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Zusammenfassung

Widerstand gegen Unterdriickung und Ausbeutung wird durch physische Abscheu,
theoretischen Widerspruch und in einem groflen Mafy durch Mythen iiber eine
machbare Befreiung animiert. Der Exodus der Israeliten aus Agypten ist einer der
iltesten bekannten Berichte iiber eine erfolgreiche Uberwindung von Sklaverei und
Genozid. Ungeachtet der Frage, ob die Befreiung tatsachlich so geschehen ist, wie es
im Pentateuch iiberliefert ist, hat die Erziahlung dieser mythischen Ereignisse Gene-
rationen von Menschen darin bestirkt, gegen Knechtschaft aufzubegehren und ein
gerechteres Leben zu suchen. Seit der Aufklirung wurde dieser Mythos verweltliche,
um seine Ausstrahlung fiir Menschen jedes Glaubens und Unglaubens sichtbar zu
machen. Diese Arbeit untersucht die Frage, auf welche Weise in den letzten hundert
Jahren der Exodus zum Verstindnis der conditio humana und zur Férderung huma-
nistischer Werte herangezogen wurde. Es wird gezeigt, welche Bedeutung der My-
thos des Auszugs der Israeliten aus Agypten als hermeneutisches Modell fiir die Psy-
choanalyse, als Stoff fiir die Kunst, als Strategie fiir die Politik und als Narrativ fir die
Philosophie hat. Sigmund Freud untersucht den Mythos, um die verdringten Ursa-
chen der Entwicklung von Religion und Ethik offenzulegen und zu verstehen, warum
Menschen sich der rationalen Zivilisierung ihrer Neigung zu Gewalt, Eifersucht und
Selbstaufgabe widersetzen. Thomas Mann erzihlt den Exodus auf eine entzaubern-
de und ironische Weise nach, um vor vermeintlichen Rettern zu warnen und um dem
Kniefall der Deutschen vor der barbarischen Perversion sozialistischer Ideale entge-
genzuwirken. Michael Walzer skizziert anhand des Gebrauchs und Missbrauchs des
Exodus durch historische revolutionire Bewegungen, wie eine zeitgemifie, am Exo-
dus orientierte, Politik aussehen konnte. Paolo Virno zieht Fragmente des Mythos
heran, um die Vereinnahmung des gesellschaftlichen Aufbruchs der 60er und 70er
Jahre zu beschreiben und um politisches Vermdgen im Zeitalter des spiten Kapitalis-
mus auszuloten. Diese sikularen Interpretationen belegen, warum der Exodus nach
wie vor dazu inspiriert, sich fiir eine gerechtere und freiere Gesellschaft einzusetzen,
und warum er nicht nur als Narrativ, sondern auch als Warnung und Vorbild erinnert
werden sollte.



Abstract

Resistance against oppression and exploitation is motivated by physical revulsion, by
theoretical objection, and to a large extent by myths about a feasible liberation. The
exodus of the Israelites from Egypt is one of the oldest reports of a people success-
fully overcoming slavery and genocide. Regardless of whether the liberation actually
happened as it is told in the Pentateuch, the narrative of these mythical events has
encouraged generations to resist repression and to seek a more just life. Since the
Age of Enlightenment, this myth has been secularized in order to make its charis-
ma visible to people of all faiths and unbeliefs. This work examines in what way over
the past hundred years this myth has been used to understand the human condition
and to promote humanistic values. It shows the significance the Exodus maintains,
in particular as a hermeneutical model for psychoanalysis, as a material for art, as
a strategy for politics and as a narrative for philosophy. Sigmund Freud investigates
the story of Exodus to expose the causes for the development of religion and ethics
and to understand why people oppose the rational civilizing of their inclination to
violence, jealousy, and self-abandonment. Thomas Mann recounts the myth in a di-
senchanting and ironic manner to warn against alleged saviors and to counteract the
Germans’ submissiveness to the barbaric perversion of socialist ideals. Michael Wal-
zer explores the use and abuse of Exodus by historical revolutionary movements to
show how Exodus should be read to restrain from a messianic reenactment of ra-
dical politics and to outline a realistic emancipatory perspective. Paolo Virno uses
fragments of the myth to explain how the social uprisal of the 1960s and 1970s could
be colonized by capitalism, and to identify political abilities in the age of late capi-
talism. These secular interpretations make it evident that the Exodus still inspires
activism for a more just and free society and that it should be remembered not only
as a narrative but also as a warning and an example.



Vorwort

Oft genug ist akademisches Arbeiten wie ein Glasperlenspiel. Geisteswissenschaf-
ten und im besonderen die Philosophie werden meines Erachtens nicht zum blofien
Selbstzweck betrieben, sie haben durchaus praktische und politische Aufgaben. Die-
se wahrzunehmen war mir wichtig wihrend ich iiber die sikulare Bedeutung des
Exodus nachdachte, recherchierte und schrieb. Seit der Milleniumswende bestim-
men dystopische oder sogar apokalyptische Zukunftserwartungen kulturelle und po-
litische Diskurse. Positive Visionen gesellschaftlicher Verinderung sind rar gesit,
doch wenn sie geduflert werden, werden sie im Feuilleton belichelt und manchmal
auch zurecht beargwohnt. Das Fehlen von Utopien im 21. Jahrhundert lihmt jedoch
politisches Engagement. Mehr noch, durch die Zuriickhaltung, gesellschaftliche Vi-
sionen zu duflern, wird das Feld denjenigen iiberlassen, die durch die Beschworung
von Alptriumen Angste erzeugen. Die Untersuchung des Exodus als Erzihlung der
Emanzipation zielt daher darauf ab, utopisches Denken zu rehabilitieren und gleich-
zeitig zu unterscheiden, ob Narrative der Emanzipation dazu verwendet werden
Massen zu verfithren oder ob sie dazu motivieren Unterdriickung wahrzunehmen
und itber Méglichkeiten ihrer Uberwindung nachzudenken.

Ich begann meine Recherchen iiber zeitgendssisches emanzipatorisches Denken
im Frithjahr 2014 auf den Exodus zu fokussieren. Ein wichtiger Anlass dafiir war An-
dreas Hetzels Vortrag Das Durchbrechen der Angst. Fiir eine postsouverine Exodus-Politik
im Rahmen des Symposiums Political Abilities. Rainer Thurnher und Andreas Ober-
prantacher haben meine Recherchen iiber sikulare Lektiiren des Exodus, die Ausar-
beitung eines konzisen Forschungsprojekts sowie dessen Niederschrift kritisch kom-
mentiert und mit wichtigen Hinweisen bereichert. Benedikt Unterberger und Hed-
wig Dejaco haben das Manuskript mehrmals genau gelesen und mich bei inhaltli-
chen und sprachlichen Schwierigkeiten beraten. Mit Hilfe eines mehrmals verlinger-
ten Stipendiums des Vizerektorats fiir Forschung der Universitit Innsbruck konnte
ich das Forschungsprojekt ziigig umsetzen. Der dsterreichische Wissenschaftsfond
hat diese Publikation geférdert. Thnen allen sei an dieser Stelle von Herzen gedankt.
Im Rahmen von Symposien und Gastvortragen an den Universititen von Innsbruck,
Hildesheim, Messina, Alberta und Victoria konnte ich Teilaspekte meiner Forschung
vorstellen. Bemerkenswert war dabei, dass die anschliefSenden Diskussionen immer
auch aktuelle politische Ereignisse und Entwicklungen thematisierten. Zu meiner
Freude trug meine sikulare Interpretation des Exodus damit dazu bei, dass an phi-
losophischen Instituten konkreter iiber gesellschaftliche Utopien und Potentiale von
Emanzipation im 21. Jahrhundert nachgedacht wurde.

Innsbruck, 17. Januar 2019 Laurin Mackowitz
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1 Einleitung

Als am 1. Januar 1994 die Guerilleros und Guerilleras des Ejército Zapatista de Libera-
cion Nacional aus ihren Verstecken im lakandonischen Urwald kamen und zentrale
Orte im Bundesstaat Chiapas in Mexiko besetzten, beriefen sie sich in ihrem Tun und
Denken nicht mehr auf orthodoxe anarchistische und marxistische Revolutionstheo-
rien. Sie lehnten die Guerilla-Taktiken und die maoistischen Organisationsstruktu-
ren, nach denen sie bisher operiert hatten, nunmehr ab und machten sich auf die
Suche nach einer neuen Theorie und einer neuen Praxis des Widerstands und der
Befreiung. Um ihre Erfahrungen und Hoffnungen auf einer — nunmehr von den Vor-
urteilen revolutionirer Theorien bereinigten — kognitiven Karte zu verorten, griffen
sie auf den Mythos des Exodus der Israeliten aus Agypten zuriick. Dieser umschreibt
das Leid eines unterdriickten Volkes, die Mithen und Hindernisse seiner Selbstbefrei-
ung und die Griindung einer neuen gerechten Ordnung. Die Zapatisten — wie sich
die in der Befreiungsbewegung Aktiven mit Referenz auf den mexikanischen Revolu-
tionsgeneral Emiliano Zapata nennen — identifizierten sich gewissermaflen mit den
Israeliten und machten sich daran, sich von der postkolonialen und neoliberalen Un-
terdriickung zu befreien und die Fundamente einer neuen Gesellschaft zu legen. Ihr
Exodus sollte kein physischer, sondern ein spiritueller und politischer sein.'

Auch die Frankfurter Zeitschrift fiir Sozialforschung Westend befasste sich 2014
mitdem Exodus als Metapher fiir politische Praktiken, die sich explizit von Identitats-
und Reprisentationspolitiken sowie von Strategien der Reform und der Revolution
abgrenzen. Neue soziale Bewegungen, wie Occupy, 15M oder der Arabische Frithling,
wiirden, um dem gefiihlten Stillstand zu entkommen, neue Formen politischer Asso-
ziation und Artikulation erfinden. Ein Konsens der in dieser Zeitschrift versammel-
ten Positionen ist, dass die mit dem Exodus umschriebenen politischen Praktiken

1 In Maya Exodus. Indigenous Struggle for Citizenship in Chiapas berichtet die Anthropologin Hei-
di Moksnes, dass die Appropriation des monotheistischen Mythos so weit gehe, dass der zwi-
schen 1959 und 2000 amtierende Bischof von Chiapas, Samuel Garcia Ruiz, als ,, present-day

Moses* bezeichnet wurde. (Moksnes 2013, 1)
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vermehrt kulturelle und ethische Dimensionen miteinbeziehen und neu besetzen.
Diese zeitgendssische politische Philosophie des Exodus rezipiert das Denken von
Baruch de Spinoza, Martin Buber, Gilles Deleuze oder auch Gustav Landauer, um
unter dem Terminus des ,,Exodus* demokratische Potentiale in postmodernen und
postfordistischen Gesellschaften zu diskutieren. Um einer allumfassenden biopoli-
tischen Kontrollgesellschaft, die parasitir die kreativen kognitiven Potentiale einer
heterogenen Multitude anzapft, zu entkommen, miissten Fluchtlinien eines Exodus
aus dem Spektakel gezogen werden.? Dabei wird ,,Exodus* als Metapher fiir politi-
sche Praktiken verwendet, die gegen und jenseits der durch Demokratie und Markt-
wirtschaft vorgegebenen Handlungsoptionen, Meinungen artikulieren und Verin-
derungen einleiten.*

Esist moglich, dass diese praktische und theoretische Bezugnahme auf den Exo-
dus tatsichlich dazu dienen kann, zeitgendssischen emanzipatorischen Bemithun-
gen eine neue Perspektive und Form zu geben.” Weil jedoch in der Vergangenheit
utopische Entwiirfe und revolutionire Experimente oftmals hinter ihren progressi-

2 Loick, Diederichsen, Jaeggi, Lorey 2014, 124f

3 Antonio Negri und Michael Hardt verwenden in Empire. Die neue Weltordnung (2003) den Be-
griff der ,,Multitude®, um eine heterogene Menge von gemeinsam handelnden Singulari-
taten zu beschreiben. Der Begriff der ,,Fluchtlinie“ bezeichnet in Gilles Deleuzes und Felix
Guattaris Tausend Plateaus ,,Bewegungen, die Territorialisierung und Schichtung auflésen*
(Deleuze/ Guattari 1992, 12). Der Begriff des ,,Spektakels“ wird von Guy Debord in Die Gesell-
schaft des Spektakels verwendet, um eine durch den Warenfetischismus erzeugte leblose und
entfremdende Scheinwelt zu bezeichnen. (Vgl. Debord 1999)

4 Folgende Theoretiker sind in diesem Zusammenhang von Bedeutung: Chantal Mouffe, die in
Exodus und Stellungskrieg (2005) eine Kritik der globalisierungskritischen Politik neuer sozia-
ler Bewegungen artikuliert; Andreas Hetzel, der in Das Durchbrechen des Zirkels der Angst. Fiir
eine postsouverine Exodus-Politik (2015) fiir einen Exodus aus paranoisch besetzten Beziehun-
gen zum Staat pladiert; Isabell Lorey, die in Figuren des Immunen. Elemente einer politischen Theo-
rie (2011) den Auszug der Plebejer aus Rom, durch den Institutionen zum Schutz plebejischer
Rechte durchgesetzt wurden, als Exodus bezeichnet. Darliber hinaus haben sich u.a. auch Da-
niel Loick, Eva Redecker, Gerald Raunig, Isabelle Fremeuaux, John Holloway, Juliane Reben-
tisch, Margarita Tsomou, Oliver Marchard, Paolo Virno, Roberto Nigro, Warren Breckman und
Yann Moulier Boutang mit dem Exodus als politische Praxis beschaftigt.

5 Damitkonnte der Aufforderung des Aktivisten und Philosophen Daniel Bensaid in Eine Welt zu
verindern. Bewegungen und Strategien gefolgt werden: ,,Nach den grofden sozialen und morali-
schen Niederlagen des 20.Jahrhunderts haben wir das Rechtund die Pflicht, neuzu beginnen,
die zerrissenen Fiden der Emanzipation wieder aufzunehmen, die Welt zu verandern, bevor

sie in der sozialen und 6kologischen Katastrophe versinkt.“ (Bensaid 2003,10)
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ven Anspriichen zuriickblieben und zudem meistens mit einem hohen menschlichen
wie 6kologischen Preis erkauft wurden, ist es geboten, dieses Phinomen der Sikula-
risierung des Exodus-Mythos und seiner Vergegenwartigung als Narrativ der Eman-
zipation zu untersuchen und zu kritisieren, welche Potentiale aber auch welche Ge-
fahren er fiir emanzipatorisches Streben beinhaltet.

Der Exodus-Mythos wurde aus mehreren Perspektiven und mit unterschiedli-
chen Intentionen beforscht und wieder erzihlt. Seit seiner Entstehung war er Ge-
genstand theologischer Auslegungen, historischer Forschungen, mystischer Speku-
lationen, politischer Instrumentalisierungen sowie kiinstlerischer Inspiration. In
der Neuzeit rezipierten ihn auch antiklerikale DenkerInnen und in der Moderne wur-
de er von AtheistInnen sikularisiert. In dieser Form prigt er auch heute noch grund-
legende Vorstellungen emanzipatorischer Weltanschauungen.

Die Redaktions- und Rezeptionsgeschichte des Exodus wurde in jiingerer Zeit
aus historischer, juridischer und theologischer Sicht untersucht. So verfolgt der von
Marc Vervenne herausgegebene Band Studies in the Book of Exodus: Redaction, Recepti-
on, Interpretation (1996) das Ziel, die Entstehungsgeschichte des Exodus-Buches zu
entmystifizieren, indem u.a. die Bedeutung der um 550 v.u.Z. entstanden Priester-
schrift und ihrer im 5. Jahrhundert v.u.Z. erfolgten nachpriesterlichen Redaktion
gegeniiber den ilteren Schriften hervorgehoben wird. Auch Jan Christian Gertz ver-
folgt in Tradition und Redaktion in der Exoduserzihlung. Untersuchungen zur Endredakti-
on des Pentateuch (2000) eine literarhistorische Analyse des Exodus. Unter Einbezie-
hung verschiedener kontroverser Hypothesen versucht er eine konsensfihige Theo-
rie der Entstehung des Pentateuchs zu formulieren. Dessen uneinheitliche Sprache
und Theologie witrden darauf hinweisen, dass die Exodus-Erzihlung sich durch eine
Komposition und Redaktion ilterer Texte unterschiedlicher Autoren (Jahwist, Elo-
hist, Priesterschrift) entwickelt habe. Christoph Berner vertritt in Exoduserzihlung.
Das literarische Werden einer Ursprungslegende Israels (2010) die These, dass der Penta-
teuch durch eine kontinuierliche vor- und nachpriesterschriftliche Bearbeitung ent-
standen sei. Jan Assmanns Moses der Agypter. Entzifferung einer Geddchtnisspur (1998)
untersucht die Rezeption des Exodus von Manetho iiber Schiller und Spencer bis
Freud, wobei er insbesondere die Wirkungsgeschichte der im Exodus aufgeworfe-
nen Unterscheidung zwischen falschem und wahrem Glauben beleuchtet. Dominik
Markls Der Dekalog als Verfassung des Gottesvolkes. Die Brennpunkte einer Rechtshermeneu-
tik des Pentateuch in Exodus 19-24 und Deuteronomium 5 (2007) beschiftigt sich zum ei-
nen mit der Frage nach den Unterschieden des Dekalogs im Buch Exodus und des
Dekalogs im Buch Deuteronomium, zum anderen mit der Frage nach der Stellung
des Dekalogs gegeniiber dem jeweils geltenden Recht und mit der Frage, ob der De-
kalog als erste Verfassung anzusehen ist.
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Die historische, theologische und juridische Untersuchung der Entstehung und
Entwicklung dieses Mythos ist daher bereits von unterschiedlicher Seite her erfolgt.
Eine Untersuchung der Sikularisierung des Exodus zum Narrativ der Emanzipation
ist mir jedoch nicht bekannt. Auch die dafiir notwendige Analyse der sikularen Lek-
titren des Exodus-Mythos im 20. Jahrhundert wurde noch nicht geleistet. So hat der
zeitgendssische Diskurs iiber den Exodus als Narrativ der Emanzipation es bisher
vernachlissigt, den Prozess der Sikularisierung, innerhalb dessen die Vergegenwir-
tigung des Exodus verortet ist, angemessen zu bedenken. Die Metapher und das Nar-
rativ des Exodus werden beniitzt, ohne deren Genealogie — die in der Aneignung des
monotheistischen Mythos durch emanzipatorische Theorien besteht — nachzuvoll-
ziehen. Eine vollstindige Analyse, die theologische bis hin zu popkulturellen Lektii-
ren des Exodus beriicksichtigt, kann nur von einem entsprechend interdiszipliniren
Forschungsteam geleistet werden. Mein philosophischer Beitrag zu diesem Projekt
besteht darin, allgemeine Hypothesen dariiber zu entwickeln, welche Bedeutungen
dem Exodus im vergangenen Jahrhundert gegeben wurden und welche er fiir die Ge-
genwart haben kann.

Im Zentrum meiner Untersuchung steht dabei die Frage, in welcher Beziehung
die Vergegenwirtigung des Exodus-Mythos als Narrativ der Emanzipation zu den
spatmodernen Prozessen der Sikularisierung und Remystifizierung steht. Dariiber
hinaus werden im Speziellen auch folgende Fragen erértert: Welche Momente des
Exodus wurden im 20. Jahrhundert aktualisiert und welche wurden ignoriert, inver-
tiert oder transformiert? Sind mythologische Muster politischer Praktiken in einer
Welt, die in vielerlei Hinsicht von einer rationalen politischen und 6konomischen
Pragmatik gelenkt wird, obsolet? Welches Paradigma kollektiver Identititsbildung
prafiguriert der Exodus? Auf welche Art begriindet der Exodus exklusive Vorstellun-
gen von Gemeinschaft? Wie kritisieren sikulare Lektiiren diese Exklusivitit und in-
wieweit entwickeln sie, indem sie den Exodus sikularisieren und invertieren, Vor-
stellungen von Gemeinschaft, die nicht-exklusiv sein sollen? Ist der Exodus ein Re-
zept zur Erringung einer solidarischen, liberalen und egalitiren Gesellschaftsord-
nung, oder eine Warnung davor, was geschehen kénnte, wenn sich eine heteroge-
ne Menge verunsicherter Individuen von IdealistInnen dazu verleiten lisst, ihre per-
sonlichen Ansichten und Interessen zugunsten eines vermeintlich gréf3eren Ganzen
aufzugeben? Inwiefern kann der Rekurs auf den Exodus zum Verstindnis emanzipa-
torischer Bewegungen beitragen? Letztendlich gilt es zu entscheiden, ob der Exodus
auch im 21. Jahrhundert als eine grof3e Erzihlung mit der Macht, die Welt zu verin-
dern, wirksam sein kann oder ob diese Geschichte als ein vormodernes Residuum
zu betrachten ist, das sich in mehr oder weniger verschleiernden oder gewalttitigen
Symptomen manifestiert, aber seinen itberragenden Einfluss verloren hat?
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Weil eine umfassende Analyse der sikularen Vergegenwirtigung des Exodus als
Narrativ der Emanzipation noch nicht vorliegt, sollen hier vornehmlich sikulare
Lektiiren des Exodus im 20. Jahrhundert analysiert werden. Dennoch sollen mehrere
Perspektiven und Methoden der Sikularisierung dieses Mythos dargestellt werden,
weshalb von ihm inspirierte psychoanalytische Spekulationen, literarische Wieder-
oder Neuerzihlungen sowie philosophische Theorien beriicksichtigt werden.

Sigmund Freuds Beschiftigung mit Moses in Der Mann Moses und die monotheis-
tische Religion (1939) fungiert hier als Ausgangspunkt. Fiir seine psychoanalytische
Theorie der Gesellschaft und seine politische Psychoanalyse sind die Mythen iiber
den Propheten Moses und den Auszug der Israeliten aus Agypten wesentlich. Freud
erkenntim Exodus eine Kulturgriindungserzahlung, mit der die psychischen Mecha-
nismen von Gesellschaft erklirt werden kénnen. So will die Psychoanalyse in den un-
bewussten prihistorischen Anfingen der Kultur Ursachen fiir die Dispositionen zu
Religion und Gewalt, zu Patriarchat und exklusiver Gemeinschaftlichkeit erkennen.
Freuds tiefenpsychologische Untersuchung des Exodus eignet sich den Mythos an,
indem sie weit tiber historische und theologische Auslegungen hinausgeht, um Er-
klirungen fiir die Problematik nationaler oder religiéser Identititen und Einsichten
fir die Frage, wie kulturelle und ethische Transformationen konzeptualisiert wer-
den kénnten, zu formulieren. So zielt die psychoanalytische Deutung des Exodus
auf die Stirkung eines zur Miindigkeit fihigen Ichs — eines Ichs das sich souverin
gegeniiber Zwingen verhilt, die durch vergangene traumatische Ereignisse verur-
sacht sind und die innerhalb des psychischen Apparats und der gesellschaftlichen
Institutionen und Hierarchien vorherrschen.

Diese Gedanken wurden von Thomas Mann in der Erzihlung Das Gesetz (1944)
aufgegriffen. Diese Neuerzihlung des Exodus steht hier stellvertretend fur die lite-
rarische und auch allgemeiner fiir die kiinstlerische Auseinandersetzung mit dem
Exodus-Mythos im 20. Jahrhundert. Natiirlich sind Arnold Schénbergs 1954 uraufge-
fithrte Oper Moses und Aron, an der der 1933 emigrierte Komponist seit 1925 arbeitete,®
oder Marc Chagalls Bilder und Glasmalereien, wie Moses mit den Gesetzestafeln (1950)

6 Dusollst nicht, du muf3t ist der Titel des zweiten Stiicks von Vier Stiicken fiir gemischten Chor (op.
27). Hier heifstes: ,,Dusollstdir kein Bild machen!/ Denn ein Bild schranktein,/ begrenzt, fafst/
Was unbegrenzt und unvorstellbar bleiben soll.“ (Arnold Schonberg nach: Uekermann 1985,
29) Auch in Moses und Aron wird der Exodus sikularisiert. Die Betonung liegt auf der Ausein-
andersetzung zwischen den Briidern Moses und Aron—Vertretern eines stummen Gottes und
eines gefithlten Gotzen—und nichtauf dem Auszug oder den Verhandlungen mitdem Pharao.
Hierwerden nicht nur metaphysische Gedanken formuliert, sondern es wird auch der Konflikt
zwischen Theorie und Praxis vorgefiihrt. Die Oper endet mit der Aufforderung Moses’ an das

Volk, immer in der Wiiste zu bleiben.
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oder Moses zerbricht die Gesetzestafeln (1956), durchaus auf ihre eigene Art bedeutende
kiinstlerische Bearbeitungen des Exodus im 20. Jahrhundert. Allerdings miisste eine
Deutung dieser Werke, die psychologische, politische und geschichtsphilosophische
Momente erfassen soll, viel mehr konstruieren als dies bei der explizit diese Momen-
te aufgreifenden Exodus-Erzihlung Manns erforderlich wire.

Um die unterschiedlichen Facetten, die eine politische Philosophie des Exodus
bereithilt, nicht zu vernachlissigen, werden zwei politisch-philosophische Lektiiren
des Exodus eingehender untersucht, wobei die eine — Michael Walzers Exodus und
Revolution (1986) — in einem kommunitaristischen, die andere — Paolo Virnos Exodus
(2010) - in einem postoperaistischen Diskurs verortet ist. Walzer schligt vor, den
Exodus als Narrativ radikaler Politik, alternativ zu Reform und Revolution, zu ver-
wenden. In dieser Hinsicht hat Walzer den Diskurs iiber die politischen Potentiale
des Exodus mafdgeblich beeinflusst. Virnos Strategie ist es, eine Reihe von anarchis-
tischen und kommunistischen politischen Begriffen mit dem Exodus zu verkniipfen,
und er hofft dadurch eine neue emanzipatorische Perspektive entwickeln zu konnen.

Diese Autoren stellen jedenfalls nur eine Auswahl aus einem schillernden Kor-
pus von Exodus-Lektiiren, -Interpretationen und -Vergegenwirtigungen dar. Von
Seiten der Wissenschaften, der Kiinste, der Religionen und der Popkultur wurde die-
ser Mythos wieder- und neuerzihlt, wobei jeweils eigene Gewichtungen und Inter-
pretationen an den biblischen Text herangetragen wurden. Die hier untersuchten
Autoren haben jedoch hinsichtlich der Frage, in welcher Beziehung die Vergegen-
wartigung des Exodus-Mythos als Emanzipations-Narrativ zum Prozess der Sikula-
risierung und Remystifizierung in der Spitmoderne steht und inwiefern der Rekurs
auf den Exodus zum Verstindnis emanzipatorischer Bewegungen beitragen kann,
die komplexesten und konturiertesten Theorien entwickelt. Durch die wechselseiti-
gen Verkniipfungen dieser psychoanalytischen, literarischen, politischen und philo-
sophischen Lektiiren wird deutlich werden, welche Bedeutung dem Exodus-Mythos
als zeitgendssischem Narrativ der Emanzipation zukommt.

Wenn religiose und mythologische Weltbilder gegeniiber wissenschaftlichen Mo-
dellen der Welterklarung sowie rationalen Methoden des Erkennens und Handelns
an Bedeutung gewinnen, erscheint die Kritik des Mythischen und seiner in sikulari-
sierter Gestalt wiederkehrenden Reste geboten. Aus diesem Grund ist Francis Bacons
Forderung, Erkenntnis behindernde Gétzenbilder und Ungliick verursachende Irrtii-
mer zu beseitigen, nach wie vor dringend.” Aktuell ist auch Claude Levi-Strauss’ phi-
losophische Mythentheorie, die danach strebt ,,ein Verzeichnis der geistigen Schran-

7 Bacon hatte bereits 1602 in seinem Novum organum falsche Wahrnehmungen, Missverstand-

nisse, Irrtiimer und Vorurteile bezeichnet und kritisiert. (Vgl. Bacon 1990)
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ken an[zu]legen“®, um herausfinden, welche Vorstellungen und Meinungen rationa-
les und kritisches Denken behindern, welche gesellschaftlichen Funktionen Mythen
erfiillen, welches Unrecht von ihnen verschleiert oder legitimiert wird und mit wel-
chen Inhalten die Mingel sozialer Assoziation und metaphysischer Orientierung da-
durch ausgeglichen werden.

Der Exodus-Mythos ist daher als hermeneutisches Narrativ auch fiir die psycho-
analytische Theorie der Gesellschaft relevant. Diese erkennt in der Mosesgeschich-
te Ursachen und Muster fiir die Entwicklung des Uber-Ichs und die unbewusste
Triebunterdriickung sowie fiir die Entwicklung von Normen und kollektiven Trieb-
dispositionen, wie den Hang zu freiwilligem Gehorsam und Autorititssehnsucht bei
gleichzeitigem Unbehagen und der Feindseligkeit gegentiber der Autoritit, dem Ge-
setz und dem kulturell erlernten Triebverzicht. Hier zeigt sich auch die Relevanz
des Exodus fiir die Anthropologie, fir die dieser Mythos ein mégliches Modell der
Menschwerdung und Kulturentwicklung darstellt.” Die Fragen nach den Anfingen
und Grundiiberzeugungen des Monotheismus sind, auch gerade angesichts der ge-
walttitigen und intoleranten Manifestationen radikaler Interpretationen der heili-
gen Schriften aller groRen monotheistischen Weltreligionen, virulent. Die Untersu-
chung der Sikularisierung des Exodus versteht sich daher als Teil dieser Forschungs-
bemithungen. Sie zeigt einerseits, auf welche Art und Weise der nach wie vor wirk-
michtige Exodus-Mythos Denken und Handeln seiner RezipientInnen formt, wel-
che diskursive Leerstelle dieser Mythos in seiner sikularen Gestalt besetzt. Anderer-
seits wird klar, welche Schranken uns seine Wiedererinnerung auferlegt und welche
Stereotype sie pragt.

Der Exodus muss als politischer Mythos begriffen werden, der als Werkzeug zur
Manipulation und Steuerung gesellschaftlicher Entwicklungen verwendet werden
kann.'® Insofern ist der Exodus Gegenstand einer aufklirenden Mythenkritik und
einer Kritik von subtilen Herrschafts- und Unterdriickungsmechanismen. Die Tra-
dition der Aufklirung versteht Philosophie als Titigkeit, die zu einem miindigen Ver-
stand, zu autonomer Kritik, kritischer Neugier und kreativer Phantasie erzieht und
die Wirklichkeit von subjektivierenden und passivierenden Vorstellungen, Vorurtei-
len und Ideologien entzaubert." Die andauernde, niemals mit dem kritischen Nach-
fragen aufhérende Kritik der Geschichten, die sich die Menschen iiber das Leben und

8 Levi-Strauss 1980, 23
9 Vgl. u.a. Sigmund Freuds Der Mann Moses und die monotheistische Religion (1939) und Slavoj
Zizeks The Big Other Doesn't Exist (1997).
10 Vgl. u.a. Ernst Cassierers Der Mythos des Staates (1978)
11 Vgl. u.a. Michel Foucault Was ist Aufkldrung? (1990)
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die Wirklichkeit erzihlen, kann verhindern, dass sich die humanistische Kultur in ei-
ne inhumane verwandelt.

Eine solche Kritik des Aberglaubens und der politischen Ideologie ist Grundbe-
standteil einer kulturellen Ordnung, die Despotie, Sklaverei und Ungerechtigkeit ver-
urteilt. Thre Werte sind die des Humanismus; Wiirde, Gerechtigkeit, Menschlichkeit,
Solidaritit und Freiheit ihre erklirten Leitideale.



2 Sakularisierung und Remythifizierung

2.1 Philosophische Mythenabstinenz

Moderne Denker versprachen sich von der Ablehnung religidser oder traditio-
neller Lebens-und Denkformen eine Zunahme rationaler, demokratischer und ethi-
scher Lebensfithrung. Angesichts der Katastrophen und Griuel, die trotz oder erst
durch die nach rationalen Kriterien organisierte Produktion, Administration, Kon-
trolle und Uberwachung méglich wurden, ist es mehr als berechtigt, an den Verhei-
fungen der Moderne zu zweifeln. Desillusioniert kritisieren Adorno und Horkhei-
mer, 1944 in der Dialektik der Aufklirung, dass ,,die Morallehren der Aufklirung [...]
von dem hoffnungslosen Streben*!
ligion einen intellektuellen Grund dafiir zu finden, in der Gesellschaft auszuhalten,
wenn das Interesse versagt.“” Selbst der Idealismus Kants, der die gegenseitige Ach-
tung der Wiirde jedes Menschen zur Pflicht erhebt, wire, wie sie polemisch schrei-

zeugen wiirden, an ,, Stelle der geschwichten Re-

ben, nichts weiter als eine Illusion, respektive ,,der iibliche Versuch des biirgerlichen
Denkens, die Riicksicht, ohne welche Zivilisation nicht existieren kann, anders zu be-
griinden als durch materielles Interesse und Gewalt, sublim und paradox wie keiner
vorher, und ephemer wie sie alle.“*

Sind die Bemithungen der Aufklirung angesichts des Riickfalles in die Barbarei
tatsichlich fruchtlos geblieben oder ist dieser Riickfall nicht vielmehr eine Ermah-
nung, dass die Aufklirung noch nicht zu ihrem Ende gekommen ist und eine Auf-
forderung dazu, die emanzipatorischen Bemithungen ernsthafter und mit dem Be-
wusstsein ihres méglichen Scheiterns fortzufithren? Steht auch hinter dem Spekta-
kel des Kapitalismus und der fantasierten Welten digitaler Hyperrealititen lediglich
das Recht des Stirkeren? Oder ist die Erklirung durch ,, materielles Interesse und

Gewalt“* nur der letzte Ausweg eines Denkens, das fiir die Grausamkeit, Ignoranz

Horkheimer/ Adorno 1997, 104
Ebd.
Ebd.
Ebd.

AP WN
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und Absurditit der industriellen kapitalistischen Zivilisation keine imaginire Me-
tapher mehr findet? In der postmodernen’, posthistorischen® und postdemokrati-
schen’ Gegenwart steht es, wie Peter Sloterdijk in Nach der Geschichte feststellt, ,,um
die Erzihlbarkeit der entfesselten Realititen ebenso schlecht wie um ihre Vorhersag-
barkeit — von ihrer Ordnung unter ein geschichtsphilosophisches Schema ganz zu
schweigen“®

Dass diese Situation nicht nur als Befreiung von den ideologischen Vorurteilen
idealistischer Hoffnungen begriffen werden darf, lisst sich durch Roland Barthes
Vergleich der Metaphern der Wiiste und des Labyrinths treffend veranschaulichen:
In Wie zusammen leben. Simulationen einiger alltiglicher Riume im Roman stellt Barthes
diese beiden Riume in ihrer Symbolhaftigkeit einander gegeniiber. Das Labyrinth
zeigt einen Raum, der ,,die paradoxe Arbeit* symbolisiert, ,,die das Subjekt aufwen-
det [...], um sich in den Sackgassen eines Systems einzuschliefRen.“’ Die Wiiste da-
gegen ist nur scheinbar ein Gegenbegriff, denn sie kann auf eine ,,archetypischere
Schlieung“™® hinweisen. Sie schlief3t das Subjekt ein, da sie ein Raum ,,ohne jede
trennende Wand“™ ist, d. h. eine Sinnsphire symbolisiert, in der keine Unterschei-
dungen und damit Bedeutungen moglich sind.

Die von der modernen Religions- und Ideologiekritik entzauberte Welt'? ist zwar
durch mathematische Exaktheit, eindeutige Begrifflichkeiten und physikalische Ge-
setze erhellt, aber sie wirkt intransparent und unlesbar, in einem existenziellen Sinn
unheimlich und in einem metaphysischen Sinn obdachlos. Es stellt sich die Frage, ob
es Menschen aber iiberhaupt méglich ist, ohne metaphysisches Zuhause zu leben, zu
denken und zu handeln. George Bataille ist der Ansicht, dass es dafiir notwendig sei,
sich in der Unsicherheit und Schutzlosigkeit einzurichten.

,,Umohne Trug dem Anspruch Nietzsches zu entsprechen, miifite man auf die Entblo-

Rung sich reduzieren, die er beschrieben hat: auf die vollstandigste Verlassenheit, in

einer Welt, in der weder Gott noch Vaterland noch die Justiz Beistand leisten.«™

5 Vgl.Jean Francois Lyotard Das postmoderne Wissen (2012)
6 Vgl. Vilém Flusser Nachgeschichte (1993)
7 Vgl.Jacques Ranciére Demokratie und Postdemokratie (2010)
8 Sloterdijk 1988, 262
9 Barthes 2007,118
10 Ebd.
1 Ebd.
12 Vgl. Weber 1919, 488f
13 Bataille 2008, 45
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Ubrig bleibe eine Welt, in der normative und metaphysische Wahrheiten lediglich
relativ, vielleicht auch widerspriichlich zu anderen Wahrheiten sind. Niemals diirf-
ten sie aber Absolutheit beanspruchen. Deswegen liege das Bediirfnis nach tiberge-
ordneten Sinnzusammenhingen, das Jahrtausende lang durch Religionen jeglicher
Couleur erzeugt und befriedigt wurde, brach. Also stellt sich die Frage, ob es neu be-
ackert werden oder seiner Verwiistung anheim fallen solle.

Der Zweifel gegeniiber systematischen Entwiirfen, Geschichten und Mythen hat
deren Glaubwiirdigkeit zersetzt. Wer ernsthaft an ein Systemprogramm glaubt, wird
als dogmatisch oder naiv beargwohnt oder belichelt. An Orten mit weniger materiel-
lem Wohlstand und sozialer Sicherheit scheint es jedoch weniger problematisch zu
sein, , das eigene Leben einer transzendenten Sache zu weihen.“™ Fiir ZiZek ist es
eine ,traurige Tatsache, dass wir in den Lindern der [sogenannten] Ersten Welt es
zunehmend schwieriger finden, uns eine Sache vorzustellen, fiir die wir unser Le-
ben geben wiirden.“" Ist eine Person die sich fiir ein Ideal einsetzt — selbst wenn
sie dies nicht iiber die eigene Selbsterhaltung oder die Wiirde der Anderen stellt —
gleich fundamentalistisch und potentiell terroristisch oder einfach nur idealistisch,
in dem Sinn, dass es es ihr wichtig ist, das eigene Denken und Handeln nach einem
anerzogenen oder auch einem selbstgewihlten Ideal auszurichten?

Manchen mag es so scheinen, als ob mit dem Ende des real existierenden Sozia-
lismus auch die Forderungen von Humanismus und Emanzipation relativ oder gar
obsolet geworden wiren. Dem steht die Permanenz von Rassismus, Sexismus, Mi-
litarismus und Ausbeutung gegeniiber, die auch im 21. Jahrhundert nicht weniger
maichtig sind und daher auch weiterhin Gegenstand emanzipatorischer Bemithun-
gen bleiben. Der Historiker Hubert Christian Ehalt findet dafiir 2009 in Warum Kri-
tik? Warum Utopie? deutliche Worte:

,, Wir Blirgerinnen und Biirger dieser Welt befanden uns nie und befinden uns auch
heute nicht in einer Situation, in der wir, wo auch immer auf diesem Planeten wir le-
ben, zufrieden die Hande in den Schofd legen und sagen kdnnen, dass wir alle huma-
nistischen Ziele — wenigstens als weitgehend akzeptierte Maxime in einigen Teilen
der Welt—erreicht hitten.«'®

14 Zizek 2001

15 Ebd.
Auch in Aufverlorenem Posten kritisiert Zizek, dass ,,es heute, in der Ara der ,Postmoderne* fiir
,,die ,grofie Sache‘[...] [schlecht] aus[sieht], denn auch, wenn sich die ideologische Szene in
viele verschiedene Positionen aufgeteilt hat, die um die Vormachtstellung ringen, besteht
doch in einem Punkt Einigkeit: Die Zeit der groRen Erklarungen ist vorbei“ (Zizek 2009, 25)

16 Ehalt2009,1
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Was sich verdndert habe, sei der Diskurs. Heute werde im Zuge einer ,,neoliberale[n]
Neukonstruktion von Gesellschaft“? iiber Funktionen, nicht mehr iiber Visionen
und iiber Effizienz, nicht mehr iiber Ideale gesprochen.'®

Diese Diskreditierung des Idealismus steht im Zusammenhang mit dem Prozess
der Sikularisierung, d. h. der Herauslosung menschlicher Erfahrung aus dem Ewi-
gen, der Enteignung der Kirchen, der Suspendierung der Gotter und der Erméchti-
gung des Menschen, den Sinn seines Lebens selbst zu bestimmen.

Dahingehend schreibt Franz Kafka an Max Brod:

,,Sie konnten das entscheidend Gottliche gar nicht weit genug von sich entfernt den-
ken, die ganze Gotterwelt war nur ein Mittel, das Entscheidende sich vom irdischen
Leibe zu halten, Luft zum menschlichen Atmen zu haben.«'

Ambivalenter erfasst George Bataille die existenzielle Situation der Menschen, de-
nen das radikal Andere, iiber das nur spekuliert und im iibertragenen Sinn gespro-
chen werden kann, abhanden gekommen ist:

,,Der Mythos und die Méglichkeit des Mythos |6sen sich auf: (ibrig bleibt allein eine
unermessliche, geliebte und erbarmliche Leere. Die Abwesenheit des Mythos ist viel-
leichtdieser feste Boden unter meinen Fiifsen, vielleicht aber zugleich der schwinden-
de Boden.“%°

Eine Generation spiter scheint sich Michel Foucault in einem Gesprich mit Paolo
Caruso mit dem Verschwinden von Mythen einigermaflen angefreundet zu haben,
weshalb er weniger nostalgisch meint:

»Sagen wir also, daf die Rolle des Philosophen, der zu sagen hat, ,was los ist‘, heute
vielleicht darin liegt, aufzuweisen, dafd die Menschheit die Moglichkeit eines Funktio-
nierens [der Organismus funktioniert einfach, ohne Zweck] ohne Mythen zu entde-
cken beginnt. Das Verschwinden der Philosophien und Religionen kénnte damit zu-
sammenhingen.“?

Die Frage nach der Aufgabe der Philosophie hat auch heute, 28 Jahre spiter, nichts
von ihrer Aktualitit verloren. Das Bild aus dem Koran von acht den Thron Gottes tra-
genden Engeln aufgreifend, kann gemutmafit werden, dass die Menschen noch nicht

17 Ebd.,3

18 Vgl.ebd., 2

19 Kafka an Max Brod, 7. August 1920. Zit. nach Blumenberg 1990, 9
20 Bataille 2008, 81

21 Foucault, Michel/ Caruso, Paolo 1991, 27
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gelernthaben, wie arbeitslose Engel zuleben, d. h. nicht nur ohne einen Boden unter
den Fiiflen, sondern auch ohne die Vorstellung eines zu (er-)tragenden Heiligen.”
Der Philosoph und Psychoanalytiker Sergio Benvenuto meint dahingehend 2016
in dem Gesprich mit dem Philosophen Jean-Luc Nancy Das Heilige, die Religion. Ver-
langen nach Unendlichkeit — Monotheismen, alle menschlichen Gesellschaften wiirden
,uber irgendeine Form von Religiositit, das heif3t iiber Rituale und Glaubensiiber-

zeugungen in Bezug auf etwas ,Heiliges‘ “*

verfiigen. Auch AtheistInnen wiirden
nicht ohne ein Heiliges auskommen und statt Gottern, etwa Ideen wie ,,die Freiheit,
die Wahrheit, das allumfassende Gliick, die Befreiung der Menschheit“** heiligen.
Nancy betont, dass zumindest prinzipiell die Moglichkeit bestehe, dass der Raum
des Heiligen auch offen oder leer gelassen werden kénne. Dafiir miisste aufgehort
werden, ,,Ratlosigkeiten,  Beunruhigungen“, Wiinsche oder Angste in einen sakra-
len Raum , hineinzuprojizieren.“%*

Tatsichlich sieht es ganz anders aus: religiose Fundamentalismen feiern, glo-
bal gesehen, regen Zulauf, Nationalismen und Identititspolitiken finden eine ge-
schichtsblinde Anerkennung auch in sozialen Demokratien und fernostliche, esoteri-
sche sowie neo-pagane Religionsartikel sind feste Bestandteile spitkapitalistischer
Gesellschaften geworden. Von einem allgemeinen oder globalen Zuriickgehen von
Religion zu sprechen ist auch fiir empirisch forschende Religionssoziologen unzu-
lassig. Zwar gebe es in iiberwiegend protestantisch geprigten Kulturen eine Tendenz
zur Abnahme religioser Weltbilder, global gesehen konne jedoch keine kontinuierli-
che Sikularisierung festgestellt werden.*

Hermann Liibbe, ein Schiiler Joachim Ritters, meint 2007 in Religion in kulturel-
len und politischen Modernisierungsprozessen sogar, dass kulturelle und politische Ein-
flisse der Wissenschaft gegeniiber religiosen Weltanschauungen zuriickgehen. Er

22 Diese Metapher greift das Bild der im Koran genannten acht Engel auf, die den Thron Cottes
tragen. Navid Karmani paraphrasiert die entsprechende Passage in Fariduddin Attars Buch der
Leiden in Der Schrecken Gottes. Attar, Hiob und die metaphysische Revolte so: ,,Um die Engel, die
den géttlichen Thron tragen, ist es nicht besser bestellt. Auf den Schultern tragen sie die tGiber-
machtige Last, dabei gadhnt unter ihren Fiifien die Leere. Sie miifdten dchzen vor Anstrengung,
mufdten am ganzen Leib zittern aus Furcht, die Last nicht mehr tragen zu kdnnen.— Aber wenn
sich, so ruft einer der Throntrager Gottes aus seiner unbequemen Stellung, wenn sich nur ei-
ne Faser meines Korpers regte, stiirzt’ ich in die Tiefe, so unsicher ist mein Stand.* (Kermani
2005, 60 nach Fariduddin Attar Buch der Leiden, 5/0, 96)

23 Benvenuto/Nancy 2016,103

24  Ebd.

25 Ebd., 104

26 Vgl. Schlofiberger 2013, 228
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schreibt, religiose Traditionen wiirden sich nicht nur mithelos behaupten, sondern
sich auch in neuer Gestalt revitalisieren.?’ Als Griinde dafiir identifiziert er die ,, fort-
schreitende Lebensferne“?® der Wissenschaften, die dadurch , glaubensindifferent
“2% sei. Die fehlende lebensweltliche Einbet-
tung des Wissens von den sehr kleinen, sehr grofen und sehr komplizierten Dimen-

und damit bekenntnisunfihig geworden

sionen des Seins bewirke, dass veraltete Weltauffassungen zur praktischen und exis-
tenziellen Orientierung herangezogen werden.

In dhnlicher Weise wie der Begriff der ,, Postsikularisierung* deutet Max Webers
Begriff der , Wiederverzauberung® auf eine Uberwindung eines Regimes exzessiver
Rationalitit und eine Riickkehr zu einem obskuren und irrationalen Weltbild, ge-
speist von Vermutungen itber mogliche geheime und nach Max Weber ,,unberechen-
bare Michte.“*°

Ein Grund dafiir konnte darin liegen, dass das technische Wissen nicht nur zu
komplex ist, um von Laien verstanden zu werden. Auch die Auswirkungen der Tech-
nik auf unseren Planeten und das tigliche Leben seiner BewohnerInnen kénnen
selbstvon deren KonstrukteurInnen nicht mehr kontrolliert werden. Der Griff zu ma-
gischen Mitteln oder mythischen Erklirungen erscheint dann manchen als rettender
Ausweg.

So urteilt auch Peter Sloterdijk in Neuigkeiten iiber den Willen zum Glauben. Notiz
iiber Desikularisation, dass die Wissenschaften und die Philosophie nicht imstande
seien ,,die Erwartung einer Verstehbarkeit der Welt zu erfiillen und die Affekte einer
radikal gewordenen Subjektivitit auf sich zu nehmen.“*" Um mit dem Unerklarli-
chenund der ,,Endlichkeit des Wissens“** zu Rande zu kommen, miisste, so Sloterdi-
jk, der ,Realismus der positiven Kenntnisse durch einen gewissen Surrealismus|[...],
durch den Sinn fir das Mégliche, das Aufiergewodhnliche, das Wunderbare und das
Absurde“** kompensiert werden. Auch Marcel Hénaff fordert in Die Biihne der Macht.
Die Inszenierung der Politik, das ,,unbewiltigte Imaginire“** in , legitimen Figuren der

Sozialitit“* anzuerkennen, da dieses ansonsten in iibersteigerten ,, perversen For-

27 Vgl. Liibbe 2007, 43
28 Ebd.,57

29 Ebd.

30 Weber1919, 488

31 Sloterdijk 2007, 83
32 Ebd,82f

33 Ebd.

34 Hénaff2014, 95

35 Ebd.
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ncc36

men“*® wiederkehren und von populistischen oder faschistoiden Bewegungen ver-

einnahmt wiirde.

2.2 Das Verhaltnis von Gegenaufklarung und Romantik
2.2.1 Die karnevaleske Fortsetzung des Religiésen

Diese Phinomene sind alles andere als neu. So schreibt Aleida Assmann 2013 in

Ist die Zeit aus den Fugen?, dass auch schon in der Neuzeit , keineswegs alle Zeichen auf
“37 waren. Vielmehr kénnten zwei ,, komplementire Entwicklun-

gen“*® ausgemacht werden. Neben der ,,selbstbewussten Innovation“*’, welche al-
te Vorstellungen iiberwinde, habe es auch eine ,, Traditionskritik, Traditionserschlie-
“% yund damit eine ,, Wiederentdeckung und Wieder-
“# segeben. Allerdings sei-
en neue Institutionen mit der philologischen und historischen Pflege des Vergange-

Zukunft eingestellt

fung und Traditionssicherung
aneignung einer als zeitlos anerkannten Vergangenheit

nen beauftragt worden. Die Religion wurde, so Assmann, von den Geschichtswissen-
schaften und von der Kunst beerbt. Diese betrieben von nun an jenseits religiéser
Rahmenbedingungen ein ,,romantisches Reimaginieren des Verlorenen und die lite-
rarische Archivierung des Ausgemusterten und Verschwindenden.“**

Als eine solche Reimagination identifiziert auch Riidinger Safranski die kiinstle-
rische Sikularisierung religiéser Tropen:,,Romantik sei die Fortsetzung der Religion
mit dsthetischen Mitteln.“* Diese zu Rationalitit und Industrialisierung komple-
mentiren romantischen Bewegungen werden auch als Gegenmoderne bezeichnet,
die, wie Peter Sloterdijk ironisch schreibt, der rationalen ,, Verfliissigung der Leicht-
gliubigkeit“* vehement Widerstand leistet und mit naiver oder virtuoser Dogmen-
Aufbewahrung eine ,, Position der Altgliubigkeit“* befestigt.

36 Ebd.

37 Assmann 2013, 99

38 Ebd., 100
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41 Ebd.
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In Literatur und Karneval. Zur Romantheorie und Lachkultur zeigt der russische Lite-
raturwissenschafter Michail Bachtin, dass die restriktive hierarchische Ordnung des
Mittelalters durch ihre karnevalesken Transgressionen auf den Kopf gestellt wurde:

,,Leicht zugespitzt kann man sagen, dafd der mittelalterliche Mensch gleichsam zwei
Leben lebte: ein monolithisch-ernstes, diisteres, streng hierarchisch geordnetes, von
Furcht, Dogmatismus, Ehrfurcht und Pietat erflilltes offizielles Leben und ein zweites
karnevalistisches Leben: frei, voll von ambivalentem Lachen, von Gotteslasterung und
Profanation, von unziemlichen Reden und Gesten, von familidrem Kontakt aller mit

allen. Beide Leben waren legalisiert, aber durch strenge Zeitgrenzen getrennt.“*¢

In Analogie dazu kénnen Phinomene wie Romantisierung, Remythifizierung oder
Obskurantismus als karnevaleske Riume und Zeiten betrachtet werden, in denen
die wissenschaftlich technische Rationalitit transzendiert und ihre Heiligkeit profa-
niert werden. Wihrend solcher Zeitriume tiberleben mythisches Denken, metaphy-
sische Vorstellungen und religiose Rituale. Das von Bachtin beschriebene Verhiltnis
hatsich in einem gewissen Sinn umgekehrt: Die blasphemischen wissenschaftlichen
Evidenzen und die Obszonititen der technischen Zivilisation definieren eine sym-
bolische Ordnung, die von heiligen Zeiten der Transzendenzorientierung durchbro-
chen wird.

Im 19. Jahrhundert manifestierte sich die kompensierende oder komplementire
Uberschreitung der immer umfassender etablierten rationalen Ordnung in der Be-
wegung der Romantik. War die Frithromantik noch progressiv eingestellt, wurde die
Romantik mit der Zeit immer konservativer. Heute manifestieren sich romantische
Topoi u.a. in der Popkultur, z.B. in Stromungen des Heavy Metal, der sich zuweilen
auch quasi religios als Satanismus zeigt.

Die Soziologin Eva Illouz argumentiert in Der Konsum der Romantik, dass sich die-
se Bewegung als ,,das letzte noch verbliebene Refugium jener Authentizitit und Wir-
me, die uns von einem zunehmend technokratischen und legalistischen Zeitalter ge-

raubt“¥’

wurden, inszeniert. Nachdem im Zuge der Modernisierung religiése Welt-
anschauungen immer weniger im Stande waren, ihre zentralen Positionen innerhalb
von Kulturen zu behaupten, habe ,,die Romantik die Religion als Mittelpunkt des All-
tagslebens“*® ersetzt. Die romantische Liebe habe die Funktion eines iibergeordne-
ten, hoheren Sinnes itbernommen und sich gewissermafen selbst zu einer Art Reli-

gion stilisiert.

46 Bachtin1969,57
47 llouz 2007, 25
48 Ebd., 58
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Diese Ersatzreligion sei im 20. Jahrhundert umfassend in die Massenkultur in-
tegriert und von der Werbeindustrie vielfiltigst verarbeitet worden.*” Romantische
Narrative, ,,innerhalb deren man seine Erfahrung erkliaren“*® konne, wiirden die kognitiv,
emotional und physiologisch prigenden Erfahrungen von Liebesbeziehungen struk-
turieren und prifigurieren. Liebe wiirde dabei zu einem metaphysischen Absoluten
erhoht und zur Letztbegriindung von Konstruktionen aufiergewohnlicher wie alltig-
licher Erfahrung herangezogen. Auch heute werde gegen die technokratische Virtua-
litat die romantische Liebe als einzig wahre Erfahrung ins Feld gefiihrt, als Vergewis-
serung der eigenen Existenz, die gegeniiber jedem Gedanken der Liige, Tiuschung
oder Verschleierung erhaben ist. Allerdings gilt gerade auch die Liebe als erster Ge-
genstand der Angst, verfithrt worden zu sein.

2.2.2 Banale lllusionen des Gottlichen

Ernst Cassirer argumentiert in diesem Zusammenhang in Der Mythos des Staates,
dass fiir Romantiker kein ,,scharfer Unterschied zwischen Mythus und Realitit“*
und auch keine Trennung von Wahrheit und Poesie bestehe. ,,Mythus und Realitit
durchdringen einander und fallen in eins zusammen. “** Das Denken des Religions-
philosophen Oskar Goldberg ist fiir diese Haltung ein Beispiel. Fiir ihn ist Mythologie
keine Wissenschaft der Mythen, sondern die ,, Wissenschaft von den metaphysischen
Volkswirklichkeitssystemen und deren Herstellung®, sie ist ,,somit keine Altertums-
wissenschaft, sondern aktuelle transzendente Realititsforschung“® und ,,ethnolo-
gische Experimentalwissenschaft.“** Goldberg glaubt, die Wirklichkeit des Mythos
wire real und konne mit Experimenten bewiesen werden. Mythen sind fiir ihn also
keine Vorstellungen von der Realitit, sie sind die Realitit. Gotter sind, wie auch Gold-
bergs Schiiler Erich Unger schreibt, ,,keine Hirngespinste der primitiven Phantasie,
sondern [...] biologische Kraftzentren.“> Die Wirklichkeit der Gétter kénne daher
mit naturwissenschaftlichen Methoden bewiesen werden, ,,so wie der Chemiker sei-
nen Chlorwasserstoff nachweist, so ist der Metaphysiker imstande, durch exakte Me-

49 Vgl.ebd., 64

50 Ebd., 213

51 Cassirer1987,11

52 Ebd.

53  Zit. nach Voigts 1992, 90
54 Ebd.
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«57

thoden sui generis einen Elohim ;nachzuweisen‘.“*® In , mythischer Zeit“*’ wiren die

,transzendenten Krifte des Lebens*“*®

«59

sogar im Stande gewesen, ,,die Naturgesetze
abzuindern.

Mythen witrden sich daher von Ideologien unterscheiden. Wahrend jene eine me-
taphysische Realitit hitten, seien diese blofle Kunstprodukte. Konsequenterweise

bezeichnet Goldberg auch den Zionismus als ,,aufgepfropfte**° wel

und ,,importierte
Kultur, ohne Originalitit, ,,den Européern in sklavischer Weise nachgemacht.“* Ge-
gen ,, die westliche Zivilisation, die Welt der Technik“®*, den ,, gemeinsamen Feind “**
von metaphysischem Judentum und Islam, kénnte nur eine , religios inspirierte(]
und motivierte[] ,Weltpolitik‘ “®* bestehen.

Goldbergs Mythentheorie begreift Kultur als eine Verfallserscheinung des Kults.
Das Nebeneinander verschiedener Werte sieht er als eine ,,Spitfolge des Polytheis-
mus“®, die Aufklirung als ,,die Tragddie der Menschheit schlechthin.“” Goldbergs
kulturpessimistische Remythifizierung verallgemeinert menschliches Erleben auf
fir ihn transzendente Kategorien der Rasse, des Volkes und der Nation. Der allge-
meine Kulturverfall kénne, so Goldberg, nur durch eine Riickkehr zum Reinen und
ein durch Rituale und Gesetze geregeltes Leben aufgehalten werden. Dafiir miisse
an die okkulten Anfinge der jiidischen Religion wieder angekniipft werden.®®

Thomas Mann hat Goldberg in der Figur des Privatgelehrten Chaim Breisachers
in seinem Roman Doktor Faustus portritiert und ihn als , Kulturphilosophen“® be-
schrieben, ,,dessen Gesinnung aber insofern gegen die Kultur gerichtet war, als er
in ihrer ganzen Geschichte nichts als einen Verfallsprozef“’° sah. Diese Charakte-
risierung scheint, wie selbst Voigts in seiner Apologie Goldbergs zugibt, zutreffend

56 Zit.nach ebd., 90f
57 Zit.nachebd., 260
58 Ebd.
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zu sein. Goldberg erkannte aber auch, dass kiinstliche Mythen, wie Alfred Rosen-
bergs Der Mythos des Zwanzigsten Jahrhunderts™ oder George Sorels Mythos des Gene-
ralstreiks, ,,die Massen zu pseudobacchantischer Raserei“’* verfiihre.

Nostalgisch bezeichnet auch Ernst Kantorowicz 1933 in Das Geheime Deutschland
die Sikularisierung als ,,das zweite grofle Géttersterben.“” Wurde der polytheisti-
sche Pantheon durch den Monotheismus entvélkert, habe die Sikularisierung der
Renaissance den Eingottglauben durch den Humanismus ersetzt.” Und auch Fried-
rich Nietzsche klagt in Antichrist: ,, Zwei Jahrtausende beinahe und nicht ein einziger neuer
Gott!“ Und zur Erliduterung der Enttiuschung iiber die Sterilitit einer einstmals blii-
henden Fihigkeit des Menschen: ,,Und wie viele neue Gotter sind noch maglich!“’> Hans
Blumenberg sieht eine solche Remythifizierung in Arbeit am Mythos kritisch: , Was
Nietzsches suggestive Feststellung alarmierend macht, ist die weitere Uberlegung,
die moglichen neuen Gétter miissten nicht wieder die Namen und Geschichten der
alten haben und wiirden ihre Ubermacht in ungekannten Formen ausiiben.“”®

Diejenigen, die neue Gotter erwarten, scheinen zu verkennen, dass die Vakanz
des imaginierten symbolischen ,, Herrensignifikanten“””
dern durch den Kapitalismus neu besetzt wurde. Schon Max Weber hat die ,,Ent-
zauberung der Welt“”® als ein Charakteristikum kapitalistischer Gesellschaften be-
schrieben. Marcel Hénaff schreibt dahingehend, der Markt und seine spektaku-
liren Regulierungsprozesse hitten das Politische und das Imaginire permanent
aktiv integriert und sich ,,um dieses sozial nicht codierte flottierende Imagini-
re‘ gekiimmert.“” Allerdings wiirden, wie Hénaff feststellt, ,,die Ressourcen des
Imaginiren [...] nicht in aller Form mobilisiert*, weshalb sie zum Teil ,, gewisserma-
Ren’ blieben und ,,unbestimmten Verwendungen zur Verfiigung*®°

, nicht unbewohnt ist, son-

stiinden.

71 In dem 1930 veréffentlichten Buch formuliert Rosenberg eine pseudowissenschaftliche anti-
semitische Rassentheorie, die wesentlicher Bestandteil der nationalsozialistischen Ideologie
wurde.
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77 Nach dem Psychoanalytiker Jacques Lacan garantiert ein Herrensignifikant die Kette von Si-
gnifikanten, aus der sich die symbolische Ordnung, die das Subjekt unterwirft und struktu-
riert, zusammensetzt. (Vgl. Lacan 2006)
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Anders sieht es Jean Baudrillard in Dabei wollen wir doch Mérder bleiben ...: Die Ma-
terialisierung unbewusster Wiinsche in Form von banalen Konsumprodukten sei ei-
ne Realisierung von Illusionen, durch die ,alles, was als Illusion stark war, was ma-

«8l

gisch und poetisch war, auf die Wirklichkeit“* reduziert werde. Dieser Exzess mate-

rialisierter Illusionen witrde es verunmoglichen, dass ,,wir einmal wieder Leere pro-

duzieren kénnten*®

, eine Leere, die es ermoglichen wiirde, dass sich in diesem mit
Zeichen, Codes, Andeutungen und Suggestionen iiberfiillten Labyrinth der Hyper-

realitit etwas Neues ereignen konnte.

2.3 Relativierung der Religion und Universalisierung des Menschen
2.3.1 Feinsinnige Sakularisierung

Damit man die irrationale Neigung zu mythischer oder romantischer Orientie-
rung versteht, muss auf die geistesgeschichtliche Entwicklung, die unter dem Be-
griff der ,Sakularisierung* firmiert, verwiesen werden. Dabei handelt es sich keines-
falls um eine homogene Entwicklung. So unterscheidet der Religionssoziologe José
Casanova in Rethinking Secularization. A Global Comparative Perspective drei verschiede-
ne Verwendungen von ,, Sikularisierung®: (1) das ,, Zuriickgehen des Glaubens“®, (2)
,die Privatisierung der Religion“® und (3) ,, die Differenzierung von staatlichen, 6ko-
nomischen und wissenschaftlichen Sphiren, die als Emanzipation von religitsen In-
stitutionen und Normen verstanden wird. “® Urspriinglich bedeute Sikularisierung,
so Hans Blumenberg, , die Ubertragung von kirchlichen und geistlichen Herrschafts-
und Eigentumsrechten an weltliche Gewalten.“ Spiter habe man damit die Loslé-
sungvon ,, Ideen und Verhaltensweisen aus ihrem urspriinglichen religiésen Begriin-
dungszusammenhang“® und ihre Herleitung ,,aus der allgemeinen Vernunft“*’ as-
soziiert.

Die Debatte zeigt, dass die Sikularisierung als differenziertes Phinomen zu be-
trachten ist. Auch Robert Spaemann argumentiert so, dass die Enteignung und ,,in-

81 Baudrillard 1994, 228f
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«88

nere[] Aushohlung® des ,,europiische[n] Staatskirchensystems“* noch lange nicht

bedeute, dass auch religiose Deutungsanspiiche zerfallen wiirden. Vielmehr zeige

sich, dass ,,die Emanzipation der politischen Souverinitit von der kirchlichen Au-

toritit“®

on“% sei. Diese wiirde als eine ,,von der konfessionellen Kirchlichkeit“* losgeldste

religion naturelle“** iiberdauern.

nicht gleichbedeutend mit der ,,Emanzipation von der christlichen Religi-

Auch fiir Peter Sloterdijk bedeutet Sikularisierung nicht die Vernichtung des Re-
ligiosen, sondern einen emanzipatorischen Prozess, ,,in dessen Verlauf die Biirger
spatabsolutistischer ,Gesellschaften‘sich von der Bevormundung durch die Vertre-
ter des Ersten Standes, des Klerus, und Zweiten Standes, des Adels, befreiten.“** Die
Religion sei in dieser Auseinandersetzung als ,, natiirliche Alliierte des Feudalismus
“%* wahrgenommen worden, weshalb , die antifeudale Front der
republikanischen Aufklirung auch eine antireligiése Linie“” aufgebaut habe. Ob-
wohl die antireligiose Seite der Aufklirung nicht auf einen Antiklerikalismus redu-
ziert werden kann, ist Sloterdijks Schlussfolgerung plausibel, dass in der heutigen
verwandelten strategischen Gemengelage, in der sowohl der Einfluss der Kirchen als
auch der der Aristokratie zumindest in den demokratisch regierten Staaten der Welt
im Laufe der letzten 200 Jahren verschwindend ist, die antireligiose Aufklirung ihre
Frontstellungen verschieben muss.”

Aus diesem Grund ist es durchaus zulissig von einer Epoche der Postsikula-
risierung zu sprechen. Der Enteignungsprozess ist zu einem vorliufigen Ende ge-
kommen. Selbst wenn religidse Institutionen nach wie vor neben ihrer moralischen
Autoritit auch politischen und 6konomischen Einfluss geltend machen kénnen, be-
schranke sich die moderate Religionskritik unserer Zeit auf die Anprangerung von

und Absolutismus

Fundamentalismus, als Extrem oder Devianz einer an und fiir sich ungefihrlichen
Permanenz (privat-)religiéser Orientierungen.

In seinen Abhandlungen zur Philosophie der Philosophie klagt Wilhelm Dilthey zu
Beginn des vergangenen Jahrhunderts iiber das , Triimmerfeld religiéser Traditio-
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nen.“” Gequilt von einem metaphysischen Relativismus schreibt er iiber die weltan-
schaulichen Systeme seiner Zeit: ,,Eins dieser Systeme schliefft das andere aus, eins
widerlegt das andere, keines vermag sich zu beweisen.“”® Es bestehe eine prinzipiel-
le ,Antinomie zwischen dem Anspruch jeder Lebens- und Weltansicht auf Allgemein-
giiltigkeit und dem geschichtlichen Bewusstsein [...], dass eine grenzenlose Zahl sol-
cher metaphysischer Systeme sich geschichtlich entwickelt hat, dass sie einander zu
jeder Zeit, in welcher sie bestanden, sich ausgeschlossen und bekimpft haben und
bis auf diesen Tag eine Entscheidung nicht herbeigefiihrt werden konnte.“*

Trotz ihres beschrinkten geistigen Vermogens kénnten die Menschen nicht auf-
héren, Versuche zu unternehmen, das Universum als Ganzes zu erfassen und exis-
tenzielle Fragen, wenn schon nicht zu beantworten, dann wenigstens durch Struktu-
rierung, Vereinfachung oder Glauben zu bewiltigen. Unterschiedliche religiose wie
philosophische Weltanschauungen wiirden darum ihre jeweils spezifische Perspekti-
ve der Welt entwerfen, ohne dass dabei andere endgiiltig widerlegt werden konnten.
Dilthey driickt diesen Sachverhalt poetisch mit den Worten aus: ,,Das reine Licht der
Wahrheit ist nur in verschieden gebrochenem Strahl fiir uns zu erblicken.“!® Fiir
Dilthey ist dies ein Grund, gegen Nihilismus und Relativismus ,,die Souveranitit des
Geistes gegeniiber einer jeden einzelnen“'®! Weltanschauung zu bewahren, und dar-
in die ,, Mehrseitigkeit der Welt“!%*

In diesem Sinn duflert sich auch die poststrukturalistische Philosophin und Psy-

anzuerkennen.

choanalytikerin Julia Kristeva, fur die die Sikularisierung keine nihilistische Zerset-
zung religioser Weltanschauungen ist, sondern deren vermittelnde Anerkennung.
In einem Interview betont sie die Bedeutung von Sikularisierung als ,, Briicke®,
die eine gegenseitige Akzeptanz zwischen Religionen ermégliche.'® Eine arrogante
Zurickweisung aller religioser Weltanschauungen wiirde ,,den gesamten kulturell-
spirituellen Bereich“!®* der Werbung oder populistischen und fundamentalistischen
Diskursen iiberlassen. Stattdessen sollten ,,in dieser geistigen Leere Strukturen'®®
aufgebaut werden. Die Dekonstruktivistin fordert eine neue Metaphysik der Ge-

schichte, eine neue Superstruktur, in der dogmatische Anschauungen konfliktfrei,
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d. h. ohne ihre phantasmatischen biniren Besetzungen auszuagieren, nebeneinan-
der existieren diirfen.

2.3.2 Humanistische Gegenmythologien

Die Ideale der Aufklirung miissten, um neben den religiosen Weltbildern be-
stehen zu konnen, wie auch Peter Sloterdijk argumentiert, in Geschichten gefasst
werden, die es den Einzelnen erméglichen wiirden, ,,in Lebens- und Glaubensfra-

«106

gen*, . die Liicke zwischen dem Zweifelhaften und dem Gewissen“™* zu schliefSen.

“197 _ wie Sloterdijk einen sol-

Sowiirden sie in einer Art ,,aufgeklirter Uberstiirzung
chen Sprung in den Glauben nennt — auch ohne wissenschaftliche Evidenzen hand-
lungsfihig bleiben. Zuriickgreifen konnte dieser pragmatische Glaube auf ein ,, Ar-
chiv all dessen, was die in Kulturen zersplitterte Menschheit nicht vergessen darf,
wenn sie ihre weiteren Schicksale unter einen empathischen Begriff von Zivilisation
stellen will.“'%®

Auch in dem Georg Wilhelm Friedrich Hegel zugeschriebenen Altesten System-
programm des deutschen Idealismus heifdt es, dass durch eine solche ,,philosophische
Kunstmythologie“'® auch diejenigen ,,Sphiren der Wirklichkeit, die sich durch den
exakten Logos nicht adiquat erfassen lassen, sondern die der Lizenzen der unge-
nauen Einbildungskraft bediirfen, weil sie selbst ungenau sind“''°, begriffen werden

kénnen:

,,Zuerst werde ich von einer Idee sprechen, die so viel ich weif3, noch in keines Men-
schen Sinn gekommen ist — wir miifien eine neue Mythologie haben, diese Mytho-
logie aber mufd im Dienste der Ideen stehen, sie mufd eine Mythologie der Vernunft

werden.“™

Eine solche rationale Mythologie der Aufklirung und des Humanismus stiitzt sich
nicht nur auf Historisches, sondern auch auf Legenden. Egon Fridell schreibt, diesen
Gedanken sarkastisch einschrinkend, in seiner Kulturgeschichte der Neuzeit, dass auch
,das Altertum nicht antik war“, | es den Griechen mit dem Sonnenauge und den
Rémer mit der Erzstirn niemals gegeben hat“'* und ,,es ganz unméglich ist, dass

106 Sloterdijk 2007, 77
107 Ebd.

108 Ebd., 93

109 Brandt2004,16
10 Ebd.

111 Zit.nachebd., 17
12 Friedell 2007, 376f
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es solche Menschen zu irgendeiner Zeit und an irgendeinem Ort gegeben haben
kann.“" Die Renaissance und der Humanismus hitten die Antike als ,, Karikatur

und Marionette“™*

imaginiert, wobei diese Phantasmen oder Idealvorstellungen
dann zur Selbstbeschreibung und Zielsetzung herangezogen wurden.

Sowurde auch in den 30er Jahren des 20. Jahrhunderts einliberaler und humanis-
tischer Gegenmythos gefordert, um jenem riickwirtsgewandten deutschen Mythos,
der Patriotismus und Ritterlichkeit propagierte, ein progressives, sensibles und psy-
chologisierendes Mythosverstindnis entgegenzusetzen. Vertreter dieser Ansicht wa-
ren u.a. Karl Kerenyi, Rudolf Otto und Thomas Mann. Diese wandten sich entschie-
den gegen den Versuch einer von nationalen, rassistischen oder bellizistischen In-
teressen geleiteten Remythifizierung, wie sie Alfred Rosenberg oder Oskar Goldberg
betrieben.

2.3.3 Erneuerung der Sprache der Emanzipation

Die Forderung des Altesten Systemprogramms des deutschen Idealismus, der mecha-
nischen Vernunft , isthetischen Sinn“™ zur Seite zu stellen, wird auch von der
sich auf den Exodus beziehenden Widerstands- und Befreiungsbewegung der Za-
patisten aufgegriffen. Anstatt angesichts eines angeblichen Scheiterns emanzipato-
rischer Bemithungen in postmodernen Nihilismus zu verfallen, erschaffen die Zapa-
tisten eine neue Mythologie und eine neue Sprache der Emanzipation. Im Gesprich
mit dem Journalisten und Autor von Kriminalromanen, Manuel Vizquez Montalban,
meint einer ihrer Sprecher, Subcomandante Marcos, dass es wichtig sei, ,,Begriffe
wie Vaterland, Nation, Revolution, Wandel, soziale Gerechtigkeit, Freiheit, Demo-

kratie“!®, da sie zu ,, Worthiilsen“™’

verkommen seien, ,,in einen neuen Zusammen-
hang zu stellen.“™® Dafiir sei es notwendig, die verlorenen Bedeutungen der Wor-
ter in der Vergangenheit aufzuspiiren und sie mithilfe einer alternativen Poetik, mit
Metaphern und Fabeln, wieder mit Inhalten zu fillen. Die poetische und mythische
Sprache ermogliche es zudem, die zapatistische Utopie — die keine fertigen Antwor-

ten anbiete — zu verstehen. Die , Theatralisierung“™” ihres Widerstands diirfe aber

113 Ebd.

14 Ebd.

115  Rosenzweig1917, 264
16 Montalban1999,116
17 Ebd.

118 Ebd.

119 Ebd.138
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»aufkeinen Fall als Tiuschung verstanden werden.“?° Im Gegenteil, die ,, Erzihlun-
gen, mit den politischen Botschaften, die sie iibermitteln“'* sowie die Vermischung
von ironischen, urbanen und indianischen Sprechweisen sollen ,,zum Nachdenken
an[]regen.“122

Vielleicht ist auch die Wiedererzidhlung des Exodus-Mythos dahingehend zu ver-
stehen. Ermoglichen es die Sprache und die Metaphern des Exodus, den Begriff
emanzipatorischen Wandels neu zu denken, so dass trotz des Scheiterns jakobini-
scher und sowjetischer Revolutionsstrategien emanzipatorisches Streben nicht un-
moglich geworden ist? Womoglich kann der Exodus als eine emanzipatorische Ge-
genmythologie zu den Mythen des Neoliberalismus und der Postmoderne fungieren.
Marcos beschwort die Fihigkeiten poetischer und mythischer Sprache, Unfassbares
zu begreifen. Die Frage, ob die Potentiale mythischen Denkens und Sprechens tat-
sichlich komplexe Sachverhalte und tiefliegende Zusammenhinge verstehbar ma-
chen und den Diskurs instrumenteller Vernunft dsthetisch beleben und ethisch for-
men kénnen, hat die Philosophie seit ihren Anfingen beschiftigt.

Im Folgenden werden hauptsichlich Positionen von Autoren diskutiert, die so-
wohl die Intentionen und Funktionen, als auch die entmiindigenden und emanzi-
patorischen Potentiale mythischen Denkens und Sprechens aus der Perspektive der
Sakularisierung untersuchen.

120 Ebd.
121 Ebd.126
122 Ebd.






3 Der Logos des Mythos

3.1 Psychologische und politische Dimensionen des Mythos
3.1.1 Die mythische Ordnung des Denkens

Der Neukantianer Ernst Cassirer definiert den Mythos als eine symbolische Form,
d. h. als ein Zeichensystem mittels dem Menschen die Welt erfassen, iiber sich selbst
reflektieren und ihre Stellung in der Welt und in der Geschichte thematisieren. My-
then wiirden die Welt imitieren, wiederholen und verdoppeln und dabei das geord-
nete Bild eines Kosmos komponieren. Vordergriindig chaotisch erscheinende Phi-
nomene konnten durch die Strukturierungsleistung des Mythos begriffen und ver-
standen werden." In diesem funktionalen Sinne unterscheide sich der Mythos nicht
von anderen symbolischen Formen, wie der Wissenschaft oder der Kunst. Schon der
Begriinder der Sozialanthropologie, Edward Burnett Tylor, stellte in seinem 1871 er-
schienen Buch Primitive Culture fest, dass , es keinen grundsitzlichen Unterschied
“% gibt.
Zwar konne eine Vielzahl von Unterscheidungen zwischen mythischem und wissen-
schaftlichem Denken gezogen werden, hinsichtlich der Funktion der Ordnungsstif-
tung seien sie jedenfalls gleich.’ Treffend meint auch Hans Blumenberg dahinge-
hend in Arbeit am Mythos, der Mythos sei ,,ein Ensemble von Antworten auf Fragen“*,
weshalb die wissenschaftliche Erérterung des Mythischen zwar nicht unbedingt die
Antworten, aber zumindest die Fragen anerkennen miisse.

zwischen dem Denken eines Wilden und dem Denken eines Zivilisierten

Diese Fragen seien in vielen Fillen nicht von einer spielerischen Neugier, son-
dern von existenzieller Unsicherheit und metaphysischer Angst bestimmt. Aus die-
sem Grund dienten der Mythos, aber auch die Wissenschaft und die Kunst der Be-
wiltigung von Schrecken. Cassirer kennzeichnet diese Funktion der ,, Metamorphose

Vgl. Cassirer1978, 24

Zit. nach Cassirer1978, 15
Vgl.ebd., 23
Blumenberg 1990, 34

A WN
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der Furcht“’ als wesentlichstes Element des mythischen Denkens. Mit den Mythen

wiirde ,,der Mensch eine neue und seltsame Kunst [...] lernen, die Kunst auszudrii-
cken, und das bedeutet, seine am tiefsten verwurzelten Instinkte, seine Hoffnungen
und seine Furcht zu organisieren.“® Auch Thomas Hobbes betont in Leviathan oder
Stoff, Form und Gewalt eines kirchlichen und staatlichen Gemeinwesens, Mythos und Religi-
on seien Antworten auf die , stindige Furcht, die die Menschheit in ihrer Unwissen-

w7

heit in Bezug auf die Ursachen stets begleitet.“’ Dies sei auch schon die Meinung

von Lukrez und Cicero gewesen. Angst miisse, wie Blumenberg argumentiert, ,,im-

mer wieder zur Furcht rationalisiert werden“®

, wobei dies fiir Individuen wie fiir
Kollektive gleichermafien gelte. Um die von einer unbestimmten Angst ausgeldste
Paralyse zu iiberwinden, miissten Mythen dieser eine konkrete Gestalt geben. Da-
durch werde aus der Angst vor dem Unbekannten eine Furcht vor dem Benannten.
Mythen wiirden dies durch ,,die Supposition des Vertrauten fiir das Unvertraute, der
Erklirungen fiir das Unerklirliche, der Benennungen fiir das Unnennbare“’ errei-
chen. ,Es wird eine Sache vorgeschoben, um das Ungegenwirtige zum Gegenstand
der abwehrenden, beschworenden, erweichenden oder depotenzierenden Handlung
«I jiberspiele, so Blumenberg, ,mit der Projektion
von Bildern den Verlaflichkeitsmangel seiner Welt.“* Auf dhnliche Art und Weise
urteilt auch der poststrukturalistische Literaturwissenschafter Roland Barthes. In
Mythen des Alltags argumentiert er, dass der Mythos indem er Widerspriiche verei-
“B schaffe. Gegen die
grundsitzliche Verdammung alles Mythologischen verteidigt Barthes den Mythos
als einen spezifischen Diskurs. In Mythen des Alltags schreibt er: ,Der Mythos ver-
birgt nichts und stellt nichts zur Schau. Er deformiert. Der Mythos ist weder eine
Liige noch ein Gestindnis. Er ist eine Abwandlung.“™ Der Mythos sei ,,eine Aussage
[...] ein Mitteilungssystem, eine Botschaft.“" Er unterscheide sich von anderen Ar-
ten der Aussage ,,nicht durch das Objekt seiner Botschaft [...], sondern durch die Art

zu machen.“™ Der , homo pictor

ne und Paradoxien iiberwinde ,eine euphorische Sicherheit

5 Cassirer1978, 66
6 Ebd.

7 Hobbes1966, 82
8 Blumenberg1990, 11
9 Ebd.

10 Ebd.

1 Ebd.,14

12 Ebd.

13 Barthes1959,103
14 Barthes1959, 99
15  Ebd., 91
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und Weise, wie er dies ausspricht.“'® Der Mythos bediene sich einer Metasprache,
mit der Bedeutsamkeiten mitgeteilt werden, die tiber die Bedeutungen der Sprache
hinausgehen.”

Differenziert analysiert auch Peter Sloterdijk die psychologischen Motive von
Mythos und Religion. Er nimmt an, eine Reihe von Momenten der menschlichen
Existenz wiirde nur unter Bezug auf transzendente Michte verstanden oder bewil-
tigt werden konnen. Ohne Transzendenz sei es, so Sloterdijk, nicht moglich langsa-
me Entwicklungen zu konzeptualisieren und generationsiibergreifenden Koopera-
tionen Kontinuitit zu verleihen.”® Der Bezug auf Transzendenz sei auch nétig, um

16 Ebd.

17 Ein Beispiel, das Barthes hier anfiihrt, ist das eines farbigen Soldaten auf der Titelseite von
Paris-Match, der in der Uniform des franzosischen Militars militarisch griifst. In die mythische
Metasprache (ibersetzt, ist der Soldat ein Zeichen dafiir, dass ,,Frankreich ein grofes Imperi-
um ist, dafd alle seine Sohne, ohne Unterschied der Hautfarbe, treu unter seiner Fahne dienen
und daf es kein besseres Argument gegen die Widersacher eines angeblichen Kolonialismus
gibtals den Eifer dieses jungen Negers, seinen angeblichen Unterdriickern zu dienen.“ (ebd.,
96f)

Barthes unterscheidet drei Herangehensweisen an den Mythos. Die erste ist die ,,des Erzeu-
gersvon Mythen, des Zeitungsredakteurs etwa, der von einem Begriff ausgeht und dafiir eine
Form sucht.“ (ebd., 98) Der farbige Soldat auf der Titelseite von Paris-Match sei fiir den oder
die Erzeugerln von Mythen ein Symbol oder ein ,,Beispiel fiir die franzésische Imperialitat®
(ebd.). Der Mythos sei dann ein Instrument oder ein Hilfsmittel.

Der Mythos kénne aber auch hinsichtlich seiner Intentionen, Funktionen und Strukturen ana-
lysiert werden. Diese zweite Herangehensweise sei die des Mythologen, der den Mythos als
Betrug entziffert und die ,,Deformation® (ebd.) erkenne, ,,die die Form beim Sinn bewirkt*
(ebd.). Der farbige Soldat werde dann als ,,Alibi fiir die franzosische Imperialitat“ (ebd.) auf-
gefasst. Der Mythologe zerstére den Mythos, indem er die Intention (den franzésischen Kolo-
nialismus) enthiille, die ihn hervorbringt.

Diedritte Artistdie des Lesers oder der Leserin des Mythos. Der farbige Soldatistdann,,weder
Beispiel noch Symbol und noch weniger Alibi, er ist die Prisenz der franzésischen Imperialitat*
(ebd., 99). Wahrend die ersten beiden Lesarten den Mythos demaskieren, ,,verbraucht* (ebd.)
die dritte Lesart den Mythos nach seinem Zweck, wobei der oder die LeserIn ,,den Mythos in
einer wahren und zugleich irrealen Geschichte* (ebd.) erlebt. Der Sinn (der farbige Soldat)
stifte dann die Form (die franzosische Imperialitat) und naturalisiere sie. Der Mythos werde
dabei zu einer ,,exzessiv gerechtfertigte[n] Aussage® (ebd., 100), indem er ,,Geschichte in
Natur® (ebd.) verwandle und kontingente historische Ereignisse mit notwendigen Ablaufen
verwechsle.

18 Vgl. Sloterdijk 2007, 83f
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besonders heftige Erlebnisse zu verstehen. ,,Die Heftigkeit der korpereigenen, zu-
nichst strikt biologisch determinierten Ablidufe vermag bei voller Entfaltung der Re-
aktionen ein solches Ausmafd zu erreichen, dass das Erlebte plausiblerweise nur noch
dufleren Michten zugeschrieben werden kann.“" Religionen seien ,,psychoseman-
tische Institutionen, die auf die Verarbeitung von Integrititsstérungen spezialisiert
sind.“*° Sie wiirden Grenzerfahrungen, wie Leiden, Tod oder Unordnung, Sinn ge-
ben und Trost spenden. In allen Kulturen und Zivilisationen wiirden Mythos und Ma-
gie immer dann auftreten, wenn, wie Cassirer schreibt, ,,der Mensch einer Aufgabe
gegeniiberstiinde, die {iber seine natiirlichen Krifte weit hinauszugehen scheint. “*
%2 In profanen und beherrschbaren Situationen sei keine Magie nétig, hier verlasse
sich der Mensch selbstbewusst auf , seine eigene Geschicklichkeit.“*

Die 1930er Jahre waren durch eine solche Stimmung der Unsicherheit und Ohn-
macht geprigt. Das Chaos nach dem Ersten Weltkrieg und die Weltwirtschaftskrise,
die 1929 mit dem Boérsenkrach in New York ihren Ausgang nahm, schufen, so Cas-
sirer, die idealen Voraussetzungen fiir die politischen Mythen des Nationalsozialis-
mus, die Beistand fiir die Erlésung von den katastrophalen ékonomischen und so-
zialen Zustinden, Inflation und Arbeitslosigkeit, versprachen.* Wie Cassirer betont
auch Peter Sloterdijk 2007 Bezug nehmend auf die spitkapitalistische Krise des So-
zialstaates, die soziodkonomische Komponente eines Mythenbediirfnisses:

,,Es geniigt zu verstehen, dass ,Gott'—wenn man (iber diese Adresse in soziologischer
Verfremdung sprechen darf —die hdchste Instanz der Privatversicherer darstellt, um
unmittelbar einzusehen, warum die Nachfrage nach Religion auch unter Europaern
in einer Zeit geschwichter Sozialstaatlichkeit zunimmt.“%

Nach Claude Lévi-Strauss sind Mythen keine , blofie Vorstufe wissenschaftlichen
Denkens, sondern eine alternative wissenschaftliche Weltauffassung.“* Auch der
Mythos habe einen Logos, mit dem eine ihm eigene logische Erklirung und Ordnung

19 Ebd, 85

20 Ebd.,87

21 Cassirer1978, 361

22 Schon1922 hatte Bronislaw Malinowski in Argonauten des westlichen Pazifik das eurozentrische
Vorurteil aus dem Weg gerdumt, dass das Leben in archaischen Kulturen durchgehend von
einer mythischen Anschauung gepragt sei.

23 Ebd.,362

24 Vgl.ebd., 361

25 Sloterdijk 2007, 77

26 Zit. nach Detken 2003, 56
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der Welt erfolge. Mythen wiirden zwar eine von der rationalistischen Logik verschie-
dene, aber dennoch komplexe Struktur aufweisen, in der eine Vermittlung zwischen
Natur und Kultur hergestellt werde. Mythen setzten in diesem Sinne Vergangenes,
Gegenwirtiges und Zukiinftiges miteinander in Beziehung und verliehen vergange-
nen Ereignissen eine ,Dauerstruktur, “*"28

Fiir die Kulturanthropologin Aleida Assmann ist diese ,, Konstruktion von Gegen-

w29

warten als ,Zeit-Riume‘ “* eine notwendige Bedingung fiir menschliches Erleben,

Handeln und Denken. Die menschliche Zeit sei durch ,natiirliche Rhythmen, mythi-

“30 gtruk-

sche Ereignisse, Handlungen, kulturelle Feste oder religiése Erwartungen
turiert und unterscheide sich von einer physikalischen Zeit, die im Gegensatz dazu
,vollkommen leer und abstrakt“*! sei.

Zeit und mit ihr Gegenwart, Geschichte und Zukunft erscheinen in diesem Licht
als kulturell gepragte Phinomene, die Erfahrung und Denken durch implizit trans-
portierte Werte und Schemata strukturieren. Zeit sei, wie Assmann schreibt, daher
keine homogene, iiberall als gleich erfahrbare physikalische Gréf2e, sondern durch
,kulturell geschaffene Zeitordnungen“** geprigt, ,,die bestimmte Formen des In-
der-Welt-Seins erméglichen und andere verunméglichen oder ausgrenzen.“* In der

Moderne sei die physikalische Zeit zu einem universalen ,, Zeitverhiltnis“** avan-

“% in threm Deu-

ciert, wobei sie kulturelle, religiése oder nationale ,, Zeitgestalten
tungsanspruch abloste. Zur selben Zeit habe auch der Kollektivsingular ,,Geschichte*
den Plural ,,Geschichten* ersetzt, wodurch eine Vereinheitlichung des Zeitempfin-

dens beférdert wurde.

27 Lévi-Strauss 2003, 62

28 Der russische Literaturwissenschaftler Michael Bachtin hat in Formen der Zeit und des Chrono-
topos im Roman den Begriff der ,,Chronotopologie (Bachtin 2008) vorgeschlagen, um diese
Ceometrie der Zeit zu beschreiben. Orte, die fir Zeiterfahrungen stehen, konnten unterschie-
denwerdeninsolche, die fiir Abschied oder Begegnung stehen (die Schwelle und das Tor), sol-
che, die fiir Entscheidungen und Rechtmafigkeit stehen (das Cericht) und solche, die fiir das
Leben als Reise und Reifung stehen (der Weg, aber auch das Exil, die Heimat oder das Schiff).
(Vgl. ebd.)

29 Assmann 2013, 47

30 Ebd.

31 Ebd.

32 Ebd,50

33 Ebd.

34 Ebd.

35 Ebd., 48
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3.1.2 Funktionen des mythischen Gedachtnisses

Damit Gesellschaften lingere Zeitriume iiberdauern, miissen die Imaginationen
der Gemeinschaft kontinuierlich mittels einer Erinnerungskultur reproduziert wer-
den. Die Vergangenheit werde daher, wie Cassirer in Philosophie der symbolischen For-
men I1. Das mythische Denken schreibt, in Gestalt von Geschichte (,,relativer Vergan-
genheit“) und Mythos (,,absoluter Vergangenheit“) in den Dienst der Gegenwart ge-
stellt.’® Der Mythos ist zwar weder Geschichtsschreibung noch Theorie der Geschich-
te, allerdings ist er diesen funktional dhnlich, indem er die Frage nach der Geschicht-
lichkeit menschlicher Existenz stellt und beantwortet. Sowohl die mythischen als
auch die historischen Antworten auf die Fragen nach Herkunft, Abstammung und
Gewordenheit stiften Identititen und Gemeinschaften.”’

Maurice Halbwachs, Aby Warburg sowie Aleida und Jan Assmann haben diese so-
ziale Funktion des Erinnerns unter dem Gesichtspunkt des kulturellen Gedichtnis-
ses erforscht.*® Dieser wurde, wie der Kunsthistoriker Ernst Gombrich in Aby War-
burg: Eine intellektuelle Biographie feststellt, als Gegenposition zu Ende des 19. und An-
fang des 20. Jahrhunderts verbreiteten Theorien eines biologischen oder rassischen
Gedichtnisses formuliert.*” Solche Theorien untermauerten nicht nur nationale und
rassistische Ideologien, sie sind auch in Carl Gustav Jungs Archetypenlehre aufzufin-
den. Im Gegensatz dazu erkliren Theorien des kulturellen Gedichtnisses die Konti-
nuitit eines kulturellen Bewusstseins durch die Kultur und nicht durch die Biologie.
Die Prigung und die Erhaltung kultureller Eigenheiten der Menschen werden als Sa-
che der Kultur und nicht der Phylogenetik verstanden. Menschen wiirden sich gera-
de dadurch auszeichnen, andere Mittel erfunden zu haben, mit denen sie Wissen,
Institutionen und Verhaltensweisen erhalten und weitergeben konnen. Diese Mittel
wiirden, so Jan Assmann, letztlich der menschlichen Arterhaltung dienen, indem die
Erinnerung menschliches Erleben und Verhalten steuere. Das kulturelle Gedichtnis
sei daher ein Mittel, mit dem die Menschen durch Rickgriff auf die Vergangenheit
ihre Gegenwart bewiltigen und ihre Zukunft sichern.*® Wihrend im Tierreich ge-
netische Programme die Arterhaltung sichern, miissen die Menschen, mit Nietzsche
zu reden, ,auf ein Mittel‘ sinnen, ,um gleichartige dauernde Wesen durch lange Ge-

schlechter zu erzielen®.“*

36 Cassirer1958,130

37 Vgl. Schlofiberger 2013, 18ff
38 Vgl. Halbwachs 1985

39 Vgl. Gombrich 1984, 323ff
40 Vgl. Assmann1988, 9

41 Ebd.
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Zwecks eines differenzierten Verstindnisses des kulturellen Gedachtnisses, un-
terscheiden Jan und Aleida Assmann zwischen dem ,, kommunikativen Gedichtnis***
und dem , kulturellen Gedichtnis.“* Das kommunikative Gedichtnis diene ledig-
lich der Alltagskommunikation, die zwar generell unspezialisiert, reziprok, unfestge-
legt und unorganisiert sei, allerdings an bestimmten Orten oder zu bestimmten Zei-
ten auch durch vorstrukturierte Regeln organisiert sei. Beispielsweise sei der kom-
munikative Austausch in einem Zugabteil anders organisiert als der eines Familien-
festes. Das kommunikative Gedichtnis wiirde diese Organisation ermdglichen, in-
dem es Familien, Nachbarschaften, Parteien, Religionen und Nationen durch eine
,, Vielzahl kollektiver Selbstbilder und Gedichtnisse“* miteinander verbinde. Dieses
Gedichtnis reiche in der Regel nicht weiter als 3-4 Generationen zuriick und kenne
keine zeitlosen Fixpunkte.

Das kulturelle Gedichtnis entwickle sich aus diesem kommunikativen Gedicht-
nis heraus. Der Begriff des Gedichtnisses ist hier metaphorisch zu verstehen, denn
es ist nicht mehr im Gehirn einzelner Menschen verortet, sondern in einem Be-
reich objektivierter Kultur; es ist identititskonkret, rekonstruktiv, geformt, organi-
siert, verbindlich und reflexiv. Verschiedene sprachliche, bildliche und rituelle For-
men wiirden das kulturelle Ged4chtnis objektivieren, institutionalisieren und verer-
ben. Spezialisten und Institutionen wiirden es verteilen, pflegen und in kulturellen
Formen — wie ,, Texte[n], Bilder[n], Riten, Bauwerke[n], Denkmiler, Stidte oder gar
Landschaften“* — manifestieren. ,,Schicksalhafte Ereignisse der Vergangenheit**®
wiirden solche ,, Erinnerungsfiguren“* zu zeitlosen Fixpunkten stilisieren, die das
kulturelle Gedachtnis stabilisieren. Nach Aby Warburg beinhalten diese Fixpunkte ei-
ne ,,mnemische Energie“, durch die der erinnerte Sinngehalt ,,sich in der Berithrung
blitzartig wieder erschlieften kann.“*® Kommunikation 6ffne sich dadurch auch aus
der Gruppen- und Gegenwartsbezogenheit.

Die im Archiv des kulturellen Gedichtnisses bewahrten Erinnerungen wiirden
aus der Perspektive des jeweiligen Anlasses aktualisiert und umgeformt werden.
,,Das kulturelle Gedichtnis verfihrt rekonstruktiv, d. h., es bezieht sein Wissen im-
mer auf eine aktuelle gegenwirtige Situation.“*’ Es erzeuge auflerdem eine ,, Wert-

42 Ebd., 1

43 Ebd.

44 Ebd.

45 Ebd.,12

46 Ebd.

47 Ebd.

48 Zit.nach ebd.
49 Ebd.13
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«50 «51

perspektive , in denen das Wissen strukturiert und
hierarchisiert werde. Es habe ,,edukative, zivilisierende und humanisierende“** und
“%3 ynd ermogliche zudem eine ,, Selbstthematisie-

rung des Gesellschaftssystems.“** Im Sinne von G. Santayanas Ausspruch , Those
«55

und ein ,,Relevanzgefille
yhandlungsleitende Funktionen
who cannot remember their past are condemned to relive it“>” eréffne das kulturelle
Gedichtnis einer Gruppe oder einer Gesellschaft die Moglichkeit iiber sich zu reflek-
tieren und zu entscheiden, ob sie die Vergangenheit wiederholen oder ihre Wieder-
kehr verhindern wolle.

Ein in Kultur objektiviertes Gedichtnis, wie das kommunikative Alltagsgedicht-
nis, sei, nach Assmann, durch Gruppenbindung und Identititskonstruktion gekenn-
zeichnet. Es sei ,,identititskonkret**
sein ihrer Einheit und Eigenart auf dieses Wissen stiitzt und aus diesem Wissen die
formativen und normativen Krifte bezieht, um ihre Identitit zu reproduzieren.“*’
Durch erinnerte lebendige Geschichte, die kulturell bewahrt und evoziert werde, for-
me sich die Menschheit selbst. Das kulturelle Gedichtnis sei daher nicht allein von
theoretischer Neugierde, sondern, wie der Religionssoziologe Hans Mol in Identity
and the Sacred schreibt, auch von einem ,,need for identity“*® geleitet.”” Ein- und
ausschliefiende Identititen wiirden durch die Rekonstruktion von Vergangenheit er-
zeugt werden.

Der Historiker Jiirgen Kocka kritisiert in diesem Zusammenhang in Historische
Sozialwissenschaften heute, dass die Haltung, , Geschichte als Aufklirung zu betrei-
ben und aus der Geschichte zu lernen“®®, der Erwartung gewichen sei, sich durch
Geschichte die Vergangenheit anzueignen und Identititen zu konstruieren und zu
festigen. ,,Aneignung von Vergangenheit, Erinnerung, Gewihrleistung und Verbiir-

in dem Sinn, ,,daf eine Gruppe ein Bewuf3t-

50 Ebd.,15
51 Ebd.
52 Ebd.
53  Ebd.

54 Luhmann 1975, zit. nach ebd.
55 Zit. nach Assmann1988,16
56 Assmann1988,11
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58 Mol 1976, zit. nach ebd.
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«6l ersetze die ,,Geschichte als Auf-

gung von Identitit, bisweilen auch Unterhaltung
klirung.“®

Menschen reflektieren, wie Claude Lévi-Strauss in in Mythologica I. Das Rohe und
das Gekochte argumentiert, mit Musik ihre ,, physiologische Verwurzelung*, wihrend
sie mithilfe der ,ungemein subtilen kulturellen Maschinen“® der ,,mythischen Sche-

wot “5 hewusst werden. Die Funk-

mata“®* sich ihrer , gesellschaftlichen Verwurzelung
tion des Erzihlens bestehe darin, dass Menschen mit Geschichten, Mirchen und
Mythen ein kollektives Selbstgesprich fithren wiirden, in welchem sie ihre Sorgen,
Angste, Wiinsche und Triume zu Erzihlungen verarbeiten, mit religidsen Schemata
deuten und durch magische Krifte erkliren.

Benedict Anderson hat in Die Erfindung der Nation darauf hingewiesen, dass gro-
8ere Gemeinschaften nur durch Imaginationen, nicht durch ihre ,,Natur“ oder ih-
re ,Gewachsenheit“ zusammengehalten werden. Nationen seien imaginir, ,, weil die
Mitglieder selbst der kleinsten Nation die meisten anderen niemals kennen [...] wer-
den, aber im Kopf eines jeden die Vorstellung ihrer Gemeinschaft existiert.“® Ei-
ne ,,echte“ oder ,,authentische* Gemeinschaft kénne auch nach der Dekonstrukti-
on dieser Geschichten nicht aufgespiirt werden. Lediglich die Art und Weise ihrer
Imagination unterscheide sie.*’ Jede grofRere Gemeinschaft griinde, wie auch Eric
Hobsbawm und Terence Ranger in The Invention of Tradition argumentieren, auf , er-

fundenen Traditionen.“%® %
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69 Von Bedeutung fiir diese sozialphilosophische Betrachtung des Mythos ist auch Ernst Hart-
wig Kantorowicz' 1957 verdffentlichtes Buch Die zwei Korper des Konigs. Der dem George-Kreis
zugehdrige Historiker entwickelt hier eine Theorie politischer Theologie, in der neben der phy-
sischen Prasenz der Macht vor allem ihre Imaginationen Wirkung zeigen. Der soziale Kérper
sei im Wesentlichen phantasiert, d. h. in der Sprache mittelalterlicher Theologen und Juris-
ten ausgedriickt ,,ein corpus fictum oder imaginatum* (Braun 2007, 172) Der Kérper nehme ei-
ne privilegierte Position in der Metaphorik der Gemeinschaft ein. Das Kollektiv werde analog
zum Individuum als ein Kérper samt Kopf, Blut, Nerven, Gliedern usw. vorgestellt. Diese Analo-
gie oder Allegorie sei der Grund dafiir, dass sich soziale und individuelle Kérper wechselseitig

erklaren, definieren und disziplinieren wiirden. Die Kulturwissenschaftlerin Christina Braun
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3.2 Elemente politischer Mythologie
3.2.1 Die Inszenierung der Macht

Diese allgemeinen Uberlegungen zeigen, dass mythisches Denken insbesonde-
re fiir das soziale Leben von groRer Bedeutung ist. Mythen helfen bei der Bewilti-
gung von existenziellen Unsicherheiten oder Grenzerfahrungen, indem sie indivi-
duell und momentan Erlebtes mit kollektiv imaginierten und tradierten Symbolen
verbinden und so auf eine spezifische, d. h. hinsichtlich Funktion und Intention dif-
ferierende, Art und Weise deuten. Im Speziellen zeigt sich dies an der Verwendung
mythischer Reden innerhalb politischer Diskurse. Allgemein ausgedriickt sind poli-
tische Mythen Geschichten, die von Gemeinschaften, Gesellschaften oder Zivilisatio-
nen sowie von der Stellung und den Beziehungen des Einzelnen zu diesen Kollekti-
ven und von der Stellung dieser Kollektive in der Geschichte erzihlen.

Herrschaft basiert nie auf physischer Unterdriickung allein, sie bedarf eines
Glaubenssystems, das eine Bereitschaft, beherrscht zu werden, erzeugt. Zur Etablie-
rung und zum Erhalt dieses Glaubenssystems bedient sich die regierende Vernunft
kultureller Mittel der Indoktrination, der Verfithrung und der Demagogie. Eines die-
ser kulturellen Mittel ist die Reinszenierung von Mythen und Mirchen, die die Not-
wendigkeit der Beherrschung und des Dienstes darstellen und diese in einen me-
taphysischen und historischen Kontext stellen, beispielsweise als von Gott gewollt
oder seit langer Zeit als Tradition existent. Politisches Handeln bedient sich in die-
sem Sinn einer Reihe unterschiedlicher Techniken, wie Tiuschung, Verschleierung
und Suggestion. Auch der Philosoph und Ethnologe Marcel Hénaff hilt fest, dass po-
litisches Handeln eine ,, Kunst der Illusion“® sei, die sich einerseits einer , raffinier-
ten Technik des Verbergens“” und andererseits einer ,,Inszenierung der Macht“”
bediene, ,,deren Ziel es ist, ,glauben zu machen‘, eher eine auf den Schein gegriin-
dete Zustimmung zu bewirken als eine von Biirgern und Regierenden geteilte Uber-

zeugung.“”

beschreibt diesen Zusammenhang pragnant, wie folgt: ,, Der soziale Korper als corpus fictum
erschafft sich also im individuellen Kérper seine Selbst- und Gegenbilder, seine Normalitats-
und Krankheitserscheinungen; [...] Sozialer Kérper und menschlicher Kérper klonen sich ge-
genseitig — und zwar so, dass zuletzt niemand mehr weif3, welcher das Original und welcher
die Reproduktion ist.“ (Ebd.,183)

70 Hénaff2014, 91

71 Ebd.
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Als grundlegenden Theoretiker dieser Kunst identifiziert Hénaff Niccolo Machia-
velli, der sich der zu seiner Zeit iiberaus problematischen Frage widmete, wie ,,in ei-
nem Moment und an einem Ort, wo weder der religiése Glaube [...] noch ein dynas-
tisches Prinzip“’* die Legitimitit der politischen Macht absichern, sich diese Macht

dennoch eine ,,unbestreitbare Autoritit“’

zu verschaffen vermag. Die Abwesenheit
eines soziale Hierarchien untermauernden Glaubens erfordert von den Machthaben-
den eine raffinierte Regierungskunst der Inszenierung ihrer Autoritit und Legitimi-
tit. Um sich des Gehorsams, der Gefolgschaft und der Opferbereitschaft der Subjek-
te zu versichern und um ihre Subversion zu verhindern, miissen sie sich mit einem

“76 tarnen.

,,Schauspiel oder Spektakel ihrer GréRe und ihres Glanzes

Politische Mythen, religiose Vorstellungen und geschichtsphilosophische Ent-
wiirfe gehdren zu den kanonischen Texten dieser Inszenierung der Macht. So sind,
wie auch Cassirer betont, Religion und Mythos selbst im profanen System Machiavel-
lis ,unentbehrlich.“”” Allerdings werde das mythische und religidse Denken nicht zu
transzendenten, existenziellen oder sozialen Zwecken am Leben erhalten, sondern
“7 und als ,,eine mach-
tige Waffe in politischen Kimpfen.“” Ein wichtiger Unterschied zwischen den My-
then, die von den neuzeitlichen und modernen MachthaberInnen gestrickt werden
und den Mythen archaischerer Kulturen bestehe jedoch darin, dass sie kein spon-

tanes Produkt der Einbildung seien, sondern ,,planmif3ig [...] von geschickten und
«80

als ,,ein blofRes Werkzeug in der Hand der politischen Lenker

schlauen Handwerkern erzeugt“®® werden. Diese Mythenweber witrden, um auf die
Psyche der Menschen einzuwirken, Worter wie magische Spriiche gebrauchen. Das
Wort ,,Sieg* beispielsweise provoziere eine emotionale Reaktion und wiirde Eupho-
rie und Zugehorigkeit produzieren. Politische Mythen wiirden auch Worter, die vor-
her blo semantischen Gehalt hatten, emotional besetzen, wobei sie sich der ganzen
,Tonleiter menschlicher Affekte — von Hass, Angst, Wut, Hochmut Verachtung, An-
mafiung und Geringschitzung“® bedienen wiirden.

Anders als ein kruder Despotismus wiirde sich diese Regierungstechnik , nicht

um die Gefiihle, Urteile und Gedanken der Menschen“®? kiitmmern, sich nicht da-
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mit begniigen , die Handlungen der Menschen* zu disziplinieren, sie wolle auf3er-
dem auch noch ,,ihr Gewissen“® beherrschen. Politische Mythen wiirden dieser Re-
gierungstechnik erméglichen, Menschen nicht nur durch das Verbot von Handlun-
gen oder Unterlassungen zu beherrschen, sondern auch Haltungen, wie Gehorsam
oder Heroismus, zu produzieren. Dadurch sei nicht nur die Verhinderung von sozial
schidlichem Verhalten, sondern auch eine umfassende Steuerung gesellschaftlicher
Entwicklungen moglich.*

Politische Mythen unterscheiden sich von Ideologien. So stellt der Historiker
Frangois Furet fest, dass zwar beides Weltbilder seien, die ,,dem politischen Verhal-
ten der Menschen eine vorherbestimmte Richtung“®® geben wiirden, allerdings sei-
en Ideologien ,, frei von gottlichem Einflu3“3¢, weshalb ,, sowohl Hitler als auch Lenin

Herrschaftssysteme geschaffen [hitten], die bis dahin unbekannt waren. %’

3.2.2 Entmiindigender Schicksalsglaube

Ein wichtiger Faktor fiir das Funktionieren politischer Mythologien ist das Welt-
bild eines kulturpessimistischen Fatalismus. Der Glaube an das Schicksal als eine
Macht, die tiber den Naturgesetzen steht und den Lauf der Dinge lenkt, sei wie Cas-
sirer schreibt, eines der ,, altesten mythischen Motive“®® und auch nicht vom mythi-
schen Denken abtrennbar.

Die politische Bedeutung des Glaubens an das Schicksal wird anhand des Bei-
spiels der Auguren, das Cassirer anfithrt, deutlich. Die Auguren waren als Weissager
im alten Rom michtige politische Akteure. Das Kollegium der Auguren war ein Gre-
mium religiéser Experten, das entscheidenden Einfluss auf die romischen Regierun-
gen hatte, egal ob monarchisch, republikanisch oder tyrannisch; bei allen wichtigen
Entscheidungen mussten die Auguren ihre Zustimmung und damit die Zustimmung

der Gotter geben.

83 Ebd.

84  Eine dhnliche Theorie politischer Mythologie wurde auch schon in der Antike formuliert. So
hatte bereits der Sophist, Sokratesschiiler und Oligarch Kritias es gewiirdigt, dass ,,ein verstan-
diger und weiser Mann die Furcht der Menschen vor den Gottern erfunden® habe, ,,damit die
Schlechten Furcht hitten, auch wenn sie etwas heimlich taten oder sprachen oder dachten.“
(Kritias 2003: 281, B25)
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Dieses Motiv kann auch in der Moderne, etwa in Oswald Spenglers 1918 verof-
fentlichtem Buch Der Untergang des Abendlandes ausgemacht werden. In diesem be-
hauptet Spengler, das Schicksal der abendlindischen Kultur voraussehen zu kon-
nen. Obwohl Spenglers Prophezeiungen nach Cassirer den gleichen Charakter wie
die Vorhersagen von Astrologen hitten, sei das Werk zu einem der einflussreichsten
Biicher des beginnenden 20. Jahrhunderts geworden.®’ Ein zweite Philosophie, die
nach Cassirer, fatalistische Haltungen gestarkt haben soll, war Martin Heideggers
Philosophie der Geworfenheit, in der der Mensch durch seine Existenz innerhalb ei-
nes Stroms der Zeit bestimmt ist. Der Mensch miisse, so Heidegger, seine Existenz
hinnehmen. Zwar kénne er dariiber reflektieren, indern kénne er sie nicht.

Der Fatalismus der Philosophie schuf, wie Cassirer argumentiert, am Anfang des
20. Jahrhunderts die besten Voraussetzungen fiir die Entstehung und Wirkung der
modernen politischen Mythen. Er fasst das so zusammen:

,,Eine Geschichtsphilosophie, die in diisteren Prophezeiungen (iber den Niedergang
und die vermeintliche Zerstérung unserer Zivilisation besteht, und eine Theorie, die
in der Geworfenheitdes Menschen eines seiner hauptsdchlichen Charaktermerkmale
sieht, haben alle Hoffnungen auf einen aktiven Anteil am Aufbau und Wiederaufbau
des Kulturlebens des Menschen aufgegeben. Eine solche Philosophie verzichtet auf
ihre eigenen grundsatzlichen theoretischen und ethischen Ideale. Sie kann dann als
ein geschmeidiges Instrument in den Hianden der politischen Fithrer gebraucht wer-

den «90

Im Gegensatz zu Cassirer affirmiert der, von Marxisten wie Faschisten vereinnahm-
te, Syndikalist George Sorel den Mythos. Sorel glaubt zwar nicht selbst an den My-
thos, jedoch glaubt er, nur durch den Mythos konnten sich die ArbeiterInnen von
Ausbeutung und Entfremdung befreien. Nur politische Mythen seien imstande he-
terogene Gruppen wie das Proletariat in ihren politischen Belangen zu einen und auf
ein gemeinsames Projekt hin zu animieren. Der Mythos des Generalstreiks sei der po-
litische Mythos der Arbeiterbewegung, ein ,,Gesamtbild“** mit einem ,, Héchstmaf}
an Spannkraft.“*” Daneben seien aber auch die Legenden iiber die Franzésische Re-
volution oder die Pariser Commune Geschichten, die Menschen dazu anregen wiir-
den, im Namen der Klasse zu téten und zu sterben.

89 Vgl. Cassirer1978,384
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91 Sorel 1969, 145
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Auch der Sozialpsychologe Gustave Le Bon vertritt die Auffassung, dass grofere

“9  weshalb

es notwendig sei die Menschheit nicht mit Vernunft, sondern mit Trugbildern, die
«94

Menschengruppen oder Massen ,,nie von der Vernunft geleitet werden

das Unbewusste ansprechen in , die Bahnen der Kultur zu fithren.
Diese Gedanken wurden nicht nur — wie in Abschnitt 4.2.2 erdrtert wird — von
Sigmund Freud, sondern auch von Carl Schmitt, Staatsrechtler, Kritiker des Parla-
mentarismus und Unterstiitzer des Nationalsozialismus, aufgenommen. 1923 in Zur
geistesgeschichtlichen Lage des heutigen Parlamentarismus stellt Schmitt fest:

,,Nurim Mythus liegt das Kriterium dafiir, ob ein Volk oder eine andere soziale Crup-
pe eine historische Mission hat und sein historischer Moment gekommen ist. Aus den
Tiefen echter Lebensinstinkte, nicht aus einem Rasonnement oder einer Zweckma-
Rigkeitserwigung, entspringt der groRe Enthusiasmus, die grofSe moralische Dezisi-
on und der grofRe Mythus. In unmittelbarer Intuition schafft eine begeisterte Masse
das mythische Bild, das ihre Energie vorwarts treibt und ihr sowohl die Kraft zum Mar-

tyrium wie den Mut zur Gewaltanwendung gibt.“*

Dem Mythos wird diesen Theorien zufolge die Funktion zugesprochen, einzelne
Menschen und differierende Menschengruppen zu heroischen, die Geschichte len-
kenden Taten zu motivieren. Auch Hans Barth meint dahingehend, dass weder
,» Nitzlichkeitserwidgungen noch die vom Verstande geschaffenen Begriffe imstande
seien ,,zur Tat aufzurufen und eine Vielzahl von Menschen zu einem einheitlichen
Verhalten zu bestimmen.“*® Nur durch Mythen kénnten ,,der Vereinzelung der Men-
schen ein Ende“*” gesetzt und ,, Koordination“*® sowie ,, Ubereinstimmung*“*® herge-
stellt werden, wodurch die Menschheit fihig werde, die ,,grof3en Taten der Geschich-
te“!°° zu vollbringen.

3.2.3 Polemiken politischer Theologie

Diese Dimension politischer Mythologie wurde auch mit dem Begriff der politi-
schen Theologie bezeichnet. Der Anarchist und Materialist Michael Bakunin verwen-

93 LeBon1973,17
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95  Schmitt1999, 80
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dete diesen Begriftin Riponse d’ un International a Mazzini und in La theologie politique de
Mazzini nach der Niederschlagung der Pariser Commune 1871."
von ihm respektierten italienischen Revolutionir und Freimaurer Giuseppe Mazzi-

Darin wirft er dem

ni vor, sich der Religion, insbesondere messianischer und mystischer Motive zu be-
dienen, um Uniformitit und Patriotismus zu erzeugen. Dadurch wiirde er aber die
eigentliche Ursache aller Unterdriickung, nimlich den Glauben an eine géttliche Au-
toritit, verteidigen und erhalten. ,Mazzini is the last high priest of an obsolescent
religious, metaphysical and political idealism.“!°>

Schmitt wendet den Begriff der ,,politischen Theologie* wiederum polemisch
gegen Bakunin, dessen Materialismus selbst eine Theologie des Antitheologischen
darstellen wiirde.'® Schmitt konstatiert, jede Politik habe einen ,,metaphysischen
Kern®, der die theoretische Grundlage fiir jeden Kampf zwischen rechtem und un-

rechtem Glauben bilde.

»Alle pragnanten Begriffe der modernen Staatslehre sind sakularisierte theologische
Begriffe. Nicht nurihrer historischen Entwicklung nach, weil sie aus der Theologie auf
die Staatslehre Gbertragen wurden, indem zum Beispiel der allméachtige Gott zum
omnipotenten Gesetzgeber wurde, sondern auch in ihrer systematischen Struktur
[...] Der Ausnahmezustand hat fiir die Jurisprudenz eine analoge Bedeutung wie das
Wunder fiir die Theologie.“'*

Eine begriindende letzte Instanz miisse also nicht géttlich sein, auch ,,das Volk*,
,,die Rasse“, , das Vaterland“ oder die ,, Arbeiterklasse“ koénnten dazu dienen.'® In
diesem Sinn sei Politik nicht nur eine Folgeerscheinung der Religion, sondern ihr
auch hinsichtlich ihrer transzendentalen Begriindung gleich.

Laut Arbogast Schmitt lassen sich politische Mythen auch als ein ,,System reak-
tionirer Symbole“'® begreifen, mit welchem die Stabilisierung von Strukturen und
deren Immunisierung gegen Kritik oder Reform erzielt wird, indem sie Herrschaft,
Privilegien oder Besitz legitimieren.'”” Reinhard Brandt wendet allerdings ein, dass
auch das Umgekehrte der Fall sei. Mythen wiirden , nicht nur eine einheitliche Praxis

«108

in festen Strukturen priformieren, sondern auch Dissense artikulieren“™™®, sowie zu
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einer erneuten ,,Etablierung von Herrschaft und deren Institutionen eingesetzt wer-
den.“'®” So seien der 14. Juli 1789 und die Erstiirmung der Bastille zum ,, Griindungs-

«I10 worden.

mythos des neuen Staats stilisiert

Im Gegensatz dazu stellen Mythen des Dissenses, wie Jan Assmann argumen-
tiert, die ,, Defizienz-Erfahrungen“'" der Gegenwart einem mythischen heroischen
Zeitalter gegeniiber. Sie heben , das Fehlende, Verschwundene, Verlorene, an den

“2wodurch sie das Gegenwirtige relativieren. In beson-

Rand Gedringte hervor
ders ernsten Situationen konnten solche Mythen revolutionir wirken. Das heroische
Zeitalter werde dann zur Utopie stilisiert, ,,auf die es hinzuleben und hinzuarbeiten
gilt.“!® So hitten auch die nationalistischen Bewegungen des 18. und 19. Jahrhun-
derts Traditionen und Folklore kodifiziert, um einen ,,wieder herbeizufithrenden Zu-
stand[]“™ zu konstruieren.

Auch auf den Exodus-Mythos haben sich radikale und revolutionire Bewegun-
gen immer wieder bezogen™ und ihn im Sinne Assmanns als Mythos des Dissens
gedeutet. In diesem Sinn stellt das semantische Geriist des Exodus — die Verneinung
der dgyptischen Knechtschaft und die Verurteilung einer despotischen Ordnung, die
Stiftung neuer Gesetze und Eroberung des Gelobten Landes — eine Archetypik pro-
gressiver Mythologie dar.

3.3 Die Geschichtsphilosophie des Exodus
3.3.1 Titanen des Fortschritts

Als Geschichte im Sinne von Historie werden Ereignisse bezeichnet, die vorbei
und trotzdem fiir das Leben in der Gegenwart von Bedeutung sind. Sie spannen den
Menschen, die sie aufbewahren und sie sich gegenseitig erzihlen, einen zeitlichen
Horizont auf, der iiber die aktuellen Sachverhalte und die Sorge um die Zukunft
hinausgeht. Welcher Horizont sich eréffnet, hingt davon ab, welche vergangenen
Ereignisse oder Vorginge Ahnlichkeiten mit der Gegenwart aufweisen. In welchem

109 Ebd.
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Licht diese Vergangenheit erscheint, hingt von den Macht-Interessen und den Sinn-
Sehnsiichten derjenigen ab, die sie erzihlen.

Ob die Menschen in der Geschichte Kontinuititen oder Briiche, Entwicklung
oder Verfall, hinreichende oder notwendige Ursachen, Freiheit oder Zwang erken-
nen, istdurch geschichtsphilosophische Anschauungen mitbestimmt. Die Geschichts-
philosophie ist wiederum ein Teilbereich der Philosophie und mit Aussagen der An-
thropologie, der Erdwissenschaften und der Ontologie verkniipft. Geschichtsphilo-
sophische Theorien enthalten daher auch immer eine Reihe von Annahmen iiber das
Wesen des Menschen, der Natur und des Werdens.

Der Exodus-Mythos schligt bestimmte Antworten auf diese Fragen vor. Er stif-
tet dadurch eine oder auch mehrere bestimmte Identititen, die neben anderen mog-
lichen Identititen innerhalb einer Pluralitit sich gegenseitig ausschlieflender oder
auch miteinander widerspruchsfrei kompatibler Identititen koexistieren. Wie alle
grofden geschichtsphilosophischen Erzihlungen beinhaltet der Exodus eine ganze
Reihe von normativen Beispielen, durch die sich vorbildlich zeigt, was richtig und
was falsch ist. Auf diese Art transportiert und stimuliert der Mythos moralische Uber-
zeugungen, die nicht aus dem reinen Verstandesgebrauch und auch nicht aus eige-
ner Erfahrung als richtig erkannt werden."

Mit dem Exodus-Mythos ist die Formulierung einer wesentlichen philosophi-
schen Frage verbunden, der Frage nach der Geschichtlichkeit menschlicher Exis-
tenz. Der Exodus-Mythos ist ein geschichtsphilosophisches Werk, da in ihm iiber
Geschichte, iiber Vergangenheit, Herkunft, Gegenwart und Zukunft reflektiert wird
und da er eine spezifische Ordnung der Zeit vornimmt und von anderen Ordnungen
abgrenzt. Sounterscheidet sich die lineare Zukunftsorientierung der Zeitvorstellung
des Exodus radikal von der zyklischen Zeitvorstellung im alten Agypten, die sich an
natiirlichen Prozessen orientiert.

Aleida Assmann schreibt dahingehend in Ist die Zeit aus den Fugen?: , Fortschritt
bedeutete Aufbruch und Offnung der Zeit in Richtung auf eine unbekannte, aber
von vornherein immer schon positiv bewertete Zukunft.“'” Der Mythos des Exodus
erzahlt von diesem Aufbruch. Womdéglich ist er sogar, wie Assmann argumentiert,
der Ursprungsmythos der Geschichtsphilosophie des Fortschritts und des modernen
Zeitregimes. ,, Der Urknall der Modernisierung vollzog sich mit dem Bruch des jiidi-
schen Monotheismus und seinem Auszug (Exodus) aus der Welt der polytheistischen

Kulturen.“!®

116 Vgl. Schlofberger 2013, 21f
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Die Bewegung durch Raum und Zeit wird im Exodus als moralischer und geisti-
ger Fortschritt gedeutet. Er begriindet insofern ein geschichtsphilosophisches Mo-
dell, das alternativ zur Revolution, verstanden als Wiederkehr einer glorifizierten
Vergangenheit, ein Fortschreiten durch die Zeit konzipiert. Eine entscheidende Neue-
rung dieses epochalen Einschnitts war der Riickzug der Gotter aus der Welt. Ass-
mann duflert sich dahingehend: , Der jidisch monotheistische Gott residiert nicht
mehr in der Welt, sondern hat sich aus ihr in neue abstrakte Riume der Schrift, den
Kult, das Volk oder die Geschichte zuriickgezogen. Die Welt wurde dabei mit einem
Streich profan, entzaubert, objektiviert, materialisiert und der Verantwortung der
Menschen unterstellt. '

Die Herkunft der modernen Idee des Fortschritts kann jedoch nicht auf einen
einzelnen Mythos reduziert werden. Im kulturellen Gedichtnis der Moderne befin-
den sich durchaus auch andere Mythen und Metaphern, die einer fortschreitenden
Geschichte zugeordnet werden kénnen. Im Folgenden werden exemplarisch ein My-
thos und eine Metapher erértert, die neben dem Exodus den mythischen Bodensatz
des Fortschritts bilden.

Prometheus wird von manchen als der erste Mensch angesehen, da er als der ers-
te gilt, der Geschichte hatte, weil erimstande war in die Zukunft zu schauen. Sein Bru-
der Epimetheus, der Nach-Sehende, dagegen war in der Geschichte, da er nur hinter
sich sah und wie Walter Benjamins Engel apathisch den unweigerlichen Ablauf der
Dinge beobachtete. Der Mythos von Prometheus erkennt in der Auflehnung gegen
die Geschichte, auch wenn sie unvermeidbar erscheint, die Anfinge der menschli-
chen Freiheit. Dieses Trotzdem des Prometheus, der sein qualvolles Schicksal am
Kaukasus voraussieht, 16st beim Gotterboten Hermes zwar nur verachtendes Gelich-
ter aus, Menschen ermutigt es aber, sich der Freiheit zu bedienen, die Natur und die
Geschichte nach ihren Vorstellungen zu gestalten.™

Dieser griechische Kulturgriindungsmythos weist bestimmte strukturelle Ge-
meinsamkeiten mit dem Griindungsmythos des Judentums, dem Exodus, auf. Der
Auszug der Israeliten ist in einem gewissen Sinne ein Auszug aus der Geschichte, da
er erzihlt, wie Menschen aus eigener Kraft und in Ablehnung ihrer Vergangenheit
ein neues Leben wihlen.

Diese Vorstellung der Geschichte fuf3t damit auf einer Tradition und einer Geis-
teshaltung, die, vermittelt durch die Mythen des Exodus und des Prometheus, bis in
die heutige Zeit Geltung hat. Diese Mythen erwecken auch in der Moderne in Men-
schen noch die Kraft, sich gegen einen automatischen oder determinierten Prozess
der Geschichte aufzulehnen und Geschichte als offen fiir Neues zu begreifen. Albert

119 Ebd.
120 Vgl. Aischylos 1986



3 Der Logos des Mythos 57

Camus hat dieses Bekenntnis zur Freiheit als empathische Aufforderung, sich der
Geworfenheit entgegenzustellen, aus der Geschichte auszusteigen und sich gegen
das Schicksal aufzulehnen, formuliert:

,,Sie wissen, daR es keine blinde Gerechtigkeit gibt, daf die Geschichte nicht vorher-
sehen kann, und dafd man folglich ihre Gerechtigkeit zuriickweisen muf3, um sie, so-
weit moglich, durch die Gerechtigkeit des Ceistes zu ersetzen. In diesem Sinne kehrt
Prometheus in unserem Jahrhundert wieder.“™

Der Begriff des Fortschritts wurde auch von dem Bild gepragt, auf den Schultern von
Riesen zu stehen. Diese Metapher wird im 12. Jahrhundert vom Scholastiker Bern-
hard von Chartres verwendet: wir wiirden wie Zwerge auf den Schultern von Rie-
sen sitzen und mehr sehen konnen als diese, jedoch nicht, weil wir schirfere Augen
hitten, sondern nur dank der Riesen, die uns in die Héhe heben, wo wir eine bes-
sere Sicht hitten.”™ Auch Isaac Newton hat sich dieser Metapher bedient, um die
Fortschrittlichkeit seiner eigenen Theorien hervorzuheben, ohne die Uberlieferun-
genvorangegangener Generationen, auf denen diese aufbauen, zu entwiirdigen. Fiir
Aleida Assmann driickt dieses Bild die ,, permanente Uberbietung des Alten bei dank-
barer Anerkennung dieser fundierenden Grundlagen“'?® aus, eine Einstellung, die
ein , systematisches und kompetitives Fortschreiten iiberhaupt erst“'** ermégliche.

3.3.2 DieVergangenheitim Dienst der Zukunft

Im ,, Zeitregime der Moderne“'*

wiirde dagegen, so Aleida Assmann, die ,empa-
thische Orientierung auf die Zukunft [...] mit einer Entwertung von Vergangenheit
und Tradition“"®
liche ,,kulturzerstérerische Radikalitit

beispielsweise folgende Erzihlung:

einhergehen. Allerdings sei auch schon im Christentum eine ihn-
“I27 angelegt. Im Lukasevangelium finde sich

,Zueinem anderen sagte er: Folge mir nach! Der erwiderte: Lass mich zuerst heimge-
hen und meinen Vater begraben. Jesus sagte zu ihm: Lass die Toten ihre Toten begra-
ben; duaber geh und verkiinde das Reich Gottes! wieder ein anderer sagte: Ich will dir
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nachfolgen, Herr. Zuvor aber lass mich von meiner Familie Abschied nehmen. Jesus er-
widerte ihm: Keiner, der die Hand an den Pflug gelegt hat und nochmals zurtickblickt,
taugt fiir das Reich Gottes.“'*

Dem nichtunihnlich schreibt Karl Marx 1843 in einem Brief an Arnold Ruge ,, Lass die
Toten ihre Toten begraben und beklagen. Dagegen ist es beneidenswert, die ersten
zu sein, die lebendig ins neue Leben eingehen; dies soll unser Los sein.“'’

Diese radikale Orientierung an der Zukunft sei, wie der Literaturkritiker Leslie
Fiedler betont, auch ein wesentliches Merkmal der Vereinigten Staaten von Ameri-
ka. , Als Amerikaner sind wir Bewohner einer gemeinsamen Utopie und nicht einer
gemeinsamen Geschichte.“”*° Der amerikanische Traum eines fiir alle méglichen so-
zialen Aufstiegs war, wie Assmann schreibt, ,,ein mobilisierendes nationales Narra-
tiv, das die Umstellung von Herkunft auf Zukunft zu einem mobilisierenden Wert
und Ziel machte.“"! Ende der 1980er Jahre kam es, wie Assmann ausfiihrt, jedoch zu
einer Wende im Zeitregime der Moderne.

,»Auf den Impuls des Vergessens im Namen der Zukunft folgte ein starkes Interes-
se an der Vergangenheit [...] Mit der Umperspektivierung von Zukunft auf Herkunft
pragten sich im grofen Schmelztiegel der amerikanischen Kultur wieder die unsicht-
bar gemachten Konturen von ethnischen Identitaten, Gruppenloyalititen und Min-
derheiten aus, die offensichtlich nicht ganz verschwunden waren und nun rekonstru-

iert und mit einer geradezu explosiven Kraft eingefordert wurden.“'?

Wenn das Werden als verursacht, aber als zwecklos angesehen wird, steht die Ver-
gangenheit im Zentrum der Weltbetrachtung. Die Gefahr dabei besteht darin, die
Geschichte zu verabsolutieren, indem das Vergangene als das einzig Mogliche ange-
sehen wird. Aus diesem Grund interessieren sich auch Walter Benjamin und Michel
Foucault nicht fiir Geschichte, wie sie gewesen ist, sondern fiir die Relevanz der Ver-
gangenheit fiir die Gegenwart.

,,Vergangenes historisch artikulieren heif’t nicht, es erkennen wie es denn eigentlich
gewesen ist. Es heifdt, sich einer Erinnerung beméachtigen, wie sieim Augenblick einer
Gefahraufblitzt.«™*
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Geschichtsschreiber miissten daher eine Vergangenheit wiedervergegenwirtigen,
die hinter die konformistische Geschichtsschreibung blickt und im Stande wire ,,im
Vergangenen den Funken der Hoffnung anzufachen.“"** Normalerweise ist die Ge-
schichte eines Sieges zugleich die Geschichte von ,,Grauen®, ,,Fron* und ,,Barba-
rei.“"*® Deshalb miisse diese Geschichte ,,gegen den Strich“"*’ gebiirstet werden, um

«138

einen ,, Begriff von der Geschichte“’*® zu entwickeln, der sowohl der ,, Tradition der

«139

Unterdriickten“™ als auch den Erfordernissen der Gegenwart entspreche.

3.3.3 Exodus als Revolutionsmetapher

Aus diesem Grund wurde der Exodus-Mythos von verschiedensten revolutioni-
ren Bewegungen herangezogen, um ihre Ideale und Pline in eine begriindende Tra-
dition und einen motivierenden iiberzeitlichen Horizont zu stellen. So schopften bei-
spielsweise die amerikanischen Revolutionire aus der Aeneis und dem Pentateuch, vor
allem aber aus dem Buch Exodus, um ihr Zeitgeschehen zu konzeptualisieren und ihr
Vorgehen zu propagieren.™*® Der Exodus war die perfekte Metapher fiir den Auszug
aus dem alten Europa in das gelobte Land der neuen Welt. Dietrich Harth konsta-
tiert in Revolution und Mythos: Sieben Thesen zur Genesis und Geltung zweier Grundbegriffe
historischen Denkens dahingehend: , Die Stationen, die der Mythos erzihlt — Auszug
aus der Despotie, Ankunft im Gelobten Land, Kampf in der Wiiste und Politik des
Neuen Bundes -, liefern geradezu ein Handlungsmodell fir den Ablauf revolutiona-
rer Prozesse.“'*! Revolutionen wilzen zwar bestehende Ordnungen, Weltbilder oder
Staatsformen um, tun dies aber nicht, um etwas noch nie Dagewesenes auszupro-
bieren, sondern indem sie auf eine Wiederholung einer anderen alten Ordnung als
Zweck verweisen. In diesem Sinn griffen Revolutionire auf Geschichten und auf My-
then zuriick, um ihr vehementes Vorgehen und ihre radikalen Ziele zu begriinden.

Der Bezug auf Mythen und Geschichte sakralisiert den jeweiligen historischen
Moment als Wiederholung von im kulturellen Gedichtnis gespeicherten triumpha-
len Ereignissen. Die Wiederholung nimmt im mythischen Denken eine bedeuten-
de Rolle ein. Die rituelle Wiederholung der mythischen Geburt von Welt oder Zivi-
lisation kann, so der Religionsphilosoph Mircea Eliade, gleichsam als Regeneration
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verstanden werden, die zum Zweck einer Rettung oder eines Neuanfangs, wie etwa
einer Thronbesteigung inszeniert wird. Der Kranke oder der Kénig muss an den An-
fang zuriickgehen, um eine mythische Reinigung und Heilung zu erfahren.'*

In diesem Sinn schreibt auch Hannah Arendt in Uber die Revolution, die ,,Ur-
sprungslegenden der biblischen wie der klassischen Tradition“'* hitten ,,unzihli-

“* und wiirden ,, mit jener

ge Jahrhunderte im Gedichtnis der Menschen iiberlebt
Kraft, die dem menschlichen Denken in den seltenen Augenblicken eignet, wenn es
ihm gelingt, in zwingend tiberzeugenden Metaphern zu sprechen oder in weithin
«I45 mit revolutionirem Pathos aufgegriffen werden.

Der Diskurs der Revolution, ihre Mythen, Illusionen, Ideologien, Symbole und
Imaginationen sind deshalb, wie Harth folgert, ,, genauso wichtig wie die politischen
Ereignisse selbst, wenn nicht sogar wichtiger.“*® Mythen verschrinken Worte und
Taten. Sie sind Geschichten, die nicht nur erinnert, sondern auch in gewisser Weise
rituell wiederholt und ausagiert werden. Folgerichtig lasst Georg Biichner in Dantons
Tod St. Just sagen: ,Jedes Glied dieses in der Wirklichkeit angewandten Satzes hat
seine Menschen getotet. “™*

Exemplarisch kann diese Bedeutung des Mythos fiir die Revolution anhand der
Franzosischen Revolution gezeigt werden. So stellt Dietrich Harth fest, dass wih-
rend der ,,Vollendung jener Aufklirung [...], die es darauf angelegt hatte, die Gegen-
wart von der mythischen Prisenz zu befreien®, stetig ,,auf den symbolischen Text
der altrémischen Republik«**®
verklirten das antike Rom als mythischen Ursprung von republikanischer Rechts-
staatlichkeit und als Inbegriff einer Freiheit und Gerechtigkeit erméglichenden Ord-
nung. Walter Benjamin hat diese Wiedervergegenwirtigung der romischen Antike
wihrend der franzésischen Revolution in seinen Thesen Uber den Begriff der Geschichte
als , Tigersprung ins Vergangene“* bezeichnet:

anwendbaren Geschichten

verwiesen wurde. Die franzosischen Revolutionire

,,S0 war fiir Robespierre das antike Rom eine mit Jetztzeit geladene Vergangenheit,
die er aus dem Kontinuum der Geschichte heraussprengte. Die franzdsische Revoluti-
on verstand sich als ein wiedergekehrtes Rom. Sie zitierte das alte Rom genau so wie
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die Mode eine vergangene Tracht zitiert. Die Mode hat die Witterung fiir das Aktuelle,
wo immeressichim Dickicht des Einst bewegt. Sieistder Tigersprungins Vergangene.
Nur findet er in einer Arena statt, in der die herrschende Klasse kommandiert.“'°

Eine durch wissenschaftliche Methoden von Ideologien und Mythen gereinigte Ge-
schichte wiirde den Zirkustiger aber, wie Benjamin hofft, in die freie Wildbahn zu-
riickkehren lassen. ,, Derselbe Sprung unter dem freien Himmel der Geschichte ist
der dialektische als den Marx die Revolution begriffen hat. «B1 1edoch verklirte auch
die Oktoberrevolution ihre Anfinge, indem sie sich auf die Franzdsische Revolution
bezog, um die notwendigen Verinderungen zu begriinden.

Die Franzosische Revolution erlitt in diesem Sinn dasselbe Schicksal wie die Ro-
mische Republik und wurde zum prominentesten und immer wiederkehrenden Re-
ferenzpunkt radikaler gesellschaftlicher Verinderungen. Frangois Furet warnt da-
her, dass die Erinnerung an sie aus ihr gleichsam ein Furcht und Verehrung hervor-
rufendes, sakrales Symbol mache."* So kénne eine Ausnahmesituation' herbeige-
fithrt werden, in der alles - selbst das, was in Friedenszeiten fiir unméglich und un-
menschlich angesehen wird - legitim erscheine. Auch Arendt kritisiert diese Mythi-
fizierung radikaler Verinderungen. Sie meint, der Mythos wiirde die Revolution zu
einer notwendigen naturgesetzlichen Kraft erkliren. Dabei wiirde ,,die Revolution
von dem Unheil des Genarrtwerdens befallen, dem die Freiheit zur Notwendigkeit
wird und die Erfahrung des Handelns und Griindens untergeht in dem Gefiihl einer
furchtbaren Ohnmacht.“*** Der Mythos der Revolution pervertiert daher die Theorie
der Revolution und die Vorstellung der Freiheit verkehrt sich in die der Notwendig-
keit.

Wenn die im Exodus erzihlte Vorstellung einer moglichen kollektiven Befreiung
aus Unterdriickung durch die Konstituierung einer neuen Gemeinschaft nicht als tri-
umphaler Mythos erinnert werden soll, der emanzipatorisches Streben nicht bef6r-
dert, sondern behindert, muss dieser Mythos mit Psychologie, Ironie und Vernunft
sakularisiert, seine problematischen Seiten offengelegt und seine Botschaft aus ei-
ner zeitgeméifien Perspektive neu gedeutet werden.
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4 Sigmund Freuds ethische Exodus-Archaologie

4.1 Die Aneignung des Exodus durch die Psychoanalyse
4.1.1 Freuds Stellung auf dem Forschungsplateau

Sigmund Freuds tiefenpsychologische Analyse des Exodus-Mythos hat dessen Si-
kularisierung im 20. Jahrhundert mafRgeblich beeinflusst. In bestimmter Hinsicht
ist Freuds Lektiire paradigmatisch fiir die sikulare Bearbeitung des biblischen My-
thos im 20. und 21. Jahrhundert geworden. Sowohl fir Thomas Mann, der seine No-
velle Das Gesetz kurz nach der Verdffentlichung von Freuds Der Mann Moses schreibt,
als auch fiir Paolo Virno sind Freuds Hypothesen iiber den Urvatermord, itber die
dgyptische Herkunft Moses’ oder iiber das kollektive Gedichtnis zwar nicht immer
mit ihm geteilte Thesen, doch aber zentrale Ankerpunkte ihrer eigenen Auseinander-
setzung mit dem Exodus. Dies zeigt sich bei Mann beispielsweise in der Betonung
der psychologischen Motive, die Moses dazu antreiben, Gesetze zu stiften und diese
mit zorniger Strenge durchzusetzen. Manns literarische Mythenkritik ist letztend-
lich eng mit einer Aufklirung iber die Psychologie der Mythen verkniipft. Virnos
politische Philosophie sowie seine Sprachphilosophie nehmen zwar nicht direkt auf
Freuds Theorien zur Enstehung der Kultur Bezug, dennoch zeigt sich Virno hinsicht-
lich der psychologischen Ursachen und Funktionsweisen von Sprechen und Handeln
stark von Freud beeinflusst. So bezieht er sich unter anderem auf Freuds Der Witz und
seine Beziehung zum Unbewussten, um sprachliche und politische Phinomene zu erkli-
ren.

Im Folgenden werden die wichtigsten Theorieelemente der Freudschen Deutung
des Exodusmythos rekonstruiert und hinsichtlich ihrer Bedeutung fiir die Erfor-
schung des Exodus als Metapher kultureller und politischer Transformation analy-
siert. Auch die Probleme nationaler Identititen und das Potential postidentitirer
Gemeinschaften sollen hier erortert werden. Freuds eigene kritische Haltung gegen-
tiber seiner jitdischen Herkunft und der zionistischen Bewegung zeigt, wie Wissen-
schafter mit ihrer gesellschaftlichen Rolle selbstbewusst umgehen kénnen. Wichtig
scheinen mir vor allem die Theorie des Zivilisationsprozesses als Krankheitsverlauf,
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die Theorie der zwanghaften Wiederholung von vergessenen vergangenen Ereignis-
sen und Freuds Untersuchungen zum Ursprung von gewaltloser Autoritit und frei-
willigem Gehorsam. Auf diese Theorieelemente werde ich daher genauer eingehen.
Vor allem Totem und Tabu (1912) und Freuds letztes Buch Der Mann Moses und die
monotheistische Religion (1939) sind fiir die psychoanalytische Deutung des Exodusmy-
thos relevant. Aber auch andere Schriften, wie Massenpsychologie und Ich-Analyse, Zur
Gewinnung des Feuers, Der Moses des Michelangelo oder Freuds Briefwechsel mit Ein-
stein {iber die Frage Warum Krieg? sind in diesem Zusammenhang von Bedeutung.

4.1.2 Vorsichtiges Tasten im Dunkel der Friihgeschichte

Die Ereignisse und Zustinde, von denen Freud schreibt, sind ihm einerseits
durch Uberlieferungen aus frithester historischer Zeit und durch ethnologische Be-
schreibungen schriftloser Kulturen zuginglich. Andererseits stiitzt er seine Argu-
mentation in Der Mann Moses und die monotheistische Religion auch auf seine Theorie der
Entwicklung individueller Neurosen, die psychoanalytische Interpretation von Hel-
denmythen und auf Ernst Sellins Hypothese der Ermordung Moses’. Obwohl Freud
vielen Spuren nachgeht und eine Anzahl an Hinweisen sammel, ist er sich durchaus
bewusst, dass die Untersuchung der prihistorischen psychischen Ursachen der Kul-
turentwicklung sich zu einem groflen Teil auf nichts anderes stiitzen kann als auf
Legenden und Annahmen, weshalb sie notwendigerweise spekulativ durchgefithrt
werden muss. Die psychoanalytische Anthropologie versucht die Herkunft von An-
thropina zu erkliren, iiber die auch in anderen Teilbereichen der Anthropologie le-
diglich spekuliert werden kann. Das Besondere an Freuds Ansatz ist aber die Kombi-
nation archiologischer, ethnologischer, theologischer und eben psychoanalytischer
Argumente und Primissen. Freuds Verstindnis der Frithgeschichte, das erst durch
die Psychoanalyse moglich wird, ist damit ein wichtiger Beitrag fiir eine Forschung,
deren Quellenlage diirftig und problematisch ist. Dennoch schreibt er selbstkritisch
iiber seine Bearbeitung des Exodusmotivs:

,,Meiner Kritik erscheint diese vom Manne Moses ausgehende Arbeit wie eine Tanze-
rin, die auf einer Zehenspitze balanciert. Wenn ich mich nichtauf die eine analytische
Deutung des Aussetzungs-Mythos stiitzen und von da aus zur Sellinschen Vermutung
Uber den Ausgang des Moses ibergreifen konnte, hiatte das Ganze ungeschrieben

bleiben miissen.*

Freuds vorsichtiges Tasten nach den Urspriingen der Kultur soll hier untersucht wer-
den. Er meint, im Dunkel der Frithgeschichte Geschehnisse ausmachen zu kénnen,

1 Freud1939,507
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von denen er glaubt, dass sie nicht nur mafigeblich an der Entwicklung von Kultur,
Gesellschaft und Religion beteiligt waren, sondern Ereignisse mit so starker Wir-
kung auf die Psyche der Menschen wiren, dass sie im Unbewussten nach wie vor
wirkmichtig seien. Auch wenn Freuds Argumente mit der wissenschaftlichen Stren-
ge naturwissenschaftlicher Methoden der Anthropologie nicht mithalten konnen, so
sind sie doch hilfreich, um Fragen nach dem Ursprung, dem Wandel und dem Cha-
rakter von Autoritit, Unterdriickung und freiwilligem Gehorsam zu beantworten.
Die psychoanalytischen Spekulationen iiber die Urspriinge der Kultur kdnnen dage-
gen tiefere bzw. verdeckte Ursachen, die den Einzelnen und das Kollektiv dazu be-
wegen, sich so und nicht anders zu verhalten, aufspiiren. Wer Freud auf seine Suche
nach den Urspriingen der Kultur folgt, stof3t auf die Schemen eines angeblichen Ur-
anfangs von Gesellschaft, Religion, Krieg und Unterdriickung.

Schon in Massenpsychologie und Ich-Analyse bezeichnet Freud seine Spekulationen
iiber ,,die Anfinge von Religion, Sittlichkeit und sozialer Gliederung“? als eine Hypo-
these untervielen anderen, ,,mit denen Prihistoriker das Dunkel der Urzeit aufzuhel-
len versuchen.“?® Allerdings sei seine ,,just-so story“*, die die Anfinge des Menschen
in den Tabus der Urhorde und im Urvatermord ausmacht, geeignet, Zusammenhin-
ge offenzulegen und Verstehen auch auf anderen Gebieten zu schaffen. Die Hypothe-
sen von Totem und Tabu tiber den Urvatermord und die darauf folgenden Ereignisse
sind sehr vorsichtig formuliert.

In seiner Exodus-Interpretation, die in wichtigen Punkten auf diese Theorie pri-
historischer Entwicklung zuriickgreift, ist Freud noch mehr um Zuriickhaltung be-
mitht. Dies kann einerseits auf den zum Teil rein spekulativen Gehalt seiner Hypo-
thesen zuriickgefithrt werden. Andererseits hilt sich Freud, wie er selbst schreibt,
wegen politischer Interessen zuriick, zumal er um den Fortbestand der Psychoanaly-
se fiirchtete. Trotzdem wagt Freud kurz vor seinem Tod die Veréffentlichung von Der
Mann Moses und die monotheistische Religion. Drei Abhandlungen. In der Einleitung zur
ersten Abhandlung schreibt Freud, dass er nicht gewillt sei ,,die Wahrheit zugunsten
vermeintlicher nationaler Interessen zuriickzusetzen.“® Trotz des méglichen Scha-
dens, den die Veréffentlichung dieser Aufsitze fiir das Judentum, die zionistische
Bewegung und auch fiir die psychoanalytische Bewegung — fiir deren Anerkennung
als Wissenschaft er zeitlebens gekampft hatte — bewirken konnte, veréffentlicht er
seine Gedanken iiber die Urspriinge der Kultur und der monotheistischen Religion.
Womoglich sind es der zunehmende Antisemitismus, die schwere Krankheit oder
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das Exil, die ihn dazu bewegen, seine zum Teil fragmentarischen und unfertigen Ge-
danken iiber den Exodus zu verdffentlichen.

4.1.3 De- und Rekonstruktion eines Ursprungsmythos

Freuds Rekonstruktion einer moglichen Abfolge der Kulturentwicklung und der
damit verbundenen Pathologien wirft Licht auf die Zeit, in der Freud seine Hypothe-
sen aufstellte. Jede Zeit entwickelt eine bestimmte Sicht auf die Vergangenheit, wes-
halb das Interesse und die Form von Freuds Untersuchung der Urspriinge der Kultur
auch zeigen, wie in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts die Vergangenheit in den
Dienst der Gegenwart gestellt wurde. Dahingehend schreibt Freud selbst, dass sein
Mosesroman nicht nur wissenschaftliche Absichten verfolge.

,, Wenn von der Vergangenheit nur mehr die unvollstindigen und verschwommenen
Erinnerungen bestehen, die wir Tradition heifRen, so ist das fiir den Kiinstler ein be-
sonderer Anreiz, denn dann st es ihm frei geworden, die Liicken der Erinnerung nach
den Geliisten der Phantasie auszufiillen und das Bild der Zeit, die er reproduzieren
will, nach seinen Absichten zu gestalten.“’

Auf die Frage, welche Absichten der Kiinstler, als den sich Freud hier sieht, in seinen
Schriften tiber die Urspriinge von Religion und Gesellschaft genau verfolgte, wird
weiter unten noch einzugehen sein. An dieser Stelle will ich lediglich dariiber nach-
denken, inwieweit die Rede vom Ursprung der Kultur immer schon durch Kultur
gepragt ist, denn die Rekonstruktion des kulturellen und gesellschaftlichen Lebens
wihrend der Zeit des Ubergangs vom Naturzustand zum Kulturzustand kann sich
nur auf Zeugnisse stiitzen, die Artefakte des Lebens nach diesem Ubergang, also
schon Teil und Ergebnis des Kulturprozesses sind.

Die wissenschaftliche Neugier st6f8t demnach bei der Erforschung des Anfangs
von Kultur an die Grenzen ihrer Voraussetzungen. Schon die Sprache und die Schrift
strukturieren Denken und Sprechen auf eine Weise, die es ermdglicht, manches zu
sagen und zu denken, wihrend andere Inhalte und Beziehungen in dieser Struktur
verunmoglicht werden. So kann auch ein Satz von Martin Heidegger aus Unterweygs
zur Sprache: gedeutet werden: ,, Der Mensch spricht nur, indem er der Sprache ent-
spricht.“® Uber den Anfang der Kultur, bzw. iiber die Ereignisse, die diesen Anfang
bedingten und sozusagen kulturlos waren, kann demnach nicht unvoreingenommen

6 Vgl.Said 2003,36
7 Freud1939,520
8 Heidegger1959,33
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gesprochen werden, dajeder Rede von einem Anfang eine fundierende und legitimie-
rende Funktion innewohnt, weshalb immer auch pragmatische und verschleiernde
Motive geargwohnt werden sollten.

In Der Mann Moses und die monotheistische Religion dekonstruiert Freud zwar die bi-
blische Erzihlung vom Ursprung des Monotheismus, aber indem er die Bibel und
andere Zeugnisse historisch und psychoanalytisch interpretiert, erzihlt er, wie Su-
sanne Lidemann schreibt, ,einen Mythos zweiten Grades [...] den Mythos vom Ur-
sprung der Ursprungsmythen.*“’ Da der jeweilige Ursprungsmythos konstitutiv fiir
die sich auf ihn beziehende Kultur ist, halte ich es fiir angebracht zu fragen, ob und
wie Freuds und Darwins Ursprungserzihlungen auf unsere Gesellschaft eingewirkt
haben, indem sie ihr einen neuen Anfang gaben. Welches Weltbild, welche grofRe Er-
zihlung beférderte Freud durch die psychoanalytische Interpretation von Darwins
und Atkinsons Theorien iiber die Entstehung der Kultur? Die Evolutionstheorie und
deren psychoanalytische Interpretation haben sicher grofRen Einfluss auf die Kultu-
ren des 20. und auch des 21. Jahrhunderts ausgeiibt.

Liidemann befiirchtet jedenfalls, dass auch Freuds Kulturtheorie nichts anderes
ist als eine aktualisierte Version der gleichen patriarchalen Ideologie, durch die die
Menschheit seit ihrer , Vergeistigung“'® beherrscht und domestiziert wird. Dieses
Programm der ,,Beherrschung und Unterwerfung der — inneren und der dufleren —
Natur“" wiirde jedoch nicht durch eine religiése Illusion, sondern im Sinne einer
humanistischen Wissenschaft, ,,aus Einsicht in die Notwendigkeit einer pragmati-
schen Einrichtung der menschlichen Gesellschaft“'* gerechtfertigt werden. Freud
ersetze den personifizierten Vatergott in einer weiteren Abstrahierung des letzten
transzendentalen Grundes der Kultur durch den Gott der Philosophen, den logos.

Die Frage, inwieweit diese Kritik Liidemanns gerechtfertigt ist, kann an dieser
Stelle nicht erschopfend erdrtert werden. Hier sei lediglich angemerkt, dass auch
Lidemann einem Interesse folgt und die Frage, ob kulturell bedingter Triebverzicht
ein notwendiges Ubel oder freiwilliger Beuteverzicht sei, schon vom Freudschiiler
Wilhelm Reich vor dem Zweiten Weltkrieg behandelt wurde. Dieser behauptete, dass
die sadistischen Neigungen der Menschen erst durch die moralische Unterdriickung
der natiirlichen Triebe entstehen wiirden. Moral verfolge aber nicht das Ziel, eine
friedliche und funktionsfihige Gesellschaft zu erméglichen, sondern einer kleinen
Oberschicht Macht zu verschaffen.”

9 Lidemann1992,115
10 Ebd.,121
11 Ebd.
12 Ebd.
13 Vgl. Reich1971,52 und 189
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4.2 Pramissen der psychoanalytischen Kulturentstehungstheorie
4.2.1 Indizien fiir Entstellungen des Textes

Uberlieferungen von der Art der Geschichte Moses’ wurden wahrscheinlich iiber
viele Generationen nur miindlich weitergegeben und erst wihrend mehrerer Phasen
der Redaktion in verschiedenen Versionen kanonisiert. Wenn es sich tatsichlich um
historische Ereignisse handelte, von denen diese Geschichten erzihlen, dann wur-
den die Erinnerungen daran, wie Freud meint, durch erzihlende Dichtung, die ih-
rem eigenen Interesse und ihrer eigenen Dynamik folgt, entstellt. Eine solche Ent-
stellung sei beispielsweise die Leugnung der dgyptischen Herkunft Moses’. Von die-
ser Herkunft war Freud iiberzeugt, aufgrund der von dem Agyptologen James H. Bre-
asted in The Dawn of Conscience vertretenen These, dass Moses ein dgyptischer Name
(mit der Bedeutung von Kind und als Teil gewdhnlicher dgyptischer zusammenge-
setzter Namen wie Ramses, was Ra-mose, also Kind des Ra bedeute) und Moses ,,mit
aller Weisheit der Agypter“™
nen von Theologen hitte diese dgyptische Herkunft u.a. aufgrund nationaler Inter-
essen verleugnet und die Meinung verbreitet, dass Moses sowohl von viterlicher als
auch von miitterlicher Seite Hebrier gewesen sei.

Einen weiteren Hinweis auf die Entstellung durch die theologische Redaktion
liefere die damals iibliche Konstruktion der Mosesgeschichte als Durchschnittssage
eines Nationalheroen. Der Freudschiller Otto Rank hat in Der Mythus von der Geburt
des Helden die Momente einer solchen Durchschnittssage analysiert: Vornehme Her-
kunft der Eltern, Schwierigkeiten oder unheilvolle Prophezeiungen vor der Geburt,
meist eine Gefahr fiir den Vater, Aussetzung zumeist in ein Gewdisser, Errettung von
einfachen Leuten, Wiedervereinigung mit den Eltern, Rache am Vater und Ubernah-
me seiner Position.” Die Essenz dieser Geschichten fasst Freud lakonisch zusam-

men: ,,Ein Held ist, wer sich mutig gegen seinen Vater erhoben und ihn am Ende
«l17

vertraut war. Die Redaktion der Tora durch Generatio-

erzihle, so
Freuds Anwendung der Psychoanalyse auf diese Typologie, die Geburt des Individu-
ums anhand der Verinderung der Gefithlsbeziehungen des Kindes zu seinen Eltern.

siegreich iiberwunden hat.“' Dieser urspriingliche ,, Familienroman

,,Die ersten Kinderjahre werden von einer groRartigen Uberschitzung des Vaters be-
herrscht, der entsprechend Kénig und Kénigin in Traum und Marchen immer nur die

14 Apostelgeschichte 7,22 und Breasted 1934, 354 nach: Freud 1939, 461
15 Rank2009

16 Freud 1939, 463

17  Ebd.
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Eltern bedeuten, wahrend spater unter dem Einfluss von Rivalitat und realer Enttau-
schung die Ablésung von den Eltern und die kritische Einstellung gegen den Vaterein-
setzt. Die beiden Familien des Mythus, die vornehme wie die niedrige, sind demnach
beide Spiegelungen der eigenen Familie, wie sie dem Kind in aufeinander folgenden

Lebenszeiten erscheinen.“™

In einem entscheidenden Punkt weiche die Mosesgeschichte jedoch von anderen ver-
gleichbaren Mythen, wie jenen Sargons, Romulus’ oder Odipus’, ab: Die erste Familie
Moses’ sei nicht kéniglich, sondern von niederer Herkunft gewesen. Dieser gewich-
tige Unterschied zu anderen antiken Helden verweise auf eine zentrale Botschaft
des Exodus: Nicht die Erhchung des Erniedrigten, sondern die Erniedrigung des Er-
héhten zeuge von wahrer Gréfle. Wihrend Odipus’ Thronbesteigung iiber den Vater-
mord zum Mutterinzest fithre — die weltliche Erhéhung also Schuld anhiufe - sei
Moses’ Abstieg von seiner igyptischen Privilegierung zum Leid der Israeliten ent-
sithnend und entschuldend. Demgemif iiberlebe das Andenken Moses’ als die Kun-
de von einem grofien Mann, das des Odipus’ aber als Mahnung an eine unbewusste
schuldhafte Verstrickung. Moses erhebe sich nicht, er lasse sich herab.” Dieser Un-
terschied zum Heldentypus sei, Rank zufolge, das Resultat einer national motivier-
ten Umarbeitung. Freud jedoch meint, dass lediglich ein ,,ungeschickter Bearbeiter
des Sagenstoffes“*° die Mosesgeschichte als Heldenmythos gestaltet bzw. entstellt
habe. Thm zufolge miisse es sich jedoch anders verhalten haben und der Exodus un-
terscheide sich wesentlich von Heldenmythen. Die Adaption der Mosesgeschichte an
den Heldenmythos sei eine Entstellung, unter der historisches Geschehen oder auch
andere Mythen mit differierender Struktur verdeckt wurden. Diese Umformungen
des Mythos seien durchaus bewusst erfolgt. Einerseits sei er aus ,,geheimen Absich-
ten verfilscht, verstiimmelt und erweitert, bis in sein Gegenteil verkehrt“*
andererseits blieben widerspriichliche oder inkonsistente Stellen im Text erhalten.

worden,

Im Nachhinein die urspriingliche Geschichte aufzudecken, erfordere kriminalisti-
sches Gespiir. Die Verdnderung des Textes sei wie ein Mord, bei dem die Schwierig-
keit,,nichtin der Ausfithrung der Tat, sondern in der Beseitigung der Spuren“* liege.
Diese unterdriickten Momente des Mythos kénnten an anderer Stelle, in invertierter
Form oder durch Liicken im Text ausgemacht werden.

18 Ebd., 463f

19 Vgl.ebd., 466
20 Ebd., 465

21 Ebd., 492

22 Ebd., 493
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4.2.2 Der Schluss von der Menschen-Masse auf die Ur-Horde

Eine weitere Primisse von Freuds Spekulationen iiber den Zivilisationsprozess
ist die schon in Massenpsychologie und Ich-Analyse formulierte Hypothese, dass die psy-
chische Charakteristik heutiger Menschenmassen der der Urhorde dhnle. Beide sei-
en durch den ,,Schwund der bewufiten Einzelpersonlichkeit, die Orientierung von
Gedanken und Gefithlen nach gleichen Richtungen, die Vorherrschaft der Affektivi-
tit und des unbewuf3ten Seelischen, die Tendenz zur unverziiglichen Ausfithrung

w23

auftauchender Absichten“* und vor allem hinsichtlich ihres Bediirfnisses, einer Au-

toritit zu gehorchen, gekennzeichnet.

,,Der Fithrer der Masse ist noch immer der gefiirchtete Urvater, die Masse will immer
noch von unbeschrankter Gewalt beherrscht werden, sie ist im grofsten Grade autori-
tatssiichtig, hat nach Le Bons Ausdruck den Durst nach Unterwerfung. Der Urvater ist
das Massenideal, das an Stelle des Ichideals das Ich beherrscht.“**

In Warum Krieg? schlief3t sich Freud der sowohl elitiren wie kulturpessimistischen
These Gustave Le Bons an, die dieser bereits 1895 in der Psychologie der Massen formu-
liert hatte: Der Einzelne wiirde in der Masse seine Fihigkeiten zu Kritik und Reflexi-
on verlieren und sich stark mit den in der Masse vorherrschenden Affekten infizie-
ren, die in Folge seine Handlungen und Vorstellungen bestimmen wiirden.”

,,Esistein Stiick der angeborenen und nicht zu beseitigenden Ungleichheit der Men-
schen, dafdsie in Fiihrer und in Abhédngige zerfallen. Die letzteren sind die Gibergrofie
Mehrheit, sie bediirfen einer Autoritat, welche fiir sie Entscheidungen fillt, denen sie

sich meist bedingungslos unterwerfen.“?

Hinsichtlich der Aktualisierung des Exodus als emanzipatorischem Transformati-
onsmythos ist diese Theorie der Autorititssehnsucht der Massen bedeutend, da sie
Licht auf unbewusste Hindernisse fiir die Emanzipation miindiger und autonomer

23 Freud1921,114

24 Ebd., 119

25  Eine wichtige Relativierung von Freuds Thesen findet sich in Elias Canettis Masse und Macht.
Fiir Canettiistdie Masse keine affektgeleitete Herde, sondern das Gegenstiick zum modernen,
atomisierten Individuum. Dieses wiirde in der Masse aufgehen und sich von den Grenzen des
Ichs befreien konnen. (Vgl. Canetti 1960)

26 Freud1933,284
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Individuen wirft und die Bearbeitung von in der Urzeit gepragten psychischen Dis-
positionen zur notwendigen Voraussetzung erfolgreicher emanzipatorischer Bemii-
hungen erklirt. Alle Versuche, ein hierarchiefreies Zusammenleben der Menschen
hervorzubringen, miissten der autorititssehnsiichtigen psychischen Veranlagung
widerstehen, sie thematisieren, destabilisieren und verindern.

4.2.3 Die Vererbung psychischer Strukturen

Eine Voraussetzung fiir die Dauer der Wirksamkeit prahistorischer Prigungen
im menschlichen psycho-sozio-biologischen Nexus ist die Annahme der Vererbung
archaischer psychischer Dispositionen. Freuds Argumente, die fir das Vorhanden-
sein einer archaischen Erbschaft sprechen, sind eine wichtige Voraussetzung fiir die
Deutung zeitgendssischer massenpsychologischer Phinomene und mit ein Grund
dafiir, dass der Mythos des Auszugs der Israeliten aus Agypten die Entwicklung der
Kultur bis heute so mafigeblich beeinflussen konnte.

Trotz aller Vorsicht und Skepsis gegeniiber seinen eigenen Annahmen zeigt sich
Freud am Ende von Der Mann Moses und die monotheistische Religion davon iberzeugt,
dass eine archaische Erbschaft bestehen wiirde.

,, Wir entschliefien uns endlich zur Annahme, dafd die psychischen Niederschlage
jenerUrzeiten Erbgut gewordenwaren, injeder neuen Generation nurder Erweckung,

nicht der Erwerbung bediirftig.“%

Bestimmte Fihigkeiten und Verhaltensweisen kénnten nicht durch ein Erlernen,
sondern ,,nur durch phylogenetischen Erwerb“?® erklirt werden. Ein Beispiel dafiir
sei die Fahigkeit Symbole als Zeichen fiir etwas anderes zu erkennen. Diese Fihig-
keit sei zwar allen menschlichen Kindern eigen, wir wiissten aber nicht, wie sie es
erlernt haben kénnten. Durch die Analyse der Traume und Redensarten von Erwach-
senen konnten jedoch archaische Symbole identifiziert werden. Diese seien in allen
Kulturen vorhanden und mit der Entwicklung der Sprache entstanden. Die Struktur
der Sprache und mit ihr die des Denkens miisste daher als ein Erbe prahistorischer
Vorkommnisse verstanden werden.”

Nach Freud bestehe die archaische Erbschaftaus den ,, Erinnerungsspuren an das
Erleben fritherer Generationen“*°, die Lebewesen dazu befihigen und dazu motivie-
ren wiirden, , bestimmte Entwicklungsrichtungen einzuschlagen und auf gewisse

27  Freud1939,577
28 Ebd., 577
29 Vgl.ebd., 545f
30 Ebd., 546
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Erregungen, Eindriicke und Reize in einer besonderen Weise zu reagieren.“* Eigen-
artiges menschliches Verhalten, wie das von Kindern wihrend der 6dipalen Phase,
konnte so erklirt werden.

,,Das Verhalten des neurotischen Kindes zu seinen Eltern im Odipus- und Kastrati-
onskomplex ist liberreich an solchen Reaktionen, die individuell ungerechtfertigt er-
scheinen und erst phylogenetisch, durch die Beziehung auf das Erleben fritherer Ge-

schlechter, begreiflich werden.“3?

Der Odipus-Mythos deute auf die prihistorischen Ursachen dieses Verhaltens hin.
Obwohl dieses Argument aus archiologischer oder historischer Sicht nicht iiber-
pritft werden kann, weisen die Erfolge der Psychoanalyse darauf hin, dass tatsich-
lich vergangene Ereignisse die Psyche des Menschen nachhaltig gepragt haben konn-
ten. Von einem unbewussten Zwangscharakter geprigte Vorstellungen und Verhal-
tensweisen wiren, wenn sie itber miindliche, schriftliche oder gegenstindliche Mne-
motechniken weitergegeben worden wiren ,,angehort, beurteilt, eventuell abgewie-
sen“®® worden. Manche psychische Voraussetzungen miissten daher unbewusst oder
versteckt von Generation zu Generation weitergegeben werden. Traditionen hitten,
wie Freud formuliert, nicht das , Privileg der Befreiung vom Zwang des logischen
Denkens“*, das es erst erméglicht, in dem AusmaR das Triebleben der Massen zu
bindigen und die Individuen zu entmiindigen, wie es die Religionen vollbringen

wirden.
4.2.4 Analogien zwischen Neurosen und Kulturentwicklung

Eine weitere wichtige Voraussetzung der Freudschen Kulturgriindungstheorie
ist die Theorie der individuellen und kollektiven, zwanghaften und entstellten Wie-
derholung prihistorischer traumatischer Erlebnisse. Indem er auf die Idee der ar-
chaischen Erbschaft rekurriert, iibertrigt Freud seine Beobachtungen der Einzel-
Psyche auf die Psyche des Kollektivs. Freud hofft also, seine Formel fir die Entwick-
lung der Neurose — ,, Frithes Trauma — Abwehr — Latenz — Ausbruch der neurotischen
Erkrankung - teilweise Wiederkehr des Verdringten“* — vom einzelnen Neurotiker
aufdie Menschheit iitbertragen zu konnen. Diese Hypothese hat er schon in Totem und

31 Ebd., 545
32 Ebd.,545f
33 Ebd., 548
34 Ebd.

35 Ebd. 528
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Tabu beziiglich der Entstehung der ersten Religion, des Totemismus, gedufert und
wiederholt sie nun im Zusammenhang seiner Deutung der Entstehung des Monothe-
ismus. In Der Mann Moses und die monotheistische Religion findet sich eine eindeutige
Formulierung dieses Schlusses vom Individuum auf die Menschheit.

,» Wir haben aus den Psychoanalysen von Einzelpersonen erfahren, daf ihre frithes-
ten Eindriicke, zu einer Zeit aufgenommen, da das Kind noch kaum sprachfahig war,
irgend einmal Wirkungen von Zwangscharakter duRern, ohne selbst bewusst erin-
nert zu werden. Wir halten uns berechtigt, dasselbe von den frithesten Erlebnissen

der ganzen Menschheit anzunehmen.“*

Ahnlich dem Ablauf von Neurosen miissten archaische Erbschaften also auf wichti-
ge, intensiv erlebte Ereignisse in der Menschheitsgeschichte zuriickgehen, die ver-
dringt worden seien und nach einer Latenzzeit zwanghaft wiederholt wiirden. Diese
traumatischen Ereignisse miissten dafiir aber nicht unbedingt in der Realitit gesche-
hen, es wiirde auch ausreichen eine entsprechend starke Erinnerung davon zu imagi-
nieren. So wiirden Patienten im Laufe einer Psychotherapie auch falsche Erinnerun-
generfinden, um sich Symptome oder Ungliick erkliren zu konnen, meint Freud. Ein
“% wire die Imagination eines angebli-
chen sexuellen Missbrauchs in der Kindheit. Erinnerungen an frithere traumatische
Ereignisse miissten daher nicht unbedingt ,,materiell“*® wahr sein, um auf diejeni-
gen, die daran glauben, zu wirken. Freud schreibt dahingehend.:

Beispiel fiir dieses ,, false-memory-syndrome

,,Es bleibt eine Tatsache, daf der Kranke sich solche Phantasien geschaffen hat, und
diese Tatsache hat kaum geringere Bedeutung fiir seine Neurose, als wenn er den
Inhalt dieser Phantasien wirklich erlebt hitte. Diese Phantasien besitzen psychische
Realitat im Gegensatz zur materiellen, und wir lernen allméahlich verstehen, dafd in
der Welt der Neurosen die psychische Realitit die mafgebende ist.“3

In Analogie zum Gegensatz zwischen materieller und psychischer Wahrheit unter-
scheidet Freud zwischen materieller und historischer Wahrheit. In Totem und Tabu
tibertragt Freud diese Erkenntnis aus der Analyse der Einzelpsyche auf die Kultur-
entwicklung. Die Genese von Kultur — insbesondere die von Religion und Triebver-
zicht — kénnte historisch, d. h. in der Erinnerung, analog zu der Entwicklung eines

36 Ebd.,574f

37 Zizek1998,9

38  Freud1916a, 359
39 Ebd.
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einzelnen Neurotikers verlaufen sein.*® Folgendes Muster der psychischen Entwick-
lung des Middchen zur Frau erklart, wie sich dieser Vorgang der Wiederkehr des Ver-
drangten nach Freuds Ansicht vollzieht.

,,Dasjunge Madchen hatsich in den entschiedensten Gegensatz zu seiner Mutter ge-
bracht, alle Eigenschaften gepflegt, die sie an der Mutter vermifdt, und alles vermie-
den, was an die Mutter erinnert. Wir diirfen erginzen, dafd sie in fritheren Jahren wie
jedes weibliche Kind eine Identifizierung mit der Mutter vorgenommen hatte und
sich nun energisch gegen diese auflehnt. Wenn aber dieses Madchen heiratet, selbst
Frau und Mutter wird, diirfen wir nicht erstaunt sein zu finden, dafd sie anfangt, ihrer

befeindeten Mutterimmer mehr dhnlich zu werden, bis sich schliefilich die Giberwun-

dene Mutteridentifizierung unverkennbar wiederhergestellt hat.“*’

Das Ich wiirde sich aber gegen diesen Vorgang und gegen den Trieb, der Mutter dhn-

w42

lich zu werden, wehren ,,weil es durch die Grofie des Anspruchs gelahmt“** werde

w43

,oder weil es in ihm eine Gefahr“* wahrnehme. Der Trieb werde daher durch Ver-

dringung gehemmt, und ,,der Anlafy mit den zugehérigen Wahrnehmungen und

Vorstellungen vergessen.“* Dadurch verliere der Trieb aber nicht an Stirke, sondern

w45

wiirde, falls er durch einen ,neuen Anlaf wieder geweckt“* wird, sich in entstell-

40  Slavoj Zizek veranschaulicht in The Big Other Doesw’t Exist den Unterschied zwischen materi-
eller und psychischer Wahrheit. Die symbolische Ordnung wiirde die Realitit auch dann er-
setzen, wenn sie der direkten materiellen Wahrnehmung widerspreche. Diese Verdringung
materieller Realitat und das Vertrauen in die symbolische Realitit, die gesellschaftliche Au-
toritit kennzeichnen, bezeichnet Zizek als ,, fetishist disavowal: ,| know very well that things
are the way | see them /that this person is a corrupted weakling/, but | nonetheless treat him
respectfully, since he wears the insignia of a judge, so that when he speaks, it is the Law its-
elf which speaks through him ‘. So in a way, | effectively believe his words, not my eyes, i.e., |
believe in Another Space (the domain of pure symbolic authority) which matters more than
the reality of its spokesman.“(Zizek 1997, 5) Diese fetischistische Verdrangung ist fiir Zizek
notwendig, um innerhalb der Triebverzicht einmahnenden kulturellen Ordnung lebensfahig
zu bleiben. Ein Skeptiker, der nur seinen Augen Glauben schenkt, (ibersieht, dass die symbo-
lische Ordnung fiir Menschen mehr zahlt als die physische Realitit, weshalb Zizek meint, ,,a
minimum of idealization, of fetishist disavowal, is the basis of our co-existence.* (Ebd., 6)

41 Freud1939,570

42 Ebd.,572
43 Ebd.
44  Ebd.

45  Ebd.
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ten Ersatzbefriedigungen duflern. Der ,,Weg zur normalen Befriedigung“* sei ihm
durch ,,die Verdringungsnarbe [...] verschlossen®, weshalb  er sich irgendwo an ei-
ner schwachen Stelle einen anderen Weg zu einer sogenannten Ersatzbefriedigung,
die nun als Symptom zum Vorschein kommt, ohne die Einwilligung, aber auch ohne
das Verstindnis des Ichs“* bahnen wiirde. Die Symptome der Verdringung und die

“48 wobei

Ersatzbefriedigungen beschreibt Freud als ,, Wiederkehr des Verdringten
eszueiner Entstellung der urspriinglichen Triebregung komme. Zur Wiederkehr des

Verdringten komme es unter folgenden drei Bedingungen:

,1) wenn die Stiarke der Cegenbesetzung herabgesetzt wird durch Krankheitspro-
zesse, die das andere, das sogenannte Ich, befallen, oder durch eine andere Vertei-
lung der Besetzungsenergien in diesem Ich, wie es regelmafiig im Schlafzustand ge-
schieht; 2) wenn die am Verdrangten haftenden Triebanteile eine besondere Ver-
starkung erfahren, wofir die Vorginge wahrend der Pubertét das beste Beispiel ge-
ben;3) wennimrezenten Erleben zuirgendeiner Zeit Eindriicke, Erlebnisse auftreten,
die dem Verdrangten so dhnlich sind, daf sie es zu erwecken vermégen. Dann ver-
starkt sich das Rezente durch die latente Energie des Verdrangten, und das Verdrang-

te kommt hinter dem Rezenten mit seiner Hilfe zur Wirkung.“*’

Erlebnisse, die sich zu itiologischen, d. h. urspriinglich verursachenden Trauma-
ta, entwickeln kénnen, seien bei einzelnen Neurotikern in der frithen Kindheit in
der Periode beginnender Sprachfihigkeit vorgekommen und normalerweise vollig
vergessen worden und bezogen ,,sich auf Eindriicke sexueller und aggressiver Na-
tur, gewifd auch auf frithzeitige Schidigungen (narzifitische Krinkungen).“*° Diese
Traumata wiirden bewirken, dass einerseits das vergessene Erlebnis wiederholt und
von Neuem (womdglich mit einer analogen Person) erlebt (Fixierung und Wiederho-
lungszwang) und andererseits, dass diese Traumata abgewehrt und vermieden wiir-
den (Abwehrreaktionen und Vermeidungen), was zu Phobien und Hemmungen fith-
re. Beide traumatischen Wirkungen seien zwingend, wobei einmal die eine, dann die
andere iitberwiege. Die Fixierung auf das traumatische Ereignis und die Phobie vor
seiner Wiederholung seien auch dann wirksam, wenn sie den Anforderungen und
der Logik der Aufenwelt widersprechen wiirden,” weshalb sie der ,,inneren psychi-

46 Ebd.

47 Ebd.

48 Ebd.

49 Ebd., 542

50 Ebd.

51 Vgl.ebd,, 524f
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«52 «53

schen Realitit“>* gegeniiber der ,Realitit der Aufienwelt“> zur Vorherrschaft ver-
helfen und letztendlich eine ,, Lebenshemmung und Lebensunfihigkeit“** bewirken
wiirden.

4.3 Der Auszugin das Reich des Urvaters
4.3.1 Dielangsame und entstellte ,, Wiederkehr des Verdrangten“

Freud entwirft einen moglichen Ablauf der Entwicklung von Religion und Ethik,
von ihren prihistorischen Urspriingen bis in die Moderne, indem er Parallelen zwi-
schen der Entwicklung von Neurosen und der Kulturentwicklung und zwischen Men-
schenmassen und Urhorden zieht. Dabei vergleicht er archiologische, ethnologische
und speziell d4gyptologische Erkenntnisse und Hypothesen, iiber die prahistorischen
Anfinge der Menschheit, mit dem Verlaufsschema von Neurosen.” Die Kulturent-
wicklungstheorie Freuds beginnt in den prihistorischen Anfingen der Kultur oder
tiberhaupt zur Zeit der Menschwerdung des Affens, zu einer Zeit als — wie James Jas-
per Atkinson in Primal Law (1903) argumentiert — ein starkes ,,Madnnchen, [...] Herr
und Vater der ganzen Horde, unbeschrinkt in seiner Macht, die er gewalttitig ge-

«% alle Frauen fiir sich beanspruchte und alle anderen Mannchen eifersiich-

brauchte
tig von jeglichem Verkehr mit diesen ausschloss.

,Der nichste, entscheidende Schritt zur Anderung dieser ersten Art von ,sozia-
ler‘ Organisation“”” kénnte darin bestanden haben, wie Freud nun spekuliert, dass
sich ,,die vertriebenen, in Gemeinschaft lebenden Briider [...] zusammentaten, den
Vater iiberwiltigten und ihn nach der Sitte jener Zeiten roh verzehrten.“*® Dem
Streit der Britder um das Erbe des Vaters sei eine Art Gesellschaftsvertrag gefolgt, in
dem sich die Briider, in ,, Erinnerung an die gemeinsam vollbrachte Befreiungstat“*,
gegenseitig zu Triebverzicht verpflichteten. ,,Jeder einzelne verzichtete auf das Ide-

al, die Vaterstellung fiir sich zu erwerben, auf den Besitz von Mutter und Schwes-
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54 Ebd.

55 Vgl.ebd., 528
56 Freud1939,529
57 Ebd., 530

58 Ebd.
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tern.“° Dieser Verzicht fithrte, wie Freud vermutet, zur Errichtung des Inzesttabus,
des Exogamiegebots und zu einer Periode des Matriarchats.

Aufgrund des Schuldgefiihls wegen des Mordes an ihrem ambivalent mit Furcht
und Liebe besetzten Vater, wiirden die Briider ein Totemtier als Vaterersatz vereh-
ren und an einem Festtag dieses sonst unberiithrbare Totemtier rituell téten und ge-
meinsam verzehren.®! Die Ge- und Verbote des Totemismus, das Inzestverbot, die
Verehrung des Totemtieres als Vaterersatz und das rituelle Gedenken an die Befrei-
ung vom Vater sei ,,die erste Erscheinungsform der Religion in der menschlichen
Geschichte.“* Sie sei aber auch ein erstes Anzeichen fiir die ,,]langsame ,Wiederkehr
des Verdringten,  “®* die kulturgeschichtlichen Riickkehr einer patriarchalen Gesell-
schaftsordnung, ein erstes Symptom fiir die Wiedereinsetzung der Herrschaft des
Urvaters.

Aus diesem Totemismus habe sich der Polytheismus entwickelt, in dem das Ma-
triarchat abgeschafft worden sei und die Verehrung einer Reihe von Géttern als
Mutter- und Vatergestalten die Menschen fiir den von den Gottern geforderten Ver-
zicht, das Opfer, entschidigten. Zahlreiche Gétter und Géttinnen hitten sich die
menschlichen Opfer untereinander aufgeteilt oder sich um sie gestritten, sich gegen-
seitig beschrinkt und sich zuweilen einem Obergott untergeordnet. Diese Entwick-
lung zum Henotheismus sei auf die Formel zuriickzufithren, ,,je grofier der Gott ist,
desto zuverlissiger der Schutz, den er spenden kann.“%*

Mit der ,,Entscheidung einem einzigen Gott alle Macht einzuriumen und keine
anderen Gotter neben ihm zu dulden“® wiirde schlieRlich die ,, Herrlichkeit des Ur-
hordenvaters wiederhergestellt, und die ihm geltenden Affekte konnen wiederholt
werden.““ Der Monotheismus sei daher eine Regression in die Phase vor der Kul-
turgriindung durch die Briiderhorde, in der der Triebverzicht notwendig war, um
sich den Schutz und die Liebe des ibermichtigen Urvaters zu sichern. Er stelle also
eine entstellte Wiederkehr derselben autoritiren Gesellschaftsform dar, in der der
Einzelne auf seine eigenen Triebe und Interessen zu Gunsten eines imaginiren all-
machtigen Wesens verzichtet. Andererseits spreche er die egoistischen Interessen
der Briider vor dem Urvatermord an, denn diese hatten, wie Freud meint, ,,gewifd
den Wunsch [...], fiir sich allein die Tat zu begehen und sich so eine Ausnahmestel-
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lung und einen Ersatz fiir die aufzugebende, in der Gemeinschaft untergehende Va-
teridentifizierung zu schaffen.“®’ Der Glaube an einen iibermichtigen Gott bewir-
ke demnach, dass die einzelnen Gliubigen einen strengen Triebverzicht tibten, um
selbst gottgleich zu werden oder wenigstens dem Géttlichen niher zu kommen.

Das Christentum sei eine kulturelle Regressionserscheinung, die durch die Ver-
breitung des jiidischen Monotheismus auf Menschenmassen mit ,,niedrigerem Ni-
veau“®® bedingt sei. Die Tétung des Messias am Kreuz wiederhole den Mord am Ur-
vater und vergrofiere auf diese Weise das Schuldgefithl, das die Menschen wegen
dieses Mordes empfinden. Dass das Christentum eine Entsiindigung der Glaubigen
durch den Tod des Messias bewirke, sei eine Tauschung des Uber-Ichs, das sich durch
die weitere Verdringung des Schuldgefiihls zu noch gréfRerer Macht iiber Ich und Es
verhelfen wiirde.

Obwohl Freud den Monotheismus demnach als Riickschritt in eine frithere Pha-
se der Kulturentwicklung versteht, deutet er ihn auch als ,, Fortschritt in der Geis-
tigkeit“*® und als ,,Sieg der Geistigkeit iiber die Sinnlichkeit.“’® Denn , die Mutter-
schaft ist durch das Zeugnis der Sinne erwiesen, wihrend die Vaterschaft eine An-
nahme ist, auf einen Schlufd und auf eine Voraussetzung aufgebaut.“” Die ,, Wieder-
einsetzung des Urvaters in seine Rechte“’* kénne daher auch als ,,ein grofier Fort-
schritt“”
dem Exodus-Mythos zu. Aus diesem versucht er Hinweise und Argumente zu destil-

gedeutet werden. Um dieses Argument zu entwickeln, wendet sich Freud

lieren, die es ihm erlauben, den Monotheismus als Weiterentwicklung des abstrak-
ten Denkens, des ethischen Empfindens und der Idee der Gerechtigkeit zu interpre-
tieren.

4.3.2 Echnatons religiose Revolution

Um zu verstehen, wie sich der Monotheismus entwickelte und welche Mechanis-
men und Dispositionen durch diese Entwicklung vorgezeichnet wurden, verkniipft
Freud den Exodus-Mythos mit den wenigen Berichten, die iiber die vom dgyptischen
Pharao Echnaton gestiftete Atonreligion iberliefert sind. Diese Berichte wiirden
wichtige Hinweise auf verdeckte traumatische Ereignisse beinhalten, die auch im
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Exodus-Mythos codiert vorhanden seien. Die Dunkelheit, die aus Mangel an Zeug-
nissen iiber diese Zeit besteht, erweckt das Interesse des Psychoanalytikers, der nach
den verdrangten Ursachen spiterer Ereignisse und Verhaltensweisen sucht. Freud
schreibt: , Alles Neue mufd seine Vorbereitungen und Vorbedingungen in Fritherem
haben.“” Demgemif sei auch die Atonreligion keine Erfindung Echnatons. ,,Ein ur-
alter Name des Sonnengottes Aton oder Atum wurde neu hervorgeholt, und in die-
ser Atonreligion fand der junge Konig eine Bewegung vor, die er nicht erst zu erwe-
cken brauchte, der er sich anschlieflen konnte.“” Hinter der religiésen Revolution
Echnatons stehe, so Freud, kein religiéser Eifer, keine Offenbarung und kein kultu-
reller Fortschritt hin zu einem verniinftigeren Gottesbild. Vielmehr sei sie, wie Freud
im Anschluss an Breasted argumentiert, das Resultat eines politischen Kalkiils. Die
Atonreligion sei eine politische Theologie, die Echnatons Entmachtung der thebani-
schen Amon-Priesterschaft legitimieren sollte.” , Die politischen Verhiltnisse Agyp-
tens hatten um diese Zeit begonnen, die dgyptische Religion nachhaltig zu beeinflus-
sen.“”” Der Imperialismus Agyptens, das Welt- oder Grof3reich, das nunmehr von
Nubien bis Mesopotamien reichte, habe eine Reformation der Religion erfordert.”

74 Ebd. 47

75 Ebd., 472

76 Vgl. Breasted 1950, 270

77 Freud1939,472

78 Breasted legt grofien Wert auf die geographischen Gegebenheiten, die die Entwicklung der
agyptischen Zivilisation bedingten. Das ,,enge Tal“ (Breasted 1950, 6) des Nil habe einen re-
lativisolierten Raum geschaffen: Die felsigen Katarakte im Siiden hitten eine ,,Vermischung
mit den Volkern Innerafrikas® (ebd.) verhindert, die Wiisten zu beiden Seiten des Flusses wa-
ren nur schwer zu iberwinden und das Delta im Norden bot keinen Hafen. ,Nur an den bei-
den nérdlichen Ecken des Deltas gelang es fremden Elementen, den so begehrenswerten Ein-
gang zum Niltal zu finden.“ (Ebd.) Breasted argumentiert, dass es diese Lage ermdoglichte
,,fremde Elemente allmahlich in sich aufzunehmen, ohne in ihrem eigenen Bestande gefihr-
det zu werden.“ (Ebd.) Andererseits habe der diinne Streifen bewohntes Gebiet, das sich et-
wa 1200 km lang v.a. 6stlich des Nil entlangzog, eine gemeinsame politische Organisation er-
schwert. Da die Ortschaften weit voneinander entfernt lagen und nur im Norden und Siiden
Nachbarn hatten, entwickelte sich ein starker ,, Lokalpatriotismus* (ebd.,7) und ,,an 6rtlichen
Eigentiimlichkeiten* (ebd.) wurde ,,starr festgehalten® (ebd.). Andererseits habe der schiff-
bare Nil den Austausch von Menschen und Waren erleichtert.
Die agyptische Zivilisation sei trotz oder sogar wegen dieser Schranken aus einem einzigar-
tigen geographisch regulierten ZusammenflieRen von Ost und West entstanden. Vor allem
im Delta, in dem der Austausch mit Libyen und Arabien reger war als derjenige mit Nubien

am Oberlauf des Nils, habe sich schon frith eine Hochkultur entwickelt. (Vgl. ebd., 13) Unter
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Damit der Pharao Herr tiber all diese Linder sein konnte ,,mufSte auch die Gottheit
ihre nationale Beschrinkung aufgeben.“” Der dgyptische Polytheismus musste ei-
nem Universalismus und Monotheismus weichen. Da an der ,,Idee eines universel-

len Gottes Aton“®® keine ,, Einschrinkung auf ein Land und ein Volk

“81 mehr haftete,

wurde der Sonnengott Aton zum ,,Schopfer und Erhalter alles Lebenden in und au-

Rerhalb Agyptens.

«82 83

79
80
81
82
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Koénig Menes der etwa 3400 v.u.Z. regiert haben soll, wurde Ober- und Unterdgypten vereint.
Der (See-)Handel mit Punt (Somalia) im Stiden und mit Zypern, Kreta, Mykene und Phonizi-
enim Norden habe den kulturellen Austausch verstarkt. Auch Eroberungsziige nach Norden
und Siiden (u.a. der 12. Dynastie), sowie die zeitweilige Oberherrschaft tiber Nubien und Sy-
rien hitten zu einer verstarkten kulturellen Integration fremder kultureller Eigenheiten und
Errungenschaften gefiihrt. (Vgl. ebd.)

Ebd.

Ebd.,508

Ebd.

Ebd., 472

Im Cegensatz dazu argumentiert Jan Assmann, dass der Polytheismus integrativ vorgehe,
wahrend der Monotheismus distinktiv sei. Die antiken Polytheismen hatten den Ethnozen-
trismus der Stammesreligionen iiberwunden und mittels Akkumulation, Inkulturation oder
Rezeption die Vorstellung entwickelt, dass Gotter ,, iiber die Grenzen der Religionen hinweg*
(Assmann 1998, 74) vergleichbar bzw. ,, iiberall mehr oder weniger dieselben sind* (ebd.). Ein
gutes Beispiel fiir diese Ubersetzbarkeit der Gotter ist die Géttin Isis, die auch die ,,zehntau-
sendnamige* (ebd., 77) genannt wird. Zwar habe sie einen offenbarten ,,wahren Namen*, al-
lerdings auch viele iibersetzte ,,Namen der Volker* (ebd.). Diejenigen die ihren wahren Na-
men nicht kennen wiirden, seien aber keine Heiden, sondern einfach nur weniger Eingeweih-
te.

Assmann istder Meinung, dass diese Internationalisierung der Gotter ausgehend von der ,, ak-
kadischen Assimilierung des sumerischen Pantheons [...] sich im Kontext der Aufdenpolitik
und des Volkerrechts zu einer allgemeinen Kulturtechnik entwickelte* (ebd., 75). Die ,,wach-
sende politische und kommerzielle Verflechtung der antiken Staatenwelt* (ebd.) habe die
Entwicklung des Bewusstseins beférdert, ,,in einer gemeinsamen Welt zu leben und gemein-
same Gotter zuverehren® (ebd.). Gegenseitiges Verstandnis, Handel und politische Allianzen
seien dadurch erleichtert worden.

Der Monotheismus sei dagegen eine kulturelle Ubersetzbarkeit blockierende ,,Gegenreligi-
on“, die das religios oder kulturell Andere ,,als ,Heidentum*‘ausgrenzt* (ebd., 20). Wahrend
der Polytheismus ,,die verschiedenen Kulturen transparent und kompatibel“ (ebd., 269) ma-
che, werte der Monotheismus alle, die nichtan die ,, Wahrheit* glauben, ab und blockiere jed-

wede ,interkulturelle Ubersetzbarkeit“ (ebd.).
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Bestandteile dieser neuen Religion seien der Eifer, die Ausschlief3lichkeit und die
Abstraktion. So sieht Freud in den Atonhymnen Echnatons eine ,,Inbrunst“®* am
Werk, ,,wie sie erst viele Jahrhunderte spiter in den Psalmen zu Ehren des jiidischen
Gottes Jahwe wiederkehrt.“®* Denn auch wenn die Sonnenscheibe verehrt wurde, ge-
schah dies nicht in ihrer Anbetung als physisches Objekt, ,,sondern als Symbol eines
gottlichen Wesens, dessen Energie sich in ihren Strahlen kundgab“®¢, weshalb Aton
auch als Sonnenscheibe und nicht mehr personifiziert dargestellt wurde. Aton wur-
de als ,, Vater und [...] Mutter von allem, was er gemacht hat“®” bezeichnet, der , alle
Menschen ohne Unterschied, ohne Riicksicht auf Rasse oder Volkszugehérigkeit“®®
fiirsorglich und freigiebig beherrschte.

Die neue Religion musste sich aber gegen den Einfluss der michtigen Priester-
schaft des Amun durchsetzen, weshalb Echnaton auch seinen Namen (vorher: Amen-
hotep) geindert und seine Hauptstadt (von Theben nach Akhetaton) verlegt habe.
Auch gegeniiber der Volksreligion sei Echnaton unbarmherzig gewesen und habe ,,al-
les Mythische, Magische und Zauberische von ihr ausgeschlossen.“® Dazu gehorte
auch die Vorstellung des Totenreichs. , Weder Hymnen noch die Grabinschriften wis-
sen etwas von dem, was dem Herzen des Agypters vielleicht am nichsten lag [das
Leben im Jenseits]. Der Gegensatz zur Volksreligion kann nicht deutlicher veran-
schaulicht werden.“?® Nach Breasted bedeutete dies aber auch, dass der Atonglau-
be ,,niemals zur Religion des Volkes“** wurde, weshalb er ,nichts als die Lieblings-
idee des Idealisten Echnaton und eines kleinen Kreises, der seinen Hofstaat bilde-
te“*?, blieb. Die Intoleranz und Uberheblichkeit Echnatons, der ,es zu einem vélligen
Bruch mit den Priesterschaften kommen*“® lief3, hitte, so Freud, ,,eine Stimmung
fanatischer Rachsucht bei der unterdriickten Priesterschaft und beim unbefriedig-
ten Volk“** hervorgerufen. Als Echnaton starb, wurde nicht nur die Atonreligion ver-
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worfen, auch seine Stidte wurden gepliindert, sein Name ausgemerzt und ,,sein An-

denken als das eines Verbrechers geichtet.

«95

Echnatons religiose Revolution scheiterte und die thebanische Amunpriester-

schaft, die sich mit dem gemeinen Volk und dem Soldatenstand vereinte,” zerschlug

die neue Religion. Freud spekuliert nun, dass die Atonreligion in der Folge von den

Hebriern angenommen wurde, wobei sich die Religion durch die Umstinde der Un-

terdriickung und Verfolgung verindert habe. ¥’

95

96
97

Ebd.

In Moses der Agypter. Entzifferung einer Gedéchtnisspur argumentiert Jan Assmann, dass in die-
ser Zeit erstmals eine kollektive Identitat durch Distinktion gebildet wurde. Die ,,mosaische
Unterscheidung® (Assmann 1998, 17) zwischen wahrer und unwahrer Religion habe spate-
re Unterscheidungen zwischen ,,Juden und Gojim, Christen und Heiden, Muslimen und Un-
glaubigen® (ebd.) vorweggenommen und den kulturellen und geistigen Raum ,,des jlidisch-
christlich-islamischen Monotheismus* (ebd.) erstmals und grundsatzlich konstruiert. Die Me-
taphern, mit denen diese Unterscheidung besetzt wurde und wird, sei aber schon zur Be-
schreibung des Ikonoklasmus Echnatons durch dessen unmittelbare Nachfahren verwendet
worden. Schon der Atonglaube wurde als ,,Krankheit, Seuche, Abwendung der Cotter, ,Finster-
nisam Tage‘“ (Assmann 1998, 52) bezeichnet.

Die Anfeindung Andersglaubiger mit Metaphern der Infektion gehe daher bis in die Amarna-
zeit zurlck. Hier lagen, wie Assmann argumentiert, die Urspriinge der Angst davor, dass An-
dersglidubige eine ansteckende Krankheit tibertragen wiirden. Der Exodus-Mythos ist daher
ein wichtiges Zeugnis fir die Erforschung dieser , kollektiven Psychose“ (ebd., 72). Die Erfor-
schung der Urspriinge distinktiver Identitaten von Gemeinschaften und die Erinnerung an die
durch diese verursachten Pathologien und Exzesse konnte nicht nur helfen, diese besser zu
verstehen, sondern auch ,,zur Uberwindung jener Dynamik beitragen [...], die in der Ausbil-
dung kulturellen oder religiésen Abscheus wirksam ist“ (ebd.).

Vgl. Breasted 1950, 315

Jan Assmann argumentiert, dass die religiose Revolution Echnatons im Nachhinein mitande-
ren Erinnerungen verschmolzen wurde. ,, Dieser Prozess der Verschiebung setzte sich durch
die Jahrhunderte fort, und zwar immer dann, wenn sich etwas ereignete, was zur Geschichte
gegenreligioser Gewalt und ihrer gefahrlichen Semantik von Abscheu und Verfolgung pafite.
(Assmann 1998, 53) Die Zerstorung der Zeugnisse und Monumente der Atonreligion fiihrte
dazu, dass die kollektiven Erinnerungen an Echnaton ortlos wurden und eine ,,Krypta“ (Ass-
mann 1998, 66f) bildeten, wodurch sie ,,unzuginglich fiir die bewufste Reflexion und Verar-
beitung* (ebd.) wurden. Die traumatischen Erfahrungen wurden verdrangt, blieben aber ent-
stellt und entfremdet im Verborgenen erhalten, was u.a. zur Bildung kollektiver Angst- und
Feindbilder fiihrte.
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Einige Indizien wiirden fiir die Annahme einer Kontinuitit zwischen der Atonre-
ligion und dem Judentum sprechen: Erstens wiirden sich die Namen der Gétter Aton,
Atum, Adonis (ein syrischer Gottesname) und Adonai (auch adon = hebr. mein Herr)
dhneln. Zweitens konnte das Bilderverbot des Judentums auf die politische Gegner-
schaft zwischen den Atonpriestern und den Vertretern der Volksreligion zuriickge-
fithrt werden. Diese Feindschaft sei im Judentum lediglich nochmals gesteigert wor-
den. War der Atonkult noch an die Verehrung der Sonne (als universelle abstrakte
und dennoch gegenstindlich symbolische Form des Gottlichen) angelehnt, ist das
Verbot des Judentums, sich ein Bild von Gott zu machen, absolut.”® Und drittens
war die Sitte der Beschneidung, die in der Genesis als Zeichen des Bundes zwischen
Gott und Abraham eingefithrt wird, bei den Agyptern , eine allgemeine Volkssitte. “*
Warum aber sollte Moses, der die Israeliten von der Agyptischen Knechtschaft be-
freien wollte und dessen Gebote sich durch Abgrenzung und Feindschaft gegeniiber
der 4gyptischen Kultur auszeichnen sollten, diese , beschwerliche Sitte“!®° in seine
neue Religion iibernehmen, wenn er nicht selbst ein Agypter war und ,,die mosai-
sche Religion wahrscheinlich eine dgyptische, und zwar wegen des Gegensatzes zur
Volksreligion die Religion des Aton“!®'?

Freud meint daher, es konnte sich folgendermafien verhalten haben: Als Echna-
ton starb und die reaktioniren Priester seine neue Religion vernichteten, versuchte
ein Eiferer, der von Aton und der neuen Religion heftig iiberzeugt war, seine Religi-
on mit allen Mitteln zu erhalten. Dieser Eiferer war womdoglich ein Statthalter der
Grenzprovinz Gosen — in der semitische Stimme lebten — oder, nach Flavius Jose-
phus, ein dgyptischer Feldherr mit dem Namen Moses.'®* Dieser konnte nach Ech-
«1% in Agypten bleiben,

«104

natons Tod nur ,als ein Geichteter oder als ein Abtriinniger
weshalb er aus einer ,,Not der Enttiuschung und Vereinsamung
schen Stimmen zuwandte und ,,bei ihnen die Entschidigung fiir seine Verluste

sich den semiti-
«105
suchte, indem er sich anschickte bei ihnen oder an ihnen seine Ideale zu verwirkli-
chen.

Die neue Religion der Israeliten sei demnach jene Atonreligion, die ihnen nach ih-
rer Abschaffung von Moses, einem der Atonpriester von On (Heliopolis), aufgebiirdet

98 Vgl.ebd., 476
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102 Vgl.ebd., 479
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wurde.'® In diesem Sinne erscheint das Vorgehen des dgyptischen Moses auch aus
psychologischer Sicht verstindlich. Die Motive, die ,,einen vornehmen Agypter“'”’

dazu ,,bewegen sollten, sich an die Spitze eines Haufens von eingewanderten, kultu-
«108

>

rell riickstindigen Fremdlingen zu stellen und mit ihnen das Land zu verlassen
wiirden in einem solchen Szenario plausibel erscheinen. Die Stiftung der mosai-
schen Religion sei daher die Bekehrung der Fremden zur eigenen Religion und zum
eigenen Gotte, um dessen Verbleib in der Kultur und im Denken der Menschen Mo-
ses angesichts der Zerschlagung des Aton-Kults fiirchten musste.

Es scheint so, als ob Moses anders als Echnaton die Sehnsucht der Bevilkerung
nach einer starken Vaterfigur erfolgreich kanalisieren konnte. Jener jedoch scheint
eine empfindsame und an den Kiinsten interessierte Persdnlichkeit gewesen zu sein,
die sich nicht viel aus Politik machte. Breasted nennt ihn einen ,, Triumer auf dem
Thron“, dem ,jegliches Verstindnis, fiir die praktischen Bediirfnisse seines Rei-
ches“!® fehlte. Seine philosophischen Untersuchungen der igyptischen Theologi-
en, die laut Breasted, sehr fortschrittlich waren und ,,wie spiter die Griechen, halb-
philosophische Bedeutungen in ihre Mythen hineintrugen, welche diese urspriing-
lich nicht besessen hatten.“™® So sei der erste ,, primitive ,Logos‘ “" als , Kraft“!,
,Geist“™ oder ,, Herz“™ von Ptah gedacht worden, dem Gott der Kiinstler und Bau-
meister, dem ,, Meister der Weltwerkstatt. “!® Breasted meint, darin miisste ,,ohne
Zweifel der erste Keim jener spiteren Logoslehre, die in Agypten ihren Ursprung
hat“!¢, angesehen werden. Der Grund, warum die Uberlieferung nicht Echnaton,
den Denker und Idealisten, sondern Moses als Griinder des Monotheismus bewahrt
habe, liege woméglich darin, dass Moses im Gegensatz zu Echnaton pragmatischer
veranlagt war und wusste, wie Menschen iiberzeugt und beherrscht werden konn-
ten.

In Freuds realistischer Version des Exodus, die statt gottlicher, psychologische
Motive und Ursachen geltend macht, wurden die Israeliten nicht von Gott, sondern

106 Vgl.ebd., 469
107 Ebd., 469
108 Ebd.
109 Breasted 1950, 293
110 Ebd.
11 Ebd.
12  Ebd.
13 Ebd.
114  Ebd.
15  Ebd.
16 Ebd., 295
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von einem Eiferer auserwihlt, der in diesen Menschen das Material zu dem grofien
Plan fand, seine neue Religion und mit ihr die Stellung, die sie ihm verschafft hat-
te, zu bewahren. Um diese musste er nach dem Tod Echnatons bangen. Der Tod des
Pharaos ermoglichte es ihm aber auch, in der chaotischen Phase der Restauration
des Polytheismus seine Macht weiter auszubauen. Zu diesem Zweck instrumentali-
sierte er die Israeliten.

,,Diese wihlte er aus, daf sie sein neues Volk sein sollten. Er setzte sich mit ihnen
ins Einvernehmen, stellte sich an ihre Spitze, besorgte ihre Abwanderung ,mit star-
ker Hand‘. In vollem Gegensatz zur biblischen Tradition sollte man annehmen, daf$
sich dieser Auszug friedlich und ohne Verfolgungvollzog. Die Autoritit Moses’ ermog-
lichte ihn, und eine Zentralgewalt, die ihn hitte verhindern wollen, war damals nicht

vorhanden.«™”

Moses pragmatische Qualititen hitten, wie Freud meint, auch die frithe Charakte-

ristik des jiidischen Gottes als , eifervoll, streng und unerbittlich“®

gepragt. Dies
seien Eigenschaften, die ,,im Grunde von der Erinnerung an Moses hergenommen
waren, denn in Wirklichkeit hatte nicht ein unsichtbarer Gott, hatte der Mann Moses
sie aus Agypten herausgefiihrt.“"™ Der Auszug aus Agypten erscheint dann nicht als
Befreiung aus unrechtmifliger Knechtschaft und Tyrannei, sondern als politisches
Kalkiil eines Fithrers, der sich der Bereitschaft eines Volkes versichern wollte, ihm
und seiner Idee zu dienen.

Um ,,nachhaltige psychische Wirkungen“'*° bei seinem Volk zu erzielen, musste
Moses es davon iiberzeugen, es sei von einem Gott auserwihlt. Damit das Volk nicht
nur an ihn und seinen Gott glaubte, sondern auch danach handelte, musste Moses
ihnen die Macht seines Gottes beweisen. Dazu diente der Auszug aus Agypten und
die Eroberung Kanaans.'” Auch die Beschneidung habe dazu gedient, den Israeliten
ein Stiick Selbstachtung bzw. nationalen Diinkel zu geben, mit dem Moses sie fiir
den Dienst, den sie ihm und seinem Gott schuldeten, entschidigte. , Sie fithlten
sich durch sie [die Beschneidung] erhoht, wie geadelt, und schauten verichtlich auf
die anderen herab, die ihnen als unrein galten.“'** Sogar das Bilderverbot kénnte
dadurch erklirt werden. Die Steigerung des nationalen Selbstwertgefithls habe das

117 Freud 1939, 479
118 Ebd. 482

119  Ebd.

120 Ebd., 557

121 Vgl.ebd., 557f
122 Ebd., 480
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Volk stolz gemacht und bewirkt, dass es sich anderen iiberlegen fithlte, die ,,im Banne
der Sinnlichkeit verblieben“'** waren.

Durch dieses geschickte Vorgehen konnte sich Moses die Israeliten zu Unterta-
nen machen und sie zu seinem Glauben iiberreden, ohne auf korperliche Gewalt zu-
riickgreifen zu miissen. Die Befreiung der Juden aus der dgyptischen Knechtschaft
konnte Moses nur gelingen indem er sie glauben machte, sie seinen von einem méch-
tigen Gott auserwihlt. Dadurch konnte er sie dazu bringen, ihm durch die Wiiste zu
folgen und sein Andenken bis heute zu bewahren. Folgende Uberlegungen Freuds
weisen allerdings daraufhin, dass sich Moses durchaus tyrannischer gebirdet haben

konnte, als es in den alttestamentarischen Zeugnissen iiberliefert wurde.
4.3.3 Moses’ Ermordung

In Ernst Sellins Mose und seine Bedeutung fiir die israelitisch-jiidische Religionsgeschich-
te (1922) findet Freud einen Hinweis, der seine bisherigen Spekulationen wber die
Kulturentstehung mit seiner Interpretation der Mosesgeschichte in Zusammenhang
bringt.

,,Er [Sellin] fand beim Propheten Hosea (zweite Halfte des achten Jahrhunderts) die
unverkennbaren Anzeichen einer Tradition, die zum Inhalt hat, daf? der Religionsstif-
ter Moses in einem Aufstand seines widerspenstigen und halsstarrigen Volkes ein ge-
waltsames Ende fand. Gleichzeitig wurde die von ihm eingesetzte Religion abgewor-

fen «124

Diese Tradition lief3e sich auch bei anderen Propheten wiedererkennen und wire
auflerdem die Grundlage des Messianismus, den Freud als ,,Hoffnung* versteht,
»der so schmahlich Gemordete werde von den Toten wiederkommen und sein reuiges
Volk, vielleicht dieses nicht allein, in das Reich einer dauernden Seligkeit fithren. “'**

Freud meint, diese Annahme Sellins sei glaubwiirdig, ,,denn solche Dinge erdich-
tet man nicht leicht. Es fehlt an einem greifbaren Motiv dafiir; haben sie sich aber
wirklich ereignet, so versteht sich leicht, dafl man sie vergessen will.“'** Die Sell-
insche Vermutung erscheine auch deshalb plausibel, da so ein Mord der Teil einer
allgemeinen historischen Tendenz sei:,, Moses wie Echnaton fanden dasselbe Schick-

sal, das aller aufgeklirten Despoten wartet.“'*’ Die Spuren dieser Morde sind jedoch

123 Ebd., 561

124 Freud 1939, 486
125 Ebd.

126 Ebd.
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nur allzu oft verwischt worden. Der Umstand, dass nichts iiber eine Ermordung Ech-
natons bekannt ist, liege womoglich daran, ,,daf? die Geschichtsschreibung bei den
Agyptern ausschlieflich offiziellen Absichten diente.“'*® Bei den Assyrern finde man
mehrere Zeugnisse fiir solche Tyrannenmorde, wihrend in Agypten fast keine Rede
davon sei. Dass es tatsichlich nie zu so einem Ereignis in Agypten kam, ist angesichts
der langen und wechselvollen Geschichte der dgyptischen Hochkultur aber unwahr-
scheinlich.'” In den Biichern Moses’ wiirden sich jedenfalls Spuren fiir diesen Mord
finden: Das Murren wihrend der Wiistenwanderung und die Ermordung derjenigen,
die sich mit dem Goldenen Kalb versiindigt hatten, weisen auf Konflikte zwischen
Moses und den Israeliten hin. Letztendlich fithrte der Mord an Moses jedoch dazu,
dass seine Idee umso machtiger wurde. Denn, so Freuds Hypothese, nach einer be-

128 Ebd., 497
129 Breasted berichtet von einem Anschlag auf das Leben des Pharaos Amenemhét. ,, Es scheint,
dafd derKoniginseinem Schlafzimmerwihrend der Nacht angegriffen wurde und dafernach
schweren Kampfe kaum mit dem Leben davonkam. Wie dem aber auch sei, die Hallen des
Palastes ertonten von Waffengeklirr und das Leben des Kénigs war in Gefahr.“ (Breasted 1950,
164) Der Anschlag auf sein Leben schlage sich, so Breasted, in den Verhaltensmafiregeln an
seinen Sohn nieder: ,,Hore auf das, was ich dir sage,
Damit du Konig seiest auf Erden,
Damit dudie Lander beherrschest
Und das Gute mehrest;
Verhirte dein Herz gegen alle Untergebenen!
Das Volk gibt acht auf den, der es in Schrecken hilt.
Nahe dich ihnen nicht allein.
Lafd deinem Herzen keinen Bruder lieb werden,
Kenne keinen Freund
Und mach’ dir keinen Vertrauten -
Esist nichts Vollkommenes dabei.
Wenn du schléfst, bewache selbst dein Herz,
Denn ein Mensch hat niemanden
Am Tage des Ungliicks.
Ich gab dem Bettler
Und erndhrte die Waise,
Ich lief den Niedrigen zu mir
Wie den, der angesehen war,
Aber die mein Brot aflen, emporten sich;
Demiich die Hand reichte, der erregte Schrecken.
(nach: Breasted 1950, 165f)
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stimmten Zeit bedauerte man den Mord an Moses, und das Schuldgefithl dariiber
fithrte dazu, dass sein Ideal im Unterbewussten wirkmiachtig wurde. Das traumati-
sche Ereignis des Mordes an Moses sei daher der eigentliche Grund dafiir, dass sich
die mosaische Lehre iiber so lange Zeit und allen Widrigkeiten zum Trotz erhalten
konnte."*°

Das Schuldgefiihl, das die Israeliten nach ihrer Tat itberkomme, aktualisiere die
Reue der Urhorde. Sowohl gegeniiber dem Urvater als auch gegeniiber Moses hegten
die Briider, wie auch die Israeliten, Aggressionen, und beide identifizierten sich
mit deren Autoritit und sie liebten deren Charisma. Diese ambivalente Beziehung
habe dazu gefiihrt, dass nicht nur die Ge- und Verbote des Urvaters sondern auch
diejenigen Moses’ verinnerlicht wurden. Dadurch entstand die durch die archaische
Erbschaft bewahrte unbewusste Disposition der Hinwendung zu dem Gebotenen
sowie der Abscheu vor dem Verbotenen des Totemismus und des Monotheismus."

Die dgyptische Aton-Religion, die Moses mit grofieren Schwierigkeiten und ge-
gen entschiedenen Widerstand die Israeliten zu lehren versuchte, sei also, so Freuds
Hypothese, erst mit Moses’ Ermordung wirklich verinnerlicht worden. Allerdings ist
Freud davon iiberzeugt, dass der jiidische Monotheismus nicht ausschlieflich auf
die Lehren eines Atonpriesters Moses aufbaut. Neben Agypten gibe es einen zweiten
Ursprung der jiidischen Religion: die Religion der Midianiter, eines den dgyptischen
Hebriern verwandten Volkes, mit dem sie sich auf ihrer Flucht nach der Ermordung
Moses’ vermischt hatten. Freud folgt dem Althistoriker Eduard Meyer, der annimmt,
dass die Israeliten die Verehrung des Vulkangottes Jahwe, der sich in vielen Punkten
von Aton unterscheidet, von den Midianitern iibernommen hitten.

130 Vgl.ebd., 501

131 Soverhalferst die Ermordung der gewalttatigen Autoritatsperson dieser zu unumschrankter
Herrschaft: Sie wurde dadurch zu einem Idol, das mehr Ehrfurcht, Angst und Freude hervor-
rief, als sie es als lebendige vermocht hitte. Darin liege, wie Slavoj Zizek schreibt, ,, the dialec-
tic of ,You can only prove that you love me by betraying me ¢ (Zizek 1997, 1). Auch die ,, her-
etical legend according to which Christ himself ordered Judas to betray him“ (ebd., 2) sei in
dieser Hinsicht zu verstehen, da der Ruhm des grofien Mannes erst durch seinen Verrat bzw.
seinen Mord verewigt werde. Ahnliche Beispiele, wie der Verrat und Mord an Jesus, durch die
ererstseinen Status als Religionsgriinder und Idol innerhalb einer symbolischen Ordnung er-
halt, lieRen sich auch in der jingeren Ceschichte finden. So wurden Martin Luther King und
Oscar Romero nach ihrer Ermordung auch fiir Atheisten zu Symbolfiguren: Meistens seien es
Menschen, die sich schon zu ihren Lebzeiten fiir ein Ideal eingesetzt haben und dann, indem
sie verraten und ermordet wurden, als Martyrer fiir dieses Ideal zu gréfierem Ruhm gelangen
und auch bei denjenigen Anerkennung finden, die sie zu Lebzeiten verachtet und gehasst ha-

ben.



4 Sigmund Freuds ethische Exodus-Archaologie 89

,,Die Verbindung mit dem Exodus dagegen und vollends die Jugendgeschichte
sind durchaus sekundir und lediglich die Folge der Einfiigung Moses’ in eine zu-
sammenhingend fortlaufende Sagengeschichte.“"*” Freud schlief3t deshalb, dass der
dgyptische Moses und der midianitische Moses streng voneinander zu unterschei-
den wiren.

Gestiitzt auf Meyer und Sellin geht Freud davon aus, dass das Judentum durch
die Vermischung zweier Volker und zweier Traditionen entstanden sei. Diejenigen,
die den Exodus mitgemacht hitten, waren zwar von kleinerer Zahl als die Midianiter,
dennoch erwiesen sie sich als kulturell stirker oder einflussreicher, ,, weil sie eine Tra-
dition mitbrachten, die den anderen fehlte.“™** Das Gefolge der Leviten, das der hohe
agyptische Beamte mit sich gebracht hatte, als er sich zu den Semiten begab, kénnte
auch als kulturelle Avantgarde bezeichnet werden. Nur bei den Leviten gibe es auch
,spater noch igyptische Namen.“™ Einige von ihnen hitten auflerdem die Revolte
gegen Moses und seine Anhinger tiberlebt und das Andenken an ihren Herren und

132 Meyer1906, 49 zit. nach Freud 1939, 485

133 Slavoj Zizek charakterisiert diesen Gott des midianitischen Moses als ,, possessed by a fero-
cious ignorance®, er sei ablehnend und unwissend gegeniber der rationalen Weltordnung
Echnatons, die Zizek als ,,universe of traditional sexualized wisdom, a universe with still a
semblance of an ultimate harmony between the Big Other (the symbolic order) and jouis-
sance, and the notion of a macrocosm regulated by some underlying sexual tension of male
and female ,principles‘ (Yin and Yang, Light and Darkness, Earth and Heaven...).“ (Zizek 1997,
2) beschreibt. Der midianitische Gott stehe (iber oder aufierhalb der rationalen Ordnung und
rechtfertige seine Existenz und sein Gesetz durch ein tautologisches ,,| am what | am* und ein
autoritdres ,, It is like this BECAUSE | SAY IT IS LIKE THIS!“ (Ebd., 3). Durch diese Ablehnung
und Zerstoérung der rationalen und harmonischen Ordnung er6ffne dieser Gott ,, the space for
the de-sexualized, ,abstract‘knowledge of modern science (ebd.), indem er, im Sinne von
Descartes Voluntarismus, durch seinen Willen die moderne Wissenschaft ,,up to the decon-
structivist notion, that our sexual identity is a contingent socio-symbolic formation* (ebd.)
begriindet. Insofern wiirden sich die Ordnung des dgyptischen Moses — ,; the logical Order of
Things“ (ebd.) oder ,,the mere ;regulation by rules ‘ “ (ebd.) —und die des semitischen Moses,
in der das symbolische Gesetz und Verbot durch eine Autoritat aufierhalb der Regeln aktuali-
siert wird, unterscheiden. Die postmoderne Kultur sei, so Zizek, durch einen Riickzug des vol-
untaristischen Gottes gekennzeichnet. Diese Leerstelle, die sich auch am Verschwinden gro-
Rer Erzahlungen zeige, wiirde durch eine Wiederkehr des realen Urvaters (Paranoia) oder des
agyptischen universellen Aton (New Age) gefiillt werden.

134  Freud 1939, 488

135 Ebd., 488
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seine Religion aufrechterhalten. ,,Zur Zeit der Vereinigung mit den Jahwegldubigen
bildeten sie eine einflu8reiche, den anderen kulturell iiberlegene Minoritit. “'
Letztlich bezeichnet Freud die Verbindung der Aton- und der Jahwereligion aber

“37 wofiir

als,,Kompromiss, an dem der Anteil der Moses-Stimme unverkennbar ist
u.a. der Fortbestand der dgyptischen Sitte der Beschneidung spreche. Die Ubernah-
me des Gottesnamens Jahwe sei dagegen ein Zugestindnis an die Midianiter. Dies
sei aber nachtriglich teilweise revidiert worden, indem verboten wurde, diesen Got-
tesnamen auszusprechen. Stattdessen solle Gott mit dem Wort ,,Adonai“, das sich
nach Freud von Aton ableite, angesprochen werden. Die Berufung auf die Urviter
Abraham, Isaak und Jakob sei aber ein weiteres Zugestindnis an den Glauben der
Midianiter, fiir die diese wohl lokale Heroen oder Gétter waren, ,,die dann von den
eingewanderten Israeliten fiir ihre Vorgeschichte mit Beschlag belegt wurden.“"*®

Widerspriichlichkeiten in den Schriften des Pentateuchs wiirden auf die Charak-
teristik des midianitischen Moses hinweisen. Die Eigenschaften des Jihzorns und
der Ungeduld hitten dem dgyptischen Moses bei seinem grofien Plan eher gescha-
det als geholfen, weshalb es moglich erscheint, dass diese Charakteristika des Midia-
niters waren. In der Tradition und der Kanonisierung seien diese beiden Personen
miteinander verschmolzen. ,, Zum Zwecke der Verlotung der beiden Personen fiel der
Tradition oder der Sagenbildung die Aufgabe zu, den dgyptischen Moses nach Midi-
an zu bringen. “"* Insofern sei auch der Aufenthalt Moses’ bei seinem Schwiegerva-
ter Jetro zu verstehen.

Die Gewalttitigkeit und der Zorn des midianitischen Jahwe hitten wenig oder
gar nichts mit Aton zu tun. ,,Aton war Pazifist gewesen, wie sein Vertreter auf Erden,
eigentlich sein Vorbild, der Pharao Ikhnaton, der untitig zusah, wie das von seinen
Ahnen gewonnene Weltreich auseinanderfiel. “*° Erst nach der Eroberung Kanaans,
die durch Jahwe und nicht durch Aton legitimiert und tatkriftig unterstiitzt worden
wire, hitte sich im Laufe von Jahrhunderten Aton gegeniiber Jahwe durchsetzen kon-
nen. Trotzdem blieben, durch Priester und Propheten, gewisse Vorschriften der Jah-
wereligion erhalten, von denen Freud meint, dass sie nur dem midianitischen Moses
zugeschrieben werden konnten, niemals aber von einem Atonpriester erlassen wor-
den wiren.'"!

136 Ebd.
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138 Ebd., 495
139 Ebd., 491
140 Ebd., 512
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Diese Theorie von Avantgarde und Kompromiss ist eine Theorie des Kulturkon-
takts. Obwohl viele der Traditionen und kulturellen Eigenheiten auch erst durch die
Verkniipfung von Traditionen entstanden und eines fritheren Ursprungs itberhaupt
entbehren, ist manches ilter, wie eben die Beschneidung, die Namen und Geschich-
ten der Gotter und Heroen, bestimmte Tabus und Gebote. Die Verschmelzung hatte
zur Folge, dass sich Namen und Geschichten miteinander verwoben und eine élte-
re Geschichte nun mit neuen Namen und an anderen Orten wiedererzihlt wurde.
Andere neuere Vorstellungen und Gebote wurden wiederum in die Vorzeit zuriick-

“I42 71 gewihren.

verlagert, um ihnen , Anspruch auf Heiligkeit und Verbindlichkeit
Was die Bedeutung der Religion betrifft, ist Freud sicher, dass sich die Religion des
agyptischen Moses letztendlich durchsetzte und der Jahwekult nur mehr dem Na-
men und der Form nach weiterbestand.’*® , Der Schatten des Gottes, dessen Stelle
er eingenommen, wurde stirker als er; am Ende der Entwicklung war hinter seinem

Wesen das des vergessenen mosaischen Gottes zum Vorschein gekommen. “**

4.4 FreudssakularesJudentum
4.4.1 Der kosmopolitische Auszug aus exklusiven Identititen

In Freud und das Nicht-europiische hat Edward Said die Bedeutung von Freuds Hy-
pothese einer hybriden Herkunft des Judentums betont. Freud sei sich der proble-
matischen nationalistischen Motive des Zionismus bewusst gewesen und habe mit
seiner Interpretation des Exodus-Mythos die universalen Inhalte — die Betonung von
Freiheit und Gerechtigkeit — vor der Vereinnahmung durch eine nationale Bewegung
bewahren wollen. In ihrer Antwort auf Said schreibt Jaqueline Rose, diesen Gedan-
ken weiterfithrend:

,,Freud formuliert hier eine der frappantesten Selbstdefinitionen des modernen saku-
larenJuden,jenes]uden, dersich durch das Abstreifen sprachlicher, religioser und na-
tionaler Identitat — paradoxerweise, indem er sich der unhaltbaren und, wie man sa-
gen konnte, politisch gefihrlichsten Elemente entledigt—nicht wenigerjiidisch emp-
findet, sondern als noch jiidischer.“™*

142 Ebd., 496
143 Vgl. ebd.
144  Ebd., 499
145 Rose 2004, 82
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Sie bezieht sich hier auf Freuds Vorrede zur hebraischen Ausgabe von Totem und Tabu,
worin Freud sein Selbstverstindnis als den Schmerz eines Menschen beschreibt,
der sich aus Verstandesgriinden von seiner Herkunft entfremdet hat. Es sei das
Heimweh eines freiwilligen Auswanderers aus dem Judentum im Besonderen und
der Religion und dem Nationalismus im Allgemeinen. Er wolle diese nicht endgiiltig
hinter sich lassen, sondern ihnen eine eigene und eigentliche Bedeutung verleihen
oder bewahren, die frei von den Makeln der Geschichte ist:

,,Keiner der Leser dieses Buchs wird sich so leicht in die Gefiihlslage des Autors ver-
setzen konnen, der die heilige Sprache nicht versteht, der vaterlichen Religion — wie
jeder anderen —vollig entfremdet ist, an nationalistischen Idealen nicht teilnehmen
kann und doch die Zugehorigkeit zu seinem Volk nicht verleugnet hat, seine Eigen-
artalsjiidisch empfindet und sie nicht anders wiinscht. Fragte man ihn: Wasistan dir
nochjiidisch, wenn du alle diese Gemeinsamkeiten mit deinen Volksgenossen aufge-
geben hast?, so wiirde er antworten: Noch sehr viel, wahrscheinlich die Hauptsache.
Aber dieses Wesentliche kénnte er gegenwirtig nicht in klare Worte fassen.“

Freuds Thesen der hybriden Herkunft Moses’ und des Kompromisses von Qadesch
verbinden das Judentum mit einem biethnischen und bikulturellen Horizont. Sie
befreien es von der Orthodoxie und von der elitiren Beschrinkung auf rassische,
nationale, sprachliche und auch religiose Kategorien. Alle Menschen seien dann dazu
fihig und beauftragt die Ideale der Gleichheit, Freiheit, Gerechtigkeit und Vernunft
umzusetzen.

Versuche, essentielle Unterschiede zwischen arabischen und jiidischen Einwoh-
nern Palidstinas zu konstruieren, erscheinen im Gegenteil als Verleugnung der uni-
versalen Botschaften des Judentums und als seine Verengung auf eine nationalisti-
sche Ideologie nach europiischem Vorbild. Davor wollte Freud sein Judentum bewah-
ren, zudem er das komplexe und kritische Verhiltnis eines Menschen iibte, der lieber
unsicher und beunruhigt tiber die eigene Herkunft und Zugehorigkeit war, als sich
der vermeintlichen Harmonie imaginierter Identitit hinzugeben.

Diese kosmopolitische Position beantwortet die Fragen, wie eine post-identitire
Gesellschaftlichkeit gedacht werden kann, die exklusive Kollektividentititen aufder
Kraft setzt. Hier zeigt sich auch die Bedeutung Freuds fiir die Menschen am Anfang
des 21. Jahrhunderts, die lernen miissen mit einer zerbrochenen Geschichte, mit zer-
fallenden Nationalidentititen und mit einer Wanderschaft, die eines klar umrisse-
nen Horizonts entbehrt, zurecht zu kommen.

146 Freud 1930b, 293
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4.4.2 Eine Ethik der Bereitschaft zu Opposition und Verzicht

Der Mann Moses und die monotheistische Religion formuliert nicht nur hinsichtlich
der Problematik nationaler und religioser Identititen Einsichten und Erklirungen
sowie Vorstellungen postidentitirer Gemeinschaften. Auch hinsichtlich der Frage,
wie kulturelle Transformationen konzeptualisiert werden kénnen, ist Freuds Theo-
rie kultureller Entwicklung von einer nicht zu unterschitzenden Bedeutung. Freud
zeigt nicht nur die pathologische Wiederkehr des gewalttitigen und verdringten Ur-
sprungs von Gesellschaftlichkeit auf, er entwickelt auch eine Theorie dariiber, wie der
Wahnsinn der unbewussten Wiederholung und Reaktion kontrolliert und zivilisiert
werden kénne, wodurch Fortschritt und Emanzipation sowie die Abschaffung von
Krieg und Sklaverei moglich witrden.

In Freuds Theorie der Kulturentwicklung ist mit Fortschritt weder technologi-
sche Innovation, noch 6konomisches Wachstum gemeint, sondern ein ,, Fortschritt
in der Geistigkeit.“**” Was genau diese Formel bedeutet, bleibt sowohl bei Freud als
auch in der Sekundirliteratur, wenig bestimmt. Ein Brief Freuds an Arnold Zweig
aus dem Jahre 1939 liefert aber einen wichtigen Hinweis darauf:

,,Denken Sie, kein anderer Fortschritt verkniipft sich mit diesem Streifen Muttererde,
keine Entdeckung oder Erfindung — die Phénizier sollen das Glas und das Alphabet
[...] gefunden haben, die Insel Kreta hat die minoische Kunst geschaffen, an Perga-
mon erinnert das Pergament, an Magnesia der Magnet u.sw. ins Unendliche, aber Pa-
lastina hat nichts gebildet als Religionen, heiligen Wahnwitz, vermessene Versuche,
die dufere Scheinwelt durch die innere Wunschwelt zu bewaltigen, und wir stammen
vondort[...], und esist nicht zusagen, was wirvom Leben in diesem Land als Erbschaft

in Blut und Nerven (wie man fehlerhaft sagt) mitgenommen haben.«™®

Meisterwerken der menschlichen Erfindungsgabe, der Technik, Kunst und Wissen-
schaft, stellt Freud die Verirrungen der monotheistischen Religionen gegeniiber.
Doch erkennt Freud in den religiosen Einbildungen nicht nur die Ursachen von Neu-
rosen und Psychosen, sondern auch etwas, das es rechtfertigt, sie mit den Meister-
werken anderer Volker in einem Satz zu nennen. In einer Ansprache an die Mitglie-
der der jiidischen Loge B'nai B'rith am 6. Mai 1926 erklirt der Vater der Psychoana-
lyse,*** sein versohnliches Verhiltnis zum Judentum, das von der Qualitit dem zor-
nigem Ringen in obigen Zitat entgegengesetzt ist, hinter dem aber ein dhnlicher Ge-
danke steht:

147 Freud 1939, 557
148 Freud an Zweig 1932 zit. nach Maciejewski 2006, 190
149  Aufgrund eines Kehlkopfkrebses konnte er die Rede nicht selbst halten.
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,, Was mich ans Judentum band, war —ich bin schuldig, es zu bekennen — nicht der
Glaube, auch nichtder nationale Stolz, dennich warimmer ein Unglaubiger, bin ohne
Religion erzogen worden, wenn auch nicht ohne Respekt vor den ,ethisch‘ genannten
Forderungen der menschlichen Kultur. [...] Weil ich Jude war, fand ich mich frei von
vielen Vorurteilen, die andere im Gebrauch ihres Intellekts beschrankten, alsJude war
ich dafiir vorbereitet, in die Opposition zu gehen und auf das Einvernehmen mit der

kompakten Majoritit ‘ zu verzichten.«™°

Die Anwendung der Erkenntnisse der Psychoanalyse Einzelner auf die Geschichte
der Menschheit zeigt, dass aus Stolz, Abstraktion und Triebverzicht ein sekundirer
Lustgewinn gezogen werde. Freud deutet sie als Ersatzbefriedigung, bewirkt durch
den Gehorsam gegeniiber dem Uber-Ich; ,,das Ich fiihlt sich gehoben, es wird stolz
aufden Triebverzicht wie auf eine wertvolle Leistung. “**' Dieser Narzissmus, also die
Liebe des Ich zum Uber-Ich, wiirde bei gréferem oder schwierigerem Triebverzicht
noch gesteigert werden. Die Inhalte des Uber-Ichs, seine Ge- und Verbote, kénnten
rational nicht erklirt werden, sie seien heilig, im Sinne eines credo quia absurdum, da
sie gleichsam den Willen und den gewaltsamen Ausschluss des Urvaters weiterfith-
ren. Das Heilige sei ,,urspriinglich nichts anderes als der fortgesetzte Wille des Urva-
ters.“'*

Die Einsetzung des Uber-Ichs sei nicht nur die Grundlage von Moral und Ge-
wissen, es ermdgliche auch Gehorsam gegeniiber einer sakralen Autoritit, ohne die
Androhung kérperlicher Gewalt zu erzwingen: eine symbolische Ordnung wiirde er-
schaffen, die sich nicht mehr durch reale Herrschaftsverhiltnisse, sondern nur mehr
durch ein Symbol legitimieren miisse.

Da die Menschen aber um ihre Selbstbestrafung und ihren schmerzhaften Ver-
zicht wiissten und ihre Triebe nicht ginzlich und widerspruchsfrei sublimiert oder
kulturalisiert werden kénnten, wiirden an den Briichen im gesellschaftlichen Korper
verzerrte Uberreste menschlicher Triebe hervortreten. Je strenger das sittliche Ge-
setz agieren wiirde, desto stirker werde auch der Drang, dagegen zu verstofden. Die
Angst, die Kontrolle iiber die eigenen soziopathischen Neigungen zu verlieren und
die ,Angst vor dem Aufstand der Unterdriickten“ und dem Aufstand des Unterdriick-

«153

tentreibe die Menschen zu,,, strengen Vorsichtsmafdregeln“”* und damit zu einer un-

verhiltnismifligen Unterdriickung individueller Triebregungen. Die ,, Menschheits-

150  Zit. nach Freud-Marlé 2006, 156
151 Freud 1939, 562

152 Ebd., 567

153 Freud1930a, 233
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neurose“"™ als die Freud die Religion bezeichnet sei eine solche Sicherheits- und

Unterdriickungsmafinahme. In manchen Fillen konne erst der Zwang, den eine sol-
che Neurose bewirke, die Menschheit davor behiiten, ,,in nahezu vorgeschichtliche
Barbarei“'*® zuriickzufallen. Allerdings wiirde sie dabei auch wie ein ,, Rauschgift“"*®
den Menschen ,,jede Méglichkeit der Denkfreiheit“*’
Erkenntnis der Wahrheit“**® behindern.

Der durch die Religion und den Monotheismus ermdglichte Fortschritt in der

entziehen und den Weg ,,zur

Geistigkeit witrde also auch mit einem Riickschritt in Bezug auf Freiheit und Wahr-
heit einhergehen. Otto Fenichel weist darauf hin, dass ein Neurotiker bei Schwierig-
keiten oder Hindernissen, denen er sich nicht gewachsen fithle, seine eigene Aktivi-
tit aufgebe und sich stattdessen einbilde, ,,allmichtige Wesen, an deren Allmacht er

“139 wiirden ,,ihn schiitzen.“'*° Vergeistigung kénne also auch als

partizipieren kann
Einbildung verstanden werden, durch die individuelle Aktivitit eingeschlifert wird
und das Vertrauen in angeblich michtige geistige Instanzen geférdert wird. Dieses
Bestreben der ,, Vergeistigung“'®
erwiinscht* und wiirde ,,auf mannigfaltige Weise gefordert
Freud ist klar, dass dieses, die Triebenergie des Einzelnen hemmende, patriarchale
Erbe nicht die selben Motive verfolgt wie der friedenssichernde Vertrag der Briider-
bande.

Fiir Freud war die Etablierung einer unbewussten symbolischen Ordnung den-
noch ,,gewiss eine der wichtigsten Etappen auf dem Wege zur Menschwerdung. “'**
Aus diesem Grund antwortet er in Warum Krieg?®* auf Einsteins Frage, ob es ,ei-
nen Weg [gibt], die Menschen von dem Verhingnis des Krieges zu befreien?“!*:
Nur durch die Errichtung einer symbolischen Ordnung kénne der Ubergang von
Gewalt auf Recht vollzogen und bestindig gemacht werden, ,,Gemeinschaftsgefith-

!sei, so Fenichel, ,,injeder autoritativen Gesellschaft

“162 werden. Auch fur

154  Freud 1939, 506
155 Ebd.,503

156 Ebd.

157 Ebd.

158 Ebd., 504

159 Fenichel 1998,114
160 Ebd.

161 Ebd.

162 Ebd.

163 Freud 1939, 559
164 Freud1933

165 Einstein1996, 4
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“1% miissten die , Vereinigung mehrerer Schwacher“'*’ festigen und das Recht

«168 «169

le

miisste ,,die Macht der Geeinigten“™*® gegen die ,,Gewalt des Einzelnen“® vertei-
digen. , Der ideale Zustand wire natiirlich eine Gemeinschaft von Menschen, die ihr
Triebleben der Diktatur der Vernunft unterworfen haben.“”° Nur wenn jedwede Nei-
gung, sich selbst und andere zu zerst6ren, von dem Diktat eines gegeniiber Es und
Uber-Ich souverinen Ichs beherrscht werden wiirde, konne das Streben nach dauer-
haftem Frieden erfolgreich sein.

Allerdings sei dem Kulturprozess und der zunehmenden Beherrschung der Trie-
be nicht nur,,das Beste, was wir geworden sind“, sondern auch , ein gut Teil von dem,

“I71 711 verdanken. So sei davon die Sexualfunktion und mit ihr die

woran wir leiden.
Fihigkeit, Lust zu empfinden, beeintrichtigt.”* Freuds kurze Schrift Zur Gewinnung
des Feuers ist im Zusammenhang mit dieser Verbindung von Kulturentwicklung und
Triebverzicht von Bedeutung. Hier skizziert er eine, wenn auch mythisch verklirte,
Losung der Problematik des Fortschritts in der Geistigkeit und er zeigt eine mogli-
che Antwort auf die Frage, was denn, auch aus der Sicht eines modernen Menschen,
damit gemeint sein kénnte, fortschrittlich zu sein.

Auf den Prometheusmythos und den Mythos der lerniischen Hydra bezugneh-
mend argumentiert Freud, Triebe und Vernunft seien wie Feuer und Wasser. Den
von Prometheus bestohlenen Gottern sei erlaubt gewesen, alle Geliiste, sogar den In-
zest, zu befriedigen. Prometheus sei der Held einer frithen Kulturstufe, in der der
Besitz des Feuers — der Metapher fiir das freie Ausleben der Triebe, aber auch Meta-
pher fiir den Beginn von Kultur — das Vorrecht der Gotter war. Frevler gegen dieses
Gesetz wiirden dazu verurteilt werden, dass ihre Leber — der Sitz der Leidenschaf-
ten — immer nachwachsen wiirde — was bedeute, dass die Triebe niemals befriedigt
werden kénnten. Die Strafe Prometheus’ wiirde daher auf den ,,Groll [...], den die
triebhafte Menschheit gegen den Kulturheros verspiiren muf3te*'”?
ethisch auferlegte Triebverzicht fithre zu einem ,, Unbehagen in der Kultur.

verweisen. Der
«174

166 Freud1933,277
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169 Ebd.
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,, Wir wissen, dafs die Aufforderung zum Triebverzicht und die Durchsetzung dessel-
ben Feindseligkeit und Aggressionslust hervorruft, die sich erstin einer spateren Pha-
se der psychischen Entwicklung in Schuldgefiihl umsetzt.«'”

Der Mythos von einem Kulturheros ,,einer spiteren Kulturzeit“'”®, Herakles’ Kampf
mit der lerndischen Hydra,”” erméglicht es Freud hier weiterzudenken. Die Feuer
spuckenden und immer doppelt nachwachsenden Schlangenkdpfe der Hydra wiir-
den den natur- und triebhaften Phallus verkérpern und konnten von Herakles erst
mithilfe von Wasser bezwungen werden. Die nachwachsenden Kopfe der Hydra und
die nachwachsende Leber Prometheus’ witrden fiir die immer wiederkehrende Trie-
benergie der Menschen stehen. Die Bindigung der bsartigen oder monstrosen Trie-
be erfolge mit dem Wasser der Kultur. Mensch zu sein bedeute daher, wie Freud
schreibt, ,,sein eigenes Feuer durch sein eigenes Wasser“'”®

Da die Gewinnung des Feuers nun aber selbst eine Kulturleistung darstellt, zei-
gen diese Mythen nicht auf ein Moment der Naturbeherrschung, sondern auf das
der Beherrschung monstréser, d. h. itbermifiger, immer nachwachsender, sich wie-
derholender, gewalttitiger Merkmale der Kultur. Deren Bewiltigung ist im Mythos
die Aufgabe von Heroen, in der Lebenswelt der Menschen ist sie aber die unendli-
che Aufgabe von Ethik und Politik. Utopische Entwiirfe einer endgiiltigen Lésung
oder einer Verbannung von Brutalitit und Barbarei wiirden dagegen tibersehen, dass
die Kultur selbst auf Gewalt griindet. Die Verdringung der gewalttitigen und trau-
matischen Urspriinge und Merkmale von Kultur witrden Gewalt nicht verhindern,

zu loschen.

sondern dazu beitragen, dass sie zwanghaft wiirde. Dem stellt Freud ein Aushalten
der Ambivalenz und jenes Unbehagens in der Kultur sowie die Forderung nach einer
selbstbestimmten Triebbefriedigung und einer rationalen Achtung vor der Zivilitit
gegeniiber.

Diese Interpretation des Prometheus-Mythos, die im Jahre 1931 bereits die Schre-
cken des 2. Weltkriegs voraussah, wird von Albert Camus fortgefithrt und gesteigert.
In seiner empathischen Schrift Prometheus in der Holle (1946!), sieht er mit wachen Au-
gen auf das Grauen und wendet trotzdem nicht den Blick von dem Versprechen ab,
das der Kultur- und Lichtbringer Prometheus den Menschen macht. Die Menschen
sollten sich nicht ihrer Schwichen schimen, sondern sich auf ihre Fihigkeiten besin-

175 Ebd., 451

176 Ebd., 453

177 Obwohl die Hydra eigentlich ein Wasserdrache sei, deutet Freud sie als Feuerwesen, dessen
ziingelnde Képfe fur Triebhaftigkeit stehen. Die Verkehrung in Gegenteil, aus Feuer wird Was-
ser, sei der symbolischen Verkehrung psychischer Bedeutungen geschuldet.

178 Ebd., 454
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nen, Schonheit und Freiheit zu verwirklichen! Wenn sich die Menschen auf Schén-
eit und Freiheit besidnnen, konnten sie, so Camus, aus dem ,,grafdliche[n er des
heit und Freiheit b konnt c dem , grafiliche[n] Alter d

Jahrhunderts“”

Freud sehr dhnlich — ein hartes Denken ohne Trost und ein ungeschonter Blick in

aufwachen und sich neu erfinden. Dazu sei — und darin ist Camus

die Absurditit des Seienden nétig; eine Strafe, deren sich der Chor der Okeaniden
bewusst ist, bevor er mit Prometheus in die Hélle stiirzt. Der Chor steht fiir die Men-
schen, die sich, indem sie in die ewige Verdammnis fallen, dem Einfluss von Zeus
und den Erinnyen entziehen. Die conditio humana diirfe keine Ausrede zum Nichts-
tun sein, sondern solle ein Ansporn sein, tiber sie hinauszuwachsen.

Diese Gerechtigkeit des Geistes hat auch Freud im Auge. Doch wihrend Prome-
theus in der Holle in einem jugendlichen Geist des Aufbruchs und Neuanfangs ge-
schrieben ist, gleicht Der Mann Moses und die monotheistische Religion einer etwas re-
signierende Abrechnung mit der Geschichte aus der Perspektive einer Zeit, in der
es wenig Anlass zu Kulturoptimismus gab. Enttduschung, Exil und Krankheit sind
nicht nur zentrale Themen des Exodus-Mythos, sondern auch reale Erfahrungen
an Freuds Lebensende. Auch wenn es ihm seine intellektuelle Redlichkeit und seine
Treue zur psychoanalytischen Methode untersagte, den Menschen ein versohnliches
Licht am Horizont zu prophezeien, war er froh iiber die ,, freundlichste Aufnahme
in dem schénen, freien, grofherzigen England“**° - eine Rettung vor dem Biindnis,
das ,,der Fortschritt [...] mit der Barbarei geschlossen hat.“!*!

Die Wahrnehmung gegenwirtiger Kriege, inklusive des Ersten Weltkriegs, den
Freud im Folgenden vor Augen hat, machen verstindlich, warum er sich mit Moses
— insbesondere mit dem Moses des Michelangelo in S. Pietro in Vincoli, von dem

“I82 mit ihm im September 1901 fasziniert war™

Freud spitestens seit dem ,, Treffen
— identifizierte. Unter dem Eindruck der Erniichterung im zweiten Jahr des Ersten
Weltkriegs schreibt Freud {iber den Krieg, er habe ,,der Welt ihre Schénheiten*!*

geraubt.

,,Erzerstorte nicht nur die Schonheitder Landschaften, dieer durchzog, und die Kunst-
werke, an die er auf seinem Wege streifte, er brach auch unseren Stolz auf die Errun-
genschaften unserer Kultur, unseren Respektvor so vielen Denkern und Kiinstlern, un-
sere Hoffnungen auf eine endliche Uberwindung der Verschiedenheiten unter den

179 Camus1954,75

180 Freud1939,506

181 Ebd., 503

182 Maciejewski 2006, 170
183 Vgl. Freud 1914

184 Freud1916b, 227



4 Sigmund Freuds ethische Exodus-Archaologie 99

Vélkern und Rassen. Er beschmutzte die erhabene Unparteilichkeit unserer Wissen-
schaft, stellte unser Triebleben in seiner Nacktheit bloR, entfesselte die bosen Geister
in uns, die wir durch Jahrhunderte wihrende Erziehung von Seiten unserer Edelsten

«185

dauernd gebandigt glaubten.

Die Desillusion beziiglich der Widerstandsfihigkeit der Zivilisation hat Freud als
Mitglied einer ethischen Avantgarde seither begleitet. Dennoch war er iiberrasche,

«186 ind ,,die Institution der katho-

dass sich auch ,,die konservative[n] Demokratien
lischen Kirche“™ die er vor dem Mirz 1938 in Wien noch als ,, Hiiter des kulturellen
Fortschritts“!%® bezeichnet hatte, sich letztlich als zu schwach erwiesen.'®’

Die traumatischen Ursachen der Kulturentwicklung, der Urvatermord, der Mord
an Moses, wie auch das Erschlagen der Gotteslisterer in Exodus 32 — ,,Jeder erschla-

“1%0 _ sind so gesehen keine pri-

ge seinen Bruder, seinen Freund, seinen Nichsten
historischen oder mythischen Ereignisse, auch keine Geburtswehen am Anfang der
Kultur, sondern immer ein Teil der Kultur selbst, den sogar die fortgeschrittensten
Gesellschaften nicht loswerden konnen. Die Grausambkeiten, mit denen Justizbehor-
den gegen die Grausambkeiten Einzelner vorgehen, sind eine notwendige Vorausset-
zung fiir ein ziviles Zusammenleben von Menschen, sie sind aber immer noch Grau-
samkeiten, die wiederum gezihmt werden sollten. ,, Die Diktatur der Vernunft“ und
Freuds Beschreibung des Moses von Michelangelo werden dadurch verstindlich.
Dass Freud den Deutungen widerspricht, Moses sei von Michelangelo dargestellt
worden, bevor er die Gesetzestafeln aus Zorn iiber das Abfallen des Volkes zertriim-
merte, zeigt an, dass mit der ,, Diktatur der Vernunft* kein Sonnenstaat gemeint ist
und dass Freud sich nicht als Zerstorer von Illusionen, sondern als deren Bezwinger
verstand. Der Moses des Michelangelo habe, wie Freud — anders als in Der Mann Moses
und die monotheistische Religion — schreibt, seine Wut iiber die Gottesldsterer gezihmt.
,»Er wollte in einem Anfall von Zorn, aufspringen, Rache nehmen, auf die Tafeln ver-
gessen, aber er hat die Versuchung iiberwunden, er wird jetzt so sitzen bleiben in
gebindigter Wut, in mit Verachtung gemischtem Schmerz.“™ Weil er sich seines

185 Ebd.

186  Freud 1939, 503

187 Ebd.

188 Ebd.

189 ,,Unddannkam plétzlich die deutsche Invasion; der Katholizismus erwies sich, mit biblischen
Worten zu reden, als ein ,schwankes Rohr*.* (Freud 1939, 506)

190 Exodus 32,27

191  Freud 1914, 214
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groflen Auftrags erinnerte, habe er seine Leidenschaften niedergerungen, obwohl es

ihm schwer fiel und er sich dadurch selbst weh tat.’*

192 Vgl.ebd., 217



5 Thomas Manns antinationale Exodus-Neuerziahlung

5.1 Moses’ zwiespaltiger Charakter
5.1.1 Das Gesetz als propagandistisches Auftragswerk

Fiir die Analyse der sikularen Lektiiren des Exodus-Mythos im 20. Jahrhundert
ist Thomas Manns Erzihlung Das Gesetz' von besonderer Bedeutung, da sie den
Exodus-Mythos vor dem Hintergrund der fir das 20. Jahrhundert zentralen Erfah-
rung des Totalitarismus literarisch verarbeitet, ihn mittels Ironie entzaubert und sei-
ne problematische politische Theologie aufzeigt. Das Gesetz dekonstruiert den Exo-
dus aber nicht nur, sondern erhellt auch die Zwiespaltigkeit der Erzdhlung, nimlich
die Tatsache, dass die Erzihlung des Exodus sowohl dazu verwendet werden kann,
Humanitit zu lehren, als auch dazu, die Werte der Gerechtigkeit, der Freiheit und
der Gleichheit zu pervertieren und Grausamkeiten zu legitimieren. Im Rahmen die-
ser Dissertation steht diese literarische Nach- und Neuerzihlung des Exodus exem-
plarisch fir seine kiinstlerische Bearbeitung im 20. Jahrhundert. Als solche ist sie
verkniipft mit den psychoanalytischen, politischen und philosophischen Lektiiren
der Moses-Geschichte, die in dieser Arbeit analysiert werden.

Thomas Manns Neugestaltung des Exodus verdeutlicht, dass es sich bei dieser
Geschichte um einen politischen Mythos handelt, der zur Zeit seiner Entstehung, ge-
nauso wie im 20. Jahrhundert zur Manipulation 6ffentlicher Meinung und zur ideo-
logischen Kollektivierung individueller Kosmovisionen verwendet wurde. Als politi-
scher Mythos war Manns Nacherzdhlung urspriinglich auch gedacht, denn sie wurde
als Propagandadichtung gegen das Dritte Reich geplant. Allerdings kritisiert Mann
mittels Ironie und Humor eben diese Funktion, um zu zeigen, dass der Exodus-
Mythos dazu verwendet wurde und nach wie vor dazu verwendet werden kann, auto-
ritire Machtkonstellationen, Nationalismus, Imperialismus und die Ermordung An-
dersdenkender zu forcieren und ideologisch zu untermauern. Dennoch zeigt Mann,

1 Mann1960,CGW VI, 808-876
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dass eine sikulare Neuerzihlung des Exodus auch dazu geeignet ist, eine bestimmte
Art von Menschlichkeit und die Kontrolle irrationaler gewalttitiger Leidenschaften
zu lehren.

Das Konzept der Erzihlung Das Gesetz stammt nicht von Mann selbst, sondern

“2 Armin

von dem urspriinglich aus Osterreich kommenden |, literarischen Agenten
L. Robinson und war als moralisch-politisches Propagandaprojekt gedacht. Robin-
son wollte eigentlich einen Film produzieren, in dem zehn bekannte Schriftsteller
jeweils eines der zehn biblischen Gebote und ihre Pervertierung durch den Natio-
nalsozialismus literarisch bearbeiten sollten. Das dafiir vorgesehene Filmstudio Me-
tro Goldwyn Mayer lehnte jedoch ab, weshalb Robinson beschloss, das Filmprojekt
als Buch herauszubringen. Der Sammelband erschien im Dezember 1943 bei Simon
und Schuster in New York unter dem Titel The Ten Commandments. Ten short Novels of
Hitler’'s War against the Moral Code. Als Einleitung zu diesem Band diente ein Essay
Hermann Rauschnigs, der mit folgendem fiktiven Hitlerzitat die Programmatik des
Buches verdeutlichte:

,,Der Tag wird kommen, an dem ich den Geboten die neuen Gesetzestafeln entgegen-
haltenwill. Und die Geschichte wird eines Tages unsere Bewegung anerkennenals die
grofde Befreiung vom Fluch des Berges Sinai, vom dunklen Gestammel der Nomaden,
die ihren eigenen gesunden Instinkten nicht mehr vertrauen konnten, die das Gott-
liche nicht mehr akzeptieren konnten aufRer in Form von Ceboten, Dinge zu tun, die
niemand mag.«*

Gegen den antisemitischen und primitivistischen Angriff auf die zehn Gebote sollten
die literarischen Bearbeitungen der einzelnen Gebote das mosaische Gesetz verteidi-
gen und deutlich machen, dass Hitler und der Nationalsozialismus Feinde all jener
seien, die an die Giiltigkeit dieser Gesetze glauben.

Insofern entstand Das Gesetz nicht aus einer rein kiinstlerischen Motivation Tho-
mas Manns, sondern als Teil eines gegen Nazideutschland gerichteten amerika-
nischen Propagandaprojekts wihrend des Zweiten Weltkriegs. Urspriinglich sollte
Thomas Mann zwar nur das erste Gebot behandeln, letztendlich schrieb er jedoch
eine Nacherzihlung des gesamten Exodus von der Geburt Moses iiber die Zerschla-
gung der devianten Anbeter des Goldenen Kalbes, bis zur Offenbarung der 10 Gebote
und der Eroberung Kanaans. Trotzdem erschien die erste Ausgabe von Das Gesetz un-
ter dem Titel Thou Shalt Have No Other Gods Before Me im oben erwahnten Sammelband.
Das Gesetz ist auch nicht das Resultat einer von kiinstlerischem Interesse geleiteten

2 Vaget1990, 605
3 Zit.nach Smend 1997, 235
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Fortsetzung der Josefs-Romane. Es ist vielmehr die Wiederauflage eines prifigura-
tiven und normativen Mythos, der zu konkreten politischen Zwecken reinszeniert
wurde, ein politischer Mythos und keine weitere , literarisch-szientistische“* Ausein-
andersetzung mit dem biblischen Stoff, wie Mann in Die Entstehung des Doktor Faustus
seine Arbeit an der Josefs-Tetralogie bezeichnet.

5.1.2 Genie und Hybris

Im Gegensatz zu Sigmund Freud, der Moses als Agypter identifiziert, und im
Gegensatz zum alttestamentarischen Exodus, in dem Moses ein Nachkomme Abra-
hams ist, lisst Thomas Mann Moses aus der Verbindung zwischen einem agypti-
schen Vater und einer hebraischen Mutter hervorgehen. Durch diese Konstruktion
einer hybriden Herkunft begriindet er die Zwiespiltigkeit und die Auflenseiterrol-
le, die seine Moses-Figur charakterisieren. Das in einem Schilfkorb verborgene Kind
wird in Manns eigenwilliger Bearbeitung des Exodus nicht von Miriam, sondern von
der Tochter des Pharaos versteckt. Sie ist von einem hebriischen Knecht, den sie
zum Liebesakt gezwungen hat und anschlieflend beseitigen l4sst, schwanger. Um
das Kind und ihre Ehre gleichermaflen zu behalten, liigt sie, sie habe das Kind in ei-
nem Korb gefunden und adoptiert.’ Diese schuldbeladene Herkunft Moses’ ist ein
zentrales Motiv in Manns Interpretation des Exodus und schon im ersten Satz der
Novelle enthalten: ,,Seine Geburt war unordentlich, darum liebte er leidenschaftlich
Ordnung, das Unverbriichliche, Gebot und Verbot.“¢

Thomas Manns Konstruktion von Moses als Auflenseiter und Heimatlosem ist
vermutlich von den Exil-Erfahrungen des Autors beeinflusst. Sie stellt aber auch ei-
ne sikulare Interpretation der Vorstellung einer von auflen kommenden Interven-
tion dar, die die erhoffte Befreiung herbeibringt. Im Weiteren konnte damit auch
eine gegen Nationalstolz und Xenophobie gewandte Aufwertung des Fremden oder
des unter zweifelhaften Umstinden Geborenen gemeint sein; die Rettung kommt
vom Hybriden, dem Mischling Moses, dessen Transzendenz auf einer Stufe steht mit
Gott. Das Gesetz widerspricht in dieser Hinsicht der Instrumentalisierung des Exo-
dus als Nationalmythos und legt eine universalistische Leseweise nahe. Mann selbst
erklartin Die Entstehung des Doktor Faustus. Roman eines Romans, Das Gesetz witrde nicht
nur den Dekalog, sondern die menschliche Zivilisation und ,,das Sittengesetz iiber-
haupt“’ bezeichnen.

Mann 1960, GW XI, 154
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Der Komplex, der sich aus der Ungewissheit seiner Abstammung viterlicherseits,
dem schuldbeladenen Verhiltnis seiner Eltern sowie seinen hybriden Wurzeln er-
gibt, belastet Moses. Indem er sich die Rettung des israelitischen Volkes selbst aufer-
legt und sich daran macht, allein durch die Anstrengung seines eigenen Willens eine
Ordnung zu errichten, in der es keinen Platz fiir solche Verfehlungen geben kénne,
lehnt er sich gegen seine eigene schuldhafte Herkunft auf, macht sich jedoch selbst
schuldig, indem er einen dgyptischen Aufseher tétet und dabei Lust empfindet.

,,Ertotete frithim Auflodern, darum wufste er besser alsjeder Unerfahrene, dafd Toten
zwar kostlich, aber getotet zu haben hochst graflich ist, und daf du nicht téten sollst.

Er war sinnenheifs, darum verlangte es ihn nach dem Geistigen, Reinen und Heiligen,
dem Unsichtbaren, denn dieses schien ihm gesittig, heilig und rein.“®

Moses ist von der Unsichtbarkeit des Gottes der Midianiter fasziniert, da diese Ei-
genschaft, weil sie nicht mit den Sinnen, sondern nur durch den Verstand erkannt
werden kann, ein Antipode zu den Leidenschaften des Korpers und der Seele ist, die
er geradezu phobisch ablehnt.’

Diese psychologische Charakteristik Moses’ gleicht in hohem Maf} anderen Prot-
agonisten in Manns Werk. Wie die Figuren Gustav von Aschenbach in Tod in Venedig
und Adrian Leverkithn in Doktor Faustus, ist auch die Figur des Moses in Das Gesetz
ein Genie. Er langweilt sich beim Schafehiiten und ist iiberbeansprucht von der Vor-
stellung eines unsichtbaren Gottes. Er wird von der Offenbarung des Unsichtbaren
heimgesucht. Zwanghaft erscheint seine Mission, die er ,,mit schwer beauftragter
Seele“° zu erfiillen sucht.

Moses wird als Kiinstler dargestellt, der wie sein Vater ein Bildhauer ist, aber
nicht Marmor oder Granit, sondern eine ungleich hartere Materie bearbeitet: Den
,ungestalten Block“™ des hebriischen Volkes, ,, seines Vaters Blut [...] woraus er feine
und hohe Gestalt, seiner Hinde Werk, zu metzen gedenkt.“'* Der Gesetzgeber wird
von Mann auf diese Weise als Kiinstler stilisiert, Asthetik wird mit Politik vermengt

Mann 1960, GW VIII, 808

9 Thomas Mann hatte sich spatestens wiahrend seiner Recherchen fiir die Josefs-Romane mit
Sigmund Freuds Totem und Tabu auseinandergesetzt. Die Theorie des durch den Mord am
Urvater gendhrten Schuldgefiihls scheint auch Thomas Manns Charakteristik von Moses und
dessen psychischen Verfassung beeinflusst zu haben.

10 Mann1960, GW VI, 866

1 Ebd., 850
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und die Bedeutung der Kunst wird vom Leiden des Individuums auf das Gliick des
Kollektivs verschoben.

Die Grofie des religiosen und politischen Fithrers korrespondiert mit der Grofle
eines Michelangelo, der sich wie Moses von Gott inspiriert weifd. In Die Entstehung
des Doktor Faustus konkretisiert Thomas Mann diese Interpretation, indem er — auf
Freuds Studie iiber den Moses des Michelangelo anspielend - festhilt, sein Moses
trage die Ziige ,,nicht etwa von Michelangelos Moses, sondern von Michelangelo
selbst, um ihn als mithevollen, im widerspenstigen menschlichen Rohstoft schwer
und unter entmutigenden Niederlagen arbeitenden Kiinstler zu kennzeichnen.“"
Gott wird dabei als Muse des Kiinstlers begriffen, eine Idee, die sich in invertierter
Form auch in Adrian Leverkithns Pakt mit dem Teufel in Doktor Faustus findet, jenem
Roman, den Mann gleich nach Das Gesetz zu schreiben begann.

Indem Mann diese psychologische Dimension kiinstlerischen Ausdrucks in der
Figur des Moses problematisiert, weist er darauf hin, dass der Idealismus des Be-
freiers durch Schuld verursacht ist. Seine Hassliebe sei nicht nur selbstschidigend,
sondern fiige, indem sie auf ein Kollektiv iibertragen wird, auch anderen Schmerzen
Zu.

Ahnliche Schliisse zog Mann schon 1938 in der Einfithrung zu einem Buch seiner
Tochter Erika Mann mit dem Titel Zehn Millionen Kinder: Die Erziehung der Jugend im
Dritten Reich, das die Hybris der Volkserziehung kritisiert. Der Staat als Volkserzieher
verhindere dabei nicht nur die Bildung seiner Biirger™:

,,Ein Voluntarismus dieser Art, eine solche Durchpolitisierung von Wahrheit und For-
schung [...] hat etwas Krampfhaftes, Gewaltsames und Ungesundes.“™

Kunst und Bildung sollten daher von politischer Agitation streng getrennt werden.
Individuelle Ethik miisse sich unabhingig von den Zielsetzungen des Kollektivs oder
dessen Fithrern entwickeln. Volksbildung - erfolge sie nun durch die Religion, die
Kunst oder durch einen autoritiren Apparat — widerspreche der Vorstellung der mo-
ralischen Autonomie des Individuums. Der ,,moralische, politische, gesellschaftliche
Kritizismus des Kiinstlers“!® ist ,,ein Uberschreiten seiner Grenzen [...] ein Verstof3

gegen die Bescheidenheit.“"”

13 Mann1960, GW XI, 154f

14 Vgl. Ladenthin 2010, 23

15 Mann, Thomas: Einfiihrung. In: Mann, Erika. Zehn Millionen Kinder. Die Erziehung der Jugend im
Dritten Reich [1938]. Amsterdam 1986, S.7 zit. nach Ladenthin 2010, 23

16 Mann Der Kiinstler und die Gesellschaft [1952]. zit. nach Ladenthin 2010, 13

17 Ebd.
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Aus diesem Grund kritisiert Thomas Mann auch die Entstehung der Novelle Das
Gesetz selbst als widersinnige, unschéne und unmoralische Verbindung von Kunst
und Politik. Der Auftrag des Agenten Robinson zielte darauf ab, Moses als Gegenfi-
gur zu Hitler zu konstruieren, den Mythos eines Kulturbringers gegen den des Kul-
turzerstorers zu stellen und so eine Gegengeschichte zu den Mythen und Ideologi-
en des Nationalsozialismus zu erzahlen. Thomas Mann erfiillt diesen Auftragjedoch
nur oberflichlich in einigen aufgesetzt wirkenden Passagen. Im Wesentlichen zielt
seine Nacherzihlung darauf ab, zu zeigen, dass Moses selbst ein grofdenwahnsinni-
ger, psychotischer Autokrat ist. Auch Jacques Darmaun meint in seiner Analyse von
Das Gesetz, dass die Ahnlichkeit und nicht der Unterschied zwischen Moses und Hit-
ler dessen versteckte Nachricht sei:

,,S0 verquickt sich in Mose das Groteske mit dem Erhabenen. Er ist der majestati-
sche Prophet und dessen teuflische Verzerrung. In ihm verdichtet sich das in Thomas

Manns Augen verdichtige, zwielichtige Biindnis von Geist und Tat.“™

Der Prophet wird oberflichlich zwar als Antipode Hitlers, als Vertreter eines ,, Fort-
schritts in der Geistigkeit“", als Religionsstifter und Apostel der Sittlichkeit be-
schrieben. Zwischen den Zeilen treten jedoch deutlich Parallelen zum Fithrer des
Dritten Reichs hervor: ein von der Menge verkanntes kiinstlerisches Genie, eine stot-
ternde, bellende Stimme, nationalistische und rassistische Diinkel, raffinierte Dem-
agogie und brutale Polizeigewalt.

5.1.3 Die Verleitung des Volkes

Moses’ philantropischer Auftrag und seine transzendente Eingebung benétigen
ein Objekt. Aus diesem Grunde wendet sich sein Ehrgeiz den, wie Mann schreibt, ,,ar-
men, dunklen, in ihrer Anbetung schon ganz konfusen, entwurzelten und versklav-
ten“?® Hebriern zu. Diese sollen sich ausschliefilich ihm und seinem Phantasma hin-
geben und sich zu einer Nation verbiinden.” Aus einer ungeordneten heterogenen
Menge, die widerspenstiger als der hirteste Marmor ist, will er ein ,,abgesondertes
Volk des Geistes, der Reinheit und der Heiligkeit“**

Angesichts der historischen Situation, in der Das Gesetz entstand und aufgrund
Thomas Manns politischer Haltung ist es wahrscheinlich, dass er das Volk der Is-

schmieden.

18  Darmaun1993, 291

19 Freud 1939, 557

20 Mann1960, GW VIII, 808
21 Vgl.ebd., 809

22 Ebd. 810
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raeliten mit den Deutschen identifizierte, die von den Nationalsozialisten versklavt
wurden und unter ihrer Herrschaft verrohten. Thomas Mann itbernimmt von Luther
die Ubersetzung ,, Pobelvolk“* fiir das lateinische ,,populus.“ Andernorts gebraucht
er die Worte ,,Fleisch“**, , Horden“? oder ,,Gebliit“*, um die Menge der versklav-
ten, ausziehenden oder widerspenstigen Menschen zu bezeichnen. Mit diesen Be-
zeichnungen will er die Riickstindigkeit, die Triebhaftigkeit, die Sklavenmoral eines
unterdriickten Volkes unterstreichen, das bar jeder Form von Sittsamkeit, Ordnung
oder Arbeitsmoral eine Existenz fristet, die in keiner Weise den Idealvorstellungen
Moses’ entspricht. Diese Konstruktion einer rohen Masse, die erst kultiviert werden
miisse, ist wichtig, um den Zwang und die Gewalt, die fiir die Errichtung der neuen
Ordnung notwendig erscheinen, zu rechtfertigen. Einem triebhaften Volk miisse die
Vernunft mit Gewalt beigebracht werden.

Diese abwertende Charakterisierung der Masse kann als Ausdruck von Thomas
Manns konservativem Skeptizismus gelesen werden, sie kann aber auch ironisch
verstanden werden, als Warnung davor, Menschen, die sich zu einer Masse zusam-
menschliefien, mit einer arroganten Geste ihre Individualitit abzusprechen und sie
zu willfahrigen Gliedern eines autoritiren Gesellschaftskorpers zu degradieren. Am
Ende des ersten Teils von Doktor Faustus driickt sich Mann dahingehend unmissver-
standlich aus:

,,Fiir den Freund der Aufhellung behalten Wort und Begriff des Volkes selbst immer
etwas archaisch Aprehensives und er weif}, dass man die Menge nur als Volk anzure-

den braucht, wenn man sie zum riickstindig Bésen verleiten will.“%

Mann fiirchtet, dass die Decke der Zivilisation, unter der das , Dimonische“?® lauere,
diinn sei. Die Religion habe in der Moderne die Kraft verloren, das , Archaische
unter Verschluss zu halten.“*” Aus diesem Grund miisse die Literatur diese Aufgabe
erfiillen und im kulturellen, nicht aber im politischen Bereich, sowohl Verrohung als
auch Dekadenz verhindern.

Die Art und Weise wie Thomas Mann den Eis-odus, also den Einzug der Hebri-
er nach Agypten beschreibt, kann als ein Kommentar zur Diaspora und zur Flucht

23 Ebd., 863

24 Ebd., 809

25 Ebd., 829

26 Ebd. 838

27 Mann1960,GW VI, 53
28 Ebd. 54
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aus dem Dritten Reich interpretiert werden. Die Hebrier waren nach einer Dir-

re ,mit Erlaubnis der Grenzbehérden ins Land gekommen“*°

, sie waren die ,, Zuge-
lassenen.“*" Manns Wortwahl problematisiert, den Umstand, dass nicht alle Immi-
grationswilligen auch zugelassen werden. Die Einwanderungsbeschrinkungen, die
GrofRbritannien und die USA fiir Fliichtende aus Europa erlassen hatten, verwehrten
vielen die Aufnahme, wodurch sie einem grausamen Schicksal ausgeliefert wurden
und die unterlassene Hilfeleistung oft auch zu ihrem Tod fiithrte.*

Die Bedingung fiir die Aufnahme in Agypten war ein harter Frondienst auf den
Baustellen, dekadenter Tempelanlagen, die zur ,, Lust“** des Pharaos von den ,,Kin-

dern der Zugelassenen“**

gebaut wurden. Zwar mussten sie hart arbeiten, aber sie
wurden nicht unnétig geschlagen und hatten genug zu essen. Trotzdem waren sie
unzufrieden, denn, wie Mann romantisierend schreibt, widersprach die ,,stiindlich
geregelte Arbeit“* dem ,frei schweifenden Leben“*, das sie als Nomaden gefiihrt
hatten.

Dieses Nomadische sei zwar ,,von gestaltloser Seele, ohne sichere Lehre und
schwankenden Geistes“*” und daher gegeniiber der sesshaften, zivilisierten Hoch-
kultur Agyptens riickstindig, aber es sei auch fihig, kritisch zu Denken und mutig
genug, um gegen Ungerechtigkeiten aufzustehen. Das Volk ist also nicht nur unge-
ordnet, dumm und unterwiirfig, es ist auch widerspenstig und kritisch. Einerseits
betet es Moses als Retter an. Andererseits fiirchtet es sich vor ihm und hegt unver-
hohlene Rachegeliiste. Schon die ,,notdiirftigsten Vorschriften, mit denen er daran
“38 sind ,, nicht zu ihrem Beha-
gen; der Klotz ist nicht auf des Meisters Seite, sondern gegen ihn.“*” Die Nomaden

sind skeptisch gegentiber selbsternannten Fithrern. ,"Was stof3est du Worte? Und

herumzuwerken, zu meifleln und zu sprengen begann

30 Mann1960, GW VIII, 813

31 Ebd.

32 Mitdem Emergency Quota Act von 1921 und seiner Verscharfung, dem Immigration Act von 1924,
beschriankten die USA bis 1965 die Zuwanderung, wobei auch ungleiche Quoten fir unter-
schiedliche Ethnien eingefiihrt wurden. Roosevelts 1940 eingefiihrtes ,,Emergency Visitor’s
Program* stellte nur1000 Einreisegenehmigungen aus, die von dieser Quota ausgenommen
waren. (Krohn 2008, 454)
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was fiir Worte sind’s, die du stof3t? Es hat dich wohl einer zum Obersten oder zum
Richter gesetzt iiber uns? Wir wiiflten nicht wer.“*° Moses’ , eigentiimlich herrische
Art“* und sein Ruf als Morder eines agyptischen Aufsehers fithren dazu, dass seine
Hilfe anfinglich nicht akzeptiert wird. Mann ermutigt damit zur Kritik am Pater-
nalismus stolzer Mochtegernhelfer. Auch der durch Moses’ Mord Gerettete empdrt
sich: Er, war duflerst patzig und sprach ganz laut: ,Dasist denn doch wohl der Gipfel!
Wer bist du, dafd du deine Ziegennase in Dinge steckst, die dich nichts angehen?* “**
Diese Widerspenstigkeit der Menge gegeniiber Autorititen erscheint, versetzt man
sichin die historische Lage des deutschen Exil-Autors 1943, in keiner Weise als Laster,
sondern als eine Tugend, zu der Mann die Deutschen, an die die Erzihlung gerichtet
ist, ermutigen will.

5.2 Gesetze als Werkzeuge der Menschenbildung
5.2.1 Verniinftige Erklarungen fiir biblische Wunder und Feindschaften

Gemif} der Zielsetzung, durch eine dekonstruktive Ironie die Mosesgeschichte
zu entzaubern und zu entlarven, sind die 10 Plagen bei Thomas Mann keine géttli-
chen Interventionen. Sie sind blofe Naturerscheinungen. Der Stock, der sich in eine
Schlange verwandelt, ist lediglich das Kunststiick eines minder begabten Strafien-
kiinstlers. Der Umstand, dass es 10 Plagen sind, hat den ,,Charakter der Ausschmii-
ckung.“* Auflerdem lisst es der Autor offen, ob diese iiberhaupt wesentlich sind
fiir das Endergebnis der Verhandlungen: die erzwungene Erlaubnis in der Wiiste
opfern zu diirfen. Jedenfalls sind es rational erklirbare Ereignisse, deren Ursachen
in der geographischen und historischen Situation und nicht in einer géttlichen Ab-
sichtliegen. Das eigentliche Druckmittel von Moses ist nicht die Macht seines Gottes,
sondern der gute Ruf des Pharaos, dem Moses schaden kénnte - ,,dafd Pharao sein
Liisternheits-Grofdvater war, und daf Mose es in der Hand hatte, dies an die grof3e
Glocke zu hingen.“* Nicht Plagen, also Kollektivstrafe, sondern politisches Kalkiil
und Erpressung durch die Androhung der Weitergabe sensibler Informationen sind
fiir Mann die Druckmittel Moses’ gegen den Pharao.

40 Ebd., 810
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Die 10. Plage — der Terror der Ermordung der Erstgeborenen® — unterscheidet

144 sind in Manns Exodus-

sich jedoch von den anderen Plagen. Die ,,Wiirgeenge
Neuerzihlung Joschua und seine Todesschwadronen, ,,eine vorsorglich zusammen-
gestellte Schar“*” und ,, Rotte.“*

typ jenes Schlages, der jederzeit froh ist, wenn es mit nutzlosen Verhandlungen ein

Joschua istein, wie Mann zynisch schreibt, ,, Engels-

Ende hat und zu Taten geschritten werden kann.“** Einmal mehr kritisiert Mann
hier jene Philosophie der Tat, die aus den romantischen Triumereien des 19. Jahr-
hunderts die brutalste Barbarei gemacht habe.*

Der Mord an den dgyptischen Erstgeborenen scheint Moses mit Verweis auf das
Ziel, den Auszug in die Freiheit, als probates Mittel gerechtfertigt. Ginge es nach ihm,
sollte dies jedoch die letzte Bluttat gewesen sein. Einen Wunsch, den Mann mit einer
direkten Rede des Erzihlers an die Leser unterstreicht:

,Meine Freunde! Beim Auszug aus Agypten ist sowohl getdtet wie auch gestohlen
worden. Nach Mose’s [sic] festem Willen sollte es jedoch das letzte Mal gewesen sein.
Wie soll sich der Mensch auch der Unreinheit entwinden, ohne ihr ein letztes Opfer
zu bringen, sich einmal noch griindlich verunreinigen?**'

Nun sollte alles anders werden, denn Moses hat jetzt eine tabula rasa zu seiner frei-
en Gestaltung. Die Freiheit der Hebrier besteht damit fiir Mann nicht in der Befrei-
ung vom dgyptischen Joch, sondern in der Freiheit Moses’, ,,den fleischlichen Gegen-
stand seiner Bildungslust“**> hemmungslos nach seiner Vorstellung zu formen. Das

45 Vgl.ebd., 825

46 Ebd., 827
47 Ebd.
48 Ebd.
49 Ebd.

50 Doch auch schon Goethe erklart in der in den Noten zum Westdstlichen Divan veroffentlichten

Abhandlung Israel in der Wiiste dieses brutale Vorgehen Moses’ und Joschuas als geschicktes
politisches Kalkiil. Wahrend bei Mann die Assoziationen aber klar auf dem Staatsterrorismus
im Dritten Reich liegen, evoziert Goethe antijiidische Ressentiments:
,,Unter dem Schein eines allgemeinen Festes lockt man Cold- und Silbergeschirre den Nach-
barn ab, [...] wird eine umgekehrte Sizilianische Vesper unternommen; der Fremde ermor-
det den Einheimischen [...], und geleitet durch eine grausame Politik, erschlagt man nur den
Erstgebornen, um [...] den Eigennutz der Nachgebornen zu beschaftigen [...]. (Goethe 2010,
217f)
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Gewicht liegt eindeutig auf der positiven Freiheit von Moses und nicht auf der Nega-
tion der Unfreiheit der Hebrier in Agypten. Trotz dieses Wunsches und Bekenntnis-
ses zur Gewaltlosigkeit setzten sich die blutigen Taten auch in der Freiheit fort: Nicht
nur mitssen diejenigen bestraft werden, die sich den mosaischen Gesetzen widerset-
zen, auch die Amalektiter, die das Pech haben einen schénen Landstrich zu bewoh-
nen, der Moses und Joschua als ideale ,, Werkstatt“** fiir ihr Bildungswerk erscheint,
werden mit Gewalt vertrieben und auch diejenigen, die vom rechten Glauben abfal-
len, die Verriter, die Gotzendiener des goldenen Stiers werden vom strengen und
zornigen Moses nicht begnadigt.

Die Flucht aus Agypten gelingt in Das Gesetz nicht wegen des von Jahwe bewirkten
Whunders, sondern dank der geographischen Kenntnisse von Moses, der weif3, dass
bei starkem Wind das Wattenmeer das das Rote Meer ausliuft und itberquert werden
kann.** Auch hier sind es psychologische Erwigungen der politischen Fiihrer, die
dazu fithren, dass die Kunde eines Wunders verbreitet wird. Aus Angst vor dem
Heer des Pharaos zweifeln viele an ihrer Entscheidung, Moses zu folgen, weshalb
sie einer Stirkung des Glaubens bediirfen,weshalb Joschua und Kaleb die Kunde des
von Moses und seinem Gott gewirkten Wunders vom Roten Meer verbreiten. Bereits
hier lag, wie Mann in Anlehnung an Sigmund Freuds These der Ermordung Moses’
schreibt, die Idee eines Tyrannenmords an Moses in der Luft.” Und obwohl sich
Moses, wie jeder halbwegs kluge Machtmensch, mit einer Garde umgab, musste er
fiirchten, dass sich das Volk gegen ihn wenden kénnte.*

Wie das Wunder des Roten Meeres, so wird auch das Uberleben Israels in der
Wiiste in Das Gesetz rational erklirt. So kann Moses in der Wiiste Wasser bereitstellen,
indem er das bittere Wiistenwasser mit einem Filtersystem trinkbar macht und nicht
indem er einen Felsen mit einem Stab berithrt. Manns Nacherzihlung des Auszugs
aus Agypten verfolgt in diesem Sinne das Ziel, mittels ironischer Paraphrase den My-
thos zu entzaubern und die psychologischen und politischen Motive der handelnden
Personen offen zu legen. Wer die Rede von Gott und Wundern wortlich nimmt, so die
Nachricht des Autors zwischen den Zeilen, fillt auf die Demagogie und die Verfith-
rung eines Zauberers oder Hypnotiseurs herein. Moses und seine Gehilfen dhneln
in dieser Hinsicht dem Cavaliere Cipolla aus Thomas Manns Novelle Mario und der
Zauberer. Wie Cipolla ist Moses ein Zauber-Kiinstler, der sich darauf versteht, sich
Leichtgldubige untertan zu machen. Den Erfolg dieser Verfithrer erklart Mann durch
deren geschickten Umgang mit Wort und Schein, aber auch mit dem Umstand, dass

53 Ebd.

54 Vgl ebd., 829
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56 Vgl.ebd., 835



112 Die Sakularisierung des Exodus

das Publikum nicht nur bereit ist zu glauben, sondern auch tatsichlich das glauben
will, was thm vorgespielt wird.

Nach Thomas Mann zieht Moses mit seinem Volk zuerst ins heutige Syrien in die
Oase von Kadesch, wo er die Gesetze erldsst. So wird die Eroberung Kanaans, die
Landnahme, anders als im 2. Buch Mose, vor die Offenbarung der 10 Gebote gesetzt.
Denn Moses, so Manns Rechtfertigung dieser Verinderung, benétigte einen Ort an
dem er in Ruhe sein Volk bilden konnte und ,,etwas Heilig-Anstindiges, ein reines
Werk, dem Unsichtbaren geweiht, daraus haue.“*’ *8

Joschua hatte die Oase von Kadesch ausgesucht. Allerdings lag eine ,, solche Perle
wie Kadesch [...] selbstverstindlich nicht ohne Besitzer da [...] und das war Ama-
lek.“** Nun wollte Joschua nicht um Aufnahme oder Asyl betteln, er sann auf Krieg
und ,,machte Mosen klar, daf} Krieg sein, daf eine Schlacht sein miisse zwischen
Jahwe und Amalek, und wenn ewige Feindschaft zwischen ihnen daraus erwachsen
sollte von Geschlecht zu Geschlecht. Die Oase miisse man haben; sie sei der gegebene
Raum des Wachstums sowohl wie der Heiligung. “°

Joschua argumentiert gegen Moses’ Einwand, ,,dass man seines Nichsten Haus
nicht begehren solle“, dass die Oase von Kadesch frither schon einmal von ,,nahver-
wandtem Blut* besiedelt gewesen sei. Diese Menschen seien von den Amalektitern
verdringt worden. ,, Kadesch sei ein Raub, und einen Raub diirfe man rauben.“*! Mo-
ses beruhigt sein Gewissen auflerdem damit, dass auch der naheliegende Berg Hor-
eb wie der Berg Sinai ein Thron Jahwes sei, weshalb die Oase Kadesch seinem Gott
gehdren musste.*

Um die folgenden Gewalttaten zu legitimieren und den Kampfgeist der Solda-
tlnnen zu stirken, schwingt Moses Reden, die an die nationalsozialistische Dikti-
on erinnern. Gestohlenes Land zu rauben sei kein Diebstahl. Die Eroberung neuen
Lebensraumes rechtfertige Krieg und Imperialismus. Thomas Mann erzihlt zudem,
dass Moses seinem Volk auch den Namen ,,Israel“ gibt, was so viel bedeute wie ,, Gott
fithrt Krieg.“®* Zusitzlich verbindet Moses auf diese Weise sein Volk mit einem ima-

57 Mann 1960, GW VIII, 836

58 In Kadesch hatte es, wie historische Quellen belegen, 1274 v. Chr. wirklich eine Schlacht zwi-
schen agyptischen und hethitischen Armeen gegeben. (Vgl. Assmann 1983/1984) Deshalb
spricht Thomas Mann auch von einer ,, historischen Tatsache* (Mann1960, GW VI, 838), wih-
rend er sonst die legendarische Gestalt der Geschichte betont.
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ginierten Stammbaum, durch den er seinem Volk eine gemeinsame Vergangenheit
und die Bedeutsambkeit des Alten verleiht.

,,Es tat dem Geblit sehr wohl; so lose seine Sippen zusammengehangen hatten, sie
hieRen nun alle Israel und kimpften vereint unter diesem geharnischten Namen.“®*

Als die Hebrier nach Kadesch kamen, hitten die Amalektiter ihr Herannahen als
Aggression verstanden, denn wie Mann zynisch bemerkt: ,;solche Annidherungen
haben immer nur einen Sinn.“® Die Aufgabe der Religion und der Priester (wie der
Ideologie) in so einer Schlacht ist, den Kampfgeist zu stirken und den Feinden Angst
zu machen. Auch wenn es im Vergleich mit dem Gemetzel zwischen den Streitern
ungefihrlich ist, dass Moses Jahwe mit erhobenen Armen um géttlichen Beistand
anruft und obwohl Miriam und Aaron Moses Arme stiitzen, schreibt Mann ironisch:

,,Da sieht man, wie schwer die geistliche Mannlichkeit es hat auf ihrem Gebetshiigel,
—wohl wahrlich schwerer als die, die drunten dreinhauen darf im Getiimmel.

Die Empfehlung der Erzihlung, wie nach der Schlacht und Invasion mit der ur-
spriinglichen Bevilkerung umgegangen werden soll, beinhaltet einen Realismus, der
dem Mythos historische Plausibilitit verleiht. Die Minner werden vertrieben und die
Frauen und Kinder werden zu Frauen und Kindern Israels, d. h. sie werden wie Ob-
jekte in Besitz genommen.

5.2.2 Eine Sprache fiiralles und ein Gesetz fiir alle

Weil das Volk wankelmiitig und dumm ist, muss Moses ihm ein kurzes und leicht
verstindliches Gesetz stiften. Dieses ,, Ewig-Kurzgefasste, das Biindig-Bindende“*’
meifielt Mose in den Stein des heiligen Berges sowie in den Korper und Geist sei-
nes Menschenmaterials.®® Es sollte die ,,Quintessenz des Menschenanstandes“®’ be-

64 Ebd.

65 Ebd.
DieserSatzkannauchals Kritikan der Unentschiedenheit und Wankelmatigkeit der Alliierten
gedeutet werden, die jahrelang untitig den Kriegsvorbereitungen Deutschlands und dem
Vormarsch des Faschismus zusahen.
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“70 sein in das Fleisch und die Seele der

inhalten und ,,unverbriichlich, eingegraben
Menschen fiir immer.

Die 10 Gebote werden zum Werkzeug des strengen Kiinstlers stilisiert, mit dem
er ein groflartiges Werk erschaffen will, das ewig dauern und jeden fiir alle Zeit an
die Grofiartigkeit seines Erschaffers erinnern soll. Wie so oft in Thomas Manns Ro-
manen ist der Protagonist ein narzisstischer gequilter Kiinstler und Asthet, jemand,
der der Endlichkeit seines eigenen Daseins durch Verewigung in einem Werk zu ent-
fliehen sucht. Die restliche Menschheit wird dabei zum blof3en Material degradiert,
dem der Kiinstler erst zu schéner Form verhilft.

Dies sei notwendig, da das Volk einer Horde wilder Tiere gleiche, die erst zivili-
siert werden miisse. So bewohnt ,,das wankende Pébelvