00 Vgl. Eykmann, Christoph: Die Funktion des Hisslichen in der Lyrik Georg Heyms,
Georg Trakls und Gottfried Benns, S. 198.

1 Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 107.
%42 Benn, Gottfried:GW in acht Binden, Band 1, S. 60.

3 Das funktioniert hier sehr dhnlich wie das Reisemotiv bei Baudelaire. Es ist der Wunsch,
diese Welt zu verlassen, weil sie, so wie sie jetzt erfahren wird, nicht mehr zu ertragen ist.
Siehe auch Baudelaires Gedicht: Anyhwere out of the world.

644 Benn, Gottfried:GW in acht Binden, Band 1, S. 171.
> Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 108.



179

Mauern und vor allen Dingen des Geists.*** Das Wegbewegen von dem
Ort des Leidens stellt innerhalb der Gedichte eine hiufig gewidhlte
Aktion der Protagonisten dar. So heifit es in Untergrundbahn: ,Ein
armer Hirnhund, schwer mit Gott behangen. Ich bin der Stirn so satt.
[...] So losgelost. So miide. Ich will wandern. Blutlos die Wege.“**” Blut-
los wird das lyrische Ich eins mit sich und der Welt und erlebt die Ein-
heit, die Ronne so sehr spiiren mochte.

In Destille heifdt es am Ende: ,Ich lasse mich zerfallen, ich bleibe
dem Ende nah, dann steht zwischen Triimmern und Ballen eine tiefe
Stunde da.“**® Diese Tiefe, die Benn so sehr ersehnt, kann seine Seele
im Traum und Rausch erfahren und dort endogene Bilder entdecken;
sie kann dort die wahre Welt statt der spiegelbildlichen sehen, um sich
dieser Wirklichkeit, die nicht der individuellen wahren Realitit ent-
spricht, zu entziehen. Hier deutet sich in Konsequenz bereits das an,
was Benn in seinem Spitwerk formulieren wird. Die von Anbeginn an
permanente Regressionstendenz seiner Figuren, die sich bei Benn des
Ofteren sogar in eine Sehnsucht nach dem nur noch amorphen Dasein
steigert,® entwickelt sich spiter zu einer Abkapselung von der Umwelt.
In Gedichtfragmenten, die um 1952/53 entstanden sind, schreibt der
Dichterarzt erniichtert: ,Die Welt ist kein erweiterter Uterus, so warm
liegt sich’s da nicht.“*° Da wird die Aufsenwelt abgewertet und der Ver-
lust der Umweltbeziehungen durch rauschhafte Intensivierung der
inneren Welt kompensiert. Das isolierte Ich wird zum Selbstversorger
und generiert seine Inhalte aus den Katakomben der Tiefenseele.*!

Insbesondere an der Lyrik Gottfried Benns lisst sich erkennen, wie
stark der Rausch als adiquater Ausweg aus der menschlichen Tragé-
die fungiert: Da gelingt einmal ,in Alkohol und Nebulosem, endlich

646 Vgl. Topler, Cicilia: Benn — Ich und Form, S. 61.

%7 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 91.

6% Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 430.

% Siehe zum Beispiel das Gedicht Gesinge: ,O dafl wir unsere Ururahnen wire. Ein
Klimpchen Schleim in einem warmen Moor.“ Benn, Gottfried: GW in acht Binden,
Band 1, S. 25.

60 Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 495.

61 Vgl. Wellershoff, Dieter: Der Gleichgiiltige. Versuche tiber Hemingway, Camus, Benn
und Beckett, S. 91.
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Daseinsschwund und Seelenausglanz“®? und besungen werden ,zau-
berhafte Augenblicke sublime, innerliche, seidenweiche mit Strémen
von berauschter Transzendenz.“®> Benn betont sogar, wie sehr der
Rausch fiir den Menschen und fiir dessen Uberleben essenziell ist. Das
flieRt besonders in seine Morgue-Gedichte ein, fir die er berithmt und
gleichermaflen bertichtigt ist: , Komm hebe ruhig diese Decke auf. Sieh,
dieser Klumpen Fett und faule Sifte, das war einst irgendeinem Mann
grofd und hiefs auch Rausch und Heimat.“®* Oder er weifd in Betdubung:
,Betdubung, Aconite, [...] o gieb in Giftempfingnis, das Ich, dem Ich
vorbei [...] Betiubung, Regengiisse dem Flufl, dem Ich vorbei.“®%

Dann endlich konnte Totalisation gliicken®® und vielleicht auch Hei-
mat, welche die Figuren in Gottfried Benns Poemen so sehnlich her-
beiwiinschen. Benns Gedicht Nur noch fliichtig alles zeugt von diesem
Sehnen.

, Einnisten moéchte man schreien —
nichts —

gebt Rillen!

Neuralgien morgens

Halluzinationen abends.

Angelehnt an Trunk und Zigaretten [...]
Wo schlieft sich was,

wo leuchtet etwas ferne.“%’

652 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 256.

3 Ebd., S. 309.

%+ Ebd., S. 14.

5 Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 161.

6 Vgl. Eykman, Christoph: Die Funktion des HiRlichen in der Lyrik Georg Heyms, Georg
Trakls und Gottfried Benns, S. 210.

67 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 314.
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d) Verlorene Heimat bei Gott

Eine solche ersehnte Einnistung findet sich auch nicht bei Gott. Stattdes-
sen heifdt es bei Benn: ,Die Heimat nie.“®® Nicht weil Benn rigoros von
der Nicht-Existenz eines hoheren Wesens ausgeht, sondern weil es fiir
ihn — trotz vergeblicher Anrufung — verborgen bleibt, méglicherweise
von sich aus nicht zu ihm spricht. Wenn auch der Rausch einen Ausweg
aus der sinnlosen Situation des Menschen darstellt, so bleibt er doch
immer nur eine temporire Erlosung. In seinem Gedicht Zwischenreich
nennt er dies ,die Liicke fiir die Trance“.®® Die Sicherheit eines Sinns
z. B. eines Universalprinzips, einer Wahrheit wire fiir Benns Figuren
gemifl existenzialistischer Philosophie die Erlosung. ,Aber etwas mufd
es doch geben, es ist doch etwas da, ein Innen, darin wandern wir doch
ruhelos immer hin und her, priifen, iiberhéren es, erhalten Weisungen —
ligt es denn in mir, nein etwas muf es doch geben!, sagt die Figur in
Drei alte Mdnner. Gesprdiche.*® Es bleibt nie sicher, ob die von Benn ima-
ginierten Personen an Gott glauben (mé6chten) oder lingst schon nicht
mehr glauben kénnen, ob sie vielleicht nur mafilos enttiuscht sind tiber
sein Verstummen in der Welt. Diese Ungenauigkeit driickt die eben-
falls expressionistische Dichterin und auch Lebensabschnittsgefihrtin
Benns, Else Lasker-Schiiler, in ihren Gedichten aus. Es fiihlt sich fiir sie
so an, als ob Gott tot sei, vielleicht aber spiele er ja auch nur mit uns.%!
Immer aber rufen ihre Figuren nach Gott, suchen seine Nihe und Ant-
wort auf Not und Elend der Menschen. In dem Gedicht an Gott sagt
Lasker-Schiiler: ,Und meine Welt ist still — Du wehrtest meiner Laune
nicht. Gott, wo bist du? Ich mdchte nah an deinem Herzen lauschen,

68 Benn, Gottfried: GW in der Fassung der Erstdrucke, Band 1, S. 160.
0 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 101.
60 Benn, Gottfried: GW in vier Binden, Band 2, S. 386.

! Das Motiv des mit dem Menschen spielenden Gottes ist innerhalb der modernen
Literatur sehr populir. Insofern der spielende Gott im Vordergrund der Uberlegung
steht, kénnte man daraus durchaus schliefen, dass wir nicht notwendig, eher zufillig
von ihm erfunden wurden. Auf diesen Kontext verweist Biumer: ,Wenn wir also sa-
gen, der schopferische Gott ,spielt’, so hiillt sich in dieses Bild die metaphysische
Einsicht, daf die Schopfung der Welt und des Menschen ein zwar gottlich sinnvolles,
aber in keiner Weise fiir Gott notwendiges Tun darstellt.“ Biumer, Bettina: Schépfung
als Spiel. Der Begriff lila im Hinduismus, seine philosophische und theologische Deu-
tung, S. 132.
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mit deiner fernsten Nihe mich vertauschen.“%%? Lasker-Schiiler schreibt
inmitten der absurden Situation des Menschen von dessen Sehnsucht
nach Lebenstiefe und nennt als Erlésung den Rausch der Liebe. Hier
hort die verrinnende Zeit auf, denn in der Liebe wihrt die Ewigkeit am
langsten: ,Mdchte an deinem Munde brennen, eine Traumzeit von tau-
send Jahren. 663

Die Liebe allein bleibt der absolute Ausweg der absurden Existenz.
Er ist der einzige, der weitertrigt als andere nur temporire Kompensa-
tionformen. Doch davon soll in einem anderen Werk erzihlt werden.

So heiflt es in Lasker-Schiilers Weltende:

,Es ist ein Weinen in der Welt,

Als ob der liebe Gott gestorben wir,

Und der bleierne Schatten, der niederfillt,
Lastet grabesschwer.

Komm, wir wollen uns niher verbergen.
Das Leben liegt in aller Herzen

Wie in Sdrgen.

Du! wir wollen uns tief kiissen —

Es pocht eine Sehnsucht an die Welt,

An der wir sterben miissen.“%4

Der tiefe Kuss verschafft Entspannung und zeugt von einer grofen
vitalistischen Gegentendenz zur expressionistisch geprigten Verfalls-
lyrik des Menschen. Solange die Menschen sich noch kiissen und be-
rithren konnen, sind sie noch nicht vergangen. Thre Zuneigung, ihre
Korperlichkeit, macht sie miteinander unsterblich. Wer liebt, ist nicht
tot:% Wir wollen uns versohnen die Nacht. Wenn wir uns herzen, ster-
ben wir nicht.“%6¢

Die enge Verbindung zu der Dichterin zeigt sich, wenn Benn in ei-
nem seiner Gedichte etwas sehr Ahnliches ausspricht. Der Introvertierte

662 Lasker-Schiiler, Else: Helles Schlafen — Dunkles Wachen. Gedichte, S. 26.
%3 Ebd., S. 34.
%+ Ebd., S. 48.

5 Diese Vorstellung erinnert an den Roman Robert Schneiders, Schlafes Bruder, in dem
der Protagonist Elias Nichte durchwachend an seine grofle Liebe denkt, denn wer liebe,
schlafe schlieflich nicht.

666 T asker-Schiiler, Else: Helles Schlafen — Dunkles Wachen, S. 7.
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will sich trotz seiner Isolation mit den Menschen verbinden, eine ab-
solute Einzigartigkeit innerhalb seiner Lyrik: Er sagt: ,Kommt, reden
wir zusammen, wer redet, ist nicht tot.“*®’” Doch bald schon bleibt das
lyrische Ich bei Benn resigniert zuriick und muss im Gedicht Verzweif-
lung feststellen, dass allein doch wieder nur das Einzelgesprich mit sich

bleibt:

»Sprich zu dir selbst, dann sprichst du zu den Dingen
und von den Dingen, die so bitter sind,

ein anderes Gesprich wird nie gelingen,

den Tod trigt beides, beides endet blind. «668

Eine echte Gemeinschaft kann nicht gelingen: ,Man trennt sich
beizeiten, als ahnte man Schweres schon: es waren Einzelheiten, nicht
Totalisation.“*® Sartres Hollenmetapher, bezogen auf die anderen Mit-
menschen, wird auch bei Benn zum Leitsatz.

So suchen die Protagonisten immerzu weiter nach einer Transzen-
denz, einem absoluten Seienden, sind ,geknechtet und gekrochen,
Spiirhund nach Gott und klein und krumm®,*° empfinden sich als
»Fleckchen, wo sich Gott erging“,*’! schauen ,hoch zu den Géttern, die
schweigen“,*”? und stellen dann resigniert fest: ,Du mufit dir alles ge-
ben, Gétter geben dir nicht. Gabst dir alles alleine, gib dir das letzte
Gliick.“7

Aus diesem Kontext heraus ist auch zu verstehen, warum Benn das
moderne Gedicht fiir monologisch hilt und ein ,Gedicht ohne Glauben,
das Gedicht ohne Hoffnung, das Gedicht an niemanden gerichtet“®’*
nennt. Die fehlende Kommunikation mit den anderen Individuen ist
begriindet durch den Wunsch, mit Gott reden zu kénnen. Diese Re-
signation iiber die fehlende Kommunikation mit Gott schligt um in
eine Erhabenheit, die durchaus mit Camus’ postulierter innerer GroRe

%7 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 320.
668 Ebd., S. 296.

66 Ebd., S. 102.

70 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 1, S. 34.
71 Ebd., S. 37.

72 Ebd., S. 113.

73 Ebd., S. 132.

74 Benn, Gottfried: GW in vier Binden, Band 1, S. 592.
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(eines Sisyphos) zu vergleichen ist: Wenn keine Antwort von Gott hor-
bar ist, dann muss es eben heif3en:

,Keine Gotter mehr zum Bitten
keine Miitter mehr zum Schof
schweige und habe gelitten

sammle dich und sei groR!“¢”>

Gott miisste Antwort auf unsere Fragen nach Sinn geben, doch er
verstummt. Vielleicht spricht er auch zu leise, als dass wir ihn deutlich
verstehen konnten. Dies alles sind Dinge, die Gottfried Benns Gesamt-
werk bewegen; sie konnten dazu beitragen, ihn vorschnell zum erklirten
Nihilisten abzustempeln. Untermauert hat der Dichterarzt eine solche
Einschitzung selbst zuhauf. Vielleicht aber ist es nur sein Bestreben,
(Gott) zu provozieren. Wiederum in seiner Szene Gespriche. Drei alte
Minner spricht in diesem Sinne ndmlich einer der Protagonisten:

,Und dahinter das abendlindische Finale: zu glauben, daf} es etwas gibt. Von die-
sem Etwas immer wieder fortzujagen, auf wahren Rasseziigen, Mammutballungen,
Dickhiutermassenkatastrophen immer wiederfortzujagen, Verneinung auf Vernich-
tung hiufend, Zertrimmerung auf Zerschmettern. Pest auf Gifte — um dann eines
Abends wieder dazusitzen und zu glauben, daf$ es etwas gibt. Ein unausdenkbarer,

unfafbarer, tragischer, tiefer Weg, und er kann nicht abgebrochen werden, die Rasse
wird ihn weiter bis ans Ende gehen.“®7

Nicht von ungefihr also wird Gottfried Benn in Bezug auf seine mit-
unter drastischen Auerungen gefragt, ob er ,Nihilist sei?“¢”’

Benn verneint jedoch keineswegs jegliches schopferische Prinzip. Er
lisst nur vielfach die Frage, ob Gott ist, einfach unentschieden, schreibt
allerdings der Gottheit Attribute der Dunkelheit und des Schweigens
zu.%”® Jedoch — nach unserer festen Uberzeugung — lisst allein eine so
intensive Beschiftigung mit dem Glauben durchaus Riickschliisse auf
eine starke Religitsitit zu, eine Ursehnsucht nach Gott. Was wir hier
tiber Benn behaupten, kann fiir die literarische Moderne in toto gelten,
wie auch Vietta findet:

% Ebd., S. 180.
% Benn, Gottfried: GW in vier Binden, Band 2, S. 392.
677 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2025.

78 Vgl. Eykmann, Christoph: Die Funktion des Hisslichen in der Lyrik Georg Heyms, Georg
Trakls und Gottfried Benns, S. 262.
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,Grundsitzlich scheint fiir die literarische Moderne von Hélderlin iiber den Expres-
sionismus bis zu Thomas Bernhard zu gelten, daf auch sie im Lichte einer ,Wahrheit*
schreibt, die letztlich metaphysischer Abkuntft ist, daf sie — ideologiekritisch — deren
Anspriiche destruiert, gleichwohl aber im Bannkreis eines Absolutheitsanspruches
bleibt, deren Namen sie immer weniger zu sagen weifl. Die ideologischen Verstri-
ckungen der literarischen Moderne beginnen genau dort, wo dieser Entzugscharakter
der Wahrheit mifachtet wird.

Insgesamt aber bleibt die literarische Moderne von Hélderlin iiber Kafka zu Thomas
Bernhard metaphysisch. Sie bleibt auch und gerade dort, wo sie nicht mehr kirchlich-
dogmatisch gebunden ist, religise Literatur. [...] Vielleicht 14t sich die literarische
Moderne als jene Zwischenepoche beschreiben, in der die traditionelle Metaphysik ih-
ren dogmatischen Geltungsanspruch verloren hat, der aber dort noch so stark leuch-
tet, daf die Literatur davon angezogen bleibt, im Lichte eines Absoluten also, dessen
Namen sie nicht mehr benennen kann.“®”

In der frithen und mittleren Schaffenszeit sucht Gottfried Benn Gott
und ist verzweifelt dariiber, dass seine Suche nicht erfolgreich ist. Zu-
letzt sieht er ihn als deus absconditus, von dem der Mensch abhingt; er
erkennt ihn als statisches Prinzip. Zugleich macht er Gott Vorwiirfe,
weil dieser kein detailliertes Zeichen seiner Absichten gibt. So wird der
Rausch des Visionirs abgelost von der Leere der Verzweiflung, das lei-
dende Ich lebt weiter in Dunkel und Einsambkeit.®

Gottfried Benns Revolte, sein Aufbegehren gegen die Absurditit
des Lebens, schligt in seinem Spitwerk infolgedessen in Resignation
um. Vom vitalistischen Standpunkt, der Rausch als Ausweg propagiert,
kehrt sich Benn spiter ab. Nun herrscht stumpfe Resignation. Der Rest
bleibt Schweigen. Doch niemals, auch im Schweigen nicht, verliert der
Schriftsteller seine Erhabenheit {iber die Situation. Stets brennt seine
innere Grofle und er verwaltet mit dieser stolzen Haltung zu Recht
Camus’ Erbe weiter:

,Und heifft dann: schweigen und walten,
wissend, daR sie zerfillt,
dennoch die Schwerter halten

vor die Stunde der Welt.“®%1

Wenn sich also die Helden der modernen Literatur und ihre Schop-
fer am Ende fiir immer in ihr Ich zuriickziehen, nehmen sie ihr

79 Vietta, Silvio: Zweideutigkeit der Moderne: Nietzsche Kulturkritik, Expressionismus
und literarische Moderne, S. 18.

680 Vgl. Arnold-Dielewicz, llsabe Dagmar: Die Lyrik Gottfried Benns, S. 28.
%1 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2038.
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Geheimnis vom Goldenen Zeitalter, ihre héheren, im Rausch gesam-
melten Erkenntnisse mit. Und was sie zunichst gesucht haben, nim-
lich das Empfinden der Zeitlosigkeit, finden und behalten sie fiir immer
in ihrem Inneren und geben es nicht an die Welt zuriick.*®? Thre kiinst-
lerischen Schépfungen zeugen noch heute davon.

%2 Vgl. Liedtke, Anja: Auf nach Ithaka? Nun fort aus der Gegenwart und keine Zukunft in
Sicht, S. 68.
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§ 15. Rausch und Ruin im Werk von Wolfgang Hildesheimer

a) Notizen zu einer Literatur des Absurden

Absurde Existenzerfahrung und Nihilismustheorie eignen sich auch au-
Rerordentlich fur die Dramaturgie des modernen Theaters. Das konnte
bereits an den beiden dargestellten Denkern Albert Camus und Jean-
Paul Sartre entdeckt werden, die von ihrer starken Affinitit geprigt wa-
ren, existenzialistisches Gedankengut auf der Bithne lebendig werden zu
lassen. Getrost darf man behaupten, dass die beiden neben dem Wahl-
franzosen und eigentlichen Ruminen Eugeéne Ionesco namentlich als die
Reprisentanten der Gattung des sogenannten absurden Theaters gelten.

Mit der deutschen Literatur des Absurden Ende der Finfziger, An-
fang der Sechziger Jahre assoziiert man unweigerlich Namen wie Giinter
Grass, Peter Weifl und vor allen Dingen Wolfgang Hildesheimer. Davor
kénnen Brechts frithe Stiicke (besonders Im Dickicht der Stidte), die stark
unter dem Einfluss des Dadaismus standen, als Vorldufer der eigent-
lichen absurden Dramen betrachtet werden.®* Wolfgang Hildesheimer
wird indes wohl der einzige deutsch schreibende Dichter {iberhaupt blei-
ben, der theoretische Arbeiten zur Literatur des Absurden verdffentlicht.

Nun stellt es sich aber nicht so dar, dass das Theater des Absurden
(nur) Sinnloses oder Licherliches auf die Bithne bringt. Es zeigt dem
Menschen seine Vergeblichkeit, seine schmerzende Sinnlosigkeit. Da-
mit propagiert es alles andere als sinnlose Phrasen und leere Worthiil-
sen. Es will bis zum Kern des menschlichen Wesens durchdringen, um
den Blick auf die Einsamkeit eines jeden Individuums so ungeschminkt
wie nur moglich freizugeben. Diese radikale Forderung nach Darstel-
lung der menschlichen Realitit ist ihm obligat und gleichzeitig imma-
nent, wie auch Esslin es darlegt:

,It is at this point that the Theatre of the Absurd can actually coincide with the
highest degree of realism. For if the real conversation of human beings is in fact ab-
surd and nonsensical, then it is the well-made play with its published logical dialogue
that is unrealistic, while the absurdist play may well be a tape-recorded reproduction
of reality. Or, in a world that has become absurd, the Theatre of the Absurd is the
most realistic comment on, the most accurate reproduction of, reality,“63*

683 Vgl. Esslin, Martin: Introduction, S. 17.
%4 Ebd., S. 14.
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Zu den englischen Hauptvertretern des absurden Theaters darf
zweifelsohne Samuel Beckett gezihlt werden. An dieser Stelle sei nur
nebenbei erwihnt, dass dessen Stiick Warten auf Godot wohl im existen-
zialistischen Sinne durchaus als Warten auf Gott interpretiert zu werden
vermag.®® Mit Beckett fithlte Wolfgang Hildesheimer zeitlebens eine
starke dichterische Verwandtschaft. Den Vergleich vieler Kritiker mit
Tonesco hingegen wies Hildesheimer stets schroff zurtick.

In der Ausarbeitung einer eigenen Literatur des Absurden stiitzt sich
Hildesheimer besonders auf Camus und seine Programmatik verweist
explizit auf die Definition des Absurden, die Camus bereits in seinem
Mythos des Sisyphos erlduterte. So erklirt Hildesheimer selbst:

»Ich bediene mich des Begriffes ,absurd‘ wieder im Sinne Camus’. Ich wiederhole
seinen Satz. ,Das Absurde entsteht aus der Gegeniiberstellung des Menschen, der
fragt, und der Welt, die vernunftwidrig schweigt.’ Ich wandle ihn zur Verdeutlichung
ab: ,Das Absurde ist die Vernunftwidrigkeit der Welt, indem sie dem Mensch, der
fragt, die Antwort verweigert.* Wir halten fiir unsere Zwecke fest: ,.Der Mensch fragt.
Die Welt schweigt.“68

Folgendes Zitat aus Hildesheimers Rede Uber das absurde Theater
(1960) darf als weiterfithrende Entsprechung verstanden werden:
»So wird das Theater des Absurden quasi zur Stitte eines symbolischen Zeremo-
niells, bei dem der Zuschauer die Rolle des Menschen tibernimmt, der fragt, und
das Stiick die Welt darstellt, die vernunftwidrig schweigt, das heiflt in diesem Falle:

absurde Ersatzantworten gibt, die nichts anderes zu besagen haben als die schmerz-
liche Tatsache, daf} es keine wirklich verbindliche Antwort gibt.“**”

Hildesheimer, dem es Mitte der Fiunfziger Jahre nicht nur um Hoér-
spiel und Prosa sondern insbesondere um die Bithne ging,*® {ibertrug
also, wie noch zu sehen sein wird, diese existenziellen Grundprobleme
auf das Theater und sein Publikum. Die theoretische Grundlage zu
seinen sogenannten absurden Stiicken lieferte Hildesheimer zeitlich
verzogert mit der Rede tiber das absurde Theater (1960) und den beiden
Frankfurter Vorlesungen zur absurden Prosa (1967).

> Eine historische Neuinterpretation bringt das Stiick in Zusammenhang mit Becketts
Erfahrungen im nationalsozialistischen Deutschland. Dazu Rothschild, Thomas:
Warum darf Wladimir nicht auf den Eiffelturm? In: Stuttgarter Zeitung Nr. 82, 8. April
2008, S. 27.

¢ Hildesheimer, Wolfgang: Frankfurter Vorlesungen, S. 84.

%7 Hildesheimer, Wolfgang: Uber das absurde Theater, S. 15.

8 Vgl. Puknus, Heinz: Wolfgang Hildesheimer, S. 41.
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Er betont dabei immer wieder, dass seine Ausfithrungen notwendig
»unakademisch und einseitig“®® seien. Einseitig deshalb, weil er doch
selbst nur absurdes Theater schreiben kénne, aus solch tiefer Uberzeu-
gung, dass ihm nicht absurdes Theater mitunter absurd erscheine.®®
Man habe von ihm nichts anderes zu erwarten als eine Rechtfertigung
eines Menschen, der ,im Absurden heimisch“**' geworden sei.

Das Gefiithl der Absurditit ist Hildesheimer so vertraut, dass ihm
in seiner Rede iiber das Theater ein objektiver Stil nicht moglich ist.
Das Absurde ist also fiir Wolfgang Hildesheimer nicht irgendeine, mog-
licherweise provokative Spielart des Theaters; denn Experimente sind
nicht seine Sache.*”

Indem er dem Zuschauer seine eigene Vergeblichkeit vor Augen
fithrt, driickt er nichts anderes aus als seine ganz personliche Weltsicht,
sein eigenes Unbehagen an der Tragik der Existenz. Fiir Hildesheimer
ist es daher ein quasi schriftstellerisches Credo, dass Weltanschauung
und Kunstrichtung eine untrennbare Synthese bilden. Dementspre-
chend schreibt er spiter in den Frankfurter Vorlesungen tiber die Ab-
surditit: ,Der Schriftsteller, fiir den dies ein Thema ist, hat kein ande-
res. Es gentigt auch.“®*® Diesen Ausschliellichkeitsanspruch absurder
Thematik an den Schriftsteller greift er auch in seiner Rede in Bezug
auf den Rezipienten auf. Dieser ndmlich wiirde durch das Theater des
Absurden direkt mit dem Absurden konfrontiert, ,indem ihm auf der
Biithne die eigene Absurditit vor Augen gefiihrt wiirde.“®* Auch Esslin
ist der Ansicht, dass so fiir den Zuschauer eine nétige Auseinander-
setzung mit seiner menschlichen absurden und illusorischen Existenz
moglich ist:

,Letzten Endes ist ein Phinomen wie das Theater des Absurden kein Ausdruck
der Verzweiflung oder der Riickkehr zu dunklen irrationalen Michten; es veran-
schaulicht vielmehr das Streben des modernen Menschen, sich mit der Welt, in

der er lebt, auseinanderzusetzen. Es versucht, ihn mit dem menschlichen Dasein
zu konfrontieren, wie es wirklich ist, ihn von Illusionen zu befreien, die ihm nur

% Hildesheimer, Wolfgang: Rede iiber das absurde Theater, S. 9.
%0 Vgl. ebd.

1 Ebd.

2 Vgl. ebd., S. 23.

6% Hildesheimer, Wolfgang: Frankfurter Vorlesungen, S. 82.

% Hildesheimer, Wolfgang: Rede iiber das absurde Theater, S. 10.
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Enttduschungen bereiten kénnen und seine Anpassung an die Wirklichkeit ver-
hindern.“®%

Hildesheimer geht es dartiber hinaus neben dem Stoff vor allem
auch um die Form seines absurden Theaterstiicks. Er bezeichnet sich
selbst als einen Formalisten. Thm geht es dabei besonders um das
visuelle Bild und seine Choreographie, um das sprachliche Bild, das in
Optisches umgewandelt wird, und dartiber hinaus um die Auflésung
des ganzen Lebens in Metapher und Metonymie.®® Vom sogenannten
klassischen Theater, betont er, habe er sich als Dramatiker frithzeitig
losgesagt. Auch am epischen Theater habe er sich nie versucht. Es lige
ihm nichts daran, ,mit verteilten Rollen eine Geschichte zu erzihlen
oder eine These zu belegen.“®” Durchaus aber kénne absurdes Theater
episch oder auch poetisch sein, immer aber muss es dann zugleich auch
die absurde Komponente in sich vereinigen.

Die Symbolik des epischen Theaters ist dem absurden Theater nicht
bekannt, jedenfalls nicht im Sinne einer logisch in irgendeiner Weise
erschliefRbaren Art — schlimmer noch: Symbolismen werden — zumin-
dest von Wolfgang Hildesheimer — geradezu ,verachtet“.®® Der Mensch
im Auditorium bleibt ohne feste Antwort der Bithne zuriick und mit
sich allein gelassen, was durchaus intendiert ist. Die Biithne fithrt ihm
schlieRlich die Unverstindlichkeit und Fragwiirdigkeit der Existenz vor.
Symbolismen wiirden logischerweise dem Tod des absurden Theaters
bedeuten, das nichts anderes als die Vergeblichkeit des Menschen the-
matisiert. Auf diese Weise beansprucht das Theater des Absurden ein
gewisses Pathos fiir sich. Alles, was die absurde Bithne will, ist zu zei-
gen, dass das Leben selbst ohne Symbole ist und niemals eine Antwort
geben kann. Konnte das Leben dem Menschen den richtigen Weg zeigen,
dann wire Theater nicht mehr wichtig, weil das Leben bereits ein sinn-
volles wire:

,Die Unverstindlichkeit des Lebens kann aber nicht durch den Versuch einer Ant-
wort dargestellt werden, denn das wiirde bedeuten, daf sie interpretierbar, das Leben
also verstindlich wire. Sie kann nur dadurch dargestellt werden, daf sie sich in ih-
rer ganzen Grofe und Erbarmungslosigkeit enthiillt und quasi als rhetorische Frage

% Esslin, Martin: Das Theater des Absurden. Von Beckett bis Pinter, S: 333.

9 Vgl. Hildesheimer, Wolfgang: Empirische Betrachtungen zu meinem Theater, S. 29.
7 Ebd.

8 Hildesheimer, Wolfgang: Uber das absurde Theater, S. 13.
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im Raum steht: Wer auf eine Deutung wartet, wartet vergebens. Er wird sie nicht
erhalten, bis er von kompetenter Seite den Sinn der Schépfung erklirt bekommt,
also nie.“6%

Wolfgang Hildesheimer negiert dariiber hinaus rundheraus jene
Wirkung, die von altersher, seit Beginn des aristotelischen Dramas,
der Tragodie zugeschrieben wird — die reinigende Wirkung (Katharsis).
Eine kathartische Konsequenz schliefdt er beim Zuschauer von vornher-
ein aus. Denn der Wille zu liuternder Reinigung wird nur durch den
Glauben an eine Sendung des Theaters evoziert.

Absurdes Theater hingegen hat keine andere Botschaft, als dass es
fiir den Einzelnen keine solche geben kann. Deswegen ist es nur folge-
richtig, wenn sich das Theater selbst die Ohnmacht, insbesondere bei
der Vermittlung von Botschaften, eingesteht. Es muss sich dessen be-
wusst sein, ,den Menschen nicht lautern zu konnen und sich dieser
Ohnmacht als Vorwand des Theaterspiels bedienen.“’®

Dabei sei es die Kunst der absurden Biihne, sofort bei Aufzug des
Vorhangs den Zuschauer ,im Bereich des Absurden anzusiedeln, ihn
dort heimisch werden zu lassen, wo er ja bereits — der Ansicht des
Autors nach — ohne es zu wissen heimisch ist: in der Fragwiirdigkeit
des Lebens, das nichts aussagt.“’"" Den Zuschauer sofort im Absurden
anzusiedeln schlief3t bei Wolfgang Hildesheimer auch mit ein, dass kei-
nerlei Vorwissen beim Publikum vorhanden sein muss:

,Nichts wird vorausgesetzt. Man braucht vor Aufgang des Vorhangs
nichts zu wissen, kein Programm gelesen zu haben, in dem bereits
steht, dafl Karl Résler pensionierter Bahnbeamter und 58 Jahre alt ist
und ehedem Claras Geliebter war.“7%

Folgte bei Albert Camus in seinem Mythos des Sisyphos aus der
Fragwiirdigkeit bzw. der Fremdheit der Welt noch die Revolte und
arbeitet sich hier noch ein Doktor Rieux stellvertretend fiir den Men-
schen auf der Suche nach Sinn in unermiidlichem solidarischen
Einsatz fiir den Nichsten ab, so steht das Credo des absurden Dra-
matikers hierzu im krassen Gegensatz: Es fehlt ihm der Begriff

9 Ebd., S. 14.
70 Ebd., S. 20f.
7o Ebd.

792 Hildesheimer, Wolfgang: Empirische Betrachtungen zu meinem Theater, S. 28.
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der solidarischen Revolte; es kann sich sogar eine solche gar nicht
erst ausbilden.

Waihrend diese im Absurden daheim ist und daraus dennoch positive
Bilanz zieht, sieht Hildesheimers Konzept Kontrires vor. Der Aufforde-
rung, fiir die Moglichkeit einer vernunftgemifien Ordnung der Welt zu
kiampfen’®, widerspricht der absurde Dramatiker ganz vehement, wenn
er vom Theater behauptet: ,Der absurde Dramatiker mag — so denke
ich — im Leben bereit sein, sich fiir eine gute Sache einzusetzen, auch
wenn sie, wie gute Sachen es nun einmal an sich haben, verloren ist. Im
Theater aber sind weder die gute Sache noch sein Einsatz am Platz.“7%

Schon wer eine Figur eines Stiickes moralisierend als ,gut’ oder
J[falsch® bewertet oder eine Handlung als ,richtig‘ oder ,falsch‘ interpre-
tiert, durchbricht die Spielregeln des absurden Theaters, die doch jede
und wirklich jede Frage nach einem tuiber das Vorgetragene hinausge-
henden Sinn ausschliefRen.”® Fiir den Theaterbesucher erscheint weder
das Geschehen auf der Bithne logisch und zusammenhingend, noch
erkennt er sein eigenes Leben darin. Auch nach Schulze-Vellinghausen
fragt sich der Zuschauer vermutlich irritiert:

»,Nun, wenn das nicht absurd ist?!* Muf} ich ihnen antworten: nicht absurder als wir!
Die wir uns einzeln doch immer noch auflerordentlich verniinftig, zweckbewusst,
kommerziell listig und — im Grunde — gar nicht so dumm vorkommen. Auch wenn
wir in unserm politischen Alltag, in unsern Geniissen, Befriedigungen, Vergniigun-
gen die grobsten Dummbheiten nicht nur einstecken, sondern freudig verdauen und
weitergeben. 7%

Fiir den Zuschauer also steht das Absurde als real empfundener
Begrift aulerhalb seines Wortschatzes und Verstandes. Absurd ist fiir
ihn das Absurde selbst. Fiir ihn ist der Begriff behaftet mit ,Wahnsinn*
oder ,Verriicktheit, auch ,Unzumutbarkeit’. Jegliche Identifikation mit
der Sinnlosigkeit lehnt er ,entriistet’"” ab. Der Zuschauer weif nicht,
dass sich das Stiick auf das Prinzip stiitzt, dass ,es keinen Unterschied

73 Vgl. Blamberger, Giinter: Versuch iiber den deutschen Gegenwartsroman. Kri-
senbewufitsein und Neubegriindung im Zeichen der Melancholie, S. 78.

7% Hildesheimer, Wolfgang: Uber das absurde Theater, S. 21.

7% Qellers, Norbert: Bemerkungen iiber ,Mary Stuart“. Mit einigen Vorbemerkungen tiber
das Verhiltnis Autor-Publikum, S. 68.

7% Schulze-Vellinghausen, Albert: Das absurde Theater, S. 12f.
797 Hildesheimer, Wolfgang: Uber das absurde Theater, S. 16.
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zwischen dem Realen und dem Imaginiren gibt“/®, wie Jean-Paul
Sartre als Dramatiker explizit betont.

Dabei diirfte man nicht einmal von absurdem Theater sprechen,
denn nicht das Theater selbst ist absurd, es stellt lediglich die Absurdi-
tit dar.’” Darin liegt eine Beschrinkung, die es fiir die Prosa des Absur-
den nicht gibt. Stellt das absurde Drama noch eine Parabel dar fiir die
Fremdheit der Welt, so ist absurde Prosa nun ,unmittelbare Aussage,
Mitteilung der Erfahrung, oft noch im Prozef des Erfahrens.“’*° Inso-
fern unterscheidet sich die Prosa vom Roman, der laut Hildesheimer
nach Auschwitz nicht mehr moglich sei. Hildesheimer und Giinter Eich
stimmen hierin iiberein, dass Auschwitz und andere Konzentrationsla-
ger dem Menschen eine Bewusstseinsdimension zugefiigt hitten, die
vorher nur als Moglichkeit bestand. Ein Roman kénne diese wirkliche
Dimension deshalb nicht beriicksichtigen, weil er versuche, sie zu
bagatellisieren.”"!

Der Roman bietet die Identifikation des Lesers als Moglichkeit nur
an, die absurde Prosa hingegen setzt voraus, dass der Leser sich mit der
Hauptfigur, dem Ich, identifiziert. Indem also Wolfgang Hildesheimer
fir den Ausdruck absurde Prosa plidiert, wendet er sich gleichzeitig
vom herkémmlichen Roman ab; denn dieser betrachte nur ,Ausschnitte
aus einer fiktiven Realitit, die die Realitit nicht herstellt.“72

Im Roman nimlich, so Hildesheimer, sind Menschen dargestellt,
wie sie einander fragen und antworten. Absurde Literatur hingegen
ist deshalb so wirklichkeitsnah, weil sie die einsamen Menschen auf
der Suche nach Antwort aufgreift. Wenn dann tiberhaupt eine Ant-
wort ertdont, dann die dréohnenden Ersatzantworten, die selbst ab-
surd sind. Diese Tragikomik der Ersatzantworten beschreibt die ab-
surde Literatur. Indem sie genau diejenigen anprangert, die sich als
Stellvertreter der Welt sehen und Pseudoantworten erteilen. Und
dartiber hinaus jene verspottet, die sich dieser Manipulation bereit-
willig unterwerfen und sich vermutlich noch nach deren Antworten

7% Sartre, Jean-Paul: Mythos und Realitit des Theaters, S. 43.

7 Vgl. Hildesheimer, Wolfgang: Frankfurter Vorlesungen, S. 84.
710 Ebd., S. 84f.

1 Vgl. ebd., S. 78.

712 Ebd., S. 67.
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richten.””® Als Voraussetzung fiir absurde Literatur sieht Hildesheimer
gerade das Schweigen der Welt an. In diesem Kontext trifft er sich ge-
nau mit Camus, der den Ursprung der Kunst ebenso hier ansetzt. Der
Franzose sieht in der Trennung zwischen Mensch und Welt sogar den
prinzipiellen Ansatzpunkt fiir das absurde Werk:
,Jedes Denken, das auf Einheit verzichtet, erhéht die Mannigfaltigkeit. Und die Man-
nigfaltigkeit ist der Ort der Kunst. Das einzige Denken, das den Geist befreit, ist je-
nes, das ihn allein liRt, in der GewiRheit seiner Grenzen und seines bevorstehenden
Endes. Keine Doktrin beansprucht ihn. Er wartet auf das Reifen des Werkes und des

Lebens. Losgelost von ihm wird das Werk noch einmal die kaum geddmpfte Stimme
seiner Seele vernehmen lassen, die fiir immer von der Hoffnung befreit ist.“”1*

Dem Autor des Absurden stellt sich folglich die Aufgabe, das Schwei-
gen der Welt und ihre Antworten als Ersatzantworten zu entziffern.””s
Diese These entwickelt Hildesheimer ausgehend von einem Text sei-
nes Freundes Glinter Eich. Fiir den Romanschriftsteller ist demnach
die Wirklichkeit nicht die Voraussetzung fiir das Schreiben, fiir den Au-
tor der absurden Prosa stellt sie nur ihr Ziel dar. Dazu Giinter Eich (in
Hildesheimers Zitierung): ,Erst durch das Schreiben erlangen fiir mich
die Dinge Wirklichkeit. Sie ist nicht meine Voraussetzung, sondern
mein Ziel. Ich muf sie erst herstellen.“7'¢

Eine eigentliche Sprache verbindet Wort und Ding. Beides zu-
sammen symbolisiert echte Wirklichkeit. Hildesheimer geht wie sein
Schriftstellerkollege davon aus, dass es aus dieser Sprache, ,die sich
rings um uns befindet, zugleich aber nicht vorhanden ist“,”" fiir den
Schriftsteller zu iibersetzen gilt. Er iibersetzt ,ohne den Urtext zu ha-
ben.“’* Wenn dem absurden Kiinstler eine gelungene Ubersetzung ge-
lingt, dann kommt er dem Urtext, d. h. dem Sinn der Welt, am nichsten
und erreicht damit den héchsten Grad an Wirklichkeit. Zugleich wire
dann jedoch auch das Ziel der literarischen Titigkeit erreicht und damit
das Ende der Dichtung evident.

713 Vgl. ebd., S. 73.
714 Camus, Albert: MdS — US 1999, S. 150.

75 Vgl. Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer und die deutsche Literatur des Absur-
den, S. 38.

71¢ Hildesheimer, Wolfgang: Frankfurter Vorlesungen, S. 63.
717 Ebd., S.63f.
718 Ebd.
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Darum muss es auch weiterhin bis in alle Zukunft der Dichtung
heifen: Es gilt den Urtext zu finden. Im Fehlen des Urtextes, also im
Fehlen einer Antwort der Welt, erkennt Hildesheimer, dhnlich wie
Camus, iiberhaupt erst die Voraussetzung fiir den Kunstler: ,Der Dich-
ter arbeitet aber unter der Voraussetzung, dafl sich ihm das Ziel ent-
zieht. Die Fragen, die das Objekt der Dichtung sind, werden nicht be-
antwortet. Die Welt schweigt, sie gibt keinen Urtext her.“7*

Ein Sinn der Schépfung wird sich dem absurden Menschen viel-
leicht niemals offenbaren, im Gegenteil, die Welt wird ihm immer rit-
selhafter. Genau hier liegt der Ansatzpunkt der absurden Prosa, die die
menschliche Existenz in ihrer Absurditit akzeptiert, ohne nach einer
womdglich nicht bestehenden Wahrheit zu suchen. Der Kiinstler wie
auch jeder Einzelne muss sich wohl eingestehen, dass es keinen Urtext
gibt, weil er nicht gefunden werden kann. Das Einzige, was bleibt ist
»das Registrieren der Ersatzantworten, die Objektivierung des indivi-
duellen Ichs als Empfinger dieser Antwort, die Moglichkeiten, sich in
dem zur Verfiigung gestellten Raum einzurichten, und nicht zuletzt
das niemals endende Erstaunen dariiber, wie gut sich andere in diesem
Raum eingerichtet haben.“7%

In diesen Worten Hildesheimers wird auch eine innere Haltung
offensichtlich, die er auf seine Figuren zu transponieren versucht. Es
ist die Resignation, das Sich-Abfinden damit, dass es keine universa-
le Wahrheit geben kann. Damit kommt dem absurden Menschen aber
auch die Fihigkeit zur Auflehnung gegen das Absurde abhanden, die
Camus ehemals noch postuliert hatte. Dem absurden Schriftsteller und
Menschen bleibt oft nur noch der Riickzug in sich selbst. Wenn dieser
dann vollzogen ist, macht der Mensch auch keinen Gebrauch mehr von
seiner Sartreschen Freiheit. Das einsame Subjekt erfihrt also gerade
nicht seine Identitit, es konstituiert sie erst gar nicht mehr im existen-
zialistischen Sinne. Vielmehr erkennt es die Qualitit seines Seins darin,
ohne Sinn zu sein und zu bleiben (was insofern aber keine Qualitit sein
kann). Da das absurde Ich sich exemplarisch als allgemein erfihrt, kann
esin Hildesheimers Werken keine individuell gezeichnete Figur geben.””

79 Ebd.,, S. 81.
720 Ebd., S. 82.
721 Vgl. Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer und die Literatur des Absurden, S. 41.
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Es offenbart sich ein Schicksal, das vielen Charakteren Hildeshei-
mers zu eigen bleibt und damit zugleich an die Absurditit bindet: ,Der
Zustand ist Verzweiflung, nicht als Gemiitslage, sondern als kontinu-
ierliche Lebenshaltung: Erkenntnis der Unaufhebbarkeit alles Zwei-
felns.“72

722 Hildesheimer, Wolfgang: Frankfurter Vorlesungen, S. 107.
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b) Von der Flucht in den Schlaf

Die meisten Figuren in Wolfgang Hildesheimers Werk — egal, ob
in den Lieblosen Legenden oder in den spiteren groflen Prosaarbeiten
Tynset und Masante — konnen und wollen dem Ekel der Welt nicht linger
standhalten, nicht mehr Siysphos sein. Anders als bei Gottfried Benn,
der ihr noch weiterhin ,schweigend und waltend“ entgegen trat und
in gewisser Hinsicht noch revoltierte, tendieren Hildesheimers Figu-
ren sehr stark zur stumpfen Resignation.”?® Oftmals erzwingen sie sehr
bewusst den (ewigen) Schlaf,’** denn im Schlaf ist nur noch Verges-
sen — und die Absurditit lingst schon auflen vor.

Hinzu kommt die Tatsache, dass diese basale Entfremdungspro-
blematik bei Hildesheimer im monologischen Bewusstseinsstrom der
Hauptfiguren besonderen Ausdruck findet: als letzte Rede oder als
mogliche Flucht vor der absurden Wirklichkeit ins Nichts.”” So also
dominieren bereits in den 1960er Jahren schliellich regelrechte Nacht-
monologe Wolfgang Hildesheimers Schaffen. Walter Jens begriindet
die Vorherrschaft des Einzelgesprichs zu Recht aus dem fiir nahezu
alle Texte Hildesheimers grundlegend geltenden Charakteristikum des
misslingenden Dialogs:

,Diese Sturzbach-Reden der Verzweifelten und die Selbstgespriche jener Einsamen
gelingen, die dort noch Menschenwiirde bewahren und ihren Schmerz artikulieren,
wo man im naturalistischen Sinn nur noch stammelt und schreit (Nietzsche hat dies
als ein Gesetz der griechischen Tragddie bestimmt), so meisterlich Hildesheimer im
Dialog die Verschrinkung zweier Monologe, das Aneinandervorbeisprechen der in
ihrer Welt Gefangenen zu inszenieren versteht,“’2°

Die exponierte monologische Struktur, fast schon Monomanie, sym-
bolisiert ein identititsstiftendes Moment, eine Art Selbstvergewisse-

72 Man kénnte sie in Anlehnung an ein Gedicht Hildesheimers im wértlichsten Sinne auch
als schlafensmiide Figuren sehen, siehe Gedicht: Schlafensmiide: ,Schlafensmiide bleibe
ich wach, sterbensmiide bleib ich am Leben.“ Hildesheimer, Wolfgang: Gesammelte
Werke (GW) in sieben Binden, Band 6., S. 556.

724 In der antiken Vorstellung wird der Schlaf wie mit dem Anfang auch mit dem Ende des
Lebens in Verbindung gebracht. Bezeichnenderweise erscheint innerhalb der griechischen
Mythologie Hypnos (Schlaf) als der (Zwillings-)Bruder des Thanatos (Tod).

7% Vgl. Koebner, Thomas: Entfremdung und Melancholie. Zu Hildesheimers intellektuellen
Helden, S. 57.

72 Jens, Walter:Von deutscher Rede, S. 145.
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rungsakt der Akteure, die sich redend inmitten der einsturzgefihrde-
ten Lebensperspektive zumindest noch ihrer selbst vergewissern wol-
len.””

Noch vor seinem grofd angelegten, seinerzeit (1965) dufierst erfolg-
reichem Text Tynset, schreibt der deutsch-jiidische Autor ganz in diesem
Stil sein Horspiel Monolog und das zu den absurden Spielen gehérende
Theaterstiick Die Verspitung, auerdem das Nachtstiick. Masante wird
dann quasi als Fortsetzung von Tynset als letztes grofles Prosawerk
folgen.

Obwohl die frithen Werke Hildesheimers streng genommen nicht
zum absurden Kanon zu zihlen sind, nehmen sie doch schon viele ab-
surde Elemente vorweg; in gewisser Hinsicht stellen sie sogar bereits
zum grofien Teil den Motivkatalog auf, der in den spiteren Schriften
nur noch leicht verwandelt wird. Als tragend darf im Frithwerk ins-
besondere die Kiinstlerthematik d. h. das Selbstverstindnis des Kiinst-
lers und sein Verhiltnis zur biirgerlichen Gesellschaft verstanden
werden.

In seinen ersten Erzihlungen, den Lieblosen Legenden, gelingt es den
Hildesheimerschen Protagonisten noch nahezu miihelos, sich von der
Auflenwelt zuriickzuziehen. Die satirisch-phantastische Verfremdung,
die zahlreiche Texte bestimmt, verbirgt noch die vollste Erkenntnis
der Absurditit. Wolfgang Hildesheimer prisentiert das Dilemma zwi-
schen dem Individuum und dem Anspruch der Gesellschaft als nicht
l6sbar. Weil zudem die Gesellschaft eine Antwort auf die Fragen des
Einzelnen nicht nur verweigert, sondern den Fragenden als Verkor-
perung der Frage betrachtet und ihre Reaktion daher gegen diesen
selbst richtet, gelangt der Dramatiker schliellich zur Erkenntnis der
Machtlosigkeit des Einzelmenschen hinsichtlich der Gesamtheit. Dazu
Diicker noch genauer:

,Die Erfahrung des Scheiterns schon bei dem Versuch, die ,Ersatzantworten‘ zu
entlarven, lehrt das Individuum entweder die uneingeschrinkte Anpassung an das
gesellschaftliche Regelsystem oder die Flucht vor einer Gesellschaft, die definiert ist
durch die Brechung jeder Persénlichkeit und die starre Einhaltung des Uniformi-
t'eitszwanges.“728

727 Vgl. ebd., S. 144.

728 Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer und die deutsche Literatur des Absurden,
S. 50.



199

Auch Warum ich mich in eine Nachtigall verwandelt habe zeigt den
Unwillen eines auf Individuation bedachten Einzelnen, sich in ein
Machtsystem integrieren zu miissen. Indem sich hier die Hauptfigur
in eine Nachtigall verzaubert und so eine Zugehorigkeit bzw. eine Un-
terordnung in diese Gesellschaft aus Unwillen und Resignation verwei-
gert, vollzieht sie die Flucht in einen privaten, isolierten Bereich.””

Flucht aus den Zwingen der Gesellschaft scheint also ein beliebtes
Hildesheimersches Thema zu sein und daher verwundert es wohl kaum,
dass bereits seit Anbeginn seines schriftstellerischen Werkes auch das
Motiv des Schlafes bzw. Bettes als absolut signifikant angesehen werden
darf.

In Ich finde mich zurecht wuchert die Wohnung des Ich-Erzihlers
— jedoch ohne seine Mithilfe — immer mehr zu mit billigen Bildern und
Kitschartikeln, Gertimpel und Mobelstiicken, ohne dass sich der Be-
troffene ernsthaft zu wehren versuchte. Situationen, die fur absurd in-
tendierte Dramaturgie typisch und zahlreich bedient werden. Dariiber
schreibt Hildesheimer 1960 an Karlheinz Braun vom Suhrkamp Ver-
lag: ,Zimmer, die langsam zugemauert werden, Leichen, die allmihlich
durch die Winde wachsen, Warten auf jemand, der niemals kommt etc.
Das habe ich auflerdem schon i. d. ,Lieblosen Legenden‘ ad nauseam
vorexerziert.“7*

Verfremdungstechnik auf der Bithne des Absurden ist zweifellos ein
populdres dramaturgisches Mittel. Auch in Ionescos absurden Dramen
wuchert buchstiblich alles um den Betroffenen herum zu, ohne dass
er sich freiwillig entziehen kann.”!

Diese Requisitenlast soll nichts anders als die Entfremdung symboli-
sieren, die dem Einzelnen aufgebiirdet ist. Dazu Reher genauer:

72 Ebd., S. 45.
730 Hildesheimer, Wolfgang: Briefe, S. 103.

731 Burckhard Diicker weist gesondert auf die Tatsache hin, dass trotz der Entstehung einer
Dramatik des Absurden im franzésischen Sprachraum, dennoch keine thematische
Abhingigkeit der deutschsprachigen Autoren von den franzésischen unterstellt werden
diirfe. Diicker hebt hervor, dass gerade bei Hildesheimer eine solche Abhingigkeit kaum
nachzuweisen ist. Denn obwohl Hildesheimer erst gegen Ende der 50er Jahre die Erkenntnis
der Absurditit der Welt zu seinem Thema erhoben hat, zeigt schon sein Frithwerk sogenannte
absurde Elemente. Der Deutsche nimmt sogar zum Teil Motive vorweg, die spiter in
franzosischen Stiicken verwendet wurden. Vgl. Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer
und die deutsche Literatur des Absurden, S. 3.
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,Diese Unmengen von Gegenstinden, die doch urspriinglich dazu bestimmt wa-
ren, um in anderen Menschen das Gefiihl der Gemiitlichkeit und Geborgenheit zu
wecken, der Nippes, der Wohnungen behaglich macht, die Spitzendeckchen, Sessel-
schoner und Stehlampen, die das kleinbiirgerliche Ambiente kennzeichnen, werden
durch ihre schiere Masse, durch die Zahlen, in denen sie auftreten, zu Gertimpel,
das den Figuren ihre Bewegungsfreiheit raubt. Neben dem leeren, wenig definierten
Raum, wie ihn Beckett als Spielort bevorzugt, gehort diese Hiufung von Gebrauchs-
gegenstinden zu den Bildern, die im absurden Theater — vor allem bei Ionesco (etwa
in ,Die Stiihle‘ oder ,Opfer der Pflicht‘) und Hildesheimer immer wiederkehren. Die-
se in Masse auftretenden Gegenstinde konnen nicht mehr dazu dienen, einen Raum
oder eine Atmosphire zu definieren, sondern stéren und zerstéren in bedrohlicher
Weise Raum und Atmosphire.“’32

Bezeichnenderweise hat keiner der franzgsischen absurden Drama-
tiker die ganze Welt fiir absurd erklirt, wie Wolfgang Hildesheimer es
tut. Eugéne Ionesco findet dagegen nur bestimmte Fakten und Erschei-
nungen der modernen Gesellschaft und ihrer Lebensweise absurd; er
sieht in ihnen Manifestationen menschlicher Selbstentfremdung.”*

Man hat den Eindruck, dass Hildesheimer schon zu Beginn seines
Euvres ein Individuum exponiert, das frithzeitig lernt, sich im nicht
selbstverursachten Absurden anzusiedeln, sich dort zurechtzufinden,
wo ohne sein Zutun Dinge passieren, auf die es ohnehin kaum Ein-
fluss hat, und sich deswegen kaum dagegen aufzulehnen versucht. Hier
scheint ein Paradoxon luzid zu werden, das aber zugleich grundlegend
fur die Literatur des Absurden ist: Die entfremdete Situation wird als
von auflen verursacht erkannt und dargestellt, ein Versuch zur Verin-
derung jedoch wird nicht unternommen. Das Individuum hat sich mit
dem gegebenen Raum abzufinden: ,Einmal noch habe ich versucht,
mich aufzulehnen. [...] Heute ist es mir nicht mehr klar, warum ich
mich gerade bei dieser Gelegenheit in sinnlosen Arger steigerte.“”**

Das fiktive Ich in besagter Erzihlung muss nun also kraftlos zuse-
hen, wie seine ehedem heimelige Wohnung zu einer Miillhalde degra-
diert. Jetzt heiflt es nur noch, wie es Hildesheimer in seiner Erlanger
Rede iiber das absurde Theater ziemlich dhnlich formuliert: sich ab-
finden mit dem Absurden und sich dort ohne jegliche Aktion jenseits
aller Alternativen ansiedeln. Deshalb verfallen die melancholischen
Protagonisten schliefllich der Depression, der fast vélligen Apathie

732 Reher, Stephan: Leuchtende Finsternis, S. 161.
733 Vgl. Kesting, Marianne: Panorama des zeitgendssischen Theaters, S. 306.
734 Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 1, S. 35.
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gegeniiber allem AufReren. Oft bleibt der Erzihler dann nur noch auf
das Bett als einzig annehmbaren Existenzraum beschrinkt. Hier wird
er zur kompensatorischen Reflexion iiber Vorginge seines eigenen In-
neren gendtigt. Hiertiber Burckhard Diicker detaillierter: , Der Riickzug
in die Reflexion findet seine duflere Entsprechung in der Reduktion des
Lebensraumes auf den Innenraum. Im Bett liegend wartet der Erzihler
auf das vollige ,Zuwachsen‘ seines Zimmers und damit auf das Ende
jeder Bewegung.“’*
Diese Einschitzung bewahrheitet sich wiederum in der besagten
Erzihlung auf das Genaueste:
,S0 wuchs meine Wohnung langsam zu. Es kam immer weniger Besuch, denn es
kostete inzwischen Miihe, sich zwischen den Mébeln durchzuwinden, um zu einer
Sitzgelegenheit zu gelangen, und wenn man doch hingelangte, konnte man sich nicht
mehr setzen, denn auf den Stithlen lagen gerahmte Stiche, Geschirr aller Art, und
auch manches ob seiner edlen Sachlichkeit preisgekronte Stiick. Einmal noch besuch-
te mich mein Onkel, aber ich sah ihn nicht, denn ich lag im Bett, und er konnte den
Weg zu mir nicht finden. [...] Ich liege seitdem im Bett [Hervorh. d.Verf.] Mein Onkel
war der letzte Besuch. Ich stehe nicht mehr auf [Hervorh.d.Verf.], denn wenn ich auch
den Weg durch das Schlafzimmer zu finden vermag, verlaufe ich mich im Wohnzim-
mer. Ich liege und dése vor mich hin [Hervorh.d.Verf] [...] Die Pendeluhr im Wohnzim-

mer ist schon vor langem stehengeblieben, und ich kann nicht mehr zu ihr gelangen,
um sie aufzuziehen. Auflerdem will ich es auch gar nicht, denn es wire sinnlos.* 36

Eine aktive Rebellion findet lingst nicht mehr statt, allenfalls wird
geklagt, oft nicht einmal hérbar. Schliellich miissen alle Krifte gesam-
melt werden fiir die aufreibende und schweifdtreibende passive Resig-
nation. Wo konnte sie geeigneter sein als weit von der Welt, im Bett, fern
von allen Mitmenschen. Was hier angedeutet wird, ist unverkennbar
klar: Eine Revolte im Sinne Camus’ wird nicht einmal mehr angestrebt,
lieber bleibt man gleich im Bett liegen. Da nur scheint es zeitweise ,eine
Erholung von der Existenz“’*” zu geben, die sich der Ich-Erzihler in der
Lieblosen Legende Gregor Rutz und der Existentialismus noch erhofft.

Aber der Schlaf ist wie jede Bewusstseinstriibung nur eine rein tem-
porire Kompensierungsmoglichkeit menschlicher Absurditit. Erwacht
man, geht das unverstindliche Weltgeschehen um einen herum weiter.
Oder wie es Andersson in Bezug auf das Schlafmotiv bei Hildesheimers

7% Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer und die Literatur des Absurden, S. 47.
736 Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 1, S. 35f.
737 Ebd., S. 52.
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Figuren treffend formuliert: ,Das Aufwachen ist die unangenehme Er-
niichterung einer angenehmen Trunkenheit des Schlafs.“’*® Diese Tat-
sache muss die Hauptfigur in Das Atelierfest schmerzlich feststellen:
Bei ihm steigt seit geraumer Zeit, wieder ohne seine Veranlassung,
eine lautstarke Party ohne Aussicht auf Beendigung. Lingst hat sich
der Mann in die nachbarliche Wohnung gefliichtet, jedoch nicht ohne
vorher ihre Insassen zur Teilnahme am rauschenden Fest erfolgreich
zu motivieren. Er sucht in seiner Verzweiflung wiederum das Bett auf,
igelt sich ein: ,Ich verspiirte das wachsende Bediirfnis, nun endlich
allein zu sein.“”® So als ob durch das infantil-dngstliche Hochziehen der
Decke bis zur Nasenspitze die den Menschen umgebende Kontingenz
ihre Giiltigkeit verlore. Die Vermeidungstaktik verspricht sogar Erfolg,
doch nur fiir kurze Zeit. Das Erwachen kommt ja doch: ,Am spiten
Nachmittag erwachte ich. [...] Da war das Fest noch im vollem Gange,
und ich wufdte, dafl es nun fiir immer weitergehen wiirde.“7*

Schnell wird sich der Protagonist der nur allzu schmerzlichen Wahr-
heit bewusst: Die schnelle Uhr des Lebens dreht sich weiterhin und
menschliche Vergianglichkeit hebt sich nicht tiber Nacht auf. Eine ewige
Wiederkehr alles Gleichen, wie sie schon Friedrich Nietzsche feststellt,
bleibt bestehen, so sehr man auch eine absolute Flucht in den Schlaf
sucht. Die Zeit lduft und der Mensch notgedrungen mit ihr. Bezogen auf
das Hildesheimersche Werk sind es in der Hauptsache wiederum me-
lancholische Einzelginger, zumeist in der Gestalt von Kiinstlern, die die
Gesellschaft fliichten oder von ihr in die Isolation gedringt werden, auf
Aktivitit daraufhin ginzlich verzichten und lediglich den passiven Stand-
punkt des Betrachters einnehmen. Dazu Giinter Blamberger genauer:

,Diesem Schema des Scheiterns sind z. B. die Ich-Erzihler der beiden Legenden Das
Atelierfest und Ich finde mich zurecht unterworfen, die Hildesheimer durch den Titel
Zwei Variationen tiber ein Thema verbindet. Das gemeinsame Thema heifit Isolation,
die im ersten Fall Folge der Auflehnung, im zweiten Folge der resignativen Anpas-
sung ist. Wie spiter in Tynset ist das Bett der ,letzte Hafen des Versagens‘, Fluchtort
der Erzihler, von dem aus sie auf die Geschichte ihrer Isolierung zuriickblicken.“”#!

738 Andersson, Bjorn: Zur Gestaltung von Entfremdung bei Wolfgang Hildesheimer, S. 144.
7% Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 1, S. 67.
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741 Blamberger, Guinter: Versuch iiber den deutschen Gegenwartsroman. Krisenbewufitsein
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Hiufig exponiert der Dramatiker sensible Intellektuelle, deren Psy-
che sich wohl unterbewusst dem an sich selbststindigen korperlichen
Antrieb verweigert. ,Zuletzt liegt der Erzihler bewegungsunfihig im
Bett.“7*> Nicht immer gelingt hier die erfolgreiche Schliferung, wie bei
Adrian in Der Urlaub:

,Seit einiger Zeit erwachte Adrian bei Morgengrauen. Wie ein abziehender Nebel
verlieR ihn der Schlaf, sanft, aber unerbittlich, und hier war er nun, ins Zwielicht der
Wirklichkeit versetzt. Wie sehr er auch versuchen mochte, in diesen Schlaf zuriick-
zufliehen, hinaufzuschweben, um einen Zipfel der Nebelwolken noch zu erhaschen,
es gelang thm nicht.“7*

In dieser Erzdhlung, welche bereits wesentliche Elemente der spi-
teren Verspdtung vorwegnimmt, bleibt als einzige Moglichkeit subjek-
tiven Handelns der Entschluss zur Riickkehr in die Gesellschaft. Dem
Helden Adrian gelingt es, aus der Immergleichheit des genormten Le-
bens, die jegliches qualitatives Zeitempfinden authebt, kurze Zeit aus-
zubrechen. Dieser Boykott der geltenden Normen fithrt ihn jedoch in
die vollige Isolierung. Das Dorf, in dem er sich aufhilt, weil er dort
auf einen Zug wartet, verfillt nach und nach. Zudem werden simt-
liche Verbindungen zur Aulenwelt (Gleise, Telefone) abgeschnitten. Im
Gegensatz zum Professor in Die Verspdtung wird Adrian nicht mit dem
Dorf untergehen, sondern reintegriert sich noch einmal in das gingige
Gesellschaftsspiel.

So zeichnen sich bei Wolfgang Hildesheimer alle Gemeinschaften
durch einen extremen Antiindividualismus aus. Entweder unterwirft
sich der Einzelne ihren Regeln und wird dann gern aufgenommen oder
er besteht auf seiner Individualitit und wird sogleich von ihnen ausge-
schlossen und sanktioniert. Eine wechselseitige Kommunikation zwi-
schen beiden existiert nicht; es besteht lediglich eine einseitige Verbin-
dung von der Gesellschaft zum Individuum, die sich in der Zuweisung
von Funktionen offenbart.”*

Hildesheimers Figuren leben als Randginger bar jeder grofRen Ziele

und Ideale. Schlafen scheint oft das einzig Ersehnte. Immer heifit es,
Zufluchtsorte zu wihlen. Das ist es wohl, was Wolfgang Rath ganz zu

742 Ebd., S. 75.
743 Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 1, S. 84.
7# Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer und die Literatur des Absurden, S. 48.
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Recht meint, wenn er von dieser Suche nach Zuflucht behauptet: ,Alle-
samt Strategien des Zeitvertreibs; Strategien, das Bewufitsein vom eige-
nen Ich, von Raum und Zeit des Selbstbefindens als dem Wissen davon,
auf einer Reise in den Tod zu sein, zu erlésen.“”*

So bleibt der Mensch zwar determiniert von der Zeit, doch schafft er
sich innerhalb des gegebenen Raumes ganz eigene, nur ihm zugingli-
che Wege. Gegen die verrinnende Zeit konstruiert sich der Ich-Erzihler
einen neuen zeitlosen Raum, der ihm Schutz zu geben scheint. Am
besten gelingt das den Figuren in der bewusstseinsfernen Region des
Schlafens. Dazu Andersson genauer:

,Der Schlaf soll aus einer Zeit hinausfiihren, die sich ohne Weisung eines Héheren
verwirklicht, weg von verwirklichter Menschlichkeit, die dem Erzihler zu unmensch-
lich war — alles Zufall, und Willkiir des Menschen. Die Uhren sollen zum Stillstand

gebracht werden, der Raum von zur Schliferung und Schlaf gebrachtem Geist erfiillt
sein. Es ist ein sorgfiltig geplanter Verzicht auf Zeit.“’*¢

Das warme Bett bleibt immer eine gute Wahl. Dazu Hildesheimer in
Zeiten in Cornwall: ,Schlafen war die Losung, die einzige Empfindung,
Gleichgiiltigkeit allem gegeniiber, was am anderen Ende des Schlafes
auf uns wartete, wir legten uns hin, und das Haus wurde leer.“’* Damit
wird nicht nur das vom Menschen bewohnte Haus leer, auch der Kopf
wird von seinem rotierendem Gedankengebidude befreit.

Einmal ist es in Tynset, ein anderes Mal in Masante, wo man den letz-
ten Versuch unternimmt, eine authentische Existenz leben zu diirfen;
nicht ohne Zufall nennt sich die Bar am Rande der Wiiste ,la derniere
chance’; wieder ein anders Mal erschafft man sich einen Urvogel na-
mens Guricht und markant hiufig wihlt man als Riickzugsort das Bett.
Diese natiirlich existenzialistische, aber gerade auch deswegen nicht
umso weniger verzweifelte Wahl, nur noch das Bett aufzusuchen und
dem Schlaf zu erliegen, bleibt dem autonomen Protagonisten allein
vorbehalten. Schlafen scheint die geeignete Praktik dann zu sein, wenn
um einen herum Dinge passieren, auf die man zunichst nicht mehr
aktiv reagieren kann und spiter lingst schon nicht mehr will. Koebner
meint genau diese lethargische Reaktion, wenn er sagt: ,Wo das Gefiihl

74 Rath, Wolfgang: Fremd im Fremden, S. 135.
74 Andersson, Bjorn: Zur Gestaltung von Entfremdung bei Wolfgang Hildesheimer, S. 148.
747 Hildesheimer, Wolfgang: Zeiten in Cornwall, S. 61.
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existentieller Ausgesetztheit vorherrscht, kénnen sich Vorstellungen
von Opposition und Rebellion oder anderen Formen der Identititsfin-
dung kaum ausbilden.“7*

Innerhalb der Lieblosen Legenden stellt in diesem Kontext die soge-
nannte Schldferung sprichwortlich den Hohepunkt dar. Wolfgang Hil-
desheimer selbst nennt diese Erzihlung nach einem Gedicht von Hans
Magnus Enzensberger seinen ,Fluchtplan, in der Gitarre der Nacht zu
schlafen.“’* In der Gitarre ,hier liege ich, hier bleibe ich. Hier schlage
ich meinen Akkord an, bis meine Hand auflen am Holz hinabsinkt, und
dann — “7°

Und in Hildesheimers Schliferung heifit es dann weiter: ,Und ich
drinnen sinke in meinen eigenen Schlaf und schlafe — unter den siiRen
Saiten im verwunderten Holz.“”>' In der Gitarre, so wohl die Wunsch-
vorstellung, konnte sich ein Raum bieten, in dem die Zeit auflen vor
bleibt. Der Erzihler selbst also als Bewohner eines zeitlosen Vakuum
des absoluten Stillstandes.

Auszeiten, wenn auch nur mentale, bleiben dann und wann sogar fiir
immer Hauptaufenthaltsorte. Echte Reiseziele werden zwar gedanklich
noch verfolgt, aber ein Aufbruch zu ihnen steht in den Sternen: ,Ich
verzichte, ich handle nicht, andere handeln, ich nicht.“”** Der Weg nach
Tynset scheint zu weit, zu beschwerlich. Allein der Gedanke an Tynset
ist aber lindernd, heilt immerhin ein wenig die Absurditit. Triumen von
einer anderen Welt darf man immer, verpflichtet es doch nicht zur Tat.
Das weifd der Erzidhler in Tynset sicher: ,Ich habe keine Pline, ich habe
nur einen ungereiften Plan, der heiflt Tynset. Tynset, der einzige Ort, fiir
den ich mein Haus verlassen wiirde, und mein Bett; mein Winterbett,
das weile Reich, das wiirde ich nur schweren Herzens verlassen.“7>3

748 Koebner, Thomas (Hg.): Tendenzen der deutschen Gegenwartsliteratur, S. 301.
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Sehnlichster Wunsch bleibt die Reise zum atmosphirischen Nichts.
Es ist die dullerste Steigerung der Melancholie:

,Mit ,nichts‘ meine ich nicht das modische Etwas, genannt Nichts, das sogenann-
te ,absolute Nichts*, voll von unertriglichem Pathos, das unbestimmbare, dehnbare
Nichts der Philosophen, Thema lebloser Gespriche am runden Tisch, im schalltoten
fensterlosen Raum, strapaziert, aufgebliht, ein Ballon, und nur ,Nichts‘ genannt,
weil nichts Besseres darauf pafit, die Nichtung oder Nichtigkeit alles Seienden, deren
Walten mich nichts angeht und nur ihre Verwalter interessiert — nein: ich meine das
geographische oder vielmehr das kosmographische Nichts, den leeren Raum zwi-
schen Biindeln, den Mengen, den Gruppen von etwas, von viel oder zuviel, das Un-
sichtbare zwischen dem sichtbaren, das Loch im Himmel, das grofRe Rohr, das meine
Sehnsucht in den Himmel bohrt, das Verlangen, wie das Verlangen, das Celestina
nach Gott hat, Verlangen nach dem Ort, an dem nichts ist und nichts sein kann und
nie etwas gewesen ist.«7>*

Ahnlich wie schon Charles Baudelaire in seinem Gedicht Anywhere
but out of the world und spiter Gottfried Benn im Kampf gegen die
Verhirnung des Menschen, sucht hier der Erzihler ein geographisch-
kosmographisches (N)Irgendwo, von nichts, vor allem nicht vom Geist
erfillt. Denn die Erfahrung mit dem Absurden setzt zunichst noch
deren Bewusstwerdung, also die Reflexionsfihigkeit im Allgemeinen,
voraus. So sagt das Ich inmitten vom Nichts:

,Standort? Wo stehe ich denn? Wo? Hier — nirgendwo. Nirgendwo, der einzige Ort,
an dem ich atmen kann, frei, von allem gelést, von nichts bedringt als von Witte-
rung. Keine Gespriche zu fithren, keine Auftrige auszufithren, kein Urteil zu fillen,
keine Schuld zu tragen, kein Handwerk zu meistern, auler meinem winzigen Bei-
trag zur Gastronomie, zu keinem Gott zu beten — und wie gern hitte ich mir hin und

wieder mehr Regen erbeten — keinen Weg zu gehen als den durch die Girten, sonst
nichts, nichts -, ich lasse mich tragen, bis ich nicht mehr bin.“”>*

SchliefRlich verlisst das Tynset-Ich die letzte Hoffnung auf einen
moglichen Sinn des menschlichen Lebens. Resigniert lisst sich der Ich-
Erzihler in die Daunen fallen. Sein unerfiillter Wunsch ist das Nichts,
das Ende der Welt, geographisch und zeitlich, das blanke und erhaben
sinnfreie Nichts. Auch Tynset ist hierfiir nur Ersatz und Notbehelf. Zu-
friedenstellend allein wire die unbevolkerte Erde, die Erde als Mond.
Jetzt dient der Schlaf nur noch dem Vergessen:

,Ich werde Tynset entfliechen lassen; werde es vergessen, verdringen, ja, ich werde
das Spiel mit dem Ritsel sein lassen, werde so tun, als sei alles keine Willkiir, alles

75 Ebd., S. 180f.
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in schonster bester Ordnung. Dazu brauche ich noch nicht einmal aufzustehen, ich
kann hier liegenbleiben, in meinem Winterbett [...] in diesem Bett der Winternichte,
der Mondnichte und der dunklen Nichte, in dem ich nun wieder liege, tief gebet-
tet, obg;&ich es Tag ist, liege und fiir immer liegenbleibe und Tynset entschwinden
lasse.”

Handeln wird wieder bereits im Keim erstickt. Weil Wirklichkeit
eine nur gedachte ist, ist es gleichgiiltig, zu handeln oder von den Taten
nur zu triumen; wirklich nach Tynset aufzubrechen oder nur im Bett
von der Reise zu triumen: das Bett bedeutet die wahre Welt.””” Nicht
umsonst meint der Hildesheimer-Experte Peter Horst Neumann: ,Aus
einem Bett, dem Winterbett, aus einem Schlafsarg wird dieser Roman
gesprochen. Auch hier ist der Lebenslauf in einem intellektuellen und
psycho-depressiven Endzustand ausgeloscht und aufgehoben: Schlaf-
losigkeit setzt phantastische Einbildungskrifte frei.“’*

In Hildesheimers Romanen scheint es immer darauf hinauszulau-
fen, dass der Melancholiker notwendige Taten durch Verzweiflung er-
setzt, weil er von vornherein von der Vergeblichkeit jeder Bemithung
uberzeugt ist. Aber der antipodische Aufbruch im Geiste ist uns den-
noch ein inneres Bediirfnis, so Hilde Domin:

JTynset ist das ,als ob‘ eines Ziels, der Name, den der Aufbruch haben muf. Es wird
nicht aufgebrochen. Der Autor hat nicht die Absicht hinzufahren. Wir, mit ihm, bre-
chen nicht auf. Dabei adoptieren wir sein ,Tynset’ sofort, und wir titen es nicht,
wenn wir es nicht brauchten, genau wie er. [...] Tynset, das Ausweichziel, soll eben
nicht auf die Wirklichkeitsprobe gestellt werden, man bricht auf, aber man will nicht
hin. So wenig, daR man gar nicht erst aufbricht.“”>

Es bleibt schlieRlich die Flucht in den Rausch. So lebt der Erzihler
fernab der Welt, immer zwischen Bett, wo der Schlaf des Vergessens
wohnt, und der Kiiche, wo der Rausch in Flaschen pulsiert, ,und dazwi-
schen ich, der ich nicht wufte, wohin ich gehorte, auf der Suche nach
Weitem.“7®® Die Welt dreht sich weiterhin, ohne eigenes Zutun. Wenn
der Schlaf nicht von selbst kommt, bleibt auch hier nur der Rausch:
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,Die Rotwein-Flasche leer. Ich sollte mir eine neue holen, in der Kiiche.
Spiter, spiter — ich sollte — ich sollte nach Tynset fahren. Das wire ein
Wagnis, wie?“7¢!

In der Tat diirfte die Erforschung von Tynset einem Wagnis gleich-
kommen, scheint es doch immerzu geheimnisumwoben und ritselhaft
zu sein. Es ist einfacher ausgedriickt die Suche des Ich-Erzihlers nach
echter Sinngebung. Dort, in diesem Tynset kénnte dann so etwas wie
Prinzipieneinsicht ermdoglicht werden. Dazu Wolfgang Rath genauer:
»Nach Tynset zu forschen, meint, die Erkenntnis der letzten Dinge ein-
sehen zu wollen, Friichte vom Baum der Erkenntnis zu ernten. Das
Tynset-Motiv ist eine freie, absurde Nachdichtung des Apfelmotivs aus
der Paradiesgeschichte.“’%?

Einer echten Erkenntnis auf der Spur zu sein, eine wirkliche Wahr-
heit aufzuspiiren, das ist den absurden Protagonisten schon deshalb so
wichtig, weil sie mit der Unerklirlichkeit der Welt tagtiglich konfron-
tiert sind. In dieser vorbedingten Heimatlosigkeit siedeln auch andere
Autoren des Absurden, bpsw. Samuel Beckett in Warten auf Godot, ihre
Kreaturen an. Sie warten trotz aller Resignation, rufen verzweifelt nach
Sinn, suchen Antwort, bevor sie dann nur noch verstummen. Hier wird
das dargestellt, was Koebner als ,das sinnlose Warten als Lebensgleich-
nis“’®3 erachtet. Fiir den Schriftsteller, der sich einmal fiir das Absur-
de entschieden hat, ist die Welt ein Ort der Verderbtheit und des Lei-
dens, ohne die sichere Gewissheit und damit den Trost einer gottlichen
Existenz. Die Haltung des Dichters des Absurden gegeniiber der Welt
ist konditioniert von einem basalen Zweifel an der Moglichkeit von ob-
jektiver Wirklichkeit iiberhaupt.”®*

In seinem 1971 erschienenen autobiographischen Text Zeiten in
Cornwall thematisiert Hildesheimer den Rausch immer wieder. Hier
weifl der Ich-Erzihler um die Notwendigkeit der ,Rumflasche in der
Jacke“,’%5 die fast jeder Einwohner in Cornwall mit sich herumtrigt.
Ihnen dient der Alkohol als Distanzierungsmittel von der tiglichen
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Alltagsrealitit, die vor den Sinnwidrigkeiten des Lebens doch nie ge-
schiitzt bleibt. Cornwall ist der absurden Existenzen, der ,lIrrgiste“’s
letzte ,Zufluchtsregion®,’®” ihr alleiniger ,Fluchtpunkt“,’®® ein Ort wie
Meona im Roman Masante. Wie in der dortigen Bar ,la derniére chance’,
in der Maxine ,bis an ihr Ende weitertrinken“’® wird, steht auch der
Ich-Erzihler wie alle anderen Dorfbewohner ,jeden Abend in der Gast-
stube in der Nihe der Theke auf dem Sigemehl und trank mein ,mild
and bitter’.“””° Wie in der Bar in Meona treffen sich in dieser Kneipe
,Gestrandete”’! und ,Fliichtlinge“,”’? hier sind lingst alle ,frustriert
und geschlagen, in desolaten Gruppen oder allein, Figuren in einem
Spiel, dessen Regeln sie nicht kennen, in dem sie nur Pfinder sind,
unter dem Zwang einer Weisung handeln, die ihnen jeden Tag, Som-
mer und Winter, das gleiche Tagesschicksal auferlegt.“’”?

Hier offenbart sich genau das gleiche absurde kontinuierliche Le-
bensschicksal, das uns der franzosische Autor Albert Camus als das
Schicksal aller Menschen offenbart. Sie wissen zwar wohl wirklich nie
warum, und miissen doch jeden Tag aufs Neue wie Sisyphos den Fel-
sen vorantreiben. Das gleicht einem endlosen grausamen Fatum. Bevor
man aber in Zeiten in Cornwall auch nur noch den Schlaf als Losung des
Lebens erprobt, wird der Rausch als mogliche Kompensationsform aus-
getestet. ,Die Straflen sind leer, das Dorf trinkt.“”7* Dann gelingt sogar
im Ansatz eine ganzheitliche Erfahrung. In der Tat findet bezeichnen-
derweise ein Kiinstler wihrend einer , Trinkstunde“’”® die fiir ihn so es-
senzielle Inspiration. Im Kleinen entwickelt sich durch die Muse Alko-
hol eine nahezu dekadente Rauschkunst: Dem Maler Anthony gelingt in
diesem Rauschraum das bis dahin Unerwartete. Er findet den verloren
geglaubten Zugang zu seinem Werk wieder. Was er in wochenlanger
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Qual nicht fertig bringt, gelingt ihm plétzlich miihelos. Hier scheint
die Schaffenskrise aufgehoben, von der Wolfgang Hildesheimer fast wie
von seiner eigenen spricht:

,Er safl drei oder vier Wochen vor einem weilen Papier und wagte den ersten Strich
nicht, er sagte, es grause ihn vor der Ausfithrung. Jede Woche habe ich ihm das
Papier abgestaubt. Einmal wagte er eine Linie, es war spit in der Nacht, er rief mich,
ich solle sie ansehen.

Ich sah sie an, es war eine wunderbare Linie, wie nur er sie zeichnen konnte, sie
teilte das Blatt in Tag und Nacht und in hart und weich, aber sie schien mir kein
endgiiltiger Beweis, daR die Welt nicht in Ordnung sei.“”’®

In der Kneipe plétzlich produziert der Alkohol einen wahrlichen
Kreativititsschub, verglichen zumindest mit seinen bisherigen kliglich
gescheiterten Versuchen: ,Hier tranken wir, und hier brachte Anthony
es hin und wieder fertig zu zeichnen, er war entriickt und zufrieden
unter Fremden.“””’

In diesen Momenten zeigt sich sowohl eine Solidarisierung mit
den anderen Trinkbriidern als auch zugleich eine gelungene Kompen-
sierung von Absurditit. In einer solchen Atmosphire kann Kunst ge-
deihen. Noch ein zweites Mal nihert sich ein Ich-Erzihler im Rausch
den Antipoden der Seele, spiirt eine Bewusstseinserweiterung, die ihm
nachhaltig mehr Sinn fiir sein Leben geben kénnte. Wieder spielt hier
Wolfgang Hildesheimer auf die Kiinstlerexistenz an. Der Protagonist
in Masante erlebt eine Erleichterung und damit eine deutliche Befrei-
ung von der Schwere seiner verginglichen angstvollen Existenz, wenn
er meint:

»~Auch ich habe eine Zeitlang viel getrunken, das erste Jahr in Masante. Ich konnte
dort mehr vertragen, und manchmal dann, selten genug, glitt es hinauf in diese
Sphire, in der alles leicht und klar ist. Eine Ebene innerer Mitteilsamkeit; die Teile
des Gehirns kommunizieren miteinander, tauschen Gedanken unter sich selbst aus,
ohne mich zunichst damit zu beschweren, ein Komplott zu meinen Gunsten, ich soll
erst mit den Resultaten konfrontiert werden, bevor sie es mir auf die Zungen legen,

teilen sie die Aspekte zwischen mich auf. Fiir alles scheint gesorgt, ohne Schwierig-
keiten, alles scheint gut aufgehoben.

Dann war mir, als erschlief8e sich jener Zusammenhang, den ich [...] suche, und erst
in diesem Zusammenhang zwischen allem Ausdriickbarem wiirde sich die Sache,
Stoff und Form vereint, zu ihrem Hervortreten entschliefRen. [...] Die Erleuchtung
blieb aus. So saf ich vor dem leeren Blatt: nichts. Und doch waren die Augenblicke

776 Ebd., S. 54f.
777 Ebd., S. 59.
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in sich selbst gut. Leichtigkeit als Selbstzweck, eine Erkenntnis, die sich mir selbst
nicht zu erkennen gab: ein geschenkter Augenblick, ein GenuR. [...] Die Gegenstinde
gewannen neue Bedeutung, belebten sich, umrissen sich schirfer, hatten plétzlich
mehr Kérper, boten Raum, in sie zu schliipfen.“’”8

Zwei durchaus interessante Wendungen innerhalb des Gesamtwerks
von Wolfgang Hildesheimer, aber sicherlich Ausnahmen. Erfolgreiche
Kompensation von absurder Existenzerfahrung gelingt bei Hildeshei-
mers Figuren total gesehen nur schwer, falls sie tiberhaupt angestrebt
wird. Letzlich zeichnet der Autor seine Wesen immer wieder nur all-
zu absurd und aussichtslos. Das zeigt sich in der hiufigen Motivwahl
des versiumten Zuges. Die Hoffnung auf bleibenden Sinn scheint un-
auffindbar. Da ist in der Legende Der Urlaub Adrian, der ,am Bahnhof
anlangte und erfuhr, dafl er den Zug versdumt hatte.“””

Spiter wird der Bahnhof dann schon gar nicht mehr existieren; und
auch Professor Scholz-Babelhaus im Drama Die Verspdtung muss erfah-
ren, was frither oder spiter alle treffen wird: ,Ich habe den letzten Zug
versiumt.“’® Sogar in Cornwall erliegt ein betrunkener Passant (der
Rausch blieb also erfolglos) dem gleichen Schicksal. Sein Rausch war
uneffektiv, ermdglichte keine Bewusstseinserweiterung. Daher muss
der Mann sofort wieder resignieren. Er bleibt zuriick, ,selbst in seiner
tiefen Trunkenheit, fassungslos, er hatte die letzte Bahn versdumt, viel-
leicht die letzte seines Lebens.“”®!

Eine rauschhafte Unio-Mystica-Erfahrung, ein Einssein mit der Welt
bleibt den Figuren in Hildesheimers Werk stets verwehrt. Man trinkt
wie in Tynset oder Masante lediglich, um zu vergessen.

778 Hildesheimer, Wolfgang: Masante, S. 188f.

77 Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 1, S. 85.
780 Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 421.

781 Hildesheimer, Wolfgang: Zeiten in Cornwall, S. 58.
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c) Die Tendenz zum Selbstzerstérungsrausch

Trotz der gegliickten Momente, der Einheitsgefithle mit der Welt — von
einem Rausch im positiven Sinn kann im Allgemeinen bei Hildeshei-
mers Arbeiten eher nicht die Rede sein. Zwar sind Rauschmittel hier
immer auch Uberlebenshilfe im Kampf gegen die Entfremdung von
der Welt, selten jedoch dienen sie einer Bewusstseinserweiterung wie
zuvor beim dekadenten Baudelaire oder bei Benn. Was in Zeiten in
Cornwall passiert, scheint eine rithmliche, aber unbedingt erwihnens-
werte Ausnahme darzustellen. Was das tibrige Werk Wolfgang Hildes-
heimers angeht, so kann man keineswegs von einer positiven Wirkung
von Rauschmitteln sprechen: Drogen funktionieren hier meist bewusst-
seinsléschend. Je mehr Erinnerungen sie léschen, umso hoher ihre
Effektivitit. Allein was der Ausmerzung der absurden Lebenserfahrun-
gen dient, ist das Gute. Im Schlaf nur ist dem Menschen seine absurde
Lebenssituation ertriglich, weil sie ihm da nicht bewusst ist. Nach Albert
Camus nimlich bleibt man, sobald man einmal das Bewusstsein von
der Fremdheit in der Welt erfahren hat, lebenslinglich daran gebunden.
Bei Wolfgang Hildesheimer sollen Rauschmittel, die im Kontext seiner
Stiicke erstmals explizit als ,Gifte bezeichnet werden kénnen, mithel-
fen bei der volligen Abkapselung von einer Welt, der man eh entfremdet
scheint. Das passt zu dem Personlichkeitsbild, das Hildesheimer sei-
nen Figuren aufprigt. Ihnen entspringt, wie es Heinz Puknus auf das
Vortrefflichste bezeichnet, eine ,isolationistisch[e], ja, schon autistisch
zu nennende Subjektivitit“.”®> Menschliche Bindungen werden bewusst
getilgt, als wiren sie nie gewesen. Was ein Band war, ist dann nicht mal
mehr ein Faden.

,Hildesheimers gelangweilten Helden fillt es selber auf, dafl sie sich weniger an
Menschen als an Dinge erinnern kénnen. Die Namen der Frauen, die sie frither viel-
leicht geliebt haben, sind ihnen inzwischen entfallen. Nur noch einzelne Attribute
wie wehendes Haar, blitzhaft aufleuchtende Momentaufnahmen der Vergangenheit
erinnern sie an jene menschlichen Begegnungen und Verbindungen.“’%

Alkohol ist hierbei in Tynset und Masante das primire Mittel der durch-
aus existenzialistischen Wahl, die Erinnerungen auszumerzen. Diese Art
von Rausch fordert das Vergessen, ist quasi Erholung von der Existenz.

782 puknus, Heinz: Das Scheitern der Welt, S. 108.

783 Koebner, Thomas (Hg.): Tendenzen der deutschen Gegenwartsliteratur, S. 46.
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Alle quilenden Erinnerungen, die das Bewusstsein in uns wachruft,
miissen moglichst sofort mit der jeweils passenden Droge unterdriickt
werden. Daher kann man bei Hildesheimer nicht mehr nur von einer
tempordren bzw. positiven Kompensierung von menschlicher Absur-
ditdt sprechen. Seine Figuren tendieren in ihrer extremsten Extrapolie-
rung der Resignation zur Selbstzerstérung. Diese geradezu masochis-
tische Tendenz greift auch Lena Christolova in ihrer Arbeit auf:

,Das Scheitern einer Figur, die Ausgesetztheit des Menschen, das Gefiihl der Depri-
miertheit und Verfolgtwerdens als immerwiederkehrende Motive bei Hildesheimer
kénnen also zunichst als Implikationen seiner eigenen Situation und traumatischer
Erfahrungen angenommen werden. Von Melancholie gezeichnet, schwanken die
Figuren Hildesheimers zwischen Flucht und Resignation, Aufbruch und Zuriickge-
zogenheit, Handeln und Versagen. [...] Sie alle sind Auenseiter, die entweder in
der Kunst oder in tiefster Resignation und rauschartigen Zustinden ein Refugium
suchen und sich selbst zerstren.“’%*

Hier geht es um den Rausch zum Tode, der nicht mehr nur Erinne-
rungen l6scht, sondern die Ausléschung des ganzen Wesens betrifft.
Drogen verhelfen dem Suizid auf Raten zum Erfolg. In Masante erlebt
die Wirtin Maxine, Betreiberin der bezeichenden Bar ,la derniére chan-
ce’ diese ,Sehnsucht nach dem Ende, [...] oder vielmehr, genauer: nach
Tot-sein. 7%

Trotzdem bleibt sie nach Schwitzke in der Kneipe die

,beherrschende Gestalt, die Wirtin. Von Dutzenden Katzen umstreift, thront sie, eine
Magna Mater mit alkoholisch-somnambulem Allbewuf3tsein zwischen vergilbenden
Photos ihrer unterschiedlichen Vergangenheiten und nimmt, ihre Beichtkinder als
willige Beichtmutter erlésend, den Durchreisenden, die sich ihr anvertrauen, auch
deren Vergangenheiten noch ab, fiigt sie den eigenen hinzu. Freilich wird auch sie
bald am Rand der Méglichkeiten sein, wird eines Tages in alkoholischer Unio mysti-
ca letal enden.“78¢

Alkohol spielt im Werk von Hildesheimer eine zwar nicht unbedeu-
tende, jedoch nicht die grofite Rauschrolle. Sehr auffillig ist die Affinitit
der Protagonisten zu Schlafstimulantien. Durch sie kommt der so sehr
ersehnte Schlaf leichter. Gelingt das Schlafen im Frithwerk von Wolf-
gang Hildesheimer oft noch von selbst, muss spiter chemisch korrigiert
werden. Dabei ist alles dienlich, was schlafférdernd und entriickend

78 Christolova, Lena: Die Zeit ist niemals in den Fugen gewesen, S. 11.
785 Hildesheimer, Wolfgang: Masante, S. 19.
786 Schwitzke, Heinz (Hg.): Reclams Horspielfiihrer, S. 301.
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wirkt. Im Nachistiick zum Beispiel nimmt der Mann sogar die Hochst-
dosis in Kauf, um in einen nahezu ewigen Schlaf zu fallen. Er versucht,
die Last seiner Erinnerungen durch Betiubungsmittel von sich abzu-
wilzen: Die Flucht in den Schlaf wird ihm schlieflich zur einzigen und
letzten Méglichkeit, um sich nicht auf immer mit den ublichen Ersatz-
antworten der Welt zufriedenzugeben.”®

Damit realisiert das Ich in Extremform die freie existenzialisti-
sche Wahl, indem es sich autonom entscheidet, sich zu nichts mehr
zu entscheiden. Der Mann flustert: ,Nein, ich kann nichts dagegen
tun. Es ist zu spit fiir Versuche.“”®® Charakteristisch fiir die Mehrzahl
der Protagonisten in Hildesheimers Texten ist also die durchaus noch
freie Wahl, nicht mehr zu wihlen. Obgleich sie im Sartreschen Sinne
aufrichtig bleiben, weil sie sich dem Bewusstsein der Absurditit nicht
entziehen, entscheiden sie sich sehr bewusst fiir eine Nicht-Wahl und
verleugnen damit ihr Mensch-Sein. Exemplarisch zeigt dies der Ich-
Erzihler in Tynset: ,Oder gab es Moglichkeiten? Nein es waren schein-
bare Moglichkeiten, ich war in einem weiten, wechselnden Raum,
wechselnd im Schein der scheinbaren Mdéglichkeiten — in Wahrheit
voller Tduschung.“’®

Der Mann im Nachtstiick bereitet sich bewusst auf seine Selbstzer-
stérung vor, schlieit die Jalousien fest. Die absurde Welt braucht ihm
nicht zuzuschauen, wenn er sich ihr fiir immer gewaltsam entreifit:
,Das Dunkel ist mir nicht dunkel genug, wenn ich schlafen will. [...]
Und wann wollte ich nicht schlafen!“7?

Damit wird nur allzu deutlich, dass es sich bei diesem Mann keines-
wegs um einen Sisyphos im Sinne von Camus’ Forderung des stets ak-
tiv rebellierenden Menschen handelt, der reflektiert immer wieder neu
die Anstrengungen des alltiglichen Leids auf sich nimmt. Irgendwann
hat sich der Mensch nach Camus fiir die Revolte oder die Resignation
zu entscheiden. Bezeichnenderweise skizziert der Autor Hildesheimer
auch seine ureigene Empfindung. Als Mensch hat er sich fiir sein Leben
wohl lingst entschieden:

787 Vgl. Diicker, Burckhard: Wolfgang Hildesheimer und die Literatur des Absurden, S. 73.
7% Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 454.

78 Hildesheimer, Wolfgang: Tynset, S. 95f.

790 Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 456.
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,Ich verstehe sehr viel von Melancholie, aber nichts von Revolte.“7!

Im Nachtstiick hat sich die passive Haltung im Mann lange schon
selbst entschieden; er zieht sich in die selbst gewdhlte Vereinsamung
zuriick, doch nicht um aus ihr neu hervorzugehen, sondern um sein
Scheitern in der Welt nur noch zu vergessen. Was sich hier bereits am
Anfang der Geschichte zeigt, wird sich im Drama Die Verspdtung erst
zum Ende hin offenbaren. Anfangs trigt Professor Scholz-Babelhaus
noch die nahezu unerschiitterliche Hoffnung in sich, Sinn in Form des
Gurichts finden zu kénnen.

Ein solcher ist dem Mann im Nachtstiick hingegen lingst abhanden
gekommen; fiir ihn gibt es nichts mehr zu erwarten, nichts Neues, auf
das sich zu warten lohnte. Er ruft in die Welt, respektive in sein Telefon
hinein und hért nur sein eigenes Echo bzw. unidentifizierbare Zahlen-
reihen. Man kann mit Stephan Reher hierin vollkommen iibereinstim-
men, wenn er diese am Telefon tibermittelten Zahlen, deren Bedeutung
jeder andere zu kennen scheint als ,eines der beklemmendsten Bilder,
die Hildesheimer fiir die durch das absurde Drama darzustellende
Fremdheit in der Welt gefunden hat“,*? bezeichnet.

Absurditit als Existenzerfahrung schligt bei Wolfgang Hildeshei-
mer ebenso wie in den Texten von Jean-Paul Sartre in einen radikalen
Solipsismus um. Eine isolationistische Abschlieffung von der Welt ist
also die Folge, ein Aufbrechen aus diesem Zustand scheint lingst nicht
mehr erstrebenswert:

,Dieser Autonomiewunsch wird bei den Gestalten Hildesheimers nur in ihrer Phan-
tasie gelebt — die alten Orientierungsmuster sind aufgegeben, an neuen fehlt es, oder
es fehlt an Mut, neue Wege anzutreten, — sie ziehen sich zuriick, der Riickzug auf sich
selbst bietet auch keinen Halt mehr; das Gefiihl der Leere und der Heimatlosigkeit
wichst und geht in ein selbstdestruktives Verhalten tiber. Einsamkeit, Verstummen,
Wahnsinn, Ausflucht in den Schlaf, Tagtriume und der Tod sind die Stufen dieser
Selbstdestruktion, die als Modellsituationen von Grenzerfahrungen gelten.“’%?

Die Abkapselung von der Umwelt steht hier im stirksten Kontrast
zu der von Camus postulierten Solidarititsbekundung. Diese Flucht aus
der Welt ist besonders in Nachtstiick mit einer Flucht in den Rausch
verbunden, der wiederum den ersehnten Tiefschlaf bringen soll. Ganz

79! Hildesheimer, Wolfgang: Briefe, S. 267.
792 Reher, Stephan: Leuchtende Finsternis, S. 155.

793 Christolova, Lena: Die Zeit ist niemals in den Fugen gewesen, S. 11f.
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dhnlich wie es schon Gottfried Benn intendiert, will der Mann hier mit
aller Kraft gegen seine permanenten Gedankenkreisldufe angehen; er
versucht das stindige Bewusstsein von der Absurditit seiner Lebens-
erfahrungen auszuléschen. Er kann den Gedanken nicht mehr ertragen,
,dafl das Denken bis zur todlichen Erkenntnis arbeiten kann — ohne
jemals sein Ziel zu erreichen. Denken entspricht der Arbeit des Sisy-
phos.“7%*

Sichtlich errregt berichtet der Mann dem mittlerweile anwesenden
(und nicht einmal tiberraschend eingedrungenen) Einbrecher nachein-
ander Schockerlebnisse aus seiner Vergangenheit, greift dabei immer
wieder zur Arzneimittelflasche. Immer noch stirkere Mittel sollen hel-
fen, den Schrecken der Sinnlosigkeit zu dimpfen. Die Medikamente
bleiben als einzig verlissliche Welt. Sie sind ein selbstgeschaffenes
Universum, das sicher besteht und auf alle Fragen eine befriedigende
Antwort kennt. Das Schweigen der Welt, das Hildesheimer, von Camus’
Theorie ausgehend, in seinem Nachtstiick auf hervorragende Weise
ausarbeitet, muss irgendwie tibertiincht werden; zu extrem ist es und
anders nicht zu ertragen: ,Dieses Schweigen! — Es drang kilometerweit
voraus, es breitet sich aus, legte sich auf alles wie eine Schicht — steigert
sich: es erhob sich in alle Richtungen tiber die Strafle, mit grafllichem
Schwingen ...! [...] Es war eines der furchtbarsten Schweigen, die ich je
gehort habe.“7%

Der Mann erfihrt hier also nichts weiter als nichts von der Welt. Nur
zu gerne hitte er sich in harmonischer Einheit mit ihr befunden. Doch
es ist bereits zu spit fiir Versuche. Sehr deutlich sieht man an dieser
Figur den Agnostizismus des Autors selbst, den Hildesheimer seinen
Hauptfiguren gern verleiht. So findet sich in seinen Notizen folgendes
Zitat, das zugleich die Ungewissheit und die Sehnsucht nach Hoherem
darstellt: , Lieber Gott! Wenn es Dich gibt, vergib mir, dafl ich Dich fiir
ein Phantom halte. (Wenn es Dich NICHT gibt, verzeih, daf} ich Dich
dennoch fiir méglich halte. )7

Fine Gewissheit fiir die Existenz Gottes ist nicht vorhanden, auch
daher kann Hildesheimer in seinem Nachistiick so weit gehen, dass er

79 Rath, Wolfgang: Fremd im Fremden, S. 119.
7% Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 473.
7% Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 1, S. 515.
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den Mann schlieRlich sogar zur Figur Gottes stilisiert. Koebner erklirt
sich das aus der ,Hybris dieser ,gottgleichen’ Einsamkeit. Der Allmachts-
wahn des Helden ist als Trug zu entlarven, als Reflex der vanitas.“””’
So steht der Mann vor seinem Arzneimittelschrank und erinnert in die-
ser Art des hochsten Autonomieexperiments an Nietzsches Zarathustra,
wenn er spricht: ,Meine Landschaft! [...] In vielen Jahren aufgebaut, ich,
mein eigener Gott, — der sah, dafl es gut war! [...] Ein unerschiitterlicher
Anblick!“7*8

Tabletten und Mittelchen sind die alleinigen Kommunikationspart-
ner des Mannes. So zeigt er sich nur dann zufrieden, wenn er, wie
Karasek es formuliert, in ,geniifllich schmatzender Erinnerung die
chemischen Zusammensetzungen verliest (etwa: Dimetyl-benzol-amino-
ropyliden-cyclo-chinuclidi-nium-bromid).“’* Die Dosierung der Tran-
quilizer potenziert sich stetig. Was frither half, hilft nun schon lingst
nicht mehr, denn ,jetzt wird es Zeit — Zeit fiir das Schwere. [...] Fiir das
Barbituricum!“®® — das geeignete Mittel gegen Benns Krankheit zum
Tode, die Verhirnung. In diesem Sinn sagt der Mann; ,Die Bilder miis-
sen schwinden!“"

Eine solidarische Ankniipfung an den anderen ist in dieser mono-
manen Situation lingst nicht mehr méglich, wohl fiir den Mann auch
nicht nétig: ,Ich will niemanden kennenlernen. Dazu ist es jetzt zu
spat. Ich will schlafen.“3

Keiner versteht ihn, eine Sprache nidmlich spricht er schon lange
nicht mehr, auller ,der Sprache der Eidechsen. [...] Die Sprache der
Eidechsen, ja, die spreche ich. [...] aber [...] wer spricht die, aufler mir [...]
aufler mir und den Eidechsen [...] Niemand. [...] Nein.“%%

Schlielich bleibt der erschopfte Mann ,bewegungslos“®™ liegen.
Hier vollzieht sich in aller Deutlichkeit eine negative Berauschung, die

77 Koebner, Thomas (Hg.): Tendenzen der deutschen Gegenwartsliteratur, S. 48.
7% Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 458.

79 Karasek, Hellmuth: Ein Mann will schlafen, S. 110.

80 Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 471.
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mit der ersehnten Bewusstseinsausloschung — vielleicht auch einem
selbstzerstorerischen Freitod, was ungewiss bleibt — einhergeht und
mit den Worten Gottfried Benns untermauert sein konnte: ,Wie soll
man da leben? Man soll ja auch nicht.“%%

Gleichzeitig zeigt sich hier die tragische, vermeintliche Erkenntnis
des Helden: ,Es hat sich mir nichts mitgeteilt, mein Schidel wurde mir
schwer, aber nichts hat sich offenbart.“* Diese conclusio kommt einer
Aufgabe von Sinnsuche und damit einer resignativen Verleugnung der
Freiheit des Individuums gleich, die hier sogar bis an den Rand der
Selbstausléschung getrieben wird.

805 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 4, S. 11.
806 Hildesheimer, Wolfgang: Die Theaterstiicke, S. 476.
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§ 16. Suizid? — Ein klares existenzialistisches Veto!

Rechtfertigt also die menschliche Absurditit eine Selbstzerstérung, wie
sie eben angedeutet wurde? Auch wenn sich Rausch auf den Menschen
harmonisierend auswirken und dessen Entwicklung positiv beeinflus-
sen kann, so darf doch zugleich dessen negative Wirkung nicht verleug-
net werden. Von Suchtgefahren soll an dieser Stelle nicht die Rede sein,
es sei hierzu auf die Psychologie verwiesen. Uns geht hier besonders
die Frage an, ob eine derart negative Berauschung, die bis hin zur Aus-
16schung des Ichs getrieben wird, konform geht mit der Perspektive der
Existenzialisten, namentlich der Sartres und Camus’.8” Darf die Entzeit-
lichung letztlich auch endzeitlichen?

Ausgangspunkt soll noch einmal die Konsequenz des Absurden
sein. Wie haben wir mit unserer eigenen vermeintlichen Sinnlosigkeit
umzugehen? Sollen wir mit der Absurditit leben lernen oder wollen wir
lieber sterben? Albert Camus, dessen Definition von Absurditit fiir uns
zentral ist, schreibt ja selbst zu Beginn seines Mythos des Sisyphos, dass
ihn nicht so sehr die Entdeckung des Absurden interessiere wie deren
Konsequenzen: ,Wenn man dieser Tatsachen sicher ist — was mufl man
aus ihnen schliefen? Wie weit mufl man gehen, um nirgends auszu-
weichen? Mufl man freiwillig sterben oder trotz alledem hoffen?“8%

Rechtfertigt das Faktum dieses so schwer ertriglichen Lebens, seine
scheinbare Sinnlosigkeit, zugleich auch seine Ausléschung? Darf der
Mensch den Freitod wihlen oder hat er dieses Leben mit all seinen kom-
plexen Implikationen duldsam auf sich zu nehmen?

Fiir Camus ist eines gewiss: Hat ein Mensch einmal das Absurde
erkannt, es bewusst aufgenommen, so bleibt er fiir immer daran gebun-
den. Es kann nun aber keinesfalls darum gehen, diese offensichtliche

%7 Fur die sog. Existenzialphilosophie stellt sich die Frage nach dem Freitod noch
nicht. Sternberger stellt in diesem Kontext zu Recht fest, dass nach Heidegger fur
einen selbstgewihlten Tod gar keine Moglichkeit gegeben sei. Ein jeder Mensch habe
hier auf seinen irgendwann eintretenden Tod zu warten: ,Das Dasein hat den Tod zu
iibernehmen. Da ist gar keine Wahl, und hier tritt der ontologische Imperativ kraftig
in Funktion.“ Sternberger, Adolf: Der verstandene Tod. Eine Untersuchung zu Martin
Heideggers Existential-Ontologie, S. 140. Als Einfithrung in die Suizidproblematik im
Existenzialismus, v. a. verbunden mit der Frage nach Moral empfiehlt sich: Campell,
Robert; Collinson, Diané: Ending Lives.

808 Camus, Albert: MdS — US 1956, S. 19.
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Absurditit zu verdecken oder gar zu leugnen und zu beseitigen. Die
Menschen miissen einzig und allein wissen, ob sie fihig sind damit zu
leben oder ob die Logik fordert, dass sie daran zugrunde gehen.?®

Nie darf vergessen werden: Das Absurde ist ein Zwiespalt, dessen
Bejahung den Zwiespalt selbst negieren und damit das Absurde auf-
heben wiirde. Deswegen kann das Absurde nur dann iiberleben, wenn
man es, was zunichst paradox erscheint, ablehnt. Das heifdt, dass die
Sinnlosigkeit als permanente Enttduschung stindig durch das notwen-
dige Leiden an ihr wiederholt wird.®!° Dann nimlich zeigt sich nach Ca-
mus die menschliche GrofRe. In der Bereitschaft, sich der Enttiuschung
immer wieder neu auszusetzen, gewinnt der Einzelne eine gewisse Er-
habenheit iiber die Geschehnisse der Welt. Camus bezeichnet das so:

,Leben heifdt das Absurde leben lassen. Es leben lassen heif3t vor allem ihm ins Auge
sehen. Im Gegensatz zu Eurydike stirbt das Absurde nur, wenn man sich von ihm
abwendet. Eine der wenigen philosophisch kohirenten Positionen ist demnach die
Auflehnung. Sie ist eine stindige Konfrontation des Menschen mit seiner eigenen
Dunkelheit. Sie ist der Anspruch auf eine unmdogliche Transparenz. Sie stellt die
Welt in jeder Sekunde in Frage.“8!1

Damit ist Camus’ Standpunkt zum Selbstmord evident. Die Erfah-
rung mit dem Absurden schlief’t ihn konsequent aus. Dem absurden
Menschen muss deutlich werden: Der Selbstmord ist ein Vergehen.
Das Individuum hat nur die eine Méoglichkeit, alles auszuschopfen
und sich selbst zu erschépfen. Das Absurde ist seine duflerste Anspan-
nung, die er bestindig mit einer unerhérten Anstrengung aufrecht-
erhilt, denn er weil: In diesem Bewusstsein und in dieser Aufleh-
nung bezeugt er Tag fiir Tag seine einzige Wahrheit, die Herausforde-
rung.t!?

Diese Aufgabe hat der Einzelne jeden Tag auf sich zu nehmen. Er rollt
tagtiglich seinen Felsbrocken den Berg herauf, von dem dieser immer
wieder von Neuem herunterfillt. Dadurch wird das Individuum nach
Camus erst zu einem authentischen Menschen. Immerzu gilt es fiir
diesen, zu kimpfen. So wie es fiir den Menschen auch keine wirkliche
Freiheit gibt, solange er seine Angst vor dem Tod nicht iberwinden will

89 Ebd., US - 1999, S. 67.

810 ygl. Schaper, Susanne: Ironie und Absurditit, S. 76.
811 Camus, Albert: MdS, US - 1999, S. 72.

812 Ebd., S. 74.
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und sich ihm mit Verachtung entgegenstellt. Wahre Revolte zeigt sich
jedoch keinesfalls in der Selbstaufgabe oder in der Selbstzerstérung.
Stets sollen wir unsere Wirde wahren, um irgendwann mit offenem
Visier und ohne Bitterkeit sterben zu kénnen.®"® Denn bei aller Schwie-
rigkeit des Lebens, die einen fiir gewshnlich einholt, fordert der fran-
zosische Dichter vom Menschen den unbedingten Willen zum Gliick.5"*
Er soll nicht wie der Mann im Nachtstiick in Schwermut versinken, um
in der Ich-Ausléschung seine Vollendung zu finden. Fiir diesen ist es
nun zu spit, er hitte wohl schon frither die Chance aufs Gliick ergreifen
sollen. So ist es am Menschen selbst, sein Gliick zu wollen, auch und
gerade dann, wenn es nur temporir erlebbar ist.

Albert Camus’ Veto gegen die Selbstzerstérung ist derart entschie-
den, dass er so weit geht, im Selbstmord eine Ausgeburt des Nihilis-
mus zu sehen: ,Unsere Zeit kennzeichnet sich dadurch, da sie den
Nihilismus bis zum Aufersten entwickelt und damit den Selbstmord
akzeptiert hat.“®”> Nach Camus nimlich gibt es, entgegen der landlidufi-
gen Meinung, keinen reinen nihilistischen Gedanken, aufler dem des
Selbstmords.?'® Diesen aber solle der absurde Mensch keinesfalls in
Erwigung ziehen oder tolerieren:

,Der letzte Schluss der absurden Argumentation ist die totale Verwerfung des Selbst-
mordes und die Erhaltung jener hoffnungslosen Kluft zwischen der bangen Frage
des Menschen und dem resoluten Schweigen der Welt. Der Suizid schliefRlich kime
der SchlieRung dieser Kluft gleich, und die absurde Uberlegung ist der Meinung,
dem nur beipflichten zu kénnen, wenn sie ihre eigenen Primissen verleugnet. Eine
solche Schlussfolgerung wire Flucht oder Selbstbefreiung. Dennoch ist es klar, dass
zugleich diese Uberlegung das Leben als das einzig notwendige Gut anerkennt, weil
ja gerade es diese Kluft erzeugt hat, andernfalls der Spieleinsatz des Absurden keine
Deckung hitte.“87

Wie Camus ist Jean-Paul Sartre ebenfalls der Ansicht, am Absur-
den festhalten zu miissen, sich nicht einfach aus seiner Pflicht zur
Freiheit davonstehlen zu kénnen. Auch wenn allgemein bekannt sein
duirfte, dass es absurd ist, dass wir geboren werden und wieder sterben
miissen; nie darf von uns die Wahl zum Selbstmord getroffen werden.

813 Vgl. Camus, Albert: Tagebticher 1935-1951, S. 195.
814 Vgl. ebd., S. 49.

815 Ebd., S. 228.

816 Vgl. Camus, Albert: MdR, S. 278.

817 Ebd., S. 12.
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Der Mensch muss fihig und bereit sein, sich irgendwie im Absurden
anzusiedeln und dort zu wihlen. Totet sich der Mensch, kann er seinem
Leben keinen Sinn mehr geben. Allein sinnentziehend ist von daher,
existenzialistisch gesehen, nur der Tod an sich:
»So ist der Tod nie das, was dem Leben seinen Sinn gibt: er ist im Gegenteil das, was
ihm grundsitzlich jede Bedeutung nimmt. Wenn wir sterben miissen, hat unser Le-
ben keinen Sinn, weil seine Probleme ungeldst bleiben und weil sogar die Bedeutung
der Probleme unbestimmt bleibt. Es wire miifdig, vor dieser Notwendigkeit in den

Selbstmord zu fliehen. [...] Der Selbstmord ist eine Absurditit, die mein Leben im
Absurden untergehen liRt.“818

Die Konfrontation mit dem Absurden in der Welt muss immer auf-
recht erhalten bleiben, eine Selbstzerstorung des Menschen wiirde be-
deuten, im Absurden unterzugehen, ihm die Oberhand zu lassen. Au-
Rerdem ist ein Fiir-sich bei Sartre immer auch schon ein Wesen, das
uiber sich hinaus auf die Zukunft verweist. Durch den Suizid wire eine
solche grundsitzlich aufgehoben.®"?

Unschwer lisst sich erkennnen: Die Frage nach der Freiheit des
Menschen schliefit auch immer zugleich die Diskussion ihrer Grenzen
mit ein. So liegt es nahe, dass es gerade bei der Frage nach der Selbst-
tétung zu ganz unterschiedlichen Resultaten kommen kann.

Fiir den franzésischen Denker Jean Améry sind Gedanken an den
Freitod durchaus ebenso wie fiir Camus und Sartre an der Tagesord-
nung; doch anders als diese fordert er fiir das Individuum die vollige
Freiheit wie auch die gesellschaftliche Anerkennung des Freitods. Auch
fur ihn ist der Tod eines jeden ,widernatiirlich im hdchsten Grade, ist
vernunft- und lebensverletzend. Der Gedanke an ihn ist nicht auszu-
halten.“®? Die Aktivitit, in der beispielsweise Camus gerade den Uber-
lebenswillen sieht, der den Gedanken an den Freitod verwirft, ist fiir
Améry der entscheidende Anstof3, nicht wie bei Camus sein Leben, son-
dern seinen Tod auch selbst in die Hand nehmen zu diirfen:

818 Sartre, Jean-Paul: SN, S. 927.

819 Dem widerspricht aber Neely: ,Sartre’s account of the meaning of human existence
is essentially future-oriented in this regard. What would be the point in continually
rehashing the past if there is no significant future? It may well be pointless to die,
but under such circumstances, it is equally pointless to live.“ Neely, Steven G.: The
Absurd, the Self, the Future, my death: A Reexamination of Sartre’s Views on suicide,
S. 149-163.

820 Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 223.
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,Das Warten auf den Tod ist nur eine Art von passiver Handlung, sofern dieses Para-
dox erlaubt ist, das die Grammatik mir aufzwingt. Der Freitod aber, das Sich-selbst-
Toten, ist nun unzweifelhaft nicht nur grammatisch, sondern auch faktisch Aktivitit.
Das Zum-Tode-hin-Leben und der autonome Akt des Freitods sind so ohne weiteres
nicht vergleichbar, mag immerhin das Resultat in beiden Fillen dasselbe sein. Wer
sterben muf, der ist im Zustande des Antwortens auf ein Geschick, und seine Ge-
genrede besteht in Furcht oder Tapferkeit. Der Suizidant aber redet selber. Er spricht
das erste Wort.“8%1

Jean Améry also sieht nicht, wie Albert Camus oder Jean-Paul
Sartre, in der stetigen Revolte die unerschiitterliche Resistenz gegen
den Tod, sondern erkennt die Wiirde des Menschen gerade in der Fi-
higkeit, nach seinem eigenen Willen zu handeln. Sie befihigt ihn zu
jeder Zeit, selbst Hand an sich zu legen, ohne dass sie ihm die Erha-
benheit gegentiber dem Leben entziehen wiirde. Bei Améry wird der
suizidale Mensch ebenso wie im Existenzialismus nicht passiv, er kon-
stituiert sich mit dem finalem Vorhaben in reiner Aktivitit.**? Dieser
Aspekt kénnte eine enorme Wichtigkeit fiir den Suizidanten impli-
zieren, da durch ihn klar wird, dass, bei aller Unbeweglichkeit seiner
starren, nicht verkehrbaren Lebenssituation, zumindest im Freitod die
letztmogliche aktive und selbstwirksame Handlung konserviert ist.’23
Sein Mensch-sein bleibt auch dann gewahrt, wenn die Entscheidung
zum Freitod gefillt wird. Gerade dieser Akt bezeugt nach Améry dem
Menschen seine absolute Autonomie. Wenn auch der Freitod fiir Améry
mitunter sinnlos sein kann, so verhilt es sich doch nie so mit dem Ent-
schluss dazu. Dieser werde nicht blof in Freiheit gefasst, er bringe auch
dem Menschen die absolute Freiheit,?** sogar in einen positiv erlebten

81 Ebd., S. 194.

82 Fragwiirdigan Amérys Auffassungbleibtaber dennoch die dem Selbstmérder unterstellte
autonome Aktion. Diese miisste besonders fiir denjenigen ihn Frage gestellt werden,
der andere Menschen mit in seine Handlung involviert. Der Psychologe Menninger
differenziert beim Suizid neben dem Wunsch zu sterben, zwischen dem Wunsch,
selbst getotet zu werden oder sich selbst zu téten. Man konnte folgern, dass Letzteres
allein eine wirklich aktive Inanspruchnahme der ureigensten Freiheit darstelle, somit
einem genuinen Freitod entspricht. Dazu jedoch Menninger: ,Bei vielen Selbstmorden
ist es ganz offensichtlich, daf eins dieser beiden Elemente stirker ist als das andere.
Man sieht Menschen, die sterben mdchten, aber nicht die Hand gegen sich selbst
erheben kénnen; sie werfen sich vor fahrende Ziige, oder aber sie flehen Gefolgsleute
an, sie niederzumachen, wie Saulus oder Brutus.“ Menninger, Karl: Selbstzerstorung.
Psychoanalyse des Selbstmords, S. 38.

823 Vgl. Schlimme, Jan E.: Zur Phinomenologie der Suizidalitit, S. 280.
824 Vgl. Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 321.
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Rauschzustand versetze er den Menschen, in einen ,Rausch, der hoch
iiber jeder anderen Art der Trunkenheit steht.“#” Améry sagt sogar: , Der
Freitod ist ein Privileg des Humanen.“®*® Hinzu kommt, dass nach Améry
der Mensch ganz lapidar ,weder Zeit noch Lust habe, zu warten auf ein
Sterben, das als, ,natiirliches‘ kommt und von dem er weif3, da sein
agonisierender Leib sich ihm bléde und hoffnungslos entgegenbiumen
und blihen wird. %

Améry zufolge miisse es jedem selbst {iberlassen bleiben, ob er sich
von der Absurditit des Lebens®?® treffen lassen will, sie also auszuhalten
bereit ist oder nicht: ,Er kann ausweichen, jederzeit in den gesunden
Menschenverstand.“®?

Es sei erwihnt, dass Jean Améry tatsichlich ausgewichen ist. Zwei
Jahre nach diesem Diskurs tiber den Freitod, nimmt er sich 1978, am
Todestag seiner Geistesverwandten Ingeborg Bachmann, das Leben.®*
Diese Flucht ist aus existenzialistischer Sichtweise verwerflich, fraglich
jedoch bleibt, ob allein schon der Gedanke an den Selbstmord als Eska-
pismus definiert werden kann. Allzuoft erhilt allein nur die Méglich-
keit, sich selbst aus dem Leben verabschieden zu kénnen, den Men-
schen. Sie dient nicht selten als lebenslange und durchaus effektive
Uberlebensstrategie. Literatur aller Zeiten und Kulturen lebt von die-
sem Motiv.?*! Dem Agnostiker Emile Cioran war der Gedanke, sich um-
bringen zu konnen, auch eine Moglichkeit, die Absurditit des Lebens
tiberhaupt zu ertragen, sie kompensieren zu kénnen:

,Ich habe mein ganzes Leben lang nur an den Selbstmord gedacht, so viel iiber den
Selbstmord gesprochen, auch geschrieben. In Wahrheit habe ich nur leben kénnen
mit dieser Idee. Diese Idee war fiir mich eine Zuflucht. Es ist keine sehr stolze Idee;
ich auf jeden Fall habe mir immer gesagt: Du kannst das Leben ertragen, weil du

dich téten kannst, wann immer du willst. Die Selbstmord-Idee war fiir mich eine so
grofle Hilfe, und ich bin sogar der Meinung, dafl man diese Idee in den Schulen und

85 Ebd., S. 322.
826 Ebd., S. 227.
827 Ebd., S. 240.

88 Améry nennt Absurditit durchaus ganz dhnlich wie Camus ,die extremste Niedertracht
der condition humaine®. Ebd., S. 211.

89 Ebd., S. 211f.
80 Vgl. Schlimme, Jan E.: Zur Phinomenologie der Suizidalitit, S. 273.

81 Man erinnere sich nur an Harry Haller, Protagonist des Steppenwolfs von Hermann
Hesse, der sich stets mit dem Gedanken tréstet, sich an seinem 50. Geburtstag um-
bringen zu kénnen, wenn er es fiir nétig befindet.
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Kirchen den Leuten empfehlen sollte, die bedringt sind und keinen Ausweg finden.
In Paris gibt es Leute, die kommen zu mir, junge Midchen, die den Drang spiiren,
sich zu téten, und es ist mir gelungen, ihnen zu helfen, indem ich sage, da man
sehr gut mit der Idee des Selbstmordes leben kann. Ohne die Idee des Selbstmor-
des wire das Leben unertriglich! Die negative Auffassung des Selbstmordes ist ganz
dumm, und mein Einwand gegen das Christentum ist, da es die Idee nicht verstan-
den hat und einen zweitausend Jahre langen Kampf gegen diese Idee gefiihrt hat.
Doch im Gegenteil, sie ist eine ganz brauchbare Idee, die jemandem die Illusion der
Freiheit gibt. Das ist sehr wichtig, dafl man tiber sein Leben verfiigt, macht, was man
liebt und will - man kann sich auch toten, selbstverstindlich. 8%

Geht es um die ,Gebote’ des franzosischen Existenzialismus, so
schlieflt der tatsdchlich veriibte Freitod®** die Kluft zwischen fragendem
Menschen und schweigender Welt. Dieser Zwiespalt jedoch soll ausge-
halten werden, indem permanent dagegen angekdmpft wird. Die Kon-
frontation muss bewahrt bleiben und die Lebensgrundlage bilden, in
der der Mensch sich aus- und einrichten soll.

Nicht nur aus philosophischer Perspektive stof3t der Suizidant wo-
moglich auf Widerstand. So bricht doch nach Améry ein jeder, der den
Selbstmord sucht, aus der Logik des Lebens aus. Dieser Kontext fithrt
uns zu einer christlichen Perspektive, die Cioran weiter oben schon an-
deutet.

Der traditionellen christlichen Ethik zufolge stellt jeder Suizid eine
aufllerordentliche Form der Hybris dar. Dadurch, dass der Mensch sich
selbst totet, negiert er seine eigene Geschopflichkeit und damit gleich-
sam auch seinen Schopfer. Somit bekennt sich ein Selbstmérder zu
einem praktizierten Nicht-Glauben, da er sich einen Affront leistet
gegen die Ordnung und den Sinn des Lebens. Sein Tun ist ein nihi-
listischer Angriff auf die Grundlage aller Werte und eine Restriktion
jedweder moralischen Bindung.®* Diese Lebenslogik der Gesellschaft
konditioniert den Menschen, der in diese Gemeinschaft involviert ist,
lasst zugleich nur eine als allgemein giiltig anerkannte Wahrheit iiber
den Suizid zu, der sich jedes Mitglied der Gemeinschaft bedingungslos
zu unterwerfen hat:

#2 Cioran, Emile: Das Scheitern ist wichtiger als der Tod, S. 219f.

833 Uber das ledigliche Reflektieren iiber ihn wird dagegen nichts gesagt.

834 Vgl. Lohmar, Achim: Suizid und Moral. Uber die ethische Relevanz der Verschiedenheit
moralischer Subjekte, S. 59. Lohmar ist in diesem Essay an der Widerlegung der

Annahme, unter anderem Immanuel Kants, gelegen, ,es sei intrinsisch unmoralisch
und absolut verboten sich selbst das Leben zu nehmen.“ Ebd., S. 62.
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,Die Lebenslogik ist uns vorgeschrieben oder, wenn man will, ,programmiert’ in
jeder Reaktion im Alltag. Sie ging in die Tagessprache ein. ,Man muf} schlieRlich
leben’, sagen die Leute, alles Miserable, das sie anstellten, entschuldigend. Aber:
Muf3 man leben? Mufl man da sein, nur weil man einmal da ist? [...] Man muf viel-
leicht, ich aber will nicht und beuge mich nicht einem Zwange, der sich von auflen
als Gesetz der Gesellschaft und von innen als eine lex naturae drangvoll spiirbar
macht, die ich aber nicht linger anerkennen will.«835

Noch immer kénne man, wenn einer gestorben ist, gerade von sei-
nen engsten Angehorigen die Phrase horen, jetzt habe der Tote ,seinen
Frieden‘. Dabei weif} ein jeder, es konne ,ein Kadaver keinerlei Art von
Wohlsein verspiiren, wihrend schon die chemischen Prozesse einset-
zen, die zu seiner totalen Dekomposition fithren.“®*® Hinzu kommt die
unglaubliche, zum Himmel schreiende Ungerechtigkeit, pl6tzlich auf-
hoéren zu miissen, leben zu diirfen.®’

Diese bedingungslose Absurditit und zur gleichen Zeit diese furcht-
erregende Routine im Umgang mit dem Tod und den Verstorbenen im
Auge, der sich der Mensch kaum entziehen kann, ringt Améry primir
um die Anerkennung der Freiheit des Individuums, den Selbstmord
zu wihlen, wenn es sich dazu bewusst entschlossen hat. Es geht dem
Denker besonders darum, den Freitod als ebenso natiirlich oder ebenso
unnatiirlich wie jederlei Tod zu rehabilitieren. Dies soll vor allem im
gesellschaftlichen Rahmen geschehen, denn der Tod, frei oder nicht,
ist philosophisch nicht zu rechtfertigen. Die Entscheidung, ob sich ein
Mensch umbringt oder nicht, steht jedem frei, weswegen der Freitod
nach Améry sogar als Menschenrecht festgesetzt werden sollte:

»Solange nicht von einer Seite, die nichts mit Psychologie und Psychiatrie zu tun hat,
eine Bewegung ins Leben gerufen wird, deren Ziel die biindige Anerkennung der
Freiheit zum Freitod als unveriuflerliches Menschenrecht dringlich fordert, werden
die Dinge bleiben, wie sie sind. Den Suizidir, den Suizidanten wird die Gesellschaft

weiter ,exkommunizieren‘ unter dem himischen Vorwand, sie hitten ja selber durch
ihren vollzogenen oder geplanten Akt auf die Kommunion verzichtet.“*

85 Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 195.
86 Ebd., S. 219f.

87 Dazu die treffende Meinung Ciorans: ,Wenn Sie zu einem Begribnis gehen — es ist
banal und doch wichtig —, wenn Sie sehen, dafl ein Freund, mit dem Sie vor zwei oder
drei Tagen noch gelacht haben, so spurlos verschwindet — wie kann man nachher noch
ein System bauen? Fiir mich ist es unverstindlich! [...] Deswegen bin ich nicht Nihilist,
weil das Nichts noch ein Programm ist. Im Grunde ist alles unwirklich. Alles existiert
auf der Oberfliche, alles ist moglich, alles ist Drama.“ Cioran, Emile: Das Scheitern ist
wichtiger als der Tod, S. 226f.

88 Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 238.
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Hier kommt nicht zuletzt auch die Frage nach dem moralischen
Konsens ins Spiel. Der Plan, sich umzubringen, darf nicht mit einem
Mangel an Moralitit gleichgesetzt werden. Man kann sich sicherlich der
Meinung Lohmars anschliefen,

,dass sich ein Suizidant durch seinen Willen nicht auflerhalb jeder moralischen Ge-
meinschaft stellt. Weder eine generelle Bereitschaft, sich unter bestimmten Umstin-
den das Leben zu nehmen, noch eine direkt auf die Beendigung des eigenen Lebens
gerichtete Intention konnen als eine Selbstaufhebung des moralischen Status einer
Person interpretiert werden. %>

Immer wieder heifst es doch auch, der Sterbewunsch sei moralisch
nicht zu verurteilen. Zur gleichen Zeit gibt es aber auch kontrire Be-
trachtungen wie die Fritzes:

,Der Selbstmord ist die Kapitulation vor der Frage, wie wir leben sollen; er ist de facto
ihre Zuriicknahme. Der Versuch, Lebensmaximen durch rationale Griinde zu rechtferti-
gen, schlieflt zumindest eine Méglichkeit aus: den Selbstmord. Der Selbstmord als ethi-
sches Prinzip ist rational weder begriindbar noch 1iRt er sich sonst rechtfertigen.“840

Denn, so die landliufige Meinung, man miisse ja leben. Und so
manchen alten Menschen hort man dann auch im Bus kliglich von sei-
nen Krankheiten berichten und schliellich seufzen: Aber machen wir
halt so weiter, bis wir sterben. Man muss schlieRlich leben, sagen die
Leute in ihrer Leuteweisheit. Dagegen jedoch Améry:

,Man muf nicht, muf dies um so weniger, als ohnehin alles darauf hinausliuft, dal
wir irgendeines mit Sicherheit heraufkommenden Tages nicht mehr leben miissen,
sondern nicht leben diirfen. [...] Das Subjekt entscheidet in voller Souverinitit fiir sich,
was nicht heiflt: gegen die Gesellschaft. Der Einzige kann ein Eigentum, das nie wirk-
lich sein eigen war, zerstoren um der Eigentlichkeit willen, nach der es ihn verlangt.
Er legt Hand an sich.“8*!

Letztendlich steht bei Améry der Gedanke im Vordergrund, dass es
keinen natiirlichen Tod gibt, den der Mensch Heideggerisch zu tiber-
nehmen hat. Denn ein Tod ist de facto niemals rein natiirlich, sondern
immer unnatiirlich®? und der Mensch bleibt fiir alle Hinterbliebenen

839 Lohmar; Achim: Suizid und Moral, S. 79.

840 Fritze, Lothar: Das Prinzip Weiterleben. Ein Versuch zur Beantwortung der Frage: Wie
sollen wir leben?, S. 355.

81 Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 245f.

82 Hierzu die analoge und vollkommen zu Recht getroffene Infragestellung von Normalitit
oder Natiirlichkeit des Todes durch den Dramatiker des Absurden, Eugéne Ionesco: ,Man
sagt uns zuweilen, daf} der Tod eine natiirliche Erscheinung sei, dal das Leiden natiirlich
sei, man miisse es annehmen, weil es natiirlich sei; warum ist es natiirlich, und was heifdt
eigentlich natiirlich?“ Ionesco, Eugene: Pourquoi j'écris. Warum ich schreibe, S. 27.
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immer ,zu frith gegangen‘. Der Philosoph Thomas Nagel beschiftigt
sich ebenfalls mit dem Siegel der ,Normalitit’, das dem Tod von auflen
unwillkiirlich und unserer Meinung nach zu Unrecht aufgedriickt wird.
Er bringt es prézise auf den Punkt:

,Fur den einzelnen Menschen besteht seine Existenz in einer prinzipiell endlosen
Zukunft mit dem tiblichen Gemisch aus Gutem und Schlechtem, das ihm in der
Vergangenheit ganz ertraglich erschienen ist. Da er nun einmal durch eine Ver-
kettung natiirlicher, historischer und gesellschaftlicher Zufille auf die Welt ge-
kommen ist, findet er sich selbst als das Subjekt eines Lebens wieder, dem eine
unbestimmte und prinzipiell unbefristete Zukunft offen steht. So gesehen macht
der Tod, ob er nun unvermeidlich ist oder nicht, all das Gute zunichte, das in unbe-
grenztem Umfang moglich war. Daf8 der Tod normal ist, hat damit nichts zu tun,
denn aus der Tatsache, daf} jeder von uns unausweichlich nach ein paar Dutzend
Jahren sterben wird, folgt nicht, daR es nicht gut wire, weiterzuleben.“8*3

Améry unterlisst es in seinen Uberlegungen nicht, auf das Problem
der Zeitlichkeit hinzuweisen. Fiir ihn konstituiert sich, wie fiir die Exis-
tenzialisten, die menschliche Absurdititserfahrung aus der Tatsache der
irreversiblen Zeit. So ist das Verrinnen der Zeit jedem Menschen stets
im Bewusstsein prisent. Denn wenn es wahr ist, dass das Ich Welt und
Raum ist, in die es sich wirft und dort entwirft, so ist es nicht weniger
wahr, dass es auch Zeit und damit von stindigem kérperlichen Verfall
bedroht ist:

,Diese ist unabléslicher verklammert mit dem Subjekt als der Raum, in den es schrei-
tet, um zugleich Ich und Welt zu werden. Es ist der Korper, der sie verspiirt. Sie war,
diese Korper-Zeit, stets zugleich relativ und absolut irreversibel. Relativ: der Herz-
schlag wiederholte sich unermiidlich, ein Atemzug folgte auf den anderen, Schlaf
und Erwachen 16sten einander ab, immer wieder — da konnte man meinen, es wiirde
in alle Ewigkeit so weitergehen. Durch Jahre hindurch ging jemand sommers an
den gleichen Kurort, ein Juli glich dem anderen, ein September sah aus wie derselbe
Monat im Vorjahr, das Hotelzimmer, vorsorglich gebucht zur rechten Zeit, war das
niamliche. Die relativ irreversible Zeit stellt sich hin, als sei sie keine, als sei sie um-
kehrbar: 1966 besuchte ich den gleichen Ort an der Nordseekiiste wie 1972, die Daten
besagen nichts. Und 1978, wenn ich iiber die gleiche Autobahn nach dem gleichen
Ort fahre, wird gewesen sein wie 1966. Ich wiederhole, es weifs der Korper es besser. [Her-
vorh. der Verf.]. Er verzeichnet, ein bose verliflicher Registrierapparat, nicht nur die
Jahre, die Monate und Tage, sondern jeden Herzschlag, keiner ist identisch mit dem
voraufgegangegen. Das Herz niitzt mit jedem Pumpenzug sich ab, die Adern, Nie-
ren, Augen verbrauchen sich. In Momenten jihen, unerwarteteten Gewahrwerdens
der Hin-Filligkeit, wie jedermann sie erlebt, weifl der Mensch, daf er ein Geschépf
der Zeit ist — da braucht er gar nichts zu kennen von der Entropie.“344

83 Nagel, Thomas: Uber das Leben, die Seele und den Tod, S. 22f.
84 Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 273.
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Jean Améry bezieht sich in seinen Interpretationen der Zeit immer
wieder auch auf Heideggers Sein und Zeit. So interpretiert er dessen
Begriff der Sorge, die menschliches Wesen ausmacht, fiir sich positiv
um: ,Fur Heidegger ist die Zeit Sorge (beziehungsweise enthilt es das
zeitliche ,Zu‘ den Sorge-Charakter des Daseins, Besorgen, Flirsorgen.)
Wer Hand an sich legt, hat denn, so miiflte es wohl sein, ,keine Sorge
mehr‘ und damit auch ,keine Zeit*.“%%

Immer habe man, nach Améry, zwar die Hoffnung auf Relativie-
rung der absoluten Irreversibilitit der bedrohlichen Zeit,%¢ Weil diese
Sehnsucht aber unerfiillbar bleibt, so steht es jedem selbst frei, was er
tut und l4sst. So heift es dann bei Améry folgerichtig, ,dafS der Mensch
wesentlich sich selbst gehort — und dies auferhalb des Netzes gesellschaft-
licher Verstrickungen, auflerhalb desgleichen eines biologischen Ver-
hingnisses und Vor-Urteils, das ihn zum Leben verurteilt.“**

Wenn auflerdem Amérys Verzweiflung, besser noch Resignation,
aus dem Verlust einer moglichen Rettung im Diesseits herriithrt, dann
kann Verlieren wiederum nur bedeuten, dass das Rettende als Entzoge-
nes gewihrleistet ist. Es ist nicht nicht gegeben, sondern gegeben als
Nicht-Gegebenes. Nur auf diese Weise erhilt sich das Verlorene und
konstituiert eine Intentionalitit, der die Abwesenheit des Rettenden als
Verlorenes bewusst erlebbar werden kann. Das erinnert an die Phi-
nomene, die seit geraumer Zeit unter dem Begrift Limesphinomene
diskutiert werden.®*® Das wahre Bewusstsein des Freitods kommt erst
mit dessen Vollzug zum Ergebnis. Aber erlebt wird es so wenig wie

85 Ebd., S. 276. Genauer heifét es bei Heidegger: ,Das Sein des Daseins ist die Sorge. Sie
befafdt in sich Faktizitit (Geworfenheit), Existenz (Entwurf) und Verfallen. Seiend ist
das Dasein geworfenes, nicht von ihm selbst in sein Da gebracht. [...] Die Geworfenheit
aber liegt nicht hinter ihm als ein tatsichlich vorgefallenes und vom Dasein wieder
losgefallenes Ereignis, das mit ihm geschah, sondern das Dasein ist stindig — solange es
ist —als Sorge sein ,Daf3‘.“ Heidegger, Martin: SZ, S. 284. Das heif$t mit anderen Worten
aber auch, der Terminus Sorge ist als ,ontologischer Strukturbegriff zu fassen. [...] Der
Ausdruck hat nichts zu tun mit ,Mithsal‘, ,/Triibsinn‘ und ,Lebenssorge‘.“ Ebd., S. 57.

846 Vgl. Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 278.
87 Ebd., S. 287.

88 Vgl. Schlimme, Jan: Zur Phinomenologie der Suizidalitit, S. 276. Schlimme weist auf
den Tod bzw. die Sterblichkeit als Limesphinomen hin und sagt weiter: , Der Tod kann aus
dem Leben heraus nicht zureichend verstanden werden, da Verstehen eine Ankiinftigkeit
des Lebens in sich selbst voraussetzt. Trotzdem ist der Tod, obwohl im Leben nicht
gegeben, im Sinn der Sterblichkeit als im Leben stets entzogenes gegeben.“ Ebd.
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der Tod tiberhaupt. Kenntnis haben wir nur iiber die Absurditit in den
Grenzbereichen von Geburt und Tod: ,Was erfahren werden kann, ist
nur die Absurditit von Leben und Sterben und — wo der Freitod gewdhlt
wird — ein absurder Freiheitsrausch.“%*

Bei Améry also ist die Entscheidung, sich selbst zu téten, von einem
groflen Rauschgefiihl begleitet, wie es durch andere Situationen und
Mittel auch herbeigefithrt werden kann; mit dem entscheidenden Un-
terschied, dass mit Ausfithrung des Freitodes eben keine blof voriiber-
gehende Ersatzhandlung® in Kraft tritt. Die vom Menschen so essen-
ziell bendétigte temporire Kompensierung seiner absurden Existenz
wirkt hier nicht heilsam. Eben weil sie irreversibel und nicht mehr auf-
haltbar ist, entspricht sie einer Flucht vor dem und explizit aus dem
Leben - sie wird zum toédlichen Rausch.

89 Améry, Jean: Hand an sich legen, S. 342.
80 Vgl. Menninger Karl: Selbstzerstérung, S. 30.
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2. Abschnitt:
Kunst als Kompensation von Absurditt

§ 17. Eine Riickschau auf bisherige Ergebnisse

Esistalso die Erfahrung der Unaufhaltsamkeit der Zeit, die den mensch-
lichen Koérper von Beginn an mit den Zeichen von Verfall und Verging-
lichkeit determiniert. Temporir, so konnten wir unseren bisherigen
Ausfithrungen entnehmen, kann der Mensch dieser uniiberwindbaren
Lebensdynamik im Rausch entflichen. Dabei kann man wahrlich nicht
immer von eskapistischen Versuchen sprechen.

Baudelaire, um mit ihm zu beginnen, hat sich sehr fiir Rauschmittel
interessiert, weil sie dem Kiinstler als Stimulus seines sowieso schon
vorhandenen poetischen Vermogens dienen, letztendlich jedoch die
Willenskraft des Schaffenden zerstéren. Mit ihrer Auffassung vom
Eigenpotential eines jeden Kiinstlers l6sen die Dichter der Dekadenz
sich erstmalig aus der bisher gingigen romantischen Vorstellung her-
aus, die die Kiinstlerschaft auf eine hohere Instanz gegriindet wissen
wollte. Der Kiinstler bei Baudelaire sieht sich dementsprechend ge-
nausowenig als Beauftragter des Gottlichen, wie eine irgendwie geartete
metaphysisch basierte Einheit der Welt in seinen Werken fortbesteht.
Baudelaire darf als ein Wegbereiter der Moderne gelten, hat er doch
die Entfremdung des Menschen von der Welt nicht zuletzt auch mit so
feststehenden und noch immer aktuellen Chiffren wie ennui oder spleen
greifbarer gemacht. Er erkennt die Melancholie als untrennbar mit dem
Schénen verwoben und nicht zuletzt als eine Quelle, aus der die dichte-
rische Imagination ihre Energie bezieht.®!

Die Literatur des Expressionismus spricht eine dhnliche Sprache; sie
sieht im vom Chaos umgebenen, schaffenden, weltgestaltenden Subjekt
ihr zentrales Anliegen. Inmitten seelischer Tiefe und geistiger Energie
ist der Mensch ,ein existentiellen Grenzsituationen ausgesetztes Sub-
jekt, aber eben doch ein Subjekt, das die reale Welt durch schopferi-
sche Akte iiberwindet.“®*> Eine Welt, die von sich aus keinen Sinn und
Wesensgehalt mehr hergibt, beschreibt Gottfried Benn. Es scheint, als

81 Vgl. Schulze, Stefan: Die Selbstreflexion der Kunst bei Baudelaire, S. 222.

2 Meyer, Theo: Subjektivitit und Wesensschau. Zur visionidren Gestaltung im Expres-
sionismus, S. 115.
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ob fiir ihn im Rausch und in der Ekstase fiir das vom absurden Zerfall
bedrohte Ich die letzte Chance besteht, das Wirkliche zu erkennen.
Denn der Rausch und die Lust bergen fiir Benn produktive Krifte, aus
denen Neues entstehen kann.®>

Wolfgang Hildesheimer, der im Absurden heimisch ist, legt seine
Figuren anders an als die bisher genannten Kiinstler. Fiir sie stellt der
Rausch (bis auf sehr wenige Ausnahmen) nicht eine weitere Stufe von
Bewusstseinserweiterung dar; schafft er doch nichts Positives. Zwar
finden sehr viele seiner Protagonisten Halt in Stimulantien, doch nur
deshalb, weil sie dann nicht mehr handeln miissen und nur noch pas-
siv und betdubt inmitten ihrer Verzweiflung bloR anwesend sind. Aus
der Depression der Helden resultiert bei Hildesheimer nahezu niemals
etwas Positives; der Rausch generiert keine Produktivitit, eher wird er
gebraucht, um den ewigen Schlaf zu férdern. Hier, wo die Empfindung
existenziellen Ausgesetztseins vorherrschend ist, kénnen sich Vorstel-
lungen von Opposition und Rebellentum oder andere Formen der Iden-
titatsfindung wie Kunstschaffen kaum ausformen.?>* Wolfgang Hildes-
heimers eigene Auffassung von Kunst hingegen ist engagierter geartet
und steht im deutlichen Gegensatz zu seinen isolierten Figuren.

Wie zu sehen ist, besteht also bei den ausgewihlten Kiinstlern ein
unumstéfllicher Zusammenhang zwischen Rausch und Kunst. Rausch
ist immer schon Wegbereiter und Begleiter von Kunst(schaffenden) ge-
wesen. Beide Bereiche gehtren untrennbar zusammen. Erst im Rausch,
unerheblich ob ideell oder chemisch induziert, entsteht Kunst. Kunst ist
in Form gebrachter Rausch. Produktionsisthetisch ist das die Grund-
lage des schreibenden Kiinstlers. Innerhalb der neueren Psychologie
bezeichnet man diesen moglichen, jedoch nicht garantierbaren Zustand
als Flow. Es bedingen sich diese beiden Komponenten derart eng, dass,
sobald man von einem Teil des Ganzen spricht, dieser unméglich ohne
den anderen denkbar scheint. In diesem inseparablen Sinne sprechen
wir im Folgenden von einer Rauschkunst.

Nach eingehender Beschiftigung mit literarischer Interpretation,
interessieren nun auch insbesondere Voraussetzungen des Kunstschaf-

83 Vgl. Weier, Winfried: Das Nichts und die Kunst. Schritte vom Nihilismus zum Neo-
idealismus in der Denkbewegung Gottfried Benns, S. 233.

8% Koebner, Thomas (Hg.): Tendenzen der deutschen Gegenwartsliteratur, S. 301.
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fens. Produktionsisthetische Reflexionen sind fiir diese Studie essen-
ziell, da sie noch einmal auf die Aktivitit des Menschen und damit die
Liebe zum Leben verweisen. Wie zu sehen sein wird, prisentieren wir
Ergebnisse, die z. B. die These des sowjetischen Schriftsteller Boris
Michailowitsch Runin eindeutig widerlegen. Dieser vertritt die Auffas-
sung:
Wihrend der wissenschaftliche Prozef [...] erforscht und beschrieben ist, gibt es lei-
der noch keine objektive Bescheibung des kiinstlerischen Prozesses. Das Geheimnis
des Schopferischen in der Kunst entzieht sich uns nach wie vor, sobald wir bestrebt
sind, Wesen, Zweck und Kriterium des Kiinstlerischen mit jenem Maf an Klarheit zu
bestimmen, mit dem wir Wesen und Kriterium des Wissenschaftlichen bestimmen.
Wie seltsam es auch scheinen mag: Die Asthetik, die sich bereits mehr als zweitau-
send Jahre lang mit dem Problem der Kunst befafit, stand dem Wunder ihrer Ent-
stehung aus Nichtkunst bisher recht gleichgiiltig gegeniiber. Wihrend sie alle ihre

Krifte auf die Deutung der Ergebnisse des Kunstschaffens konzentrierte, beschiftig-
te sie sich fast gar nicht mit dessen logischen und psychologischen Voraussetzun-

«855

gen.

Die vorhergegangenen Kapitel waren im Umfeld von Entzeitli-
chungspositionen hinsichtlich der Absurdititsproblematik einer klei-
nen Literaturgeschichte des Rausches, seiner Wirkweise und auch sei-
ner Grenzen und Gefahren gewidmet. Inwieweit aber kooperiert er mit
seiner ,Blutsschwester‘, der Kunst?

%5 Runin, Boris: Der schopferische Prozefl in evolutionirer Sicht, S. 227f. Diese
fragwiirdige Uberzeugung teilt auch der Literaturwissenschaftler Boris Mailach,
wenn er fiir eine neue literaturwissenschaftliche Methode, fiir die ,Psychologie des
kiinstlerischen Schaffens“ plidiert und behauptet: ,Die Frage nach der Methodologie
und Methodik der Untersuchung des Schaffensprozesses wird bei uns nicht gestellt. [...]
Aber die Hauptsache, das, was fiir uns Literaturwissenschaftler in der psychologischen
Wissenschaft von vorrangigem Interesse ist, ist die Forderung, die psychische Titigkeit
als ProzeR zu betrachten. Gerade eine derartige Untersuchung des kiinstlerischen
Schaffens fehlt unserer Wissenschaft von der Literatur, die auschlieRlich die Resultate,
die Endergebnisse der Titigkeit des Schriftstellers, nicht aber seinen Denkprozef selbst
untersucht.“ Mailach, Boris: Die Psychologie des kiinstlerischen Schaffens, S. 253-258.
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§ 18. Dass die Welt nur isthetisch zu rechtfertigen sei — Gottfried Benns
Kunsttheorie unter Friedrich Nietzsches Einfluss

a) Nietzsches Wissen um die Absurditit und die Dringlichkeit eines
Heilmittels

,Und einst wollte ich tanzen, wie nie ich noch tanzte: iiber alle
Himmel hinweg wollte ich tanzen.“#5

Friedrich Nietzsche, seines Zeichens Kiunstlerphilosoph (in Anti-
zipation zu Albert Camus), tritt philosophisch erstmals in der Nach-
folge Arthur Schopenhauers und unter dem Einfluss Richard Wag-
ners, den er vorerst noch als hochst verehrenswert erachtet,®” mit
einem Werk hervor, welches er dem griechischen Geist widmet. In
ihm wird das Griechentum als ein Kiinstlertum interpretiert, das die
Tragodie aus dem Geist der Musik gebar. Eben in Die Geburt der Tra-
godie aus dem Geiste der Musik 1872 exponiert Nietzsche die Termini
dionysisches und apollinisches Prinzip als tragische Wirkungsmaichte.
Dem Ersteren ist der Rausch zugeordnet, Zweiteres versinnbildlicht
die Vision oder den Traum. Nietzsche erldutert dieses Begriffspaar ex-
plizit unter anderem auch in Der Wille zur Macht. Hier beschreibt er es
als Naturgewalt, der der Mensch sich kaum entziehen kann:

»Apollinisch — dionysisch — Es giebt zwei Zustinde, in denen die Kunst selbst wie eine
Naturgewalt im Menschen aulftritt, iiber ihn verfiigend, ob er will oder nicht: einmal
als Zwang zur Vision, andrerseits als Zwang zum Orgiasmus. Beide Formen sind
auch im normalen Leben vorgespielt, nur schwicher: im Traum und Rausch: beide
entfesseln in uns kiinstlerische Gewalten, jede aber verschieden: der Traum die des
Sehens, Verkniipfens, Dichtens; der Rausch die der Gebirde, der Leidenschaft, des
Gesangs, des Tanzes.“3%

Diese (differenzierende) Exposition wird ein fiir die deutschen Lite-
raten entscheidender und unerschépflicher Fundus werden, angefan-
gen bei Thomas Mann, namentlich in dessen Werk Doktor Faustus, und

86 Nietzsche, Friedrich: Also sprach Zarathustra. Ein Buch fiir Alle und Keinen, S. 115.

87 Spiter nach Wagners Vollendung seines Parzifals wird er ihm seine Hinwendung zu
Gott vorwerfen und sich von ihm distanzieren. Dazu Nietzsche: ,Ich habe mich von
Wagner entfernt, als er seinen Riickzug zum deutschen Gott zur deutschen Kirche und
zum deutschen Reich nahm: Andere hat er eben damit an sich gezogen.“ Nietzsche,
Friedrich: Simtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Binden (KSA), Band 13
(1988), S. 500.

88 Nietzsche, Friedrich: Gesammelte Werke, Musarionausgabe (GWMA), Band 19, S. 209.
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noch nicht endend bei Gottfried Benn in dessen Lyrik und Prosa, die
sich immer und immer wieder auf die Kernaussagen der Tragtdien-
schrift beziehen.

Nietzsche ist ohne Zweifel der Wegbereiter der Moderne, sowohl in
philologischer — z. B. fiir die Wiener Moderne — als auch in philosophi-
scher Hinsicht — z. B. fur die Existenzialphilosophie —, wenn es nach
dem eben genannten Nietzsche-Verehrer Thomas Mann geht, so insbe-
sondere auch in psychologischer Perspektive.®® Thomas Mann spricht
in diesem Kontext sogar von einer Berufung, wenn er meint:

»Zum Psychologen ist er geboren, die Psychologie ist seine Urleidenschaft: Erkennt-
nis und Psychologie, das ist ihm im Grunde ein und dieselbe Passion, und es ist ein
Wahrzeichen der ganzen inneren Widerspriichlichkeit dieses grofen und leidenden

Geistes, daf er, dem das Leben weit hoher als das Erkennen gilt, so vollkommen und
unrettbar der Psychologie verfallen ist.“86

Gerade also dieses psychologische Talent diirfte zu der gedanklichen
Ausformung der Grundbefindlichkeiten der menschlichen Existenz vie-
les beigetragen haben. Friedrich Nietzsche ist wohl einer der Ersten,
wenn nicht sogar der Erste, der weit vor Anbruch des 20. Jahrhunderts
von einer expliziten Absurditit spricht, den Begriff also wortwortlich
antizipiert und damit den vermeintlichen Sinnverlust terminologisch
benennt. Er- und bekannt als multifunktionales Material im Einsatz der
Kunst ist das Wort Absurditit spitestens seit der Vertreibung aus dem
ewigkeitsspendenden Paradies.

Was Nietzsche unter Absurditit versteht und formuliert, koinzidiert
nahezu mit unserer Definition des Begriffs. Der groflartige Denker darf
nicht zuletzt von daher als prophetische Figur erachtet sein, auch in
seiner Rolle als Verkiinder von Horrorszenarien, die im 20. Jahrhundert
folgen werden. Trotz einiger ethisch fragwiirdiger Maximen,®! hier vor

89 Wie es der Zufall will, fillt Nietzsches Tod sogar mit dem Erscheinungsjahr des
Hauptwerkes des bis heute umstrittenen Psychoanalytikers, Sigmund Freud, der
Traumdeutung zusammen.

80 Mann, Thomas: Nietzsche’s Philosophie im Lichte unserer Erfahrung, S. 247.

1 So schreibt er insbesondere geistige Leistungen nur bestimmten Menschen zu und
antizipiert wortlich die Ziichtungsidee, siehe zum Beispiel in Jenseits von Gut und Bose die
Bemerkung: ,Fiir jede hohe Welt muss man geboren sein; deutlicher gesagt, man muss
fiir sie geziichtet sein: ein Recht auf Philosophie — das Wort im grossen Sinne genom-
men — hat man nur Dank seiner Abkunft, die Vorfahren, das ,Gebliit‘ entscheidet auch
hier.“ Nietzsche, Friedrich: Jenseits von Gut und Bése, S. 130.
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allem seiner elitiren Theorie vom Ubermenschen,*? hitte ihm, dem
Lebensbejaher im Sinne seines unermiidlichen Amor Fati-Gedankens,
die nationalsozialistische Ausschlachtung seiner Pramissen wohl wei-
testgehend missfallen. Von daher ist auch der These des Nietzsche-
Experten Bruno Hillebrand ohne Einschrinkung zuzustimmen, dass
Nietzsche nidmlich keinesfalls ,im landlidufigen Sinne ein Immoralist,
ein Atheist, ein Nihilist gewesen“®® sei. Aufschlussreich ist in diesem
Zusammenhang eine Bemerkung von Albert Camus, der ausdriicklich
betont, dass nicht Nietzsche selbst es war, der Gott getotet hat oder
gar téten wollte. Er habe ihn hingegen schon tot aufgefunden in der
Seele seiner Zeit.*** Nietzsche weise, nach Pieper, definitiv selbst auf
den Tatbestand hin, den nicht er heraufbeschworen hat®**® und gegen
den er gezielt mit einer Reform anzugehen intendiert. Das Ungeheuer-
liche werde, wie Annemarie Pieper erliutert, erst in seinen Konsequen-
zen offenbar:

Wenn die Rede vom Tod Gottes besagt, daR die Menschen nicht mehr an ihn
glauben, ja daf sie auferstande sind, die Existenz Gottes anzunehmen, dann ent-
steht mit der Negation des Géttlichen ein Sinnvakuum, das alles, was jemals als
gut und wertvoll gegolten hat, verschlingt. Denn ohne einen Gott als Sinngaran-
ten entbehrt die menschliche Praxis wie auch die Welt insgesamt des die Schép-
fung rechtfertigenden Grundes. [...] In der Methode des systematisch betriebenen
Nihilismus, deren Leistungsfihigkeit er priiffen mochte, sieht Camus Nietzsches
Revolte. “8%6

Nietzsche will, zugunsten der Umwertung aller Werte, den Nihilis-
mus, den nicht er hervorgebracht hat, iiberwinden, muss ihn iiber-

82 Tn Also sprach Zarathustra propagiert er beispielsweise das Bdse im Menschen als
Vorbedingung oder Grundkonstituens auf dem Weg zum Ubermenschen: ,‘Der Mensch
ist bose — so sprachen mir zum Troste alles Weisesten. Ach, wenn es heute nur noch
wahr ist! Denn das Bose ist des Menschen beste Kraft. ,Der Mensch muss besser und
béser werden‘ — so lehre ich. Das Boseste ist néthig zu des Ubermenschen Bestem.“
Nietzsche, Friedrich: Also sprach Zarathustra, S. 302.

883 Hillebrand, Bruno: Asthetik des Nihilismus. Von der Romantik zum Modernismus, S. 70.

8+ Vergleiche dazu auch verifizierend aus Die Frohliche Wissenschaft die Erzihlung Der tolle
Mensch, in der der Protagonist aufgeregt fragt: ,Wohin ist Gott? [rief er], ich will es euch
sagen! Wir haben ihn getédtet, — ihr und ich! Wir Alle sind seine Morder!“ Nietzsche,
Friedrich: Simtliche Werke. KSA (1988), Band 3, S. 480f.

85 In Analogie zu Nietzsche leitet auch Camus nur Konsequenzen aus dem ab, was er
bereits in seiner Zeit vorfindet: ,Und doch, was tat ich anderes, als iiber eine Idee

nachzudenken, die ich auf den StraRen meiner Zeit fand?“ Camus, Albert: Heimkehr
nach Tipasa, S. 177.

86 Pieper, Annemarie: Nihilismus und Revolte: Camus’ Nietzschekritik, S. 171f.
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winden, um frei zu werden fiir die Freude an der ewigen Wiederkehr
des Gleichen, die in Permanenz in der Endlichkeit durchlebt werden
muss. Insofern sieht ihn der Franzose Camus als Verkiinder einer neu-
en Heilslehre.®” Dass Nietzsche in der Radikalitit seiner Postulate so
imperatorisch und apologetisch ist, zeugt um so mehr von seiner Beru-
fung als groRem Denker, von seiner Macht. In Jenseits von Gut und Bdse
begriindet er dies so:

,Die eigentlichen Philosophen aber sind Befehlende und Gesetzgeber: sie sagen ,so
soll es sein!‘, sie bestimmen erst das Wohin? Und wozu? des Menschen und verfii-
gen dabei iiber die Vorarbeit aller philosophischen Arbeiter. [...] Thr ,Erkennen‘ ist
Schaffen, ihr Schaffen ist eine Gesetzgebung, ihr Wille zur Wahrheit ist — Wille zur
Macht. — Giebt es heute solche Philosophen? Gab es schon solche Philosophen?
Muss es nicht solche Philosophen geben? %

Nietzsches Tragodientext entlarvt die Absurditit als Existenzerfah-
rung, die Martin Heidegger bereits bedingt aufnimmt und der fran-
zosische Existenzialismus breit bearbeitet. Nietzsche weifs um die
Endlichkeit des Menschen, spricht nicht umsonst vom bedrohlichen
»Stundenzeiger an eurer Daseinsuhr!“®** Nahezu baudelairehaft®”° oder
einfach nur modern wird bei ihm ein archaischer Regressionswunsch
spiirbar, den Baudelaire schon in seinem Prosagedicht Anywhere out of
the world erliutert, der bereits Goethes Werther umtreibt, wenn dieser
sagt: ,Wenn ich nur wiisste wohin? Ich ginge wohl“,®! und bis in die
deutsche Nachkriegs-Literatur hineinreicht:

So lisst Guinter Grass den Protagonisten seiner Blechtrommel, Oskar
Matzerath, gleich nach seiner Erdengeburt, den Wunsch verspiiren,

%7 Vgl. ebd., S. 178.
8% Nietzsche, Friedrich: Jenseits von Gut und Bose, S. 126f.
89 Nietzsche, Friedrich: Die Geburt der Tragodie, Werke in zwei Binden, Band 1, S. 107.

80 Als Zeitgenosse des Franzosen verehrt Nietzsche Baudelaire. Siehe hierzu auch
sein Traum unbezihmbar zu sein ,wie B[audelaire], der eines Tages iiber sich le
vente de I'imbecillité hinstreichen fiihlte.“ Nietzsche, Friedrich: KSA (1980) Band 13,
S. 86.

1 Goethe, Johann Wolfgang: Die Leiden des jungen Werther, S. 51. In diesem Zusam-
menhang muss man auch auf das Leiden Werthers an seiner Verginglichkeit hinweisen,
hier insbesondere: ,O so verginglich ist der Mensch, dass er auch da, wo er seines
Daseins eigentliche Gewissheit hat, da, wo er den einzigen wahren Eindruck seiner
Gegenwart macht, in dem Andenken, in der Seele seiner Lieben, dass er auch da
verldschen, verschwinden muss, und das so bald!“ Ebd., S. 102.
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wieder in den Mutterleib zuriickzukehren,? um eben anderswo zu
sein als hier:
»Einsamund unverstandenlag Oskar unter den Glithbirnen, folgerte, dafl das so bleibe,
bissechzig, siebenzigJahre spiter ein endgiiltiger Kurzschlussaller Lichtquellen Strom
unterbrechen werde, verlor deshalb die Lust, bevor dieses Leben unter den Glithbirnen
anfing; und nur die in Aussicht gestellte Blechtrommel hinderte mich damals, dem

Wunsch nach Riickkehr in meine embryonale Kopflage stirkeren Ausdruck zu geben.
Zudem hatte die Hebamme mich schon abgenabelt; es war also nichts zu machen.“¥”*

Friedrich Nietzsche benennt dieses Empfinden in seiner Geburt der
Tragddie mit einem Sehnen ,iiber die Welt nach dem Tode, iiber die
Gotter selbst hinaus, das Dasein wird. [...] In der Bewuftheit der einmal
geschauten Wahrheit sieht jetzt der Mensch {iberall nur das Entsetz-
liche oder Absurde des Seins.“®”*

%72 Siehe hier auch Oskars Sehnsucht nach dem Unterschlupf in den Récken seiner Oma
Bronski: ,Was habe ich nicht alles getan, um unter die Récke meiner Grofmutter zu
gelangen!“ Grass, Giinter: Die Blechtrommel, S. 275. Der Protagonist ist von Grass
gewollt existenzialistisch angelegt; Oskars Leiden am Absurden stellt er dessen Revolte
durch Trommeln und Glaszersingen entgegen. Aufschlussreich wire sicherlich eine
grofer angelegte Untersuchung der Blechtrommel im Hinblick auf das zentrale Motiv des
(Lebens-)Ekels. Bereits 1938 ver6ffentlicht Sartre seinen Ekel, in dem er die grundlegende
Existenzerfahrung des Menschen sieht. Zu den wenigen Stimmen, die véllig zu Recht
die Blechtrommel klar vor dem Hintergrund dieser existenzialistisch erlebten Absurditit
interpretieren, zihlen unter anderem Kurzek, Hermann: Der Ekel des Giinter Grass,
aber vor allem Gockel, Heinz: Grass’ Blechtrommel.

873 Grass, Giinter: Die Blechtrommel, S. 55.
874 Nietzsche, Friedrich: Geburt der Tragddie, Werke in 2 Binden, Band 1, S. 41.
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b) Die (Rausch-)Kunst als Ausweg

Die Kunst allein ist fiir Nietzsche die Losung des absurden Dilemmas.
Er nennt sie die ,rettende, heilkundige Zauberin [...]. Sie allein vermag
jene Ekelgedanken iiber das Entsetzliche oder Absurde des Daseins in
Vorstellungen umzubiegen, mit denen sich leben 1if3t.“*” Der deutsche
Philosoph geht sogar soweit, zu behaupten, ,dafl nur als ein istheti-
sches Phinomen das Dasein und die Welt gerechtfertigt erscheint.“®”¢
An anderer Stelle fiigt er diesen Worten ein schwerwiegendes Attribut
hinzu, wenn er schlieflich sagt: ,Nur als isthetisches Phinomen ist
das Dasein und die Welt ewig [Hervorh. der Verf.] gerechtfertigt.“*”’
Nietzsche ist also im Besonderen am Erbringen des rigorosen Nach-
weises einer Kunstbediirftigkeit des Lebens gelegen.®”®

Als Ausweg aus der Zeitlichkeitsbedingtheit des Einzelnen nennt
Nietzsche, wie auch Camus, die ,Kunst als metaphysische[n] Trost.“®”
Sie dient ,als die Ahnung einer wiederhergestellten Einheit,“%° ent-
spricht daher in toto einer Schlieffung der Kluft zwischen dem absur-
den Menschen, der fragt, und der verschlossenen Welt, die schweigt.
Sie wird vom Schaffenden, also produktionsisthetisch, von herbeige-
wiinschter Harmonie und einem Gliicksgefiihl begleitet und erhebt in
rauschhafte Sphiren.

Spitestens hier wird evident, weshalb Nietzsche fiir vorliegendes
Projekt als unerlisslich betrachtet werden muss. Bei ihm vermischen
sich Rausch und Kunst in einem fulminanten Feuerwerk, so dass
man bei Nietzsche niemals den einen Begriff ohne den anderen nen-
nen kann. Bei ihm gehéren wahrlich Rausch und Kunst als siamesi-
sches Zwillingspaar zusammen. Die Kunst als Rauschkunst stellt fiir
Nietzsche einen Geschlechtsakt zwischen den beiden Prinzipien dar.
So wie denn auch ,das Verlangen nach Kunst und Schénheit [...] ein

85 Ebd., S. 41.
86 Ebd., S. 107.
87 Ebd., S. 34.

88 Vgl. Darmann, Iris: Rausch als ,isthetischer Zustand“: Nietzsches Deutung der
aristotelischen Katharsis und ihre platonisch-kantische Umdeutung durch Heidegger,
S. 138.

9 Ebd., S. 82.
80 Ebd., S. 52.
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individuelles Verlangen nach den Entziickungen des Geschlechtstrie-
bes“®®! darstellt. Uberhaupt sei es nur férderlich fiir jeden Kiinstler,
dass er stark sinnlich konstituiert ist. An vielen Stellen im Gesamtwerk
Nietzsches stof3t man auf Analogien von Kunst und geschlechtlicher
Vereinigung — als exemplarisch heif3t es in Der Wille zur Macht:
,Die Kiinstler, wenn sie etwas taugen, sind (auch leiblich) stark angelegt, tiberschiis-
sig, Kraftthiere, sensuell; ohne eine gewisse Uberheizung des geschlechtlichen Sys-
tems ist kein Raffael zu denken ... Musik machen ist auch noch eine Art Kinderma-

chen [...] und jedenfalls hort auch bei Kiinstlern die Fruchtbarkeit mit der Zeugungs-
kraft auf ...<882

An anderer Stelle ist die isthetische die ,hochste Form des Zeu-
gungs-Triebes und zugleich der miitterlichen Krifte. Die Umformung
der Welt, um es in ihr aushalten zu kénnen — ist das Treibende: folglich
als Voraussetzung ein ungeheures Gefithl des Widerspruchs.“%* Bedeu-
tungsvoll ist hier neben der Betonung des Sinnlichkeitspostulats beson-
ders der Nachsatz, nimlich, dass die Kunst sich erst generiert durch
ein Empfinden des Menschen von Widerspruch, also Disharmonie.®** In
Bezug auf die Kluft in Permanenz, die uns Albert Camus in Bezug auf
die menschliche Beziehung zur Welt darlegt, wiirde das laut Nietzsche
die Idealvoraussetzung fiir die Kunstproduktion bedeuten. Da, wo Ein-
heit fehlt, wird sie kiinstlich bzw. kiinstlerisch erstellt.

Dabei sind oft Kunst und Kinstlichkeit als Schein gegeneinander
korrelativ, insofern die Kunst auch von und mit der Fiktion lebt. Sie ist
eine , Erdichtung und Zurechtmachung einer Welt, bei der wir selbst, in
unsern innersten Bediirfnissen uns bejahen.“*® In diesem Zusammen-
hang kann die (Kunst)Schopfung allein rehabilitieren. Nichts anderes
meint Nietzsches Therapiekonzept durch die Asthetik:

881 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 215.

82 Ebd., S. 211. Im Sinne der Verginglichkeitsbewiltigung besteht ohne Zweifel eine
starke Analogie zwischen der Zeugung eines Kindes und der Ewigkeitssehnsucht
des Kiinstlers. Mit beidem schafft der Mensch sich {iberdauernd, weil etwas von ihm
anwesend bleibt, wenn er nicht mehr sein wird.

83 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 17, S. 306.

84 Nur unter dieser kontrastiven Pramisse ist auch folgender Satz aus Der Wille zur Macht
zu erschliefRen, der in der Kunst eine synthetisierende Energie erkennt: ,Unsere Religion,

Moral und Philosophie sind décadence-Formen des Menschen: — die Gegenbewegung: die
Kunst.“ Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 208.

85 Ebd., S. 307.
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Was allein kann uns wiederherstellen? — Der Anblick des Vollkom-
menen., 58

Dabei macht die Fiktion nicht einmal Halt vor der eigenen Person,
die Nietzsche auch als Gesamtkunstwerk angelegt wissen will; fiir ihn ist
unser Dasein selbst ein fortwihrender kiinstlerischer Akt. Das Schaffen
des Kiinstlers ist somit Nachahmung der Natur im tiefsten Sinne.“®” Am
Ende noch gestaltet sich sogar ,die Welt als ein sich selbst gebirendes
Kunstwerk.“®®® Dieser Gestaltungsgedanke erinnert stark an das Motiv
der existenzialistischen Wahl bei Jean-Paul Sartre. Bei Friedrich Nietz-
sche entwirft sich der Einzelne — Nietzsche als Vollender seiner eigenen
Theorie iibrigens auch selbst — kraft seiner Wahlfreiheit ganz bewusst als
Kiinstlertypus. Der Nietzsche-Interpret Wilhelm Schmid sieht hier, wie
wir, die Wahl als Vorbedingung fiir jegliches kiinstlerisches Dasein iiber-
haupt: ,Was zugrundeliegt, ist jedenfalls die Wahl, die vom Individuum
getroffen wird; die kiinstlerische Verfahrensweise gemifl gewdihlter
Regeln ist der Stil; was daraus hervorgeht und sichtbar wird, ist die dsthe-
tische Form — das ist der Fall, in dem das Dasein als Kunstwerk betrach-
tet wird, die Asthetik der Existenz.“*® Die Notwendigkeit bzw. Zentral-
stellung der existenzialistischen Wahl bei Nietzsche noch deutlicher
hervorhebend, ist die Einschitzung Schmids, dass die Kunst vom Ent-
wurf des Menschen lebt, ja erst aus ihm geboren wird. Er sagt hieriiber:

,Die Lebenskunst, wie sie uns bei Nietzsche theoretisch und praktisch entgegentritt,
ist eine Konzeptkunst. Es geht in dieser Kunst um den Entwurf, den Plan, das Pro-
gramm, das Projekt, die Konzeption; es geht darum, eine Idee von seinem Leben zu
haben. [...] Es kommt bei dieser Kunst mehr auf das Konzept an als auf das fertige
Kunstwerk: Konzept und Idee erscheinen als die wichtigsten Bestandteile des Kunst-
werks, das jedoch nie zum fertigen Objekt erstarrt.“8%

886 Ebd., S. 342.
887 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 3, S. 334.
888 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 208.

889 Schmid, Wilhelm: Das Dasein — ein Kunstwerk. Zum Verhiltnis von Kunst und Lebens-
kunst bei Nietzsche, S. 654.

80 Ebd., S. 657. Der Gedanke des Scheiterns liegt hier nahe, ein Scheitern, das in aller
Wahl und aller Nietzscheanischen Konzeptionierung des Lebens, zumal im Wirbel der
Ewigen Wiederkehr, permanent in Kauf genommen werden muss. Es kommt lediglich
immer wieder neu auf den Entwurf an, dessen Weg allein das Ziel ist und von daher
eine primire Lebensaufgabe. Das Scheitern des Fiir-sich, also die Unfihigkeit, sich als
vollstindig zu erfassen, sieht auch Jean-Paul Sartre als Grunderfahrung jeglicher Wahl.
Er sagt: ,Das Erfassen des Méglichen als solchem setzt ein urspriingliches Uberschreiten
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Indem also Nietzsche diese Urform Kunst ins Zentrum der gesam-
ten Kultur stellt, gleichsam als biologisches, lebensspendendes Elixier,
inauguriert er zugleich eine isthetische Werteordnung, an deren Py-
ramidenspitze nur die Kunst stehen kann. Sie fundiert die Kunst im
philosophisch Substanziellen, gleichrangig mit Raum und Zeit: ein
Zustand ohne Kunst ist von daher undenkbar.®' Wie sehr sich auch
Friedrich Nietzsches Perspektiven im Gesamtwerk stets wandeln: dieser
durchdringenden Auffassung von der (Rausch)Kunst scheint er bis ins
Spitwerk treu zu bleiben. Was immer er zwischenzeitlich an anderen
Moglichkeiten — etwa eine Favorisierung der Wissenschaften — erortert,
am Ende wird stehen, was bereits sein Erstlingswerk bewegt: die Kunst
als das Allheilmittel, als Erlésung vom Dasein.®?

Nietzsche spricht oft von der essenziellen Suche des Menschen nach
Auswegen aus der Absurditit, aus dem Leiden, das daraus resultiert und
»gegen das man Heilmittel braucht— und hat.“*** Gerade im Kontext von
Nihilismus und Décadence und der eben dazu kontriren bedingungs-
losen Bejahung des Daseins gewinnt die Bestimmung der Kunst ihre
tiefe existenzielle Dimension, ihren vitalistischen und vitalisierenden
Charakter, der den negativen Temperamentformen Resignation oder
Pessimismus extremst entgegengerichtet ist. So Nietzsche: ,Das We-
sentliche an der Kunst bleibt ihre Daseinsvollendung, ihr Hervorbringen
der Vollkommenbheit und Fiille; Kunst ist wesentlich Bejahung, Segnung,
Vergottlichung des Daseins ... Was bedeutet eine pessimistische Kunst? Ist
das nicht eine contradictio? — Ja — .“5%*

voraus. Jedes Bemiihen, das Mdgliche von einer Subjektivitit her auszumachen, die das
wire, was sie ist, das heiflt, die sich tiber sich schlésse, ist prinzipiell zum Scheitern
verurteilt.“ Sartre, Jean-Paul: SN, S. 206. Eben dieser Vorliufigkeitscharakter, den
Nietzsches Wesen ausmacht, hat auch bei Sartre einen spielerischen Aspekt: ,Daher gilt fiir
jeden Augenblick: ich bin nicht Diplomat und Matrose, ich bin Lehrer, obwohl ich dieses
Sein nur spielen kann, ohne es je erreichen zu kénnen.“ Ebd., S. 236. Im weitesten Sinne
liegt im Konzeptgedanken des Menschen, nach unserer Meinung, eine Verwandtschaft
bereits zu Martin Heideggers Entschlossenheitsbegriff aus Sein und Zeit vor.

81 Vgl. Reschke, Renate: Ein Zustand ohne Kunst ist nicht zu imaginieren. Friedrich
Nietzsches frithe Skizze zu einer Asthetik der Moderne, S. 8.

82Vergleiche auch in diesem Kontext die Aussage des Philosophen iiber die Kunst: ,Hochs-
te Selbstentiusserung des Menschen in seiner héchsten Ausserung! Verherrlichung und
Verklirung der Schreckmittel und Furchtbarkeiten des Daseins als der Heilmittel vom
Dasein!“ Nietzsche Friedrich: GWMA, Band 3, S. 223.

83 Nietzsche, Friedrich: KSA (1988), Band 13, S. 98.
8% Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 228.
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Weil die Kunst das Antinihilistische schlechthin darstellt, ist die
menschliche Absurditit, nach Nietzsche, einzig durch die Kunst kom-
pensierbar.?%

In den nachgelassenen Fragmenten 1887 bis 1889 rekurriert Nietz-
sche noch einmal auf sein erstes Werk, die Tragodienschrift, und gibt
ihr — retrospektiv — andauernde Giiltigkeit:

,Uber das VerhiltniR der Kunst zur Wahrheit bin ich am frithesten ernst geworden:
und noch jetzt stehe ich mit einem heiligen Entsetzen vor diesem Zwiespalt. Mein
erstes Buch <war) ihm geweiht; die Geburt der Tragédie glaubt an die Kunst auf dem
Hinter%gémd eines anderen Glaubens: daf es nicht méglich ist mit der Wahrheit zu
leben.“

Aber das Vergingliche im und am Leben fiihrt bei ihm nicht zum
Nein, zur gegnerischen revoltierenden Camus’schen Konfrontation mit
dem Absurden. Da es das Leben adelt, verpflichtet es zu einer freude-
strahlenden Umarmung mit ihm, zu einem bedingungslosen tber-
schwenglichen Ja. Dabei wird eben nicht die Verzweiflung gebannt,
im Gegenteil, sie wird rauschhaft, eben dionysisch akzeptiert und voll
Entziickung und Lust geradezu geliebt. Uber den Zusammenhang von
Gluck und Leid sagt Nietzsche genauer:

,Sein Leben zwischen zarten und absurden Dingen verbringen; der Realitit fremd;
halb Kunstler, halb Vogel und Metaphysikus; [...] immer von irgend einem Sonnen-

strahlen des Gliicks gekitzelt; ausgelassen und ermuthigt selbst durch Triibsal - denn
Tritbsal erhilt den Gliicklichen — .87

Zugleich geht damit bei Nietzsche auch eine positive Distanzierung
einher. Wenn er verspricht: ,Das Schreckliche oder das Absurde ist er-
hebend, weil es nur scheinbar schrecklich oder absurd ist,“®*® geht er
konform mit der Erhabenheitsformel von Albert Camus. Zusitzlich
aber kommt bei Nietzsche der Spielcharakter hinzu, der die Erhaben-
heit begleitet, genau wie das spielerische Umgehen mit Moral und Kon-
ventionen. So appelliert er in Die frohliche Wissenschaft in dem Abschnitt
Unsere letzte Dankbarkeit gegen die Kunst geradezu an den Kunstler, auch
Narr zu sein:

85 Vgl. Reschke, Renate: Ein Zustand ohne Kunst ist nicht zu imaginieren, S. 2f.
8% Nietzsche, Friedrich: KSA (1988), Band 13, S. 500.

%7 Ebd., S. 217.

8% Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 3, S. 223.
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»Als isthetisches Phinomen ist uns das Dasein immer noch ertriglich, und durch
die Kunst ist uns Auge und Hand und vor Allem das gute Gewissen dazu gegeben,
aus uns selber ein solches Phinomen machen zu kénnen. Wir miissen zeitweilig
von uns ausruhen, dadurch, daf wir auf uns hin und hinab sehen und, aus einer
kiinstlerischen Ferne her, iiber uns lachen oder iiber uns weinen; wir miissen den
Helden und ebenso den Narren entdecken, der in unsrer Leidenschaft der Erkennt-
nis steckt, wir miissen unsrer Thorheit ab und zu froh werden, um unsrer Weisheit
froh bleiben zu kénnen! Und gerade weil wir im letzten Grunde schwere und ernst-
hafte Menschen und mehr Gewichte als Menschen sind, so thut uns Nichts so gut als
die Schelmenkappe: wir brauchen sie vor uns selber — wir brauchen alle iibermiithi-
ge, schwebende, tanzende, spottende, kindische und selige Kunst, um jener Freiheit
iiber den Dingen nicht verlustig zu gehen, welche unser Ideal von uns fordert [...].
Wir sollen auch iiber der Moral stehen kénnen: und nicht nur stehen, mit der dngst-
lichen Steifigkeit eines Solchen, der jeden Augenblick auszugleiten und zu fallen
fiirchtet, sondern auch iiber ihr schweben und spielen! Wie konnten wir dazu der
Kunst, wie des Narren entbehren? — Und solange ihr euch noch irgendwie vor euch
selber schamt, gehrt ihr noch nicht zu uns!“%%

Im Spitwerk Ecce homo kommt er konsequent auf sein Erstlings-
werk zurtick und gibt an, dass die einzigen Werte, die Die Geburt der
Tragddie kenne, dsthetischer Art seien.”® Mit derlei Aussagen hat der
deutsche Philosoph der Verbreitung des Klischeebildes vom leidenden
Genius Vorschub geleistet, vielleicht auch, weil Genie und Krankheit
bei ihm — wie iibrigens auch bei Camus - selbst so verquickt sind:
Nietzsche hat dies bereits vor seiner sogenannten geistigen Umnach-
tung elf Jahre vor seinem Tod am eigenen Leib immer wieder erfahren
miissen.

Fiir ihn als einen glithenden Verehrer des Dionysos ist die freudvolle
Einwilligung in die Absurditit nur folgerichtig; sie ist fiir Nietzsche zeit-
lebens eine

,Formel der hochsten Bejahung, ein Jasagen ohne Vorbehalt, zum Leiden selbst,
zur Schuld selbst, zu allem Fragwiirdigen und Fremden des Daseins selbst. Dieses
letzte, freudigste, iiberschwenglichste — tibermiithigste Ja zum Leben ist nicht nur
die héchste Einsicht, es ist auch die tiefste, die von Wahrheit und Wissenschaft am
strengsten bestitigte und aufrecht erhaltene.“%%!

Dieses aufrichtige Annehmen des Lebens, dieses bedingungslose Ja
driickt sich vor allem anderen in der Kunst aus, im Schaffensprozess des
titigen Kunstlers. Im Produktionsprozess durchdringt ihn die kérper-

89 Nietzsche, Friedrich: KSA, Band 3, S. 464f.
90 Vgl. Nietzsche, Friedrich. KSA (1980), Band 6, S. 310.
%1 Ebd., S. 311.
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lich antreibende, biologische Kraft der Kunst und er erfihrt: ,Die Kunst
ist das grosse Stimulans zum Leben: wie kénnte man sie als zwecklos,
als ziellos, als I'art pour I'art verstehn»“%?

Die Gétzenddmmerung erliutert auflerdem fiir den Tenor der Arbeit
elementare Einsichten Nietzsches tiber die Grundvoraussetzung des
Rausches fiir den Schaffensvorgang. Er sagt hier zur Psychologie des
Kiinstlers:

,Damit es Kunst giebt, damit es irgend ein isthetisches Thun und Schauen giebt,
dazu ist eine physiologische Vorbedingung unumginglich: der Rausch. Der Rausch
muss erst die Erregbarkeit der ganzen Maschine gesteigert haben: eher kommt es
zu keiner Kunst. Alle noch so verschieden bedingte Arten haben dazu die Kraft: vor
allem der Rausch der Geschlechtserregung, diese ilteste und urspriinglichste Form
des Rausches. [...] Das Wesentliche am Rausch ist das Gefiihl der Kraftsteigerung
und Fiille. <>

Hier erzeugt also der Rausch einen Antrieb im Menschen zum
Schaffen; es wird so Baudelaires Warnung missachtet, dass der Wille
und der Korper des Dichters durch Rauschmittel geschwicht werden.
Vielleicht mag das auch daran liegen, dass Nietzsche bis auf wenige
Ausnahmen wohl vom nicht drogen-induzierten Rausch spricht und
Chemika grofitenteils nicht braucht oder als primire Rauscherzeuger
anerkennt.”* Mit Propagierung der Rauschkunst gibt Nietzsche aufler-
dem den bekannten Groflen, apollinisch und dionysisch, einen neuen
rauschfarbenen Anstrich; und er fragt:

,Was bedeutet der von mir in die Asthetik eingefithrte Gegensatz-Begriff apollinisch
und dionysisch, beide als Arten des Rausches begriffen? — der apollinische Rausch
hilt vor Allem das Auge erregt, so dass es die Kraft der Vision bekommt. Der Maler,
der Plastiker, der Epiker sind Visionire par excellence. Im dionysischen Zustande
ist dagegen das gesamte Affekt-System erregt und gesteigert: so dass es alle seine
Mittel des Ausdrucks mit einem Male entladet und die Kraft des Darstellens, Nach-
bildens, Transfigurirens, Verwandelns, alle Art Mimik und Schauspielerei zugleich
heraustreibt.«%%

%2 Ebd., S. 127.
%3 Ebd., S. 116.

%4 Da, wo Rausch als Eskapismus fungieren soll, als Mittel, um sich zu vergessen, wird
dem Drogenrezipienten von Nietzsche sogar eine Abhingigkeit unterstellt: , Ein solcher
,Unfreier’ hat eine Haschischwelt nétig, fremde, schwere, einhiillende Diinste, alle
Art Exotismus und Symbolismus des Ideals, nur um seine Realitit einmal loszusein.“
Nietzsche Friedrich: GWMA, Band 17, S. 336.

%5 Nietzsche, Friedrich. KSA (1980), Band 6, S. 117.



246

Als apollinisch wird die Welt des Lichtes und des schénen Scheins,
der als Schein bewusst entlarvt ist, bezeichnet, dionysisch gefirbt ist
dagegen der dunkle Untergrund des Leidens.

Arthur Schopenhauer formuliert die Welt dualistisch als Wille und
Vorstellung. An dieser Zweiheit hilt auch der spite Nietzsche noch
fest: der Wille als sich selbst Unbewusster, aber steigern Wollender, als
Grundkonstante und dariiber die Welt der Erscheinungen. Nietzsche
nennt die Welt der Erscheinungen den Olymp des Scheins. Das ist,
ontologisch betrachtet, eine Verquickung von Werden und Sein. Sein
und Schein sind unter dieser Primisse miteinander identisch und
Nietzsche fordert uns und sich selbst auf, an den Schein zu glauben, ihn
sogar zu verherrlichen. Nur so ist das Dasein isthetisch gerechtfertigt,
nachdem alle anderen Trostgriinde versagt haben.

Friedrich Nietzsche versteht bis zuletzt seine dichterische Produk-
tion als eine apollinische Traum-Projektion in poetischen Bildern. Er
versteht sie von daher zugleich auch gewiss als ein Zeugnis des diony-
sischen Leidens und Werdens, das sich in jenen spiegelt. Er will den
isthetischen Schein und durchschaut ihn zugleich.%%

% Vgl. Allemann, Beda: Nietzsche und die Dichtung, S. 55.
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c) Nietzsche und der Expressionismus

» Wir Nachtwandler des Tages! Wir Kiinstler! Wir Verhehler der
Natiirlichkeit! Wir Mond- und Gottsiichtigen! Wir todtenstillen
unermiidlichen Wanderer auf Hohen, die wir nicht als Hohen
sehen, sondern als unsere Ebenen, als unsere Sicherheiten!“°"

Dem Dionysos-Kult mit allem Rauschartigen, Vitalistischen verfal-
len, von Nietzsches fulminantem rhetorischen Feuer infiziert und bald
schon Jiinger im Namen seiner Gedanken sind vor allem die expressio-
nistischen Schriftsteller und Lyriker, auch die Dramatiker. Er, Nietzsche,
der die Kunst mit einem orgiastischen Phianomen verglich, ist in einer
Zeit der Katastrophen des Ersten Weltkriegs eine essenzielle Lebensader.
An ihr muss und will man sich regenerieren, wiedererstarken von der
erfahrenen und niederdriickenden Absurdititsdimension. Aufrichten
also soll sich der Mensch unter einem Himmel, in dem ein (zu den
Ereignissen) schweigender Gott weilt. Jakob van Hoddis predigt sein
Weltende und er6ffnet damit die expressionistische Saison. Gétter sitzen
bei Georg Heym auf Hochhiusern wie tibergrofle Tiere in allzu stillen
Steppen. Die Himmelsmetapher symbolisiert seit der Goethe-Ara Trost
und Hoffnung. Doch plétzlich glithen die Himmel aus, die metaphy-
sischen wie die metaphorischen. Kaum vorstellbar also, so Nietzsche-
Interpret Hillebrand, ,auf den Schlachtfeldern des Ersten Weltkriegs
einen hingestreckten Verwundeten in den Himmel schauen zu lassen
mit epiphanischer Vision.“**® In den revoltierenden expressionistischen
Autoren (und Malern) liegt der von Nietzsche geprigte ,amoralisch-
kiinstlerische Blick“.”” Er erlaubt

,die Welt trotz der in ihr vorhandenen Ansammlung von Leid und Absurditit absolut
zu bejahen, wie zu einem Kunstwerk zu sagen: ich will dies immer wieder durchleben,
genieflen und betrachten mit all dem Leid und der Sinnlosigkeit darin. Das grof3e Ja der
affirmierten ewigen Wiederkehr des Gleichen hat seinen Ursprung in dieser Betrachtung
der Welt und des Daseins als Kunstwerk, das sich so aus sich selbst rechtfertigt.“*1°

%7 Nietzsche, Friedrich: KSA, Band 3, S. 423f.

%% Hillebrand, Bruno: Asthetik des Augenblicks. Der Dichter als Uberwinder der Zeit — von
Goethe bis heute, S. 98.

99 Roth, Florian: Die absolute Freiheit des Schaffens. Asthetik und Politik bei Nietzsche,
S.91.

910 Ebd.
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Fiir die jungen Wilden, wie sich die Expressionisten zunichst beti-
teln, geht es mehr als jemals zuvor darum, eine (ungeniigsame) Welt
rauschhaft umzuformen, um damit eine neue Wert- und Wortrichtung
zu setzen und den ideellen, auch humanistischen, Verlust, der sich
in den Absurdititserfahrungen des Krieges zeigte, auszugleichen. Als
Uberwinder dieses Nihilismuserlebnisses, der Asche des Krieges, gilt
von nun an Nietzsches Ubermensch, dem sich vor allem expressio-
nistische Dramatiker als Leitfigur ihrer Stiicke annehmen.®" Vor die
als uniiberschaubares Chaos der Absurditit erscheinende Welt gestellt,
kann allein der Ubermensch diesen Nihilismus, d. h. eine Situation, in
welcher man das universelle Fehlen von objektivem Sinn zwar erkennt,
jedoch (moralisch) bedauert und fast daran verzweifelt, bewiltigen und
ubersteigen.”™

Die Ubernahme von Nietzsches Gedankengut ist fiir eine literari-
sche Generation, die sich selbst als revolutionir bezeichnet und sich
den Bruch mit jeder Tradition auf die Fahnen schreibt, duflerst auf-
schlussreich.?’® Nietzsches Poesie hatte eine unglaublich starke Durch-
schlagskraft — war der Urschrei aller wilden Herzen. Die heranwachsen-
den Autoren erhalten ihre entscheidenden literarischen Anregungen
in einer Zeit, in der die Auseinandersetzung mit dem Werk Friedrich
Nietzsches voll im Gange ist. Das Todesjahr des Kiinstlerphilosophen
liegt erst um die zehn Jahre zuriick — Nietzsche stirbt 1900. Noch ge-
hort da der Deutsche nicht zu den Groflen der Geistesgeschichte, aber
in Literaten- und Studentenkreisen zihlt die Diskussion um Uber-
mensch-Theorie und insbesondere seine Auseinandersetzungen zur
Asthetik zum Pflichtpensum der jungen Generation. Und es ist wohl
gerade der Umstand, dass Nietzsche damals noch nicht zum kanoni-
sierten Schulautor avanciert ist, seine Aussagen sogar seitens der Leh-
rer auf heftige Ablehnung stoflen, der eine Jugend magisch anzieht,
die sich im Widerspruch befindet zu Elternhaus und Schule. Vor allem
der fiir den Expressionismus typische Vater-Sohn-Konflikt muss ge-
radezu zur an- und erregenden literarischen Rezeption der Schriften

1 Zu nennen sind hier unter anderem Georg Kaiser und Carl Sternheim.
%12 Vgl. Roth, Florian: Die absolute Freiheit des Schaffens, S. 101.

913 Vgl. Martens, Gunter: Im Aufbruch das Ziel. Nietzsches Wirkung im Expressionismus,
S.117.
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dieses umstrittenen Philosophen provozieren.” Geht man insgesamt
die grofle Reihe expressionistischer Autoren durch, so wird kaum ei-
ner von ihnen von dem dominierenden Einfluss auszunehmen sein.
Und sogar da, wo in Prosa, Lyrik und Drama der Kiinstler diese Affek-
tion keine zentrale Rolle spielt, wird in der Interpretation durch den
Leser eine Angleichung an die vorgegebene Rezeptionsfolie vollzogen.
Kritiken, Rezensionen anderer Werke, aus der frithesten Zeit der Epo-
che, vermégen zu zeigen, wie sehr die neue literarische Bewegung als
Nietzsche-Nachfolge zu erachten ist.””

Mit den vielen expliziten Verweisen auf Friedrich Nietzsche, mit
vorangestellten Motti seiner Werke, mit Anspielungen und direkten
Zitationen, huldigen die jungen Kiinstler dem Philosophen wie einem
Gott.

914 Vgl. ebd.
15 Vgl. ebd., S. 154f.
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d) Benn und Nietzsche als Verkiinder einer fanatischen Rauschkunst

Von allen Dichtern, die Nietzsche verehren, deren Idol er ist in dstheti-
schen, metaphysischen oder moralkritischen Fragen, ist wohl Gottfried
Benn der betroffenste Nachfolger, ein Jiinger seiner dsthetischen Per-
spektive. Benn zieht Nietzsche zu Rate, wo immer es geht. Wo immer er
einen fundierten Verkiinder seiner eigenen Kunst-Theorie benétigt, ruft
er ihn an. Die hiufige Nennung von Nietzsches Namen im Gesamtwerk
ist unlingst bewiesen.’'® Viele seiner Essays fundiert er mit Nietzsche-
Gedanken. Der Nietzsche-Benn-Kenner Hillebrand meint in Bezug auf
Nietzsche sogar:
,Ohne das grofle Vorbild ist Benns geistige Entwicklung nur schwer denkbar, keinen
Namen hat er so oft beschworen wie den Nietzsches. Aber auch ohne direkte Nen-
nung lassen die immer wiederkehrenden Andeutungen und Zitate das Vorbild seiner
Kunsttheorie erkennen. Die Verehrung Nietzsches als eines unerreichten Astheten

der deutschen Geistesgeschichte steht deutlich im Vordergrund der poetologischen
Theorien Benns.“"

Der rauschhaften Energie von Nietzsches Ideen kann sich Gottfried
Benn nicht entziehen, spricht da doch einer, der sich selbst auch fiir
einen Dichter hielt. In der Tat trifft denn auch bei Nietzsche beides zu-
sammen: philosophisches Denken und poetischer Ausdruck. Nietzsche
gibt der Kunst in der Asthetik ihre sensuelle Dimension zuriick. Pro-
duktionstheoretisch erfindet er die zentrale Thematik der poetischen
Moderne. Dem Kunstler ist an nichts so sehr gelegen wie an der pro-
duktiven Erfahrung des Augenblicks, am Musenkuss. Thn versucht er
mit allen erdenklichen Mitteln zu stimulieren, zu provozieren. Das
meint Benn mit seiner Lebensformel Provoziertes Leben. Innerhalb der
neueren deutschen Literaturgeschichte des 20. Jahrhunderts wird sich
wohl kaum ein Autor finden, der dem Wort Artistik eine solch hohe
Bedeutung zuschreibt wie Benn.

916 Riibe zihlt in diesem Kontext allein in den Gesammelten Briefen laut Index
neunzehnmal den Namen. Allzu offensichtlich hier iibrigens die Erkenntnis Riibes:
,In den 749 Briefen und Karten Gottfried Benns an Friedrich Wilhelm Oelze lduft der
Name Nietzsche wie selbstverstindlich in und zwischen den Zeilen, sobald von Kunst,
Schwierigkeiten beim Dichten, von Nihilismus die Rede ist. Die iiber einhundert Beziige
und Nennungen machen die Achsenrolle des als Titan, als Gott Angerufenen deutlich.
[...] Vor Nietzsche beweist Benn Demutshaltung.“ Riibe, Werner: Provoziertes Leben.
Gottfried Benn, S. 222f.

917 Hillebrand, Bruno: Nietzsche — der Dichter, S. 11f.
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Begrifflich kann sich Benn hier nur auf einen Vorginger des vorange-
gangenen Jahrhunderts berufen, auf sein Ideal iiberhaupt, auf Nietzsche.
Man kann sicherlich die Behauptung aufstellen, dass Gottfried Benn in
diesem dsthetischen Bereich der einzige kongeniale Nietzsche-Apologet
war.”'® Die Betonung der Verbindung liegt hierbei auf der Asthetik oder
auch Produktionsisthetik. Fiir die eigentliche Philosophie Nietzsches
habe sich Benn, so der Tenor der Forschung ,nur wenig [...] interes-
siert“.”” Die Umwertung aller Werte, Nietzsches Reformprojekt in Der
Wille zur Macht, hat Benn in der Tat kaum beachtet. Er sieht in Nietzsche
Jfast ausschlieflich den Verkiinder einer neuen Kunstlehre, den Theo-
retiker und Praktiker eines fiir Deutschland neuen, artistischen Stils.“%%°

Benn nennt Nietzsche unzihlige Male in seinen eigenen Schriften,
die Rausch und Kunst und deren gemeinsame Verquickung verherr-
lichen, weil sie das einzig lebensfihige Dasein darstellen. Besonders
liegt dem Expressionisten eine zentrale Stelle aus dem Willen zur Macht
am Herzen. Hier reflektiert Nietzsche tiber den Sinn seines Erstlings
Die Geburt der Tragédie, verkiindet weiter, ,dass die Kunst mehr werth
ist als die Wahrheit,“*?! und schliefRt mit seinem ,Glaubensbekenntnis,
diese[m] Artisten-Evangelium: die Kunst als die eigentliche Aufgabe des
Lebens, die Kunst als dessen metaphysische Thitigkeit.“*** Eben dieses
Zitat findet sich im Gesamtwerk Benns immer wieder, es durchzieht
simtliche Schaffensperioden, z. B. seine Rede auf Heinrich Mann.’»
Benn ist der festen Uberzeugung, dass alles, was den Expressionismus
bewegt, seine Wurzeln bei Friedrich Nietzsche hat:

,Eigentlich hat alles, was meine Generation diskutierte, innerlich sich auseinan-
derdachte, man kann sagen: erlitt, man kann auch sagen: breittrat — alles das hatte
sich bereits bei Nietzsche ausgesprochen und erschépft, definitive Formulierungen
gefunden, alles Weitere war Exegese [...]. Die ganze Psychoanalyse, der ganze Exi-
stentialismus, alles dies ist seine Tat. Er ist, wie sich immer deutlicher zeigt, der
weitreichende Gigant der nachgoetheschen Epoche.“**

%18 Vgl. Hillebrand, Bruno: Artistik und Auftrag. Zur Kunsttheorie von Benn und Nietzsche,
S.7.

919 Siehe z. B. ebd., S. 13.

20 Ebd., S. 13.

21 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 253.

922 Ebd., S. 253.

923 Siehe Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 4, S. 976.
94 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2020.
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Er steht fiir Benn Pate, wenn es darum geht ,sich auszudriicken, zu
formulieren, zu blenden, zu funkeln, auf jede Gefahr und ohne Riick-
sicht auf die Ergebnisse“.” In Benns glithendem Enthusiasmus fiir
»das grofite deutsche Sprachgenie seit Luther“®*® hypostasiert er kurzer-
hand das fiir den Expressionismus weithin gebrduchliche Zitat von der
Kunst als metaphysischer Titigkeit schlichtweg zur ,letzten [Hervorh.
der Verf.] metaphysischen Titigkeit, deren Europa fihig sei, die eigent-
liche Aufgabe des Lebens“’” und schliefdt {iber Friedrich Nietzsche:
,Sein Name muf an dieser Stelle fallen, wenn ich die Wahrheit iiber
meine Generation darstellen will.“%%

In diesem Vortrag in Knokke wird es auch sein, dass Benn auf ,die
Transzendenz der schopferischen Lust“?® hinweist, die sein Werk durch-
zieht. In einem inhaltlich dhnlichen Aufsatz mit dem Titel Fanatismus
zur Transzendenz erliutert Benn diese urewige Sehnsucht, sich zu tiber-
steigen, hier erklirt er seinen Fanatismus aus seinen Genen heraus.
Parallelen zum Pfarrersohn Nietzsche offenbaren sich nur allzu deut-
lich, wenn Benn von seinen Vitern spricht, ,die tiber hundert Jahre zu-
riick evangelische Geistliche waren“.?*

Hier sieht er ,diese Transzendenz ins Artistische gewendet als Philo-
sophie, als Metaphysik der Kunst“.?3! Schliellich erhebt Benn die Kunst
zur anthropologischen Konstante, wenn er meint: ,Ich sehe die Kunst
die Religion dem Range nach verdringen. Innerhalb des allgemeinen
europdischen Nihilismus, innerhalb des Nihilismus aller Werte, erbli-
cke ich keine andere Transzendez als die Transzendenz der schopfe-
rischen Lust.“%%2

Gottfried Benn ist sich diesem Transzendenzwillen, dem sich der
Mensch seit Urzeiten (freiwillig) unterwirft, besonders fiir die Produk-
tion des Kiinstlers bewusst. Unbestreitbar und ewig giiltig war und ist

925 Benn, Gottfried, GW in acht Binden, Band 4, S. 1107.
926 Ebd., S. 1107.

927 Ebd.

928 Ebd., S. 1108.

929 Ebd., S. 1112.

930 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 7, S. 1691.
91 Ebd.

932 Ebd.



253

die Sehnsucht nach Uberhséhung und damit der Distanzierung von
der absurden Ausgangslage. Die Teilhabe an prinatalen, prilogischen
Bewusstseinsstadien steht im Angebot der Psycho-Unternehmen bis
zum heutigen Tag an erster Stelle. Das Geschift mit der Seele, die
Ursprungserfahrung und Entgrenzung in Trance und Ekstase erleben
will, floriert seit Jahrzehnten und heute mehr denn je.”*

In Zeiten der Unsicherheit und Instabilitit ist der Dichter bei Benn
wie schon bei Nietzsche angezogen vom Archaischen.”* Wie spiter
Wolfgang Hildesheimer bleibt auch er zeitlebens auf der immerwih-
renden Expedition, auf der Suche nach dem Urwort, dem Urtext, aus
dem sich eine Einheit ergeben konnte, deren Mangel aber zugleich den
Schaffensantrieb schlechthin ausmacht. Wir erinnern uns an Camus’
Auffassung, dass es Kunst nicht gibe, wenn die Welt klar wire. Die Dis-
harmonie, der fehlende Zusammenhang, bietet auch Benn den Ansatz-
punkt zum Schreiben. Er nennt die fehlende Einheit mit der Welt, die
Absurdititserfahrung par exellence, besonders in persénlichen Briefen
immer wieder. So schreibt er bereits am 3. Mai 1922 an Gertrud Zenses:
»Meine Zusammenhinge sind wieder duferst minimal,“** und im glei-
chen Jahr an eben jene:

,Ja, ich bin unbeschreiblich miide und abgelebt wieder mal augenblicklich, dartiber
ist nichts zu sagen, die Sinnlosigkeit des Daseins in Reinkultur und die Aussicht-
losigkeit der privaten Existenz in Konzentration. [...] Es gibt Tage, die so leer sind,
dafl man sich wundert, daft die Fensterscheiben nicht rausgedriickt werden von dem

negativen Druck; es gibt Gedankenginge von einer Aussichtslosigkeit, die bewusst-
seinsraubend ist; das ist so, da ist nichts zu machen.“%¢

93 In diesem Zusammenhang ist auf die Zeitschrift Stern hinzuweisen, die sich am
26. November 2009 in dem Leitartikel Geister, Gurus und Gebete mit eben dieser Sehn-
sucht der Menschen intensiver beschiftigt. Die Autorin vertritt u. a. die Auffassung:
,So gibt es sie millionenfach, die Gottsucher, nur werden sie selten bei den etablierten
Religionen flindig. Wahrend zahlreiche Kirchen auch am Sonntag so leer sind, wie
es albanische Parkplitze einst unter Enver Hodscha waren, und sich allenfalls zu
Weihnachten, bei Hochzeiten oder Beerdigungen fiillen, irrt ein Heer von Glau-
bensnomaden {iiber Land, getrieben von der Sehnsucht nach mehr Transzendenz
und Geborgenheit in einer so kalten wie komplizierten Welt.“ Rosenkranz, Stefanie:
Geister, Gurus und Gebete, S. 60.

%4 Vgl. dazu Benn ,Das archaisch erweiterte, hyperimisch sich entladende Ich, dem
scheint das Dichterische ganz verbunden.“ Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band
3,S.643.

%5 Benn, Gottfried: Ausgewihlte Briefe, S. 19.
936 Ebd.
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Am Kunstschopfer liegt es nun, seinem auferlegten Ausdrucks-
zwang zu gehorchen; er allein erhebt ihn rauschhaft in andere, hohere
Sphiren und entledigt ihn, wenn auch nur fir schépferische Augen-
blicke nachhaltig der vorgefundenen Zusammenhanglosigkeit. Gerade
fur Benn, der nach seinen Briefzeilen personlich von Depressivitit affi-
ziert zu sein scheint, ist es unumginglich, kreativ zu leben. Ohne diese
kiinstlerische Berufung wire wohl fiir ihn kaum ein Ausweg aus seiner
Absurditit. Sie verleiht ihm eine stiitzende und schiitzende Stabilitit. Er
benennt in seinen Marginalien diese Erhebung, die bezeichnenderweise
mit der von Albert Camus propagierten Erhabenheit konform geht:

,Da scheint es mir auf der Hand zu liegen, daf ein solcher, selbst wenn er persénlich
und privat von einem geradezu lethargischen Pessimismus befallen sein sollte, durch
die Tatsache, daf} er arbeitet, aus dem Abgrund steigt. Das angefertigte Werk ist eine
Absage gegen Zufall und Untergang. Selbst wenn dieser schopferische Mensch sich
sagt, selbst wenn er weif, auch die Kulturkreise enden, auch der, zu dem er gehort
— der eine endet und der andere tritt in den Zenit, und dariiber steht das Unaufhér-
liche reglos und wahrscheinlich im Wesen nicht menschlich —, der schépferische
Mensch sieht dem ins Auge und sagt sich, in dieser Stunde liegt auf mir das un-
bekannte und todliche Gesetz, dem muf ich folgen, in dieser Lage muf$ ich mich
behaupten, ihr mit meiner Arbeit entgegentreten und ihr Ausdruck verleihen.“®

Dem Rausch muss rauschhaft eine Wirklichkeitszertrimmerung
vorausgehen, bis man als Wortkiinstler an den wahren Menschen heran-
kommt, ,da dichten nichts weiter heifdt, als sich eine Methode schaffen,
um die Erfahrung des tiefen Menschen zur Sprache zu bringen.“?*® Alle
Worte, die dem Dichter explosiv entspringen, sind fiir Benn synonym
die ,Felder iiber der Erde, die tragen nichts als Blumen des Rauschs.“%
Sie sind Ab- oder Emporkémmlinge der rauschaften Zusammenbal-
lung oder Wallung. Eng in diesem Kontext steht Benns Wendung nach
innen, verbunden mit der festen Uberzeugung, dass diese schein-
bare Wirklichkeit**® zertriimmert werden miisse, um die wahre innere

97 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 962.
9% Ebd., S. 887.
99 Ebd., S. 584.

90 Siehe dazu aus seiner autobiographischen Schrift Lebensweg eines Intellektualisten: ,In
Krieg und Frieden, in der Front und in der Etappe, als Offizier wie als Arzt, zwischen
Schiebern und Exzellenzen, vor Gummi- und Gefingniszellen, an Betten und an Sirgen,
im Triumph und im Verfall verlief mich die Trance nie, daf es diese Wirklichkeit nicht
gibe. Eine Art innerer Konzentration setzte ich in Gang, ein Anregen geheimer Sphiren,
und das individuelle versank, und eine Urschicht stieg herauf, berauscht, an Bildern
reich und panisch.“ Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 1896.
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Realitit des Menschen®! zu finden. Aus dieser inneren Wirklichkeit
heraus versteht sich Benn zeitlebens, auch nach Beendigung der Bewe-
gung, als glithender Expressionist. In seinem Essay zu dieser Epoche
schreibt er denn auch folgerichtig tiber die Empfindung der fehlenden
duflerlichen Wirklichkeit und deren Zusammenhang mit der Kunst-
richtung, die den Rausch braucht:

,Es gab in Europa zwischen 1910 und 1925 iiberhaupt kaum einen anderen Stil als
den antinaturalistischen Stil, es gab ja auch keine Wirklichkeit, héchstens noch ihre
Fratzen. Wirklichkeit, das war ein kapitalistischer Begriff. [...] Wirklichkeit, das war
dann der Krieg, der Hunger, die geschichtliche Demiitigung, die Rechtlosigkeit, die
Macht. Der Geist hatte keine Wirklichkeit. Er wandte sich seiner inneren Wirklich-
keit zu, ,seinem Sein’, seiner Biologie, seinem Aufbau, seinen Durchkreuzungen
physiologischer und psychologischer Art, seiner Schépfung, seinem Leuchten. Die
Methode, dies zu erleben, sich dieses Besitzes zu vergewissern, war Steigerung seines
Produktiven, etwas indisch, war Ekstase, eine bestimmte Art von innerem Rausch.
[...] Form [...] steigt als Forderung von ganz besonderer Wucht aus jenem triebhaften,
gewalttitigen und rauschhaften Sein, das in uns lag und das wir auslebten, in die
Gegenwart auf. Gerade der Expressionist erfuhr die tiefe sachliche Notwendigkeit,
die die Handhabung der Kunst erfordert, ihr handwerkliches Ethos, die Moral der
Form, Zucht will er, da er der Zerprengteste war.“ **

Und schlieRlich kommt Gottfried Benn als Paradeexpressionist zu
einer fiir die Kunst notwendig zu stellenden Frage, die nur allzu rheto-
risch angelegt ist:

,Das Rauschhafte, das Ermiidbare, das schwer Bewegbare, ist das
vielleicht nicht die Realitit?“*** Der Rausch ist fiir den Kiinstler, wie
schon bei Nietzsche so auch bei Benn, die einzige Realitit — da die Wirk-
lichkeit zerprengt ist mitsamt des eigenen Ichs —, aus der unverging-
liche Bilder zu zeichnen sind. Dem Kiinstler vor allen anderen Men-
schen obliegen der Wille und die Fihigkeit, die Augenblicke zu steigern,
weil ihnen die rauschhaften Fluten mit dem inneren Auge noch besser
gelingen als den tbrigen. Hier korrespondiert die expressionistische
Auffassung wiederum mit der Friedrich Nietzsches. Nietzsche glaubt
an eine Art natiirliches Rausch-Gen und fordert es vom Dichter, wenn
er im Willen zur Macht sagt: ,Die Kuinstler sollen nichts so sehen, wie

%1 Von einer dhnlichen Uberlegung geht auch Mainusch aus: ,Die Kunst beginnt an der
Stelle, an dem der Glaube an die Wirklichkeit der Realitit ins Wanken gerit.“ Mainusch,
Herbert: Skeptische Asthetik. Plddoyer fiir eine Gesellschaft von Kiinstlern, S. 139.

2 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 807-814.
93 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 1902.
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es ist, sondern voller, sondern einfacher, sondern stirker: dazu muss
ihnen eine Art Jugend und Friihling, eine Art habitueller Rausch im
Leben eigen sein.“*

Von der dufleren Welt, deren Absurdititserfahrungen erdriickend
auf dem Menschenwesen lasten, zieht sich der Kiinstler zuriick in eine
eigene Welt, die er nach auflen mit Texten transportiert. Nietzsche
spricht sogar von einer Flucht der Kiinstler: , Sie fliichten in die Schénheit
der Form — in die ausgewdhlten Dinge, wo die Natur vollkommen ward,
wo sie indifferent gross und schén ist,“** und er setzt den folgenschwe-
ren Satz tiber die erlésende Kunst, der nur allzu stark an den spiteren
Camus erinnert. Insofern brauchen wir ,die Kunst, damit wir nicht an
der Wahrheit zu Grunde gehen.“?*

94 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 211.
945 Ebd., S. 249.

%6 Ebd., S. 229. Dieser Kompensationsgedanke der Kunst bewegt schon vor Nietzsche
seinen Vorginger Arthur Schopenhauer. Dieser weist in seiner Asthetik und Kunsttheorie
auf die temporire Erlésung des Menschen von den Widerwirtigkeiten des blinden
Welt-Willens hin. Grundlegend schreibt er in Die Welt als Wille und Vorstellung, Band 2,
S. 521: ,Nicht blo die Philosophie, sondern auch die schénen Kiinste arbeiten im
Grunde darauf hin, das Problem des Daseins zu lésen.“
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€) Benns monologische Kunst als Kontrast zur existenzialistischen
litterature engagée

Im Gegensatz zu den fiir diese Arbeit basalen existenzialistischen Ab-
surdititstheorien — die bei Camus in einer humanistisch orientierten
solidarisch erlebten Revolte gipfeln, bei Sartre als litterature engagée
in der hohen Verantwortung des Literaten fiir alle anderen Mitmen-
schen — hilt Gottfried Benn, anders als Friedrich Nietzsche, eine gesell-
schaftliche Rolle des Dichters, eine mogliche politische Einmischung
vielleicht nicht fir vollig irrelevant, zumindest jedoch ,fiir Liebha-
berei“.*¥

Im Gegensatz zur solidarischen Vereinigung, um die der Kiinstler
bei Albert Camus trotz seines einsamen Schaffens immer auch weif3
und die er fordert, reprisentiert der Expressionist eine isolierte, man
konnte sogar sagen: solipsistische Figur innerhalb des Weltgeschehens.
Er symbolisiert einen Kiinstlertypus, der nicht unbedingt kontaktarm
sein muss — wobei dies, nebenbei bemerkt, auf Benn sogar zutrifft —,
um zu schaffen, sich aber dennoch gezielt einigelt. Benn fragt sich, viel-
leicht nicht véllig zu Unrecht, ob jegliche Einmischung in gesellschafts-
politische Grundsatzdebatten seitens des Dichters tatsichlich effektiv
sei fiir den Lauf der Geschichte. Hierzu erklirt er unter Hinzuziehung
seines Vorbilds Nietzsche:

JIst kiinstlerische Grofle tiberhaupt historisch wirksam, greift sie in den Prozef
des Werdens ein? Griff Nietzsche ein? [...] Ist der Kunstler nicht vielleicht a priori
geschichtlich unwirksam, rein seelisch phinomenal. [...] Mit einem Wort: wie ist es
mit dem historischen Prozef3, kann er, kann jemand fiir ihn fordern, dafy ihm die
Kunst oder die Erkenntnis dient?“**

Nur in diesem Kontext ist dann folgende Einforderung Benns zu

verstehen, die zum Beispiel auch Wolfgang Hildesheimer, den Drama-
tiker des Absurden, zu einem Riickzug bewegt.*”® Benn also skandiert:

%7 So zumindest Gottfried Benns Antwort in einem Rundfunkinterview mit dem Titel:
Konnen Dichter die Welt dndern? auf die Frage: ,Sie halten also jede Beteiligung des
Dichters an der Diskussion von Zeitfragen fiir abwegig?* Benn, Gottfried: GW in acht
Binden, Band 7, S. 1669f.

98 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 634.

%9 Bei ihm freilich geht dieser bis hin zu einer Beendigung, einem absoluten Schreibverzicht.
Kinstlerisch, zeichnerisch titig hingegen bleibt auch er zeitlebens. Oft genug weist er darauf
hin, wie sehr die kreative Ausiibung ihm als Ausweg aus dem Absurden dient. Vgl. hier
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LIch fordere fiir den Dichter nur die Freiheit, sich abzuschliefRen.“®°
Der Literat versteht sich bei ihm als isoliert, folgerichtig produziert er
eine kiinstlerisch wertvolle Schopfung als ,isoliertes Phinomen, indi-
viduell unfruchtbar und monoman. Das bestimmt ihren Rang. Darum,

wo immer man sie vermutet, sollte man sie schiitzen.“*>*

FEinsam findet sich der Schaffende in Traum und Rausch; fiir diese
eigene Welt braucht er nur sein inneres Auge und innere Farben. Ihm
geht es allein um Imaginationslust, Steigerung der Augenblicke, Erseh-
nung des plotzlichen Outputs. Darum heifdt es beim Expressionisten:
,Die letzte arthafte Substanz will Ausdruck, uberspringt alle ideolo-
gischen Zwischenschaltungen.“%*

Nietzsche, Benns Idol, setzte ebenso auf eine extrem gesteigerte
Selbsterkenntnis und damit auch auf eine Erfahrung der Welt. Er for-
derte fiir sich eine grenzenlose Steigerung des Subjekts und damit des
Augenblicks.”>® Der erfahrbare Rauschzustand schreit nach Form und
Stabilitit, die allein der Dichter dem vorgefundenden weichen Mate-
rial fruchtbar zu entnehmen fihig ist. Dadurch fiithlt der Denker, der
Absurditit anheimgestellt wie jedes andere Wesen auch, seinen Verfall
fiir einige Zeit angehalten. Nach Benn gilt fiir dessen Korper: ,Alles gibt
er: Tod und Lust. Er konzentriert das Individuum und weist es auf die
Stellungen seiner Lockerungen, die Germination von der Ekstase, fiir
jedes der beiden Reiche einen Rausch und eine Flucht. [...] Es gibt nur
den Einsamen und seine Bilder.“%*

Man kénnte Benns Schlusssatz aus dem Essay Provoziertes Leben hin-
zufiigen: ,Endogene Bilder sind die letzte uns gebliebene Erfahrbarkeit
des Gliicks.“%*

Was dann innerhalb der Kunst entsteht, nach Benn sogar in die

z. B. die Aussage Hildesheimers: ,Es ist eine wohlbekannte Tatsache, daf bei Kiinstlern,
auch bei geringeren, die Intensitit des Arbeitsvorganges alle psychische Spannung und alle
physischen Unpiflichkeiten temporir besiegt. Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben
Binden, Band 7, S. 220.

90 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 7, S. 1676.
%1 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 609.
%2 Ebd., S. 815.

%53 Vgl. Hillebrand, Bruno: Asthetik des Nihilismus, S. 69.
%4 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 644.
95 Ebd., S. 905.
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Welt geschleudert wird, ist etwas grundlegend Positives, das sich aus
Rauschbildnissen ndhrt und mit dem sich die Absurditit wieder ein
Stiick mehr ertragen lisst und das diese iiberleben hilft. Kontrastiv zu
Nietzsche jedoch, der von einer vehementen Lebensbejahung des Schaf-
fenden ausgeht,” sieht Benn die Kunst eher einem Negativen entsprin-
gen. Wie bei Camus generiert sie sich aus dem Widerspruch zwischen
dem fragenden Menschen nach einem Sinn des Lebens und dem schwei-
genden Weltganzen, das von sich aus noch keine giiltige Antwort gibt.

Diese konkrete Existenzerfahrung mit dem Absurden, die mit der
Begrenztheit unseres Lebens korreliert, ist die Quelle aus der Gottfried
Benn im wahrsten Sinne schopft, sie ist die Voraussetzung, um sich in
den Rausch zu begeben. Benn ist noch ein junger Arzt, als er die Be-
gegnung mit dem puren Tod macht. Bei der Bewiltigung sollen seine
Gedichte Stiitzpunkte endogener Bilder sein. In der Rauschkunst erkennt
Benn den Weg schlechthin, um mit der sprichwortlich nackten Wahrheit
zurande zu kommen. Uber den Einfluss der Verginglichkeit sagt Benn
zur Entstehung seines bertihmtesten Gedichtzyklus retrospektiv:

,Als ich die ,Morgue’ schrieb, mit der ich begann und die spiter in so viele Sprachen
ubersetzt wurde, war es abends, ich wohnte im Nordwesten von Berlin und hatte im
Moabiter Krankenhaus einen Sektionskurs [Hervorh. der Verf.] gehabt. Es war ein Zy-
klus von sechs Gedichten, die alle in der gleichen Stunde aufstiegen, sich heraufwar-

fen, da waren, vorher war nichts von ihnen da; als der Dimmerzustand endete, war
ich leer, hungernd, taumelnd und stieg schwierig hervor aus dem grofen Verfall.“*’

Ihn macht die konkrete Erfahrung mit dem Tod einsam, engere
freundschaftliche Beziehungen pflegt er kaum, nennt eigentlich nie-
manden seinen Freund; zwar verheiratet er sich zweimal, von einer (so-
lidarischen) Treue hilt er jedoch nicht viel. Fur ihn ist der kiinstlerische
Mensch, anders als bei Camus, zur Einsamkeit, verbannt. So sagt er
uiberzeugt: ,Die ganze Menschheit zehrt von einigen Selbstbegegnun-
gen, aber wer begegnet sich selbst? Nur wenige und dann allein.“**® Eine
solidarische Verbriiderung ist wohl nicht denkbar, man bleibt besser al-
lein. Benns Kunst und sein kiinstlerisches Ich formieren sich zu einem
monomanischen Gebilde im Halbdunkel, das er so gern nennt. An eine

%6 Siehe Nietzsches Bemerkung: , Es giebt keine pessimistische Kunst ... Die Kunst bejaht.“
Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 229.

%7 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 1911.
98 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 4, S. 1093.
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(sozialpolitisch) engagierte Literatur glaubt er nicht, will daran nicht
partizipieren. Zwar deklariert Benn seine Kunst als monologisch, doch
wie zu Recht angedeutet wird, befreit ihn dies nicht von dem Bediirfnis
nach einer minimalen Dialogizitit.”>

Abgesehen vom franzésischen Symbolismus und dem Dichter
Baudelaire verehrt er auch keine literarische Gattung im Besonderen.
Wie ihn tiberhaupt der zu seiner Zeit — besonders in Kinstlerkrei-
sen — hochaktuelle franzosische Existenzialismus nicht sehr inter-
essiert, er hier aber, besonders was das Theorem der Absurditit an-
geht, sehr wohl Ubereinstimmungen bemerken muss. Wie schon der
Expressionismus hat der Existenzialismus nicht etwa den Terminus
Absurditit erst kreiert, sondern die seit jeher bekannte Kontingenz-
bedingung des Individuums lediglich als Arbeitshintergrund neu be-
trachtet, aus dem sich die fiir die existenzialistischen Vertreter beson-
ders wichtigen Lebenskonsequenzen ergeben.

Benns autobiographisch bedingte Todesbekanntschaften beschrin-
ken sich nicht nur auf Sezierkurse. In seiner Funktion als Sanititsoffi-
zier im Zweiten Weltkrieg erlebt er die Hin- und Zufilligkeit des Men-
schen genauso wie als Angestellter, der nebenbei die Akten tiber Sol-
datensuizide beaufsichtigt. In seiner Biographie Doppelleben beschreibt
Benn diese Datenpflege genauer, aus ihr entspringt im Ubrigen auch
die Beschiftigung mit der Suizidfrage, welche uns alle tangiere:

,1940 saf} ich in einem Biiro in der BendlerstrafRe, Oberkommando, und erstattete
Gutachten iiber Dienstbeschidigungen und bearbeitete die Akten tiber die Selbst-
morde in der Wehrmacht. Ein interessantes Gebiet! Die meisten Selbstmorde finden
im Friihjahr statt, und nur fiir die wenigsten findet sich selbst bei genauester Analyse
von Persénlichkeit, Milieu, Familie ein klar erkennbarer Grund. Nur in etwa zwan-
zig Prozent aller Selbstmordfille — und ich habe Tausende durchstudiert — liegt ein
sachlich feststellbares Motiv vor wie Ehekonflikte, Furcht vor Strafe, Geschlechts-
krankheit, Liebeskummer — in den tibrigen Fillen bleibt das Motiv véllig dunkel.
Ich habe darauthin, da ich fiir diese Fragen Spezialist in der Versorgung wurde, die
ganze sehr umfangreiche Literatur der ganzen Welt durchstudiert und fand meine
Beobachtung bestitigt. Die meisten Selbstmorde sind Spontanhandlungen, oft unter
Alkoholeinwirkung, selten vorher bedacht. Offenbar sind wir den Reizen zum Selbst-
mord innerlich viel niher, als wir vermuten und bei der Art unserer moralischen
Selbstaufriistung zugeben wollen.“>®

959 Emmerich konstatiert hier insbesondere das Publikationsverbot, das Benn im Dritten
Reich trifft und durch das ihm ,fast alles genommen* wird. Vgl. Emmerich, Wolfgang:
Gottfried Benn, S. 79.

%0 Benn, Gottfried: Gesammelte Werke in acht Binden, Band 8, S. 1974f.
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Fir sich selbst zieht Benn diesen ernsthaften Ausweggedanken
des Suizids, den schon Camus als einziges ernsthaftes Problem in-
nerhalb der Philosophie formuliert, nie in Betracht.”®! Letzlich gilt
dann doch das Weitermachen: ,Natiirlich kénnte man gehen. Aber
soll man dem Tod den Anstrich von etwas so Gewaltsamen geben.“**
Literarisch begegnet Benn dem Tod, dhnlich wie Wolfgang Hildes-
heimer, sarkastisch bis zynisch, in diesem Sinne z. B. eine ironische
Bemerkung Benns iiber die Ereignislosigkeit des eintonigen Lebens:
“Wenn das alles ist, gibt es offenbar nur eins: Nicht alt werden, nicht
so alt, dafl man noch seine eigene Leiche liegen sieht und tiber sie
lacht.“%%

Nicht zuletzt in seinem tiglichen, man konnte schon behaupten,
routinierten Umgang mit dem Verfall des Koérpers macht er als Medizi-
ner unzihlige prigende und seine Werke beeinflussende Erfahrungen.
Sie diirfen als unerschépfliche Quelle fiir den unbezwungenen Willen
zur Kanalisierung in Traum und Rausch gelten. Sie sind die Wurzel fiir
ihre Verdinglichungen der einzig ewigkeitsfihigen Kunstform. Sie be-
fihigen ihn zum Uberleben als Literat und vermdgen eine unverging-
liche Erweiterung seines subjektiven Weltganzen, mégen es auch nur
wenige Milimeter sein:

,Nur sich selbst zerbrechen, immer wieder, sich vergessen, weitergehen und dafiir
zahlen, unter Belastungen leben, sich keine Gelegenheit zum Schreiben aufreden
lassen, sich selber Grund zum Schreiben schaffen — dann, dann vielleicht, dann,
wenn vieles andere hinzukommt an Niederschligen und Selbstentiuferung und

Verlassenmiissen — dann hat man zum Schluf die Siulen des Herkules vielleicht
um einige Regenwurmlingen weitergeriickt — vielleicht. “%*

Die franzosischen Existenzialisten sind fiir Benn weifd Gott nicht die
Ersten, welche die Absurdititsproblematik angehen, das wird auch von
seinen Zeitgenossen, gerade was deren aktuellen literarischen Schwer-
punkt angeht, vorbehaltlos zugegeben. So meint am 2. Dezember 1952
Ernst Jiinger in seinem Briefwechsel mit Gottfried Benn im Anschluss
an eine Bemerkung iiber Jean-Paul Sartre: ,Die Franzosen reiten in

%1 Wohl aber tun dies andere expressionistische Kollegen, z. B. Trakl, der sich mit einer
Uberdosis Kokain das Leben nimmt.

%2 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 6, S. 1566.
%3 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2037.
%4 Ebd., S. 2022.
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dicken Romanen auf einem Sentiment herum, das Sie vor dreiflig
Jahren im Gedicht erledigten.“9%

Auch wenn sich Gottfried Benn nie explizit zum Existenzialismus
bekennt, seine kiinstlerischen und naturwissenschaftlichen Auseinan-
dersetzungen mit den gewichtigen existenziellen Themen wie Verfall,
Verginglichkeit, Tod, Zeitlichkeit und Ich-Zerfall machen ihn automa-
tisch zum Geistesverwandten. Wie schon Albert Camus prangert er die
fehlende Einheit zwischen Mensch und Welt an, denn er weifl: ,Un-
sereins sucht tiberall Zusammenhinge, aber findet keine, auf der Jagd
nach Einzelheiten verbringt man sein Leben. Aber es gibt Zusammen-
hinge, naive, erlebte.“**® Er kann auch nicht, wie zum Beispiel Camus
oder Sartre, einen langfristigen Sinn®”’ in einer konkreten Humanitit
erkennen: ,So daf} ich schon manchmal glaube, das Leben hat keine
andere Bedeutung, als daf man alle vierundzwanzig Stunden einen Tag
ilter wird, nachts schlift man und vormittags zwischen zehn und elf
verlingert sich der Bart.“%%®

Auch wenn der expressionistische Lyriker den Existenzialismus
lediglich ,unterhaltend“*® findet, verwendet er den Begriff absurd doch
immer wieder auch in der fiir uns mafigeblichen Bedeutung. In einem
Brief an Erich Pfeffer-Belli vom 30. April 1936, also noch vor Publika-
tion der groflen Existenzialismus-Werke in Frankreich, antizipiert er
den Sinnlosigkeitsbegriff wortwortlich: ,Das Leben ist tiberhaupt keine
Wirklichkeit, es ist nur eine Wiederholung von Absurdititen. 9’

Mit Sicherheit ist er den aktuellen Strémungen aus Frankreich ge-
geniiber rezeptiv offen, auch wenn er sich gern 6ffentlich von ihnen
distanziert. Den Literaten der Decadénce fiihlt er sich hingegen sehr
verbunden, insbesondere Baudelaire interessiert ihn, seine tiefsin-
nige Sprache wiinscht er sich auch fiir den deutschen Denker: ,Ich sage
nicht, dafl wir nun etwas franzgsischer schreiben sollen oder kénnten,

%5 Hof, Holger (Hg.): Gottfried Benn. Ernst Jiinger. Briefwechsel 1949-1956, S. 42.
96 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 6, S. 1436.

%7 Immerhin ,stundenweise erhilt er sogar seine ersehnte Fiille.“ Ebd. S. 1452.
%8 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 6, S. 1444.

%9 Dazu Benn genauer iiber sich: ,studierte dies und das, fand den Existenzialismus
unterhaltend.“ Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 5, S. 1382.

70 Benn, Gottfried, Ausgewihlte Briefe, S. 69f.
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nichts wire grausiger, als wenn wir nun plétzlich auch noch Esprit
anbringen wollten, aber etwas tiefsinnig, etwas leichter, etwas durch-
sichtiger zu schreiben kénnten wir vielleicht von ihnen lernen.“?”!

Es besteht eine durchaus ambivalente Beziehung zur franzgsischen
Literatur, die bisweilen von Distanzierung und sogar Degoutierung,’”?
bisweilen von Bewunderung getragen scheint. Er gesteht den Franzo-
sen in jedem Fall Talent zu, bereits bestehende Problemfelder derar-
tig neu aufzuarbeiten, dass es den Anschein hat, als ob sie diese als
Erste betreten hitten. In diesem Kontext ist folgende wertschitzende
Bemerkung zu sehen, die doch nur allzu sehr auf die existenzialistische
Literatur und die Herausarbeitung des Absurdititsphinomens ver-
weist: ,Die Franzosen haben seit je die Gabe, schon vorhandene Pro-
bleme geistreich zu erneuern, Formulierungen zu finden, die einen
bekannten Tatbestand faszinierend neu ins Bewufitsein heben, so als
ob sie ihn eben entdeckt hitten.“””* Zur gleichen Zeit jedoch distan-
ziert sich Benn wiederum explizit von einer existenzialphilosophisch
geprigten Terminologie, wenn er darlegt: ,Ich trage auch kein Wis-
sen um ,meine Geworfenheit’ wie die modernen Philosophen, ich bin
nicht geworfen, meine Geburt hat mich bestimmt.“”*

71 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 7, S. 1786.

972 Siehe die Bemerkung: ,Der ganze Rummel mit dem Existentialismus!“ Benn, Gottfried:
Ausgewihlte Briefe, S. 69f , oder der Brief an Oelze vom 29. September 1947, in dem
er beziiglich seines Texts Der Ptolemder schreibt, er wolle damit ,auf keinen Fall den
Verdacht aufkommen lassen, zu den weinerlichen Kreisen der Existenzialisten“ zu
gehoren. Lohner, Edgar (Hg.): Gottfried Benn, S. 128.

73 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2066.
974 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 5, S. 1428.
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f) Kunst als Religionsersatz?

Eine Verwandtschaft zu den Existenzialisten kann Gottfried Benn allein
schon aufgrund seiner agnostizistischen Position nicht abstreiten. Es
ist dies eine bestimmte Haltung zum Gottesproblem. Sie leugnet Gott
nicht, stellt aber seine Funktion oder seine Bestimmung stets in Frage.
Diese Frage pflegt ihn stindig zu provozieren, um am Ende vielleicht
doch eine Stimme aus dem schweigenden Himmel zu vernehmen. Es
muss klargestellt werden, dass die Reprisentanten dieser Auffassungs-
weise Gott durchaus leugnen konnten, wenn sie wollten. Tatsdchlich ist
das bei allen bisher thematisierten Autoren nicht der Fall. Um sich ihrer
Absurditit sicher zu sein, gentigt fiir sie allein die Feststellung, Gott
sei fern — so fern zumindest, dass das sinnlose Treiben des Menschen
seine Ruhe nicht zu stéren vermag. Gemutmafit wird indes weiter, ob
Gott sich aus dem Lauf der Geschichte zuriickgezogen habe und sich
weit entfernt von den Turbulenzen menschlicher, endlicher Schicksale
befinde. Vielleicht ist er verschollen, vielleicht sogar tot.””

Benn exponiert die von Gott verlassene Lage des Menschen in allen
seinen Werken. Es ist itberhaupt eines seiner zentralen Motive, immer
verbunden mit der Frage nach dem Sinn von Sein, einhergehend mit
der Sehnsucht nach Transzendenz, die er wie sein Vorbild Nietzsche
im Diesseits einlésen will. Denn da allein wandelt sich die Transzen-
denz in Immanenz. So liegt es im Hier und Jetzt am Menschen, sich
zu entwerfen, sich zu dem zu machen, wozu er sich existenzialistisch
entscheidet, zu sein. In dieser Art sagt Benns Protagonist in Der Ver-
messungsdirigent: ,Wir erschaffen uns, und ich gehe mich erschaffen.“”¢
Gottfried Benn hilt sich hier terminologisch treffsicher an den existen-
zialphilosophischen Sprachwortschatz. Vermutlich weif3 er von Martin
Heideggers Begriff des von der Zukunft durchlécherten Menschen, des
In-der-Welt-Seienden, das im permanenten Entwurf immer schon iiber
sich hinaus steht. In seinem Stiick Drei alte Mdinner. Gespriche lisst
Benn dementsprechend eine Figur Heideggerisch sagen: ,Wir sind ein
Ich, aber wir durchl6échern es in jeder Stunde.“?”

%75 Vgl. Hilsbecher, Walter: Schreiben als Therapie, S. 35.
976 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 6, S. 1526.
97 Ebd., S. 1561f.
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Benns Figuren fehlt Halt und Stiitze; das unstete Leben ist anstren-
gend. Immer wieder richten sie ihr Wort an die hohere Instanz, die nie-
mals ausgeschlossen, nur stets angerufen wird: ,Grofler Vater, was ist
denn dann — sagen Sie doch ein Wort.“””® Und die Stimme hinter dem
Vorhang wiederholt widerwillig: ,Was soll sein?,“*” schliefRlich briillt sie
sogar: ,Wenn ich euch nun sagte: im Dunkel leben, im Dunkel tun, was
wir konnen — das soll sein.“%°

Die langersehnte Antwort wird als Hildesheimersche Ersatzantwort
entlarvt, weswegen die Stiicke Benns stark den absurden Theaterstil-
cken des modernen Hildesheimers, aber auch Becketts Personen auf
der Suche nach Godot dhneln. Die Bedeutung der Antworten aus dem
Off bleibt fiir die Figuren auf den ersten Blick unklar. Infolgedessen
wihlt man dann auch diese orakelnde Instanz, den Alten, einfach ab,
und fragt sich:

,Vor wem sollten wir noch knien? Der Alte hat uns auch im Stich gelassen, die Lage
ist bitter. Immer wieder sein Schicksal auf sich nehmen. [...] Wovor kénnten wir

noch knien? Héchstens doch vor seinem seltsamen Wort: ,Im Dunkel leben, im
Dunkel tun, was wir kénnen‘ — aber wie ist das wohl zu deuten?“%!

Benn lisst hier sich selbst und seine Zweifel sprechen; es ist die
Kriegsgeneration, die sich mit dem klassischen Theodizeeproblem
herumschligt, die dazu determiniert ist, sich Gedanken darum zu ma-
chen, warum Gott das Bése in der Welt zulassen kann. Das geht beim
expressionistischen Dichter soweit, das er sich nur einen unreflektiert
spielerischen,® gleichgiiltigen Schépfergott oder gar einen unsanften
Charakter denken kann:

,Kénnen Sie sich, wenn Sie auf der Erde aus ihrem Fenster sehen, noch in einen

Gott hineindenken, der etwas so Sanftes wie die Pflanzen und die Biume geschaffen
hat? Ratten, Pest, Lirm, Verzweiflung — ja, aber Blumen? Es gibt ein Bild aus dem

78 Ebd., S. 1615f.

79 Ebd.

%0 Ebd.

%1 Ebd., S. 1621.

%2 Von so einem spielenden Gott und dem von diesem genarrten Menschen gehen
uibrigens Dramatiker des Absurden besonders oft aus. Hierzu Ionesco, um nur ein
Beispiel zu geben: ,Man treibt uns Dinge zu tun, die wir nicht verstehen, fiir eine
hohere Intelligenz sind wir jene licherlichen armen Wesen, die man im Zirkus zwingt,

befohlene Handlungen und Bewegungen auszufiihren, deren Sinn sie nicht verstehen
kénnen. Wir sind jemandes Spielzeug.“ Ionesco, Eugéne: Pourquoi j'écris, S. 27.
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vierzehnten Jahrhundert: ,Erschaffung der Pflanzen’, da steht ein kleiner krum-
mer, schwarzbirtiger Gott und hebt eine zu grofle rechte Hand, als z6ge er damit
die beiden Biume aus der Erde, die dann neben ihm stehen, sonst ist alles noch
ziemlich leer — Kénnen Sie sich sich heute diesen freundlichen Schopfer vorstellen?
Laster, Wiirmer, Maden, Faul- und Stinktiere — das ja, in Massen, in Fortsetzungen,
in Lieferungen, hundertprozentig, immer neue Auflagen — aber ein kleiner zirtlicher
Gott, der zwei Biume hochzieht?“**

Bei aller ersichtlichen Wut gegen eine hohere Instanz, die nicht ein-
greift, findet sich dann bei Benn sogar eine gewisse ,Bescheidenheit’ in
Bezug auf Religion, wenn er von sich sagt: ,Ich finde Gebet und Demut
arrogant und anspruchsvoll, es setzt ja voraus, daf ich tiberhaupt etwas
bin; aber gerade das bezweifle ich, es geht nur etwas durch mich hin-
durch.“®* Und doch, bei allem Zweifel, weigert er sich, die ihm seiner
Meinung nach, von auflen aufoktroyierte Rolle eines Religionsverich-
ters hinzunehmen. Statt Gott selbst verachtet er, iibrigens ganz dhnlich
wie Camus oder Sartre, viel mehr die individuelle Zuriickweisung einer
essenziell zu nutzenden Autonomie, die unbedingt vom Einzelnen er-
griffen werden muss. Damit zeigt sich der Expressionist einmal mehr
durch und durch existenzialistisch, wenn er zu seiner Verteidigung
meint:

,Eine katholische Zeitung, die mich im einzelnen sehr gerithmt hatte, sagt zum
Schlufl: Fort mit diesem Mann, er findet Gott licherlich und verachtet die Religio-
nen. Welche Verkennung! Ich verachte die Menschen, die mit jhren eigenen Dingen

nicht fertig werden und nun eine andere Stelle um Aushilfe angehn, eine Stelle, die
sie doch kaum kennen kann.“%

Damit moniert Benn eine Passivhaltung des Individuums hinsicht-
lich seiner ihm existenziell auferlegten handlungsfihigen Autonomie.
Er kritisiert ihre Projizierung auf ein hoheres Wesen. Damit entziehe
sich der Mensch seiner eigenen geistigen Freiheit und damit einer Spon-
taneitit, die er allein fiir sein Leben aktiv realisieren solle. In diesem
agnostizistischem Umfeld, das den Menschen als zentral fokussiert,®
ersetzt die Kunst dhnlich wie beim Vorbild Friedrich Nietzsche und
spiter bei Albert Camus gewissermaflen die Religion; oder vielmehr:

%3 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 4, S. 1139f.
%4 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2026.
%5 Ebd., S. 2027.

96 Benn iiber das autonome Individuum: , Es hat also der Mensch seine innere und dufRere
Umwelt selbst zu ordnen, dafiir zur Verfiigung stehen duflere Erfahrungen und inneres
Riickerinnern.“ Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 6, S. 1458f.
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sie ersetzt sie eigentlich nicht recht, sondern deren sakrale Elemente
bleiben erhalten und transportieren sich in die Kunst. Nietzsche selbst
expliziert diese These folgendermafien in Der Wille zur Macht: Mit der
Kunst entstehe etwas alles andere Uberragende, Héherwertiges, etwas
»das ,gottlicher ist als die Wahrheit: die Kunst.“%’

Die Kunst substituiert insofern die Religion, als sie eine Erlésung
des Leidens von der absurden Situation des verginglichen Wesens bie-
tet; zugleich aber bleibt diese Verschiebung sakral, begleitet vom reli-
giésen Sprachgestus.”® Im Willen zur Macht nennt Nietzsche deshalb
folgerichtig ,die Kunst als die Erlésung des Handelnden; — dessen, der
den furchtbaren und fragwiirdigen Charakter des Daseins nicht nur
sieht, sondern lebt, leben will, des tragisch-kriegerischen Menschen,
des Helden. Die Kunst als die Erlosung des Leidenden, — als Weg zu
Zustinden, wo das Leiden gewollt, verklirt, vergéttlicht wird, wo das
Leiden eine Form der grossen Entziickung ist.“%

Die einem Gott zugeschriebene vis creativa geht nach Nietzsches
Abschied von der Metaphysik, der ja genau genommen keiner ist, und ab
dem Moment, in dem er feststellt, dass die Menschen Gott getdtet haben,
auf den Menschen iiber, der nunmehr der wahre Schépfer einer sinn-
und wertvollen Welt sein soll. Bei Benn und Nietzsche verlagert sich
der produktionsisthetische Aspekt von dem kiinstlich-fiktionalen Um-
feld zu einem realen Bereich von Leben und Welt als einem Universal-
Kunstwerk, das vom Einzelnen zu jeder Zeit verindert werden kann.**

Insofern gehort zur Kunst auch die Steigerung der Augenblicke, auf
die Gottfried Benn in seinem Essay Provoziertes Leben verweist, in dem
er aullerdem Rauschmittel schon fiir Schiiler vorschligt. Die Rede vom
Provozierten Leben®' durchzieht das Gesamtwerk des expressionistischen

%7 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 253.

98 (Jber eine Sakralitit der Kunst spricht auch Franz Kafka in seinen Notizen zu Literatur
und Kunstlerexistenz. Er nennt hier ,Schreiben als Form des Gebetes.“ Kafka, Franz:
Betrachtungen {iber Leben, Kunst und Glauben, S. 47.

%% Nietzsche, Friedrich. GWMA, Band 19, S. 252.
90 Vgl. Roth, Florian: Die absolute Freiheit des Schaffens, S. 105.

! Der Begriff ist so zentral, dass sogar ein eigenes Sekundirwerk nach ihm betitelt wurde.
Werner Ritbe merkt hier an, dass der Terminus wohl einer Beschiftigung Benns mit
einer gleichnamigen Monographie Lewins iiber phantastische Drogen entspringt. Vgl.
Riibe, Werner: Provoziertes Leben, S. 153.
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Autors; immer ist es nahezu ein Imperativ an denjenigen, der nach
einem Lebenssinn fragt und nicht verzweifeln will: ,Provoziertes Le-
ben — was meinen Sie damit? Einer: Lif3t es sich verwandeln, 1i#3t es
sich steigern, das ist die Frage [...], lildt es sich erlésen? Der Eine: Stei-
gern Sie Thre Augenblicke, das Ganze ist nicht mehr zu retten.“***

Die Kunst ist die grofle rauschhafte Kompensationsform, sie gehort
zu den Mitteln, die ,das Vergessen fiir das grauenvolle Rinnen ihrer
Stunden“® ermdoglicht ,und das in einem Zeitalter, in dem die Religio-
nen der Gotter zunichte gehen.“”** Hier kénnte man sagen, dass Gott-
fried Benn mit der Kunstauffassung des modernen deutschen Philo-
sophen Hans Blumenberg konform geht, der der kreativen Betitigung
die fur diese Studie so wichtige Kompensationsfihigkeit zuschreibt. Bei
ihm hat sie Entlastungsfunktion, die darauf basiert, dass sie Sicherheit
bieten kann und somit an der Restitution der Lebenswelt mitarbeitet.”
Kunst ist fur Benn spiter allein ,fihig zur Transzendenz |[...], ethoben
zum Rang einer metaphysischen Wahrheit, ausgezeichnet mit der Wiir-
de einer anthropologischen Kategorie.“”* Benn verweist von daher wie
vor ihm schon Friedrich Nietzsche, dessen Blick er iibernimmt, auf
jenen Zusammenhang von Asthetik und Biologie, der in Gedichten
und Essays die Gedanken Benns abdeckt, angefangen bei den Morgue-
Gedichten bis hin zu den letzten Aufsitzen.””’

Immer wieder gibt die Kunst den so essenziell benétigten Rausch,
fir den besonders Worte als Narkotikum dienen, als Halluzinogene.*®
Wodurch beim Expressionisten Benn der Rausch erzeugt wird, ist
indes nie ganz klar. Gerade was seine Selbstexperimente mit Drogen
angeht, ist man sich innerhalb der literaturwissenschaftlichen For-
schung uneinig, zumal sogar die autobiographischen Zeugnisse einan-
der widersprechen. So kommt es, dass die literarische Rezeption einen

92 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 6, S. 1577fF.

93 Ebd., S. 1581.

94 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 7, S. 1690.

9 Vgl. Heidenreich, Felix: Mensch und Moderne bei Hans Blumenberg, S. 220.

9% Jens, Walter: Statt einer Literaturgeschichte. Dichtung im zwanzigsten Jahrhundert,
S. 250.

97 Vgl. ebd.
9% Vgl. Riibe, Werner: Provoziertes Leben, S. 153.
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angeblichen Dauergebrauch bei Benn zu verifizieren versucht, wie
jungst z. B. Jan Blirger: ,Jahrzehntelang putschte er sich morgens
mit Weckaminen auf, tagsiiber bekimpfte er seine hiufigen Migrine-
anfille mit Medikamenten, um sich abends mit Hilfe von Alkohol und
Schlafmittel zu beruhigen*,”® oder analog dazu Riibe iiber den Rausch-
gebrauch Benns: ,Hier spricht ein Eingeweihter.“!* Diese Zeilen kon-
terkarieren Gottfried Benns eigene Aussage in einem Brief an Ernst
Junger, der vorgeschlagen hatte, auch ihn in seine eigenen Rausch-
experimente miteinzubeziehen. Benn schreibt darauthin Jinger am
19. November 1951 zurtick:

,Lieber Herr Jiinger,

Thre Bemerkung iiber die Provokationsversuche interessieren mich ungemein. Darf
ich Sie auf das Buch von Beringer: Der Mescalinrausch aufmerksam machen. [...]
Darf ich bei der Gelegenheit erwihnen, dass ich selber Drogen weder nehme noch
genommen habe (ausser einer kurzen Episode mit Cocain im I. Weltkrieg)."* Es
wird das oft von mir angenommen und behauptet, zu Unrecht, ausser Cafe und
Cigaretten brauche ich keine Stimulation.“1%?

Gewissheit iiber den tatsichlichen Rauschmittelgebrauch des Ex-
pressionisten wird es wohl nie geben. Immerhin aber steht gerade eine
solche Beteuerung, zumindest inhaltlich, Benns Aufruf zum Rausch-
mittelgebrauch deutlich entgegen. Man kann wohl eine Gemeinsambkeit
zu Charles Baudelaire konstatieren, der ebenfalls der Meinung war, der
Dichter brauche die Droge nicht, weil sie die Willenskraft des Kiinstlers
schwiche. Beide wussten aber auch, dass der Kiinstler vom Rausch lebt,
der wiederum die Droge nicht braucht.'*®

9% Biirger, Jan: Benns Doppelleben oder Wie man sich selbst zusammensetzt, S. 89.
1000 Riibe, Werner: Provoziertes Leben, S. 137.

191 Diese kurze Kokainphase schligt sich immerhin massiv in seinen Gedichten nieder.
Hier bevorzugt er hiufig die Metapher Schnee fiir Kokain, siehe auch Kapitel 10.3.
Rauschhaftes in Benns Lyrik.

192 Hof, Holger (Hg.): Gottfried Benn. Ernst Jiinger. Briefwechsel 1949-1956, S. 30f.

1003 Damit steht dieses Credo Benns in krassem Widerspruch zu der nach Meinung der Verf.
unhaltbaren Behauptung von Witschel, der, auf die Lyrikproduktion Benns verweisend,
sagt: ,Aus diesen AuRerungen darf gefolgert werden, daR Benn die Droge nicht etwa
kleinbiirgerlich besorgt ablehnte, wer hitte das auch erwartet! Im Gegenteil fordert er
geradezu die Droge fiir den schopferischen Menschen zur Erzeugung von Wirklichkeit
aus Gehirnrinde.“ (Witschel, Giinter: Rausch und Rauschgift bei Baudelaire, Huxley,
Benn und Burroughs, S. 73.) Wenn Benn tatsichlich eine Forderung (an den Kiinstler)
stellt, dann die der notwendigen Berauschung — nicht der beliebigen Drogennutzung.
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Die Kunst ist und bleibt das rauschhafte Remedium par ex-
cellence, sie hat anthropologischen Charakter. Der Mensch benétigt die
Kunst(produktion) wie einen organischen Stoffwechselvorgang, der die
Sicherung der physiologischen Existenz gewdhrt; nach Benn sogar eine
Immunisierung gegen Krankheiten. In einer Nachricht an Thea Stern-
heim vom 3. November 1953 reflektiert er iiber den Zusammenhang
von Gesundheit und Kunstausitbung: ,Es mufl irgendeine geheime
Beziehung zwischen geistiger Produktion und Krankheitsabwehr ge-
ben, eine Theorie iibrigens, die mit der modernen medizinischen
Auffasssung sich deckt, dafl Krankheiten viel mehr zentralen Ur-
sprungs sind, als man bisher annahm.“1%*

Benn, den schriftstellernden Arzt fiir Haut- und Geschlechtskrank-
heiten, bewegen medizinisch-dsthetische Fragen auch in einem Brief an
seinen (wohl einzigen) Freund Friedrich Wilhelm Oelze: ,Man kénnte
auch sagen, dafs die Kunst nach ihrer phinomenologischen Seite hin
ein Entspannungs- und Ableitungsmoment enthilt, und dies abweh-
rend wirkt.“1%%

Deshalb ist die Kunst, wie schon bei Nietzsche, heilig und ehrwiir-
dig. Nietzsche sagt: ,Es ist ein Quell, aus dem Kunst und Religion
fliesst.“1%¢ Als Allheilmittel fuir alle korperlichen Malaisen férdert die
Kunst zugleich im Formrausch eine mentale Entriickung.’®” Gemeint
ist die im Rausch sich vollziehende, als begliickend empfundene Ich-
Auflésung. Sie ist forderlich fiir kiinstlerische Reflexion und Produk-
tion. Wo Rausch und Kunst eine so enge Verbindung eingehen, sind
ihre Reprisentanten ungewohnliche Charaktere, ,sodass es nicht mog-
lich scheint, Kiinstler zu sein und nicht krank zu sein.“1%%

Auch wenn eine AuRerung dieser Art bis heute einer Hypostasie-
rung, moglicherweise einem Vorurteil, gleichkommt — Gottfried Benn
sieht Analoges flir die geistige Verfassung des Kuinstlers. Einmal mehr
involviert er den hochverehrten Nietzsche, wenn er salopp konstatiert:

1004 L ohner, Edgar (Hg.): Gottfried Benn. Dichter iiber ihre Dichtungen, S. 210.
1005 Ebd., S. 211.
1006 Nietzsche, Friedrich: GWMA, Band 3, S. 338.

107 Nietzsche hierzu: ,Ich nehme mir die Freiheit, mich zu vergessen. Ubermorgen will
ich wieder bei mir zu Hause sein.“ Nietzsche, Friedrich: KSA (1988), Band 1, S. 43.

1008 Njetzsche, Friedrich: GWMA, Band 19, S. 220.
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,Unter den hundertfiinzig Genies des Abendlandes finden wir allein fiinfzig Homo-
eroten und Triebvarianten, Rauschsiichtige in Scharen, Ehelose und Kinderlose als
Regel, Kriippel und Entartete zu hohen Prozenten, das Produktive, wo immer man
es beriihrt, ist durchsetzt von Anomalien, Stigmatisierungen, Paroxysmen. [...] Der
grofite Teil der Kunst des vergangenen Halbjahrtausends ist Steigerungskunst von
Psychopathen, von Alkoholikern, Abnormen, Vagabunden, Armenhiuslern, Neuro-
tikern, Degenerierten.“!%%

Permanente Ich-Auflésung erfahren nicht umsonst Schizophreni-
ker, die fiir die Gesellschaft immer schon abseitige Kranke darstellen.
Fir die Epoche des Expressionismus und fiir deren literarische Repri-
sentanten gilt nun aber ein aufgelostes Normalverstindnis von Wahn-
sinn und Gesundheit. Von Seiten des Kiinstlers beruft man sich darauf,
dass der eigentlich wirklich Wahnsinnige der gesellschaftlich diagnosti-
zierte Normalgesunde innerhalb einer entarteten, eben werteverlustigen
nihilistischen Gesellschaft ist. Diese gibt mit diesem Typus den Mafstab
vor fur eine Gemeinschaftsnorm und geistige Gesundheit, grenzt dabei
jedoch den sensitiven, andersartigen (im Sinne von Nietzsches Umwer-
tung aller Werte) werteumformenden neuen Menschen bewusst aus.!0
Im Extremfall ist dieser in der Gefahr, hinter verschlossene Tiiren zu
kommen. Aus der Sicht der Gesellschaftsnorm gilt es, den zensierten,
eingegliederten Normmenschen zu kreieren, Abweichungen werden
vehement bekdmpft. Aufschlussreich erscheint in diesem Zusammen-
hang Jean-Paul Sartres Kommentar, der in der Kunst und im Wahnsinn
Kompensationsmoglichkeiten fiir Absurdes erkennt: ,Ich glaube nim-
lich nicht, dafl Genie aus Wahnsinn entsteht, sondern dafl in bestimm-
ten Situationen beide zwei ebenso annehmbare Auswege sind.“!"!

In dieser auf den Kopf gestellten Welt von Irr- und Normalsinn ori-
entiert sich Benn, wie iibrigens die allermeisten expressionistischen
Kiinstler (auch die Maler), an medizinischen, biologischen und soziolo-
gischen Werken. Sie transportieren deren Fachjargon ins Poetische. Was
dort z. B. in der Schizophrenie schon ins Pathologische tibergeht, sieht
man fiir die Kunst als reelle Chance. Das Risiko einer Persénlichkeits-
spaltung, einer psychischen Extremverfassung, darf und muss hier ein-
gegangen werden. Hier trifft sich die kiinstlerische Haltung Benns noch

1909 Benn, Gottfried: GW in acht Bianden, Band 8, S. 1918.
100 Vergleiche hierzu diese Thematik in Alfred D6blins Die Ermordung einer Butterblume.

1011 Sartre, Jean-Paul: Schwarze und weifle Literatur. Aufsitze zur Literatur. 1946-1960,
S.117.
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einmal mit der Primisse Jean-Paul Sartres, nach der es nimlich ,die
erste Pflicht des Schriftstellers ist, den Skandal zu provozieren.“10'?

In dieser Situation des durch Begriffsmanie herbeigefiihrten Un-
tergangs aller Sinngehalte und der dadurch bedingten Auflésung der
gesamten Wirklichkeit sieht Benn die Stunde der Kunst gekommen,
um auf den Triimmern einer Welt ihr eigenes Reich der Formen zu
erbauen und darin eine endogene, unveriuferliche Wirklichkeit zu
begriinden. Gerade in diesem Wertezerfall kann eine solche neue kiinst-
liche Welt aufs Beste gedeihen. Benn heifdt wie Nietzsche den Unter-
gang aller bisherigen Sinngehalte als die Morgenstunde der Kunst will-
kommen." In dieser neuen Realitit ,berauscht sich etwas in Gesin-
gen.“!" Diese Lebensform ,bleibt eigengesetzlich und driickt nichts als
sich selbst aus.“1®

,Die Zeitalter enden mit Kunst, und das Menschengeschlecht wird mit Kunst en-
den. Erst die Saurier, die Echsen, dann die Art mit Kunst. Hunger und Liebe, das ist
Palintologie, auch jede Art von Herrschaft und Arbeitsteilung gibt es bei den Insek-
ten, hier diese machten Gétter und Kunst, dann nur Kunst. [...] Alle Lust will Ewigkeit,

sagte das vorige Jahrhundert, das neue fihrt fort: Alle Ewigkeit will Kunst. Die abso-
lute Kunst, die Form.“1%¢

Triumphal heiflt es bei Benn schlieflich: Es lebe von nun an die
»Ausdruckswelt“.!” Mit der Kunst gelingt das, was man mit ,Haltung
bewahren‘ — mit Camus’ erhabener Empfindung des revoltierenden
Kiinstlers — bezeichnen kann; sie entspringt am ,Rand des Dunkels,
aber sie bewahrt Haltung auch vor diesem Dunkel.“1%"

Macht Benn am Ende tatsichlich eine neue Religion aus der Kunst,
so wie es Nietzsche uns bereits andeuten wollte? Man konnte es anneh-
men, vielleicht. Enttiuschend genug immerhin, dass da oben einer mit
uns ,seine iibliche Spielerei“!® betreibt, uns nicht als das anerkennt,

1012 Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur S. 119. Siehe auch eine durchaus expressionistische
Aussage Sartres: ,Die Literatur ist naturgemaf revolutionir.“ Ebd., S. 107.

1013 Vgl. Weier, Winfried: Das Nichts und die Kunst, S. 234.
1014 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 3, S. 700.
1015 Ehd., S. 852.

1016 Ebd., S. 855f.

1017 Ebd., S. 929.

1018 Ehd., S. 961.

1019 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 5, S. 1387.
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was wir hitten werden konnen: , Diese Grofde hatte doch bestimmt noch
andere Betitigungsfelder und warf ein Auge auf dies und jenes, das weit
ablag von einem so unklaren Sonderfall.“1%

Mit dieser Hineingehaltenheit in das Nichts also soll der Mensch
sich, ginge es nach Gottfried Benn, nun ,abfinden und gelegentlich
auf Wasser sehn.“?" Doch alle Wut gegen Gott macht nicht Halt vor
der Achtung des hoheren Prinzips, so zumindest interpretiert es Oskar
Séhngen in seiner Totenrede auf Gottfried Benn im Jahre 1956 und
macht jegliche anderslautende Aussagen, auch die unsrigen, strittig:

,Es widerstrebt ihm, aus der Dichtung eine Religion zu machen, einen Glaubenser-
satz oder gar einen Kult. Denn Gottfried Benn weify um die Grenze, er weifl um den
selig-unseligen Ort, wo wir Menschen wohnen, und er weifl um die fernen Héhen,
in denen unsere Gedanken Gott zu suchen haben. [...] Diese Grenze [...] hat Gott-
fried Benn ehrfiirchtig respektiert. [...] In diesem Manne [...] wohnte zugleich eine
friedlich-unreflektische Gliubigkeit. [...] Wie vordergriindig mufl demgegentiber alle
Rede vom ,Nihilisten‘ Benn erscheinen!“102

Vielleicht ist dem zuzustimmen, zumal es bei Benn heifdt: ,Der
Kiinstler kann nicht ambivalent bleiben, er mufl handeln, er muf glau-
ben. Die Kunst ist die Wirklichkeit der Gotter, vielleicht vielfach aus
tritben Quellen genihrt, aber wenn sie dasteht, trigt sie die Erinnerung
an jene.“12 Vermutlich ist eben hier der schirfste Kontrast, die subtile
Kritik Benns an Nietzsche zu finden, die auf den ersten Blick allzu iiber-
lagert scheint von Huldigung und Preisung. So schreibt der Expressio-
nist noch in Vorabeit zu seinem Nietzsche-Aufsatz Uber Nietzsche nach
fiinzig Jahren an seinen Bekannten F. W. Oelze am 4. Mirz 1950:

,Ob ich das Nietzsche-Thema bearbeiten werde resp. kann, weif3 ich noch nicht. Es
ist doch eine unendliche Lesearbeit damit verbunden, mehr als ich mir zumuten
kann in Anbetracht dessen, daf ich ja im voraus nicht weif3, ob ich tiberhaupt zu
einem nennenswerten geistigen Resultat kommen werde. Aber einige Wochen versu-
chen werde ich mich damit. Ich habe im Augenblick nichts Besonderes in der Hand
resp. im Kopf und irgendwas zum Basteln und Probieren muf man sich ja zurecht-
legen, damit die Existenz nicht zu unertraglich wird. Vielleicht allerdings will ich mir
auch nur einige Dinge verschleiern und hinauszégern, die sich mir aufgedringt haben und
denen ich noch nicht klar ins Auge sehn mag [Hervorh. der Verf.].“10%

1020 Ebd

121 Ebd., S. 1428.

1922 Hohendahl, Peter Uwe (Hg.): Benn wider Willen, S. 301.

1023 Benn, Gottfried: GW in acht Binden, Band 8, S. 2067.

1024 Tohner, Edgar (Hg.): Gottfried Benn. Dichter iiber ihre Dichtungen, S. 178.
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Wollte er etwa eine zu harte Absage an Gott, wie sie Nietzsche
betrieb, fiir sich doch nicht zulassen? Eine einzige Passage aus dem
Gesamtwerk Gottfried Benns konnte diese vage Vermutung erhirten,
spricht sie doch von einer durchaus christlich angelegten Vorstellung.
Es handelt sich um einen Brief an Lotte Reiss-Jacobi vom 15. Mai
1951, der jegliche unreflektierte Abstempelung Benns zum Nihilisten
zunichte machen konnte. Er outet sich hier als einen Menschen, der
entgegen seiner durch und durch niichtern-naturwissenschaftlichen
Neigung, expliziert an seiner Verfallslyrik in den Jugendjahren, den-
noch an Auferstehung nach dem Tode glaubt:

,Es ist immer wieder so schwer zu begreifen, dafl ein Leben nun nicht mehr ist, mit
dem man verbunden war — wenigstens nicht mehr in der Gestalt ist, in der man an
sie dachte und vor sich sah. Ich glaube ja an eine irgendwie geartete Weiterexistenz
auch nach dem Tod, es ist kein Aufhéren, die Toten bleiben bei uns und gehéren
dazu, trotzdem bleibt das Aufhéren des Sichtbaren und Ansprechbaren eine grofle
Erschiitterung.“!%%

Aus diesen fiir Benn ungewthnlich zarten Zeilen dringt dennoch
kein extremer Widerspruch zum Tenor des Gesamtwerks. Einmal mehr
wird hier lediglich klar, dass mit der Einsicht in die verlorene Trag-
fahigkeit der alten Ideale zugleich eine allergréfite Sehnsucht nach
einem metaphysischen Sinn verkniipft ist. Dieses Sehnen ist sicher-
lich das Kennzeichen der Kunst der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts
iiberhaupt.’®® Wie Nietzsche ist deswegen auch Benn (und mit ihm die
Existenzialisten), das bezeugen diese raren Sitze, fundamentaler Anti-
nihilist. Vorbild ist Nietzsches Protagonistentum einer umstiirzenden
Erkenntnis, nimlich die metaphysische Perspektive unter Beibehaltung
der vollen Leistung ihrer Intensitit in der Achse zu drehen: — aus der
Transzendenz in die Immanenz. Die Ewigkeit soll zentriert werden
im Augenblick. Damit wird der bestehende Nihilismus geradewegs zu
iiberwinden gesucht.”” Zwar ist Nietzsches Lebensbejahung deutlicher,
triumphaler, aber in Benns oberflichlichem grofen Nein kénnte tief
drinnen ein leises Ja versteckt sein.

1955 Benn, Gottfried: Ausgewihlte Briefe, S. 217.
1026 Vgl. Hillebrand, Bruno: Asthetik des Nihilismus, S. 69.
1027 Ebd., S. 71.
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§ 19. Aufschrei(ben) gegen Absurditit als aktives Moment in der Kunst

Aus der Passivitit des nur erlebten Rausches wird der Mensch durch
die Kunst zu aktiver Gestaltung bewegt. Indem der Mensch ak-
tiv wird, mit dekadenten Hinden seine Absurditit formt und sie
individuell gestaltet, schopft er neues Leben. Indem er handelt, wird
er endlich véllig zu Camus’ Sisyphos. Das Steinrollen wird dessen
Kunst, seine eigene. Camus’ gesamtes Werk enthiillt spiirbar einen
bedingungslosen Willen zur Aktion. In Camus’ Tagebiichern heifdt es
dementsprechend : ,Ich habe fiir mein Leben keine andere Rechtfer-
tigung gefunden als dieses Streben zu schaffen. In beinahe allem {ibri-
gen habe ich versagt: Und wenn mich dies nicht rechtfertigt, verdient
mein Leben nicht, daf} ihm vergeben werde.“19%

Das Schreiben ist nicht nur unerschiitterliches Zeugnis eines ur-
eigenen Aktivititswillens; dessen Produkt soll auch fiir den Leser ,eine
Voraussetzung zur Tat sein, d. h. das Moment eines reflektiven Bewuf3t-
seins.“1 Das literarische Medium transportiert so seinen reflektori-
schen Impuls, Auswege aus der Absurditit zu finden, weiter und fordert
diesen nachhaltig.

Mit dem Schaffen eigener Werke baumt sich der Schriftsteller auf,
demonstriert er seine einsame Rebellion, sein ganzes Unverstindnis
am Menschenleben, das letztlich auf nichts als den dunklen Tod voraus-
deutet. Wer schreibt, schreibt nicht nur gegen die abnorme Absurditit
seines eigenen kleinen Lebens an, er schreibt auch gegen die conditio
humana per se an, die ihn mit allen Menschen auf der Welt fir immer
vereint.'®® So wendet sich der Schriftsteller grundsitzlich an alle Men-
schen. Er schreibt nicht nur; er schreit in den schweigenden Himmel
hinein. Der Schrei ist innerhalb der Diskussion um die Genese und
Autorschaft von Texten ein zentrales Motiv. Diese Vokabel scheint hier
vollig richtig zentrale Position einzunehmen. In Pourquoi jécris. Warum
ich schreibe von Eugeéne Ionesco offenbart der Schrei seine Wurzel als

1028 Camus, Albert: Tagebuch 1951-1959, S. 94.

1029 Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur?, S. 141.

1030 Dabei funktioniert der Ausweg aus der Absurditit in der Kunst, respektive durch die
Kunst, eben nicht nur aktiv, sondern auch rezeptiv, nimlich dadurch, dass jedes Werk

nach Sartre, quasi auf einer Metaebene, dem Leser ,eine konkrete Befreiung aus einer
besonderen Entfremdung® (Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur?, S. 62) vorschligt.
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Aufschrei gegen die Angst, im Nichts verlorenzugehen, ein Schrei, den
der Schriftsteller mit allen anderen teilt:

,Es gibt noch einen anderen Grund, den Sie ahnen, der jedoch der Kiinstler, aber
auch der eines jeden von uns ist, nimlich alles zu tun, dafl die Welt, die ich gesehen
habe, daf} die Menschen, die wir gekannt haben, daf} die Landschaften der Kindheit
und spiterer Jahre nicht im Nichts verlorengehen. Man schreibt, um das alles zu ver-
ewigen, um den Tod zu besiegen. Da stehen wir mit unseren Gemilden, unserer Mu-
sik, unseren Biichern wie auf der Suche nach dem Schein der Unsterblichkeit. Man
schreibt, um nicht sofort zu sterben, da ja doch alles vergeht. Und ich glaube, dafd
unter allen diesen Griinden die beiden wichtigsten, warum ich schreibe diese sind:
andere an dem Erstaunen dazusein, an dem Wunder teilhaben zu lassen, unseren
Angstschrei Gott und die Menschen héren zu lassen, wie Malraux es in Die Stimmen
des Schweigens ausdriickte, und zu verkiinden, daf wir existiert haben.“13!

Auch Tonesco weifs wie Mainusch nur zu gut: ,Alle Kunst ist we-
sentlich auch Negation der Realitit des Todes.“'*> Wenn alles vergeht,
die Werke der Kiinstler werden bleiben.'%** An unserer Kunst wird viel-
leicht noch der Absurdititsschmerz erkennbar sein, selbst dann, wenn
wir lingst vergangen sein werden. Insofern ist die Kunst unser Sinn von
Sein, wie die Autorin Nadine Gordimer in ihrer Nobelpreisrede meint:
JVielleicht gibt es keine andere Art, das Sein zu verstehen, als durch
Kunstr«103#+

Es kann also kein Zufall sein: der geringe Unterschied der Verben
Schreien und Schreiben, welchen die Autorin Anne Duden ebenfalls
bemerkt: ,It doesn’t go without screaming. Es geht nicht ohne Schreie
ab, bevor es abgeht, an- oder abhebt. [...] Zwischen schreien und schrei-
ben besteht nur dieser kleine Unterschied eines einzigen Buchstabens,
eines Konsonanten, eines wenngleich, Wendepunkt-Konsonanten.“10%

Wie bereits zu sehen war, entspricht die Epoche des Expressionis-
mus diesem Verstindnis in nuce; dort héren wir immer und immer

1031 Tonesco, Eugene: Pourquoi jécris, S. 45f.

102 Mainusch, Herbert: Skeptische Asthetik, S.165. Vergleiche in diesem Kontext auch
Rainer Zimmermanns Bemerkung: ,Die menschliche Kunst zielt von allem Anfang an
ziemlich ausschlieRlich gegen den Tod.“ Zimmermann, Rainer: Die Uberlistung des
Todes. Wozu der Mensch die Kunst erfand, S. 55.

1933 Dazu Camus: ,Wer wird fiir uns Zeugnis ablegen? Unsere Werke. Leider! Wer denn
sonst?* Camus, Albert: Tagebuch 1951-1959, S. 71.

103+ Gordimer, Nadine: Schreiben und Sein. Essays, S. 11.

1035 Duden, Anne: Zungengewahrsam oder Der uferlose Mund des schreienden Schwei-
gens, S. 8.
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wieder von der Notwendigkeit des Schreis. Im Ausdruck der Kunst zeigt
der Schaffende zwar seinen Widerstand gegen die vermeintliche Sinn-
losigkeit und Sinnwidrigkeit seines Lebens, niemals aber eine Absage
an das Leben. Tatsichlich demonstriert seine Liebe zur Kunst'®® eine
unumstoRliche Liebe zum Leben, das von der Grausamkeit des Todes
durchléchert ist. Das Bekenntnis zur Kunst ist von daher stets auch eine
Hinwendung zum Leben und in dieser Hinwendung eine zeitgleiche
Verneinung der Tatsache, irgendwann aus dem Dasein scheiden zu
miissen. Camus sieht in dieser Zuriickweisung tiberhaupt erst den Ur-
sprung seines Kiinstler-Daseins: ,Was ich im Verlauf der Jahre immer
im Kern meiner Einstellung wiederfinde, ist die Weigerung, aus dieser
Welt, ihren Freuden, ihren Geniissen, ihren Leiden zu verschwinden,
und diese Weigerung hat aus mir einen Kunstler gemacht.“1%%

Mithilfe des kreativen Aktes wird das Leben nicht nur ertriglicher, es
erweckt auch den Gedanken einer Unverginglichkeit. Dazu Rocknack:

,I submit that our fundamental limitation, namely the fact that we die, drives both
our impulse to procreate and, in the more authentic cases, to create. We might there-
fore say that certain artists create to stop themselves from dying, or at the very least,
to make their inevitable demise bearable, and in some respects, this consists of mak-
ing their life exceptionally beautiful by way of their work. In fact, as noted above, we
might even conclude that this inextricable impulse, and perhaps only this impulse, is
the mark of genuine art and the genuine artist.“19%

Ein kiinstlerisches Produkt ist nichts anderes als ein Zeugnis von
Lebensintensitit. Man konnte es nicht besser formulieren als der
Kunsthistoriker Rainer Zimmermann, der sagt: , Die Kunst ist zwischen
Liebe und Tod angesiedelt. Sie entsteht aus Liebe und gegen den Tod.
Nur die Liebe ist es, die sich mit dem Tod nicht abfindet.“!®* Das ist
das Positive der existenzialistisch erlebten Absurdititserfahrung: Sie
bewirkt keineswegs Resignation; sie kann ungeahnte Energien frei-
setzen, auch wenn sie aus Depression geboren wird. Der Kunstaus-
ubung, speziell der Schriftstellerei immanent, sieht Sartre den Ausweg

1036 Sartre spricht von einer ,Liebe zu den Wortern, die ein Bediirfnis, eine Leere, eine
Misere ist, eine besorgte Aufmerksamkeit, die man ihnen entgegenbringt, weil sie das
Geheimnis des Lebens zu bergen scheinen.“ Sartre, Jean-Paul: Schwarze und weifle
Literatur. Aufsitze zur Literatur. 1946-1960, S. 115.

1037 Camus, Albert: Tagebuch 1951-1959, S. 239.
1038 Rocknack, Stefanie: Facing death: The desperate at its beautiful, S. 73.

199 Zimmermann, Rainer: Die Uberlistung des Todes, S. 171.
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aus der Absurditit schlechthin, den der Kiinstler ganz bewusst fiir sich
anerkennt: ,Zum Schreiben bedarf es zweier Bedingungen und nur
zweier: die erste ist, dafl die Situation, die uns bereitet ist, keinen bes-
seren Ausweg enthilt. [...] Die zweite Bedingung ist, dafl der literari-
sche Ausweg von jedem Schriftsteller neu gefunden und gewollt werden
muss.“104

In diesem Sinne liegt, produktionsisthetisch betrachtet, eine ein-
deutige Entschlossenheit zur vita activa vor, die nur aus dem Guten,
der Liebe zum Leben und somit zur Kunst sich auszudifferenzieren
vermag. So sieht es auch Herbert Mainusch, wenn er in der Kunst die
aktive Seite des Individuums erkennt:

Wer alles als verrottet und verloren identifiziert, wer keine Hoffnung mehr sieht,
der schreit auch nicht mehr und der schreibt auch nicht, der erhingt sich. Noch in
der scheinbar pessimistischsten Form der Kunst ist der Widerschein vom urspriing-
lichen Gliick da, die Sehnsucht nach der Schoénheit des Lebens, das Universum mit
seinen Planeten. Der echte Pessimist kann nicht mehr schreiben, nicht mehr dich-
ten, keine Musik machen, nicht mehr malen. Kunst ist die wirklich aktive Seite des
Menschen. Nur die Stille ist der Tod.“1%4!

Sobald wir uns den in diesem Kontext aufscheinenden Heidegger-
schen Begriff der Entschlossenheit zum Dasein vor Augen fiihren, kon-
nen wir in ihr diese Aktivitit dergestalt erkennen, dass sie die Angst
vor dem Nichts kompensiert und zugleich weif3, dass ihre Grundquelle
die Angst darstellt: ,Eigentlich aber kann die Angst nur aufsteigen in
einem entschlossenem Dasein. Der Entschlossene kennt keine Furcht,
versteht aber gerade die Moglichkeit der Angst als der Stimmung, die
ihn nicht hemmt und verwirrt. Sie befreit von ,nichtiger* Moglichkeiten
und 14f3t freiwerden fiir eigentliche.“1**? In diesem existenzialontologi-
schen Sinne basiert jedes kiinstlerische Dasein, jedes Empfinden einer
Berufung zum Kreativen, auf einer genuinen Entschlossenheit zum
Dasein des Menschen als In-der-Welt-Seiendes. Sie ist reinste Aktivitit
im Endlichen. Schreibend kommt es zur Ruhe; ist es sich allein ganz
zugewandt.'*®

1040 Sartre, Jean-Paul: Schwarze und weifle Literatur. Aufsitze zur Literatur. 1946-1960,
S. 116.

104 Mainusch, Herbert: Skeptische Asthetik, S. 166.
1042 Heidegger, Martin: SZ, S. 344.

1043 Vgl. Meier-Dell’Olivio, Rosemarie: Schreibend bin ich mir zugewandt. Gedanken zum
therapeutischen Schreiben, S. 42.
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§ 20. Kunst als heilsame Revolte

Die Erfahrung der Fremdheit der Welt provoziert beim Menschen zwar
Unbehagen, doch aus dem Mangel der begrenzten Existenz resultiert
etwas Positives: literarische Produktion. Eben daher ist es keinesfalls
zulissig, die kiinstlerische Skepsis, die auch und vor allem Skepsis und
Wut der Realitit des Todes gegeniiber ist, mit Pessimismus zu verwech-
seln. Camus ist solcher Auffassung; er sagt: ,SchlieRlich bin ich ja da-
rum Kiunstler, denn selbst das Werk, das verneint, bejaht noch etwas
und ehrt das armselige und herrliche Leben, unser Leben.“*** Schon in
Der Mensch in der Revolte verteidigt er diese basale Lebensbejahung, die
fiir ihn im Kern jeder Kunst inhirent ist:

,Daher kann keine Kunst von einer volligen Verwerfung leben. Wie jeder Gedan-
ke, allen voran derjenige der Nicht-Bedeutung, etwas bedeutet, gibt es keine Kunst
der Sinnlosigkeit. Der Mensch kann sich erlauben, die vollige Ungerechtigkeit
der Welt anzuprangern und eine totale Gerechtigkeit zu fordern, die er allein er-
schaffen wird, aber er kann der Welt nicht vollige Hiflichkeit zusprechen. Um die
Schénheit zu schaffen, muf er das Wirkliche zuriickweisen und gleichzeitig eini-
ge ihrer Seiten verherrlichen. Die Kunst bestreitet das Wirkliche, aber sie entzieht
sich ihm nicht. [...] Es gibt vielleicht eine lebendige Transzendenz, die die Schon-
heit verheifit, welche diese sterbliche und begrenzte Welt lieben und jeder andern
vorziehen laf3t.“104

Generell gilt besonders fiir Albert Camus aber auch fiir Jean-Saul
Sartre: Kunst(machen) ist immer diesseitig orientierte aktive Rebellion
gegen die Absurditit des (eigenen) Seins. Auf einer zweiten Wirkungs-
ebene projiziert sich das Opponieren des Kiinstlers dann auch auf den
Rezipienten. Sartre meint: ,Der Appell, den der Schriftsteller an sein
buirgerliches Publikum richtet, ist, ob er will oder nicht, Aufreizung zur
Auflehnung.“1046

104 Camus, Albert: Der Kiinstler und seine Zeit, S. 93.

104 Camus, Albert: MdR, S. 292. Bemerkenswert in diesem Zusammenhang auch folgende
Fullnote aus MdR: ,Selbst wenn der Roman nur die Sehnsucht, die Verzweiflung, das
Unvollendete ausspricht, erschafft er noch die Form und das Heil. Die Verzweiflung beim
Namen nennen heifit sie iiberwinden. Literatur der Verzweiflung ist ein Widerspruch
in sich.“ (Ebd., S. 298.) Das erinnert an die literaturwissenschaftliche Diskussion um
den von Hoffmannsthal benannten sogenannten Sprachzerfall (Chandos-Brief), der eben
auch solch ein Widerspruch in sich sein kénnte. Die Beschreibung des Protagonisten,
dass ihm nimlich die Fihigkeit zu schreiben abhanden gekommen sei, erfolgt immer
noch mit Worten.

1046 Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur, S. 96.
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Kunstmachen gestaltet sich als Existenzkampf gegen die unaufhalt-
same Zeitlichkeit des Menschen. In unseren Beispielen aber bleibt sie
zutiefst humanistisch bzw. ethisch intendiert. Sie zielt darauf ab, der von
Camus propagierten solidarischen Revolte zu entsprechen. Nicht nur
Camus, auch Sartre scheint hiervon iiberzeugt zu sein, wenn er behaup-
tet: ,Der Stoff der Literatur war immer der Mensch in dieser Welt.“1%¥

Umgeben vom existenzialistischen Terrain, dessen Spielwiese sich
vor uns ausbreitet, ist es unumginglich, noch einmal den Kontext von
Sein und Nichts des menschlichen Wesens insbesondere in seinem
Verhiltnis zur Kunst zu fokussieren. Dass der Mensch zunichst ein-
mal nichts ist und sich durch die freie Wahl immer und immer wie-
der neu ,machen‘ muss, um nicht wieder ins stets bedrohliche abgriin-
dige Nichts zu stiirzen, ist nun hinlidnglich bekannt. Welche Rolle tiber-
nimmt hier aber die Kunst?

Bei Sartres Kunstbegriff offenbart sich bereits Fundamentales in
Hinblick auf die spitere Terminologie des franzosischen Existenzialis-
mus. Sartre sagt: ,Schreiben ist eine ganz bestimmte Art, die Freiheit
zu wollen; wenn man damit erst einmal angefangen hat, dann ist man
freiwillig oder unfreiwillig gebunden.“1*

Er setzt damit das Schreiben an die primire ,Schnittstelle‘ zwischen
Nichts und Sein. Das Fiir-Sich wird, indem es kiinstlerisch titig wird,
vom Nichts zum Sein, zum Menschen. Zunichst und frither als alles an-
dere demonstriert die Wendung zur Kunst den Willen zum unverging-
lichen Sein. Kunst ist so der ewige, doch letztlich misslingende Versuch
des Einzelnen, An-und-Fiir-sich, also ewiges Sein zu werden. Schreiben
lenkt den Blick auf das entwerfende Subjekt, mit anderen Worten: Der
kreative Mensch erfiillt dadurch, dass er aktiv schafft, seine ihm auf-
erlegte Freiheit auf deutlichste Weise; und er wird ihr dabei ginzlich
gerecht. Auch der tschechische Phinomenologe Jan Patocka erkennt in
der Kunst ,eine wesentliche Titigkeit des modernen Menschen, die, wie
wir zu behaupten wagen, in all ihren Momenten den authentischen Be-
weis unserer geistigen Freiheit per definitionem darstellt.“?* Damit ist
der Kiinstler das genaue Gegenteil des Subjekts, das nach Sartrescher

1047 Ebd., S. 138.
1048 Ebd., S. 59.
1049 Patocka, Jan: Kunst und Zeit. Kulturphilosophische Schriften, S. 63.
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Auffassung von der Unaufrichtigkeit durchdrungen ist, weil es sich
seiner Wahl entzieht.

Das Schreiben — das Kunstschaffen iiberhaupt — ist somit die eigent-
lich urspriunglichste, man kénnte auch sagen: genuin existenzialisti-
sche Form von Freiheit tiberhaupt. Terminologisch korrekt erliutert
Jean-Paul Sartre: ,,Der Schriftsteller sieht nicht voraus, er vermutet auch
nicht: er entwirft.“1%° Wenn Kunst eine bestimmte Art ist, die Freiheit zu
wollen, steht sie am Anfang allen Seins; durch sie wird das unwesentli-
che Wesen des Menschen erst bestimmt. Das Subjekt wird so durch die
kiinstlerische Produktion aktiv zu einem wesentlichen Sein, fiir Sartre
ein grundlegendes Agens des kreativen Menschen: ,Ein Hauptmotiv
des kiinstlerischen Schaffens ist fraglos das Bediirfnis, uns in bezug auf
die Welt als wesentlich zu empfinden.“1%!

Der Mensch beginnt sich also durch kiinstlerische Produktion als
wesentlich zu empfinden. Aufhdéren zu schreiben, bedeutet im Um-
kehrschluss damit auch nichts weniger als ,ins Nichts, in die Wesen-
losigkeit zurlickzutreten.“1%? Schreiben erzeugt eine sich voll entfal-
tende Subjektivitit, die aber nichtsdestotrotz endlich bleibt.1%3

In dem Moment, da der Mensch kreativ ist und selbst schopft,
stimmt er ganz mit sich {iberein. Die Welt gibt Sinn her, Sinn, den der
Mensch der Welt appliziert. Es ist wohl klar, dass alle Individuen das
allzu schnelle Verrinnen des Sands der Zeit verspiiren; und es darf fir
jedes ernsthafte Kunstmachen gelten, dass es in Richtung auf ein Abso-
lutes hin die zeitliche Begrenztheit zu durchbrechen versucht.%*

Es ist besonders dem Kiunstler gegeben, durch Worte oder Farben
der Sinnlosigkeit entgegenzuwirken — dagegen zu halten. Selbst dann
wenn sich ein Kiinstler von zwischenmenschlichen Zusammenhingen
frei machen will, bezieht er sich doch unwillkiirlich im Protest gegen

1050 Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur?, S. 37.
1051 Ebd., S. 35.

1052 Wellershoff, Dieter: Der Widerstand gegen das Schreiben, S. 240. Dazu gehort fiir
Wellershoff der Gedanke, dass jedes Werk fiir den Schreibenden selbst ,das originale
Werk, das eine Entsprechung seines wahren Selbst ist“ (ebd., S.234) darstellt.

1053 Vgl. Schédlbauer, Ulrich: Kein Wort und keine Weise. , Sprachschépfung* als Metapher,
S. 253.

1054 Vgl. Lohse, Nikolaus: Dichterische Inspiration. Uberlegungen zu einem alten Topos
und zur Frage der Entstehung von Texten, S. 309.



282

die Realitit auf sie.’® Eng damit verbunden ist auch immer die Frage
des 6ffentlichen Engagements des Kiinstlers. Hier entspricht es unserer
Auffassung, dass ein jeder mit der Verdffentlichung eines Textes auto-
matisch offen kritisiert, oft sogar rebelliert. Damit kann er sich von
seiner Publikation nicht mehr distanzieren. Mit anderen Worten heifdt
das dann auch: Ein Autor kann gar nicht umhin, sich eben am Welt-
geschehen zu beteiligen. Was er im stillen Kimmerlein produziert, ist
die Welt(kritik). So darf unumwunden wieder einmal gelten: ,Ein Buch
ist nur dann ein gutes Buch, wenn es ein Schrei ist.“1%5¢

Obwohl allein schaffend, isoliert sich der Kiinstler nicht von den Mit-
menschen. Wenn er versucht, sein Leiden zu iiberwinden, dann ist er
zugleich aktiv immer auch an dem aller ihn umgebenden Menschen
interessiert. Es ist nicht nur der individuelle Tod, gegen den aufbegehrt
wird; der Kiinstler macht auch auf das Leid anderer aufmerksam. Dazu
der Autor Uwe Timm, der Camus’ Philosophie fiir seine eigene kiinst-
lerische Legitimation heranzieht:

,Denn neben dem Verhingnis, sterben zu miissen, gibt es den unnétigen Tod und
die tiberfliissige Qual, tiberall da, wo Menschen anderen Menschen Leid zufiigen:
Ausbeutung, Unterdriickung, Mord, Folter. Ein Leid, das weil nicht notwendig, um
so skandaloser ist. Dagegen richtet sich eine Literatur, die Klage und Protest verbin-
det, die also in ihrer Intention — sowohl vom Autor als auch vom Text her — nach den
Ursachen und Urhebern dieses tiberfliissigen Leids fragt. Und eben jene Ursachen
versucht sie dingfest zu machen, zur Sprache zu bringen, ins Bewufltsein zu heben.
Damit dringt sie, schon von ihrem Ansatz her, stets tiber ihre literarische Form hin-
aus, das macht diese Literatur zur 6ffentlichen oder politischen oder engagierten,
oder wie immer sonst Pridikate heiffen mogen.“1%7

Auf diese Weise darf der Schaffende auch als Sprachrohr verstanden
werden fur alle anderen absurden Existenzen um ihn herum. Thm ist
eine Verantwortung mitgegeben. Indem er seiner Wut iiber die Sinn-
losigkeit Ausdruck verleiht, erklart er sich mit der Restwelt solidarisch
und zeigt das wahre kiinstlerische Ethos.!® Camus kennt es genau:

1055 Runge, Erika: Die Suche nach dem Gliick. Uberlegungen zum Ende der ,Vorgeschichte
der Menschheit, S. 121.

105 Schertenleib, Hansjorg: Stift, Papier und Bildschirm, S. 132.

1957 Timm, Uwe: Der Blick iiber die Schulter oder Notizen zu einer Asthetik des Alltags,
S. 206.

1058 Dazu der Schriftsteller Adolf Muschg: , Kunst mag aussehen wie Nicht-Tat. Zur Untat
wird sie nicht, solang sie zeigt, wie wir der Befreiung und Erlgsung bediirfen — die sie
explizit verh6hnen mag wie sie will.“ Muschg, Adolf: Literatur als Therapie, S. 47.
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JWir miissen wissen, dafl wir dem gemeinsamen Elend nicht entrin-
nen konnen und dafl unsere einzige Rechtfertigung, wenn es eine gibt,
darin besteht nach bestem Konnen fur die zu sprechen, die es nicht
vermogen. Wir miissen in der Tat fiir alle Menschen sprechen, die in
diesem Augenblick leiden.“1%

Dabei geniigt es nicht, nur Zustinde zu beschreiben, sondern der
Kiinstler muss Bilder und Gesellschaftsformen vorschlagen; nach Wall-
raff soll er ,in der exakten Beschreibung zu erkennen geben, wie es
anders besser sein konnte, und gleichzeitig nach den Ursachen und
Verantwortlichkeiten fragen.“196

In andere Worte kleidet diese Aktivitit des Kiinstlers schlieRlich
Jean-Paul Sartre, wenn er definiert: ,Sprechen heifdt handeln.“1%! Hier
wird auch klar, weshalb der Name Sartres mit der sogenannten Littera-
ture engagée gleichzusetzen ist.'® Beim Schreiben bekundet der Autor
seinen ganzen Einsatz fiir die Darstellung der (sozialen) Sinnwidrig-
keiten. Bei Sartre ist der Schreibende, wie bei Camus, immer an die
Mitwelt ,gebunden*:1%63

,[Er] weil, daf Enthiillen Verindern ist, und daf man nur enthiillen kann, wenn
man die Absicht hat, etwas zu verindern. [...] Gleichermaflen ist es die Funk-
tion des Schriftstellers, so zu wirken, dafl keiner die Welt ignorieren und kei-
ner in ihr sich unschuldig nennen kann. Und da er sich einmal an die Welt der
Sprache gebunden hat, kann er nie mehr so tun, als verstiinde er nicht zu spre-
chen; [...] selbst das Schweigen wird durch die Beziehung zu den Wortern be-
stimmt, wie in der Musik die Pause ihren Sinn von den sie umgebenden Noten-
gruppen erhilt. Dieses Schweigen ist ein Moment der Sprache; Schwei-
gen heiflt nicht stumm sein, sondern die Rede verweigern, also immer noch
reden.“10%

Das Gebiren von Fiktion als Erdichtung von Realitit gehort daneben
unumginglich zur kiinstlerischen Berufung. Schliefllich existiert der
kiinstlerische Mensch selbst in einer von ihm produzierten Welt, einer

1059 Camus, Albert: Der Kiinstler und seine Zeit, S. 140.
1060 Wallraff, Giinter: Wie es anfing. Schreiben ist nicht alles, S. 219.
1061 Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur?, S. 36.

1062 Kunstschaffen ist fir den humanistisch Orientierten stets moralisch motiviert:
»Obwohl die Literatur eine Sache ist und die Moral eine ganz andere, erkennen wir
hinter dem isthetischen Imperativ den moralischen Imperativ.“ Ebd.

1063 Ebd., S. 23.
106+ Ebd., S. 23f.
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temporir sicheren, aber fragilen Seifenblase, die immer wieder von ihm
geschaffen werden muss. Wirklichkeit wird so erst durch Kunst vermit-
telt.1% Sinnstiftend stellt sie Welt(zusammenhinge) her: Wirklichkeit
wird zur isthetischen Kategorie.

Der Schriftsteller Paul Nizon reprisentiert dieses Potential der Krea-
tivitit, die Wirkliches erschafft:

,Meine Hoffnung oder meine tiefste Uberzeugung ist, daR die Wirklichkeit iiber-
haupt nur im Wort zustande kommt. Fiir mich ist es so: was nicht Sprache geworden
ist, existiert so gut wie tiberhaupt nicht. Das ist ein Axiom, das war bei mir schon von
Anfang an da. Ein Impuls des Schreibens ist fiir mich die Wirklichkeitserschaffung,
die Wirklichkeitsherstellung, mit allen Energien des Sprachlichen. Und das hat na-
turlich auch auf einer anderen Ebene mit der Auflehnung zu tun: Nicht als Objekt
durch die einem gegebene Zeit geschubst zu werden, das heifdt also praktisch in
einem plombierten Abteil oder mit einer Augenbinde, sondern mit dem rebellischen
Anspruch, ein Subjekt zu sein, mit einem Bewufitsein ausgestattet, diese Strecke zu
absolvieren. “1%¢

Kunst ist wie schon der Rausch ebenfalls ein Medium zur Erweite-
rung menschlicher Bewusstseinssphidren. Eine solche Grenzdehnung
des Bewusstseins als Zugewinn an erkannter Wirklichkeit ist nicht nur
fiir den Rausch moglich, insofern sich die Kunst als Erkenntnismittel
begreift und auf ihrem Wahrheitsanspruch besteht.!%¢’

Kunst enthilt Wirklichkeit und Wahrheit,%® sie ist im wahrsten
Wortsinne wirk-lich, weil sie von der totalen Aktion des Menschen lebt
und sie erforderlich macht. Insofern ist sie alles andere als passive Resi-
gnation, sondern ihrem Ursprung nach Wille zum Leben in Reinstform,
auch und besonders dann, wenn die gegebene Situation von Sinnwid-
rigkeiten durchdrungen scheint.

Es geht also um die Aktion an sich, das Handeln, das das Kunst-
schaffen fiir den absurden Menschen so unentbehrlich macht. Kontrir
zu seinen Protagonisten sieht auch Wolfgang Hildesheimer besonders

1965 Vgl Mainusch, Herbert: Skeptische Asthetik, S. 146.

106 Nizon, Paul: Schreiben wie Atmen oder Am Schreiben gehen, S. 169.

1067 Vgl. Eykman, Christoph: Schreiben als Erfahrung, S. 166.

1068 Wolfgang Hildesheimer sagt hieriiber: ,Die Kunst dient der Erfindung der Wahrheit.
Ich mochte sogar noch weitergehn und sagen, daf es nicht nur die Aufgabe der Kunst
ist, die Wahrheit zu erfinden, sondern — umgekehrt — daf} ein Werk, welches Wahrheit

enthilt, nur ein Kunstwerk sein kann.“ Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden,
Band 7, S. 10.
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in der Aktion Heilung,'® namentlich von Erschépfung und Melancho-
lie, den typischen symptomatischen Begleiterscheinungen der Absur-
dititserfahrung:

,Zeichnen und Malen enthilt fiir mich ein beschiftigungstherapeutisches Element,

ich iiberwinde dabei Miidigkeit, Ennui und Depression, die Gedanken sind niemals

bei dem fertigen Werk, sondern bei der Tatigkeit, mitunter — bei Collagen — beim

manuellen Vollzug, die Arbeit hilt mich in Atem, beinahe zu jeder gewihlten Stun-

de. [...] Ich trauere keinem verkauften Bild nach, das Machen ist mir das Wesentliche

[Hervorh. der Verf.].“17

Albert Camus betrachtet Kinstler und hier besonders Schriftsteller

als diejenigen unter den Menschen, die aus der Depression und Absur-
ditit am nachhaltigsten schopfen konnen. Jeder Schriftsteller beschif-
tigt sich mit dieser Sinnlosigkeit. Camus-Interpret Uwe Timm sieht in
der Wahrnehmung der Disharmonie von Mensch und Welt eben auch
die Kreativititsursache schlechthin. Er sagt analog zu Albert Camus:
sJede Literatur, die sich ernst nimmt, beschiftigt sich mit diesem Rif}
in der Schopfung, er ist ihr schmerzlicher Anlafl: unabinderlich der
Tod, und mit ihm die Zeit und die Verginglichkeit. Dagegen schreibt
Literatur an.“'%”!

Fir Camus ist Kunstschaffen gleichbedeutend mit einer Revolte
gegen die menschliche Zeitlichkeit. Wenn die Welt klar wire, gibe es
gar keine Kunst,'””? denn das kiinstlerische Schaffen impliziere nichts
anderes als absurde Freude. Schaffen bedeutet bei Camus, zweimal
leben diirfen.'”® Beim franzosischen Denker ist die Kiinstlerexistenz
und das Bekenntnis zu deren Berufung das elementarste Zeugnis fiir
die einzige Wiirde des Menschen. Sie ist die permanente, kraftvolle

1069 Das verwundert auf den ersten Blick, wenn man von dessen Bekenntnis zum
Nicht-mehr-schreiben-kénnen in den 1980er Jahren weifs. Wolfgang Hildesheimers
Stellungnahme brachte damals eine grofle Diskussion unter deutschsprachigen
Autoren tiiber das Schreiben in Gang. Zur eingehenden Lektiire empfiehlt sich
unbedingt: Hirsch, Wolfgang: Zwischen Wirklichkeit und erfundener Biographie. Zum
Kiinstlerbild bei Wolfgang Hildesheimer, hier besonders S. 261-288.

1970 Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 7, S. 1973. So paradox es klingen
mag, finden sich eine sogenannte engagierte und eine distanzierte Haltung nicht selten
bei ein und demselben Autor als ein stindiges Schwanken zwischen revoltierenden
und resignativen Tendenzen. Vgl. Eykman, Christoph: Schreiben als Erfahrung, S. 83.

171 Timm, Uwe: Der Blick {iber die Schulter oder Notizen zu einer Asthetik des Alltags,
S. 205.

1072 Vg|. Camus, Albert: MdS — US 1999, S. 129.
1073 Vgl. ebd., S. 124.
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Auflehnung gegen seine Conditio, eine ungewthnliche Ausdauer in
einer fur unfruchtbar erachteten Anstrengung. Sie erfordert tigliches
Mihen, Selbstbeherrschung und daneben die genaue Abschitzung der
Grenzen des Wahren inmitten von umgebender Sinnlosigkeit.!”* Gera-
de diese Negativitit fordert das Schaffen des Kiinstlers:

,Der Kunst kann nicht besser gedient werden als durch ein negatives Denken. Des-
sen dunklen und demiitigen Schritte sind fiir das Verstindnis eines grofRen Kunst-
werks ebenso notwendig wie das Schwarz fiir das Weifl. ,Fiir nichts‘ arbeiten und
schaffen, in Ton formen, zu wissen, daf sein Werk keine Zukunft hat, sein Werk in
einem Tag zerstort sehen und wissen, dafl das im Grunde keine andere Bedeutung
hat als das Bauen fiir Jahrhunderte — das ist die schwierige Weisheit, zu der das
absurde Denken die Griinde liefert. Diese beiden Aufgaben gleichzeitig nebeneinan-
der durchzufiihren, einerseits leugnen, andererseits steigern — das ist der ,Weg®, der
sich dem absurden Kiinstler 6ffnet. Er mufl dem Leeren seine Farben geben.“1?”>

Albert Camus verlangt daher vom absurden Kunstwerk dasselbe,
was er auch vom Denken des absurden Menschen fordert, nimlich
zundchst Auflehnung, dann Freiheit und Leidenschaft. Wenn diese
Konditionen aktiv erfiillt sind, manifestiert sich die tiefe Nutzlosigkeit
eines Werkes. In dieser tagtiglichen Anstrengung, in der Suche nach
immer neueren, bereits fast erschopften Energiereserven fiir das Ver-
stehen der Vergeblichkeit (aller Werke und Taten) erwichst eine einzig-
artige Mixtur aus Verstand und Leidenschaft, wovon jeweils eines im-
mer temporir iiberwiegt. Hier entdeckt der absurde Mensch eine Diszi-
plin, die das Wesentliche seiner Krifte ausmacht. Schaffen heifdt daher
bei Camus nichts anderes, als seinem Schicksal mit eigener Hand Form
zu geben, es aktiv selbst zu gestalten und

»[...] um es zu wiederholen: Nichts von alledem hat wirklich Sinn. Auf dem Weg zu
dieser Freiheit ist noch ein Schritt zu tun. Die letzte Anstrengung fiir diese verwand-
ten Geister, Kiinstler oder Eroberer, besteht darin, sich auch von ihren Unternehmun-
gen befreit zu wissen: zu dem Eingestindnis zu gelangen, dafl das Werk selbst — sei
es Eroberung, Liebe oder Kunstwerk — nicht sein muf, und so die tiefe Nutzlosigkeit
allen individuellen Lebens zu vollenden. Gerade das gibt ihnen mehr Leichtigkeit
bei der Verwirklichung dieses Werkes, wie die Erkenntnis der Absurditit des Lebens
ihnen das Recht gab, sich mit allen Ausschweifungen hineinzustiirzen. Ubrig bleibt
ein Schicksal, bei dem nur das Ende unausweichlich ist. Abgesehen von diesem ein-
zigen Verhingnis des Todes stellt alles andere, Freude oder Gliick, Freiheit dar. Es
bleibt eine Welt, deren einziger Herr der Mensch ist. Was ich bannte, war die Illusion
einer anderen Welt. Das Los seines Denkens besteht nicht mehr darin, sich selbst zu

1074 Vgl. ebd., S. 149.
1075 Ebd., S. 147
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verleugnen, sondern in Bildern fortzufahren. Es spielt sich ab in Mythen — gewif —,
aber in Mythen, die keine andere Tiefe haben als die des menschlichen Schmerzes
und die wie dieser unerschépflich sind. Nicht in der géttlichen Fabel, die unterhilt
und blind macht, sondern in Gesicht, Tat und Drama von dieser Welt, worin eine
schwierige Weisheit und eine Leidenschaft ohne Zukunft sich vereinen.“17¢

Kunst ist also die stabilisierende und iiberdauernde Kraft des ge-
formten Wortes inmitten haltloser Verginglichkeit. Fir Albert Camus
ersetzt oder besser erweitert die Revolte durch die Kunst die bisherige
individuelle Auflehnung gegen die Absurditit der Welt, welche ihrer-
seits nun solidarischen Charakter hat. Die Revolte ist fiir ihn ebenso
wie die Kunst ,eine Weltenherstellerin,“1”7 somit erschafft der Kiinstler
die Welt neu.'”® Kiinstlerische Revolte gibt dem Leiden an der Zeitlich-
keit einen Ausdruck, ist Aufschrei gegen das Unveridnderliche. Sie ist
Lebenselixier der Verdammten. Kunst ist nicht etwa nur temporires
Genussmittel, das vom Rausch begleitet ist, es stellt ein essenzielles
Lebensmittel dar. Ohne sie koénnten und wollten wir wohl nicht
(weiter-)existieren.

So gesehen konnte man auch von einer heilenden Wirkung der
Kunst sprechen. Schon bei den Griechen wurde Apoll, Vater des As-
klepios, sowohl als Gott der Heilkunst wie auch als Gott der Dichtkunst
verehrt. Das zeigt deutlich, dass die Heilkraft und die Kraft des geform-
ten Wortes in einer eindeutigen Beziehung zueinander stehen.’”® Diese
Auffassung hat immerhin sogar Fingang gefunden in die moderne Psy-
chologie, die beginnend in den USA Mitte der 1960er Jahre, mit einer
eigenstindigen Richtung, der Poesietherapie, neue Wege geht. Dabei
wird sowohl produktive als auch rezeptive Poesietherapie betrieben, also
entweder liest der Patient oder er schreibt selbst. Es scheint also festzu-
stehen, dass die Ausiibung von Kreativitit, besonders von Poesie eine
tatsichlich heilsame Komponente besitzt. So mildert die Kunst Angs-
te und Neurosen. Heute hat die Poesietherapie in Amerika unter den
expressive therapies, der Tanztherapie, der Musiktherapie, der art therapy,
der drama therapy einen festen und anerkannten Platz gefunden.'*®

1076 Ebd., S. 151f.
1077 Camus, Albert: MdR, S. 289.
1078 Vg, ebd., S. 290.

107 Vgl. Petzold, Hilarion; Orth, Ilse: Poesie und Bibliotherapie. Entwicklung, Konzepte
und Theorie — Methodik und Praxis des Integrativen Ansatzes, S. 24.

1080 Vgl. ebd., S. 28.
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Die Schriftstellerin Hilde Domin hilt das Lyrikmachen auch speziell
fiir etwas Heilsames: , Es ist wahr, dass im Gedicht, wie in aller Kunst,
etwas Heilendes ist. Sie ist etwas durch und durch Heilsames, weil es
den Menschen befreit: vom Objektsein, vom Stummsein, vom Allei-
nesein, abgeschnitten von der Menschheit.“1%!

Ginzliche Uberwindung von Angst jedoch wird beim Schriftsteller
sicherlich nicht angestrebt, denn sie ist die Wurzel der Kunst. Kunst ist
ohne Angst nicht denkbar, sie ist ihr Motor.'®? Nicht immer ist Kunst
Allheilmittel gegen alle Schwierigkeiten. Adolf Muschg driickt es in
seinem Essay mit dem bezeichnenden Titel Literatur als Therapie zu-
gespitzt aus: ,Die Kunst hilft nicht. Aber sie ist da, wo uns nicht mehr
zu helfen ist.“1%%

Die Erkenntnis der eigenen Absurditit generiert oft eine langfristige
Empfindung von Melancholie. Diese Wunde zu schlieflen, eignet spe-
ziell der Kunst. Die kuinstliche Ordnung, die die Literatur dem Leben
gibt, ist eine Stiitze, die uns hilft, uns weniger verloren und verwirrt zu
fihlen.'%®* Es ist kein Novum, dass Melancholie seit jeher als Grund-
bedingung fiir kiinstlerische Produktion gilt. Kiinstlerschaft und Me-
lancholie gehoren im allgemeinen Sprachgebrauch als Begriffspaar
zusammen. Deshalb werden beide Bezeichnungen oft und gern zu
einer Synthese verschmolzen, z. B. in der Rede vom leidenden Genie.
Ist die These, dass der Kiinstler stets verzweifelt sein soll, etwa nur ein
Klischee, das sich verselbstindigt hat? Fest steht, dass fiir die meisten
Autoren — wie zu sehen war, auch fiir Nietzsche — ein gewisses Seelen-
leiden durchaus Vorbedingung fiir das Schreiben bleibt.

Es dient als Katalysator fiir Produktives, welches selbst kompensato-
risch auf Melancholie einwirken kann. Dariiber Wolfgang Hildesheimer:

»Schreiben — das stelle ich fest — ist ein anomaler Vorgang, die Kompensation irgend-
eines anomalen Zustands, aber das gilt wahrscheinlich fiir jede Austibung einer
Kunst. Ich kann mir eigentlich keinen normalen Menschen vorstellen, der schreibt,
aufler daf er Geld damit verdienen méochte.“1%°

19%81 Domin, Hilde: Das Gedicht als Begegnung, S. 13.

1082 Vgl. Hertlein, Joachim: Personlichkeit, Motivation und der Schaffensprozefl bildender
Kiinstler, S. 76.

1083 Muschg, Adolf: Literatur als Therapie, S. 133.
108+ Vgl. Llosa, Mario Vargas: Die Wirklichkeit des Schriftstellers, S. 123.
1085 Hildesheimer, Wolfgang: GW in sieben Binden, Band 7, S. 668.
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Eine gewisse Anomalie als Antrieb fiir das Schreiben scheint gerade-
zu eine Grundvoraussetzung zu sein. Einen ganz dhnlichen Gedanken
hegt auch Paul Nizon:

,Ein normaler, ein angepafiter Mensch wiirde doch gar nicht mit dem Schreiben
anfangen, Schreiben kann man ja nur aus einem kardinalen Defekt heraus. Auch ein
gliicklicher Mensch wiirde doch nie schreiben wollen oder miissen. Also am Anfang
ist der Defekt oder das Querstehen oder das Ausgestoflensein und nie das harmo-
nische Aufgehen in einer Welt oder Gesellschaft oder Umgebung.“!%¢

Dabei konnte man sicher einwenden, dass das Leiden an der Ver-
ganglichkeit nicht notwendigerweise an literarische Produktion ge-
bunden sei, auch wenn dieses Vorurteil innerhalb der literaturwissen-
schaftlichen Forschung oft exponiert dargestellt wird. Allzu oft heifdt
es: Kiinstler sein heifdt leiden — wer nicht leidet ist kein Kiinstler — wer
leidet ist ein Kiinstler — Kiinstler sein heifdt folglich leiden. Joseph Graf
von Westphalen glaubt hier ein klischeehaftes Dichter- und Kiinstlerbild
in zahlreichen literaturwisschaftlichen Standardwerken zu finden. Dass
auch Nicht-Kiinstler leiden kénnen, werde dabei hiufig tibersehen.'®®
Insofern behilt die Auffassung Herbert Mainuschs recht, nach der jede
menschliche Existenz eine kiinstlerische Existenz sei.'®® Bestitigend
versteht sich hier Hilsbechers These:

»Religion, Kunst und Schreiben sind Versuche des Menschen, mit der Grundsitua-
tion seiner Bedrohung fertigzuwerden. Moglicherweise ist tiberhaupt jedes mensch-
liche Handeln Reaktion auf den Angriff des Daseins, Verteidigungsversuch, Hei-
lungsversuch. Auf den stindigen Hagel von Eindriicken antwortet der Mensch, um
ihm nicht zu erliegen, mit Ausdruck.“1%?

10% Nizon, Paul: Schreiben wie Atmen oder Am Schreiben gehen, S. 170.

%7 Graf von Westphalen, Josef: Zur Entstehung der Dichterfigur. Ein Beitrag zur
Geschichte des Dichter- und Kiinstlerbildes, S. 20.

1988 Vg|. Mainusch, Herbert: Skeptische Asthetik, S. 41.
108 Hilsbecher, Walter: Schreiben als Theapie, S. 11.



290

§ 21. Kreativitit als Sehnsucht nach Heimat

In der Kunst sucht der Mensch Stabilitit zu finden, eine Stiitze gegen
die Stiirme des Daseins. Inmitten der haltlosen Heimatlosigkeit wird
die Kunst die verloren geglaubte Heimat, mutterschofwarmer Riick-
zugsort fir verlustig geglaubte Seelen. Nicht nur Wolfgang Hildeshei-
mer spricht von einer Literatur des Absurden, in dem der Kiinstler hei-
misch wird. Auch Camus richtet sich in dieser Kluft zwischen Ich und
Welt, im Graben der unerfiillten Sehnsiichte wohnlich ein.'®® Dieser
Wunsch nach schiitzender Gehaltenheit (ohne von Heideggers Hinein-
gehaltenheit ins Dasein zu sprechen, die das genau Gegenteil darstellt)
ist fiir alle in den vorangegangenen Kapiteln untersuchten Schriftstel-
ler charakteristisch.'® Wellershoff nennt diese Sehnsucht besonders in
Bezug auf Gottfried Benns Kunstverstindnis ,ein Verlangen nach Hei-
matlichkeit des Existierens, ein Bediirfnis nach Stabilitit.19%?

In Schreiben als Therapie fuhrt Walter Hilsbecher eine analoge Inspi-
rationsquelle fiir den Kiinstler an. Die Kunst dient dem Schaffenden als
Ausweg aus dem irreversiblen Irrgarten des Absurden. Hier erfihrt er ein
geordnetes Chaos:

,Der Zustand des Chaos ist in uns permanent — und wir ertragen ihn nur durch
die Gewiflheit, dafy am Grund alles Chaotischen die Moglichkeit der Gestalt liegt,
am Grund aller Unruhe die Ruhe. Diese GewifRheit bestitigen wir uns, indem wir
,gestalten‘. Die heile, geordnete Gestalt, die wir von uns ausscheiden, befreit uns (fiir
eine Weile) von dem Uberdruck des Gestaltlosen, Vermischten, Brodelnden, Schwi-
renden, das die stindigen ,Angriffe des Daseins’ in uns erzeugen. Fiir eine Weile tritt
das Chaos in uns hinter die Schwelle des unertriglichen zuriick und gibt uns das
Gefiihl, Jheil* und ,in Ordnung’ zu sein.“1%

Die Expressionisten schrie(b)en eben aus einem dhnlichen Chaos-
Zustand der Zeit heraus wie die existenzialistischen Denker und

1% Vgl. hierzu die Notiz von Mainusch, dass Kunst ,die Bannung oder Bewiltigung einer
Welt der Unheimlichkeit“ sei. Mainusch, Herbert: Skeptische Asthetik, S. 17.

101 Vgl. hierzu die Bemerkung von Erica Fischer: ,Das Schreiben, mit dem ich das Leben
fassen will, bietet also gleichzeitig Schutz vor dem Leben.“ Fischer, Erica: Es muss sein,
S.53.

1092 Wellershoff, Dieter: Gottfried Benn. Phinotyp dieser Stunde. Eine Studie iiber den
Problemgehalt seines Werkes, S. 37. — ,Heimat" ist bezeichnenderweise das letzte Wort
in Blochs Monografie zum Hoffnungs-Begriff: ,So entsteht in der Welt etwas, das allen
in die Kindheit scheint und worin noch niemand war: Heimat.“ Bloch, Ernst: Das
Prinzip Hoffnung, Bd. 3, Frankfurt am Main: Suhrkamp 1973, S. 1628.

109 Hilsbecher, Walter: Schreiben als Therapie, S. 13f.
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Autoren um den Zweiten Weltkrieg herum auch. Das vorgefundene
Durcheinander sahen und sehen die Dichter auch heute noch als Moti-
vationsantrieb, wenigstens durch ihre Arbeit der turbulenten Welt ein
Stiick Sinn und Ordnung abzugewinnen.!®* Sooft moderne Autoren von
der Fremdheit der Welt und von der Unnahbarkeit der Dinge schreiben,
sooft findet sich auch eine Gegenerfahrung: eine innere Enthiillung
der Dinge, eine Teilhabe an der wahren inneren und innerlich erleb-
baren Welt. In diesem Sinn kénnte man geradezu von einer platoni-
schen Anamnesis-Erfahrung sprechen, die der Kunstler macht. Er er-
innert sich im Schreibrausch an die wahren Urbilder der Dinge, die
ewigen Ideen, von denen man im Hier und Jetzt nur Abbilder oder
Abziehbilder zu sehen vermag. Uwe Timm konnte auf Derartiges
anspielen, wenn er sagt, die Literatur ist eine ,sprachliche Erinnerung,
etwas, durch das vergangenes Leben noch spricht, weil die fixierte
sprachliche Erfahrung eine gelebte war.“1%%

Das Leben ist aufbewahrt und alle Erinnerungen gehen durch den
Schreibprozess tiber in den Besitz vieler Rezipienten.!®® Dadurch ent-
wickelt sich der kiinstlerische Mensch zum unverginglichen, ebenso
konservierten Teil des Weltganzen. Auflerdem gerit der Mensch aus
dieser Entfremdungserfahrung heraus endlich in eine andere Position.
Er mochte die Welt, die sich ihm vermeintlich permanent entzieht,
festhalten diirfen, ihrer habhaft werden, wissen, warum sie auf seine
Fragen unermiidlich schweigt. Fiir Jean-Paul Sartre zielt von daher jede
Kreativitit auf dieses Festnageln-Wollen einer vielleicht immerwahrend
gegenwirtigen Welt:

,So zielt der schopferische Akt durch die wenigen Gegenstinde, die er produziert
oder reproduziert, hindurch auf ein totale Besitznahme der Welt. Jedes Bild, jedes
Buch ist eine Wiederinbesitznahme der Totalitit des Seins; jedes bietet diese Totalitit
der Freiheit des Beschauers dar. Denn das ist wohl der Endzweck der Kunst: diese
Welt wieder in Besitz zu nehmen, indem man sie so zeigt, wie sie ist, aber wie wenn
sie ihren Ursprung in der menschlichen Freiheit hitte.“1%’

199 Vgl. Eykman, Christoph: Schreiben als Erfahrung, S. 67.
1095 Timm, Uwe: Der Blick iiber die Schulter, S. 205.

10% Wie es umgekehrt auch die Intention des Schriftstellers ist, mit seinen Texten beim
Leser die Erinnerung an die Absurditit wachzuhalten. Dazu Ionesco: ,Ich schreibe,
um die Leute an diese Probleme zu erinnern, damit sie ihrer bewuf3t werden, damit sie
wach bleiben, damit sie nicht vergessen.“ Ionesco, Eugéne: Pourquoi jécris, S. 37.

1097 Sartre, Jean-Paul: Was ist Literatur?, S. 51.
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Hier trifft sich der franzosische Phinomenologe Sartre mit dem
tschechischen Jan Patocka, der ebenfalls den Totalititsgedanken in sei-
ne Uberlegungen miteinbezieht. Er behauptet: ,Weil nun der Schrift-
steller der erste, urspriingliche Enthiiller dieser Sinnzusammenhinge
des Lebens ist, kann man zugleich sagen, daf er der eigentliche und
urspriinglichere Verwalter der Ganzheit des Lebens ist, und damit der
universalen Totalitit. 1%

Seit Anbeginn ihrer Entdeckung symbolisiert die Kunst den Existenz-
kampf des Menschen, erfunden als Uberlebenswerkzeug, als sichere Waf-
fe gegen den Tod. Bei allem Wandel durch die Jahrtausende hat sie sich
diese Funktion bewahrt. Der Mensch findet kraft der Kunst in den verlo-
ren geglaubten Weltzusammenhang zuriick.’ Damit partizipiert er am
Ganzen. Es ist doch das reine Schaffen, an dem der Literat, der Kiinstler
teilhat. Der Kunsthistoriker Zimmermann weif$ von dieser Ganzheitser-
fahrung, wenn er sagt: ,Unserer Einseitigkeit fiigt die Kunst jeweils ,die
andere Seite’ [...] hinzu und gibt unserem Dasein damit etwas von der ver-
lorenen Ganzheit zuriick.“''® Der Mensch wird wihrend seines Schrei-
brausches heil, ausgesshnt mit seiner Endlichkeit,"'" stets in Wiedererin-
nerung an das Gute und Schéne des Lebens. Das ist wohl auch ein Grund
dafiir, dass Regressionswunsch und Rauschkunst so stark konjugiert sind.
Es besteht aber oft seitens des Autors nicht nur eine unbedingte Sehn-
sucht, in den Mutterleib zuriickzukehren,'%? auch das Wiederfindenwollen
der geschiitzten und wunderbaren Welt der Kindheit férdert das Schrei-
ben herauf. Dazu der grofe Dramatiker des Absurden Eugéne Ionesco:

»Einer der Hauptgriinde, warum ich schreibe, ist ohne Zweifel, das Wunderbare
meiner Kindheit wiederzufinden, jenseits des Alltiglichen die Freude, jenseits des
Dramas und der Hirte die Frische. [...] Die Welt war schén, ganz frisch und rein. Um
diese heile Schonheit des Lebens wiederzufinden, mache ich Literatur. Alle meine
Biicher und alle meine Theaterstiicke sind auch ein Aufruf, sind der Ausdruck einer
Sehnsucht, ich suche einen Schatz, versunken im Ozean, verloren in der Tragodie
der Geschichte und meiner Geschichte. Das ist der Grund, warum ich nicht nur

10% Patocka, Jan: Kunst und Zeit, S. 340.
109 Vgl Zimmermann, Rainer: Die Uberlistung des Todes, S. 60.
10 Ebd., S. 134.

101 Hjerzu eine wichtige Bemerkung Adolf Muschgs in Bezug auf die Kunst: ,Heilsam?
Ja — wenn wir zur Einsicht in das Unbheilbare bereit sind.“ Muschg, Adolf: Literatur als
Therapie, S. 145.

1102 Sjehe auch die Bewertung der Kunst durch den tschechischen Philosophen Patocka als
seine Art Mutterleib®. Patocka, Jan: Kunst und Zeit, S. 54.
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Literatur mache, sondern auch, warum ich in ihr geistige Nahrung gefunden habe.
[...] Letzlich bin ich eigentlich auf der Suche nach der paradiesischen Welt der Kind-
heit, nach dem Glanz des ersten Tages. [...] Kindheit und Licht sind in meinem Geist
das gleiche, alles, was nicht Kindheit ist, ist Finsternis. Ich schreibe, um das Licht
wiederzufinden und um zu versuchen, es zu vermitteln.“11

Diese Bewahrung und Wiederauflebung der Kindheit durch den
Kiinstler,'%* die keineswegs einer Realititsflucht gleichkommt, ist gera-
de heute innerhalb einer pluralistischen und werteverlustigen Welt ak-
tueller denn je. Als unumgingliche Kompensierung erinnert die Kunst
an die Notwendigkeit, an das Weltganze zu erinnern und einen ganz-
heitlichen Bezug zum Universum herzustellen. Als Suche nach Wahr-
heit, in ihrer Frage nach Antwort, stellt sie fest, dass die Antwort bereits
der Frage inhirent ist. Patocka sagt:

,Die Kunst driickt diese Wahrheit nun aus, indem sie dem geistigen Blick ein objek-
tiviertes Ideal vorstellt, welches das Absolute, die Unendlichkeit des Geistes in einer
endlichen, sinnlichen Form verkérpert. Die Kunst bewirkt jenes widerspruchsvolle

Wunder, welches das Unendliche mit dem Endlichen, das Begriffliche mit dem Sinn-
lichen versohnt.“1%®

Als Suche nach Wahrheit ist die Kunst immer eine Suche nach
der verloren geglaubten Einheit zwischen fragendem Menschen und
scheinbar schweigendem Weltganzen. Sie ist nicht nur die Suche, sie
ist zugleich ihr Wiederfinden und wie zu sehen war, ihr Heil und ihre
Erléosung. Camus sagt daher zu Recht: ,Die Revolte, die dieser Kunst
zugrunde liegt, findet ihr Gentigen nur in der Herstellung der Einheit,
ausgehend von dieser inneren Wirklichkeit und nicht von ihrer Leug-
nung.“"% Vielleicht ist es tatsichlich so, dass die Kunst ,eine in Form
gebrachte Forderung nach Unmoglichem“!'? ist, vielleicht ist sie auch
eines der einzig erlebnisfihigen und wertvollen Relikte in einem vir-
tuellen Zeitalter, einer Welt, in der ihre Individuen mehr denn je ihre
menschliche Sehnsucht nach einem ,unverletzten Teil der Wirklichkeit,
den man Schoénheit nennt“!' zu stillen verlangen.

119 Jonesco, Eugene: Pourquoi jécris, S. 17-19.

1104 Hierzu Adolf Muschg: Kunst ist ,die wirksame Erinnerung an alles, was Streicheln [...]
bedeutet, der wahrhafte Ausdruck des Heimwehs danach.“ Muschg, Adolf: Literatur als
Therapie, S. 50.

1105 Pato¢kea, Jan: Kunst und Zeit, S. 51.
1106 Camus, Albert: MdR, S. 301.

1107 Ebd., S. 307f.

1108 Ebd., S. 313.
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AUSBLICK

Ausfiihrlich haben wir nun die existenzialistische Absurditit in ihren
Ausprigungen als existenzielle Dimension der Verginglichkeit und
der Angst kennengelernt und die Notwendigkeit temporirer Auswege
zu beweisen versucht. Wir diirfen nach unserer Analyse mit absoluter
Sicherheit behaupten, dass — bei aller Bedrohlichkeit der Zeitlichkeits-
bedingung — die Todesimmanenz im Leben sich in threm letzten Schluss
bedingungslos positiv auf das menschliche Individuum auszuwirken
vermag. Indem wir uns bewusst machen, was wir noch tun méchten und
was wir nicht wollen, gewinnen wir aus der Vergegenwirtigung unserer
Absurditit Kraft zum Handeln. Michael Theunissen sagt hierzu :

,Wir verwandeln die Ohnmacht des Auf-den-Tod-hin-Lebens, durch dessen Umkeh-
rung zu einem Vom-Tod-her-Leben, in Macht. [...] Soweit wir unsere Realitit bewufit
gestalten, kénnen wir, falls die Umstinde es zulassen, kraft des Todes Herr iiber
unser Leben und damit gewissermaflen unsrer selbst michtig werden. Nur diirfen
wir, die wir dariiber nachdenken, nicht vergessen, daf diese Macht aus Ohnmacht
kommt. Wir trotzen sie dem Sturm ab, der uns auf den Tod zutreibt, indem wir uns
mit dem Riicken dagegenstellen. Nur insofern ist unser Leben ein Heldenleben.“*

Zunichst einmal ist es natiirlich richtig, dass sich der Mensch mit
der Unausweichlichkeit seines Todes und des Todes aller geliebten
Mitmenschen um ihn herum abzufinden hat. Er muss schlicht und er-
greifend diese bestehende, unbeeinflussbare und damit ewig unverin-
derliche Tatsache annehmen. Er kann sich nicht fiir ein anderes Leben
entscheiden, das ebenso auf ein Ende in der Welt abzielt, kann auch
keinem anderen den Tod abnehmen. Eine Ausflucht in den Suizid ist
aus existenzialistischer Sicht nicht zulissig.

Man kénnte vielleicht mit Mischke behaupten, ,,Geburt und Tod sind
gleichermaflen unfreiwillig“""* und in diesem Zusammenhang den L6-
sungsvorschlag Lukrez’ erdrtern, den auf sehr anschauliche Weise der
moderne Philosoph Thomas Nagel wiedergibt. Er widerspricht damit
zugleich Lukrez’ Erdrterungen der zeitlichen Asymmetrie:

,Ihm fiel auf, daR niemand es beunruhigend findet, iiber die Ewigkeit, die der eige-
nen Geburt voranging, nachzudenken. Mit dieser Feststellung versuchte er zu bele-

19 Theunissen, Michael: Negative Theologie der Zeit, S. 208.
1110 Mischke, Marianne: Der Umgang mit dem Tod, S. 10.
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gen, daf es irrational sei, den Tod zu fiirchten, weil dieser doch nichts anderes als
das Spiegelbild der dem Leben vorhergehenden Unendlichkeit sei. Aber das ist nicht
wahr, und das, was beides voneinander unterscheidet, zeigt uns, warum wir es mit
gutem Grund unterschiedlich behandeln. Es stimmt zwar, da niemand im Zeit-
raum vor seiner Geburt oder nach seinem Tod existiert. Doch die Zeit nach unserem
Tod ist Zeit, derer uns der Tod beraubt. Wiren wir nicht gestorben, wiren wir zu die-
ser Zeit noch am Leben. Deshalb fiihrt der Tod stets zum Verlust einer bestimmten
Zeitspanne, wihrend der der Verstorbene noch gelebt hitte, wire er nicht zu diesem
oder einem fritheren Zeitpunkt gestorben. [...] Aber es ist nicht moglich zu sagen, die
Zeit vor der Geburt sei eine Zeit, die dieser Mensch erlebt hitte, wire er nur frither
geboren worden; denn abgesehen von dem geringen Spielraum, der sich durch die
Méglichkeit vorzeitig eintretender Wehen ergibt, hitte er nicht frither auf die Welt
kommen kénnen: jeder, der wesentlich frither als er geboren worden wire, wire ein
anderer gewesen. Also gilt fiir die Zeit vor seiner Geburt nicht, daf das ihr folgende
Eintreten der Geburt schuld daran ist, daf er diese Zeit nicht erlebt hat. Ganz gleich,
wann jemand das Licht der Welt erblickt, er verliert dadurch keine Sekunde seiner
Lebenszeit.“!!!

Auch wenn uns der Tod, wie wir bei Jean-Paul Sartre erfahren ha-
ben, unserer unbegrenzten Entwurfsmoglichkeiten beraubt, sollte
aber dennoch eines nicht vergessen werden: Wir miissen zwar ster-
ben, diirfen aber leben, miissen sogar leben, damit wir nicht vor der
Zeit sterben. Gerade diese permanente Todeserfahrung im Leben
impliziert eine Qualitit: Der Tod ist notwendig, weil dem Menschen
bei einem Leben ohne Tod mdéglicherweise die Sinngebung fehlen
wirde."""? Die Wichtigkeit der Aktivitit des Wirklichkeit schaffenden
Kiinstlers wire dann ebenso belanglos wie die unermiidliche und
solidarisch erfahrene Revolte gegen die Absurditit. Was fiir einen
Zweck verfolgte ein Schrei gegen eine Zeitlichkeit, die sich als auf-
gehoben verstiinde? Die menschliche Existenz hitte vielleicht nicht
ginzlich ihren Sinn, sicher aber ihre Form und mit ihr den Willen
nach aktiver Verdnderung verloren. Wir wissen nicht, wie es Mischke
ausdriickt, ob es ohne die Sterblicheit des Einzelnen ,nicht die Er-
fahrung der Liebe, des Gliicks und des Schicksals“!''"* gebe, kénnen
aber sicherlich sagen, dass die Intensitit der Empfindungen und
der bewusst unbewusste Genussfaktor schwicher ausgeprigt sein
duirften, kénnte man dann doch alles beliebig oft bis in alle Ewig-
keit weitererleben. Die Besonderheit und damit der momenthafte

111 Nagel, Thomas: Uber das Leben, die Seele und den Tod, S. 21.
112 Vgl. Mischke, Marianne: Der Umgang mit dem Tod, S. 19.
13 Ebd., S. 21.
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unvergingliche Augenblick des Gliickes koénnten jetzt und noch in
5000 Jahren erlebt werden. Alle Vorhaben kénnten getrost auf morgen
und ibermorgen verschoben werden.

Erst das Wissen um den Tod schafft Vertiefung und Reifung bzw.
Entwicklung fiir den Menschen und sein Leben. Der Philosoph Wil-
helm Schmid sagt im Gesprich mit dem Journalisten Glingor schlicht:
,Ohne den Tod wire das Leben wertlos.“!'** Mischke spricht sogar von
einer Lehrfunktion der Verginglichkeit:

,Der Tod ist damit auch ein padagogisches Prinzip, denn er erzieht zum Wesentli-
chen des menschlichen Lebens und fithrt zur Liebe zum Leben und den Mitmen-
schen. Das unverdringte Sterblichkeitsbewufitsein miifite demnach eine sorgfilti-
gere Erfillung aller Méglichkeiten der Humanitit bewirken. Der Tod ist der grofite

Herausforderer fiir den Menschen, nur durch ihn ist der Mensch in der Lage, sich zu
einer differenzierten Individualitit aufzuschwingen.“ 1>

Hier sehen wir, wie der Tod uns direkt mit einer Energie zum Han-
deln versorgt,''® die positiv und konstruktiv in Humanitit umgesetzt
wird. Diese Verwandlung von individueller Absurdititserfahrung hin zu
einer solidarisch erlebten Revolte haben wir bei Albert Camus erfahren.
Sie gilt es auch fiir uns anzustreben. Alle in dieser Arbeit besprochenen
Auswege sind notwendig, um mit der Absurditit leben zu lernen. Und
es ist hier Schmid zustimmen, dass es ,ein wichtiger Schritt [ist], wenn
es uns gelingt, die Angst auf ein solches Maf zu bringen, dass man
besser damit leben kann.“!''” Der Rausch, egal von woher er veranlasst
werde, 1idt hierbei ein zu essenziellen Reisen auf den Spuren des Ur-
sprungs von Ich und Welt. Von den Auszeiten bei den Antipoden der
menschlichen Seele bringen wir fiir unser gelingendes Leben wichtige
Erkenntnissouvenirs in Form von Bewusstseinserweiterungen mit. Wir
erfahren hier in einer Harmonie mit der Welt, dass unsere Todesangst
vielleicht nur die Kehrseite unserer Lebensangst sein kénnte, und wis-
sen nach dem Rauscherlebnis mit Camus: ,Wir haben keine Zeit, wir
selber zu sein. Wir haben nur Zeit, glicklich zu sein.“!!®

% Giingor, Dilek: ,Ohne den Tod wire das Leben wertlos, S. 47.
15 Mischke, Marianne: Der Umgang mit dem Tod, S. 22.

16 Vgl. Theunissen, Michael: Negative Theologie der Zeit, S. 208.
17 Giingor, Dilek: ,Ohne den Tod wire das Leben wertlos®, S. 47.

118 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 51. Vergleiche hierzu Camus’ postulatorische
Notiz vom 17. November 1937: ,Wille zum Gliick.“



297

Und auch wenn der Kiinstler rauschhaft neue, bessere, vor allen
Dingen unvergingliche Welten erdichtet und schafft, so wird er am
Ende doch wissen, was uns Menschen alle miteinander verbindet: \Wir
gehoren der nicht dauerhaften Welt an. Und alles, was nicht dauerhaft
ist — und ausschlieflich, was nicht dauerhaft ist — gehort uns.“!"

Also existenzialistische Absurditit und kein Ausweg? Dies ist zu ver-
neinen, wie wir erfahren haben, auch wenn wir zugestehen miissen,
dass bei aller Nachhaltigkeit der Erfahrungen durch Rausch und Kunst
doch letzendlich immer wieder Absurditit nur temporir kompensiert
werden kann. Ein absoluter Ausweg scheint dennoch auf: der, den uns
Camus immer wieder in seiner unermiidlichen Solidarititsbekundung
vorexerziert, der einzige, der zihlt—die Liebe. Von ihr sagt Camus: , Elend
und Grofle dieser Welt: sie bietet keine Wahrheiten, sondern Liebes-
moglichkeiten. Es herrscht das Absurde, und die Liebe errettet davor.“11%°

Sie gilt es intensiv zu leben im Miteinander aller von der Absur-
ditit Erschiitterten. Der Mensch braucht den anderen, auch weil im
Mit(er)leben des anderen nach Odo Marquard uns selbst mehr Lebens-
zeit bleibt:

,Der Mensch ist das Zeitmangel-Wesen, seine temporale Primirerfahrung ist eine
Knappheitserfahrung. Nur wer nicht weil, daf er sterben muf, spiirt diesen Zeitman-
gelnicht. [...] Gerade weil wir trotz der Einzigkeit unserer Lebenszeit mehrere — viele —
Lebenszeiten brauchen, brauchen wir unsere Mitmenschen: die Kommunikation mit
ihnen ist fiir uns zeitmangelkompensatorisch die Chance, trotz der Einmaligkeit un-
seres Lebens viele Male zu leben. Das Mitsein mit den Mitmenschen ist — wenn der
Mitmensch nicht gerade ein Zeitdieb ist, der Zeit nur stiehlt — fiir uns die Méglich-
keit, mehr Zeit zu haben als wir haben: denn geteilte Zeit ist vielfache Zeit. Mit so
vielen Mitmenschen einer als Mitzeitler kotemporiert, so viel mal ist er ein Mensch:
durch die Multitemporalitit, die die Menschlichkeit steigert. Wenn man die Zeit von
der eigenen Lebenszeit her versteht, dann gilt: Wichtiger als die Einheit der Zeit ist
die mitmenschliche Multitemporalitit. 12!

Wichtiger als die Zeit ist die Mitmenschlichkeit, die Liebe zum Men-
schen, die im Diesseits gelebt wird, deren Dimension aber als tiberzeit-
lich zu charakterisieren ist. Die Liebe iiberdauert den Tod. Indem Liebe

sich im Anderen zu vollziehen versucht, ist sie auf eine starke Macht
gegriindet, welche sogar den Tod zu iiberwinden vermag. Es geschieht

19 Ehd., S. 166.
120 Camus, Albert: Tagebiicher 1935-1951, S. 60.
1121 Marquard, Odo: Zeit und Endlichkeit, S. 10.
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hier auch eine Verwandlung der eigenen Freiheit, wie Scherer in Anleh-
nung an den franzosischen Existenzialphilosophen Gabriel Marcel und
Heidegger herausarbeitet:

»Darin geschieht eine Schwerpunktverlagerung an den Wurzeln der grundlegenden
Verhaltensweisen der Person. Jetzt geht es ihr nicht mehr nur um ihr eigenes Sein-
kénnen. Zu diesem verhilt sie sich zwar auch jetzt, aber so, daf sie es gerade in dem
positiven Bezug zum Sein der anderen findet. [...] Sie [die Freiheit] ist jetzt nicht
mehr nur die Fihigkeit, aus eigenem Ursprung zu sein, sich selbst zu bestimmen,
sondern in dieser freien Urspriinglichkeit eine, wenn auch begrenzte Macht, ande-
re sein zu lassen, ihnen Mdglichkeiten ihres Seinkénnens zu erschliefRen, an ihrer
Selbstverwirklichung beteiligt zu sein. Gerade indem diese Freiheit nicht mehr auf
sich starrt, erfihrt sie sich in der Tiefe ihrer eigenen Moglichkeit als Ursprung eines
,Gebens’. Sie 16st sich aus der Isolation in sich selbst, indem sie aufhort, den anderen
nur als Gegenstand des Habens und der Bemichtigung zu gebrauchen. Sie schafft
einen Raum des Offenen. In ihn lockt sie den anderen heraus, indem sie sich selbst
in das Offene begibt. Denn wo sich ein Mensch auf den anderen um seiner selbst
willen bezieht, erschlielt er ihm die Moglichkeit, sich auch seinerseits aus der Ver-
schlossenheit in die Sorge um das eigene Seinkénnen zu 16sen. “!'??

Der franzosische Existenzialismus bei Albert Camus und in einem
gewissen Mafle auch bei Jean-Paul Sartre verkorpert dieses Geben in
der Liebe. Darin zeigt sich die Verwandtschaft des agnostizistischen
Existenzialisten mit dem Christen. Beide bekennen sich leidenschaft-
lich zur Solidaritit. Espiau de la Maestre bezeichnet beide, Sartre mit
eingeschlossen, als:

,Missionire, Engagierte im Dienste der Gemeinschaft. Sogar das Bewufitsein des
Scheiterns, das Sartre in bezug auf die Liebe, das Mitsein feststellt, und das den Men-
schen zur unheilbaren Ichgefangenschaft verurteilt, kann den bewufiten existentia-
listischen Helden nur dazu anspornen, die verzweifelte Sache der ganzen Mensch-
heit aufzunehmen und zu verteidigen.“!'?

So konnen wir mit Espiau de la Maestre konform gehen, der in
Camus’ Humanitits- und Moralphilosophie, eine ,aufrichtige[n] Suche
nach solchen Werten [erkennt], die, wie die Liebe, die Ehrfurcht vor der
menschlichen Wiirde, die selbstlose Hingabe im Dienste des Nichsten
vom christlichen Geist historisch befruchtet worden sind. [Sie] kénnen
den geheimnisvollen, unverdienten Charakter und den unermeflichen
Reichtum der christlichen Berufung nur hervorheben und fast tragisch

veranschaulichen.“!1?*

1122 Scherer, Georg: Der Tod als Frage an die Freiheit, S. 110f.
123 Espiau de la Maestre, André: Der Sinn und das Absurde, S. 369.
112+ Ebd., S. 85.
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Gerade durch seine Verneinungen und seinen Widerstand, allein
durch seinen Zweifel, stellt der Existenzialismus das Problem des Jen-
seits selbst immer wieder auf; er verleiht damit aber gerade den reli-
giosen Lehren eine dauernde Aktualitit und gibt Anstofd zu wichtigen
gemeinsamen inhaltlichen Auseinandersetzungen.

Wenn nun aber im Existenzialismus Gott in Frage gestellt wird,
heifdt das zugleich auch, dass damit die Problematik Gottes iiberhaupt
erst gerade auf- und nicht etwa gleich verworfen wird. Wie wir erfahren
durften, scheint es hier oft zu Fehlinterpretationen oder Missverstind-
nissen zu kommen. Am Ende muss aber darauf hingewiesen werden,
dass die grofle Sehnsucht der hier vorgestellten Agnostiker nach einer
Widerlegung aller befiirchteter Sinnlosigkeit schreit und ein hoéheres
Prinzip erhofft. Es sind vielleicht gerade die lautesten Zweifler und Ver-
zweifler am Schweigen Gottes diejenigen, welche sich am meisten mit
Gott beschiftigen. Zumindest trifft das auf alle der von uns gewdhlten
Beispiele zu.

Gerade also in der gleichbleibenden Intensitit der Reflexionen iiber
ein hoheres Prinzip zeigt sich grofe rezeptive Offenheit gegeniiber dem
Seinsbegriff. Camus z. B. wiirde nicht so vehement gegen die Kluft zwi-
schen fragendem Menschen und schweigendem Weltganzen revoltie-
ren, wenn er nicht eben die brennende Sehnsucht und Hoffnung auf
universale Einsicht hegte. Gerade diese reine Aktivitit, deren stirkster
Ausdruck die Kunst ist, impliziert als Kampf gegen die verrinnende
Zeit die allergrofite rauschhafte Lebensbejahung. So diirfen wir unum-
wunden dem franzosischen Philosophen Etienne Gilson zustimmen,
der behauptet: ,Die Existentialphilosophen sind die einzigen unter den
rationalistischen Lehren, die keine areligiése Welt beschreiben, denn
ihr Fundament ist das gleiche wie das der Religion.“!»

Beziehen wir uns noch einmal auf den Religionsphilosophen Schlette,
der in diesem Kontext Agnostizismus zurecht keinesfalls mit religio-
sem Indifferentismus verbunden wissen will:

,Gerade dann, wenn man annimmt, daf8 (auch) aus (religiéser) Skepsis bzw. aus Agno-
stizismus religiose Indifferenz als die Haltung lebenspraktischen Desinteresses an
allem, was mit ,Religion‘ zu tun hat, hervorgehen kann (so wie sie natiirlich erst recht
hervorgehen kann aus ,Atheismus’, obwohl dieser selbst als Negation von Religion

1125 Gilson, Etienne: Lexistence, zitiert nach ebd., S. 388.
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durchaus an Religion interessiert ist), setzt man offensichtlich und zu Recht voraus,
daf Indifferentismus und Agnostizismus keineswegs identisch sind. [...] Religiose
Indifferenz [...] reflektiert nicht tiber sich selbst; tite sie es, wiirde sie aus ihrer Des-
interessiertheit heraustreten, indem sie sich als dieses Desinteresse zu begreifen und
zu rechtfertigen suchte; durch genau diesen Akt der Selbstreflexion wird aus religioser
Gleichgiiltigkeit religiose Skepsis bzw. Agnostizismus. Der (oder jedenfalls ein duferst
wichtiger) Unterschied liegt also darin, daf der Agnostizismus sich als reflektierte
bzw. sich philosophisch ausweisende Haltung der Agnosis weif}, wihrend der religiése
Indifferentismus tiber sich selbst eben nicht reflektiert (was ein nicht-mehr-indifferen-
tes Interesse an Erkenntnis und Wahrheit voraussetzen wiirde), sondern fiir Religion
lediglich ein Achselzucken iibrig hat.“!'2¢

Anzufiihren ist hier noch eine weitere Uberlegung: Wenn davon
ausgegangen wird, dass Gott, dessen Sein oder Nichtsein kontrovers
diskutiert werden,''? {iberhaupt der Schépfer von allem ist, dann im-
pliziert diese Idee, dass es in uns als Geschopfen angelegt ist, immer
wieder von Neuem nach dem urspriinglich Schépferischen zu suchen.
Die Vorstellung, es sei Teil eines Schépfungsplanes, dass die Geschdpfe
sich so weit entwickeln, bis eines von ihnen so viel Bewusstsein hat,
dass es die Frage nach dem hoheren géttlichen Sein zu stellen vermag,
konnte mehr ein Indiz fiir das Dasein eines solchen Seins als fiir dessen
Absenz sein.

Noch einmal: Existenzialistische Absurditit und kein Ausweg? —
Nicht solange wir aktiv offen bleiben, solidarisch handeln und nicht
voreilig resignieren. Und am Ende kénnen wir dann auch Martin Hei-
deggers Eingestindnis verstehen, in dem es heifst: ,Nur noch ein Gott
kann uns retten.“!?

Bis dahin koénnen noch viele Jahrtausende vergehen, in denen die
Menschen in ihrer Suche nach unverginglichen Seins- und Sinnstruktu-
ren immer wieder neu beginnen, von Neuem aufbrechen zu ihrer aben-
teuerlichen Lebensreise durch Wiisten und fruchtbare Acker und dazwi-
schen zeitstille Oasen zwischen Rausch und Kunst erleben diirfen.

1126 Schlette, Heinz Robert: Konkrete Humanitit, S. 351f.

127 Ludwig Feuerbach z. B. geht davon aus, dass ,das Geheimnis der Theologie die
Anthropologie“ sei. Feuerbach, Ludwig: Das Wesen des Christentums. Stuttgart:
Reclam 1986, S. 10. Heinrich Beck kehrt diese Perspektive um und legt dar, dass das
kontingente Menschsein erst im Horizont des gottlichen Seins seine Vollendetheit zu
erlangen vermag. Vgl. Beck, Heinrich: Natiirliche Theologie. Grundrif philosophischer
Gotteserkenntnis. Miinchen und Salzburg: Pustet 21988, S. 443.

1128 Augstein, Rudolf; Wolff, Georg: ,Nur noch ein Gott kann uns retten.“ Spiegel-Gesprich
mit Martin Heidegger am 23. September 1966, S. 209.
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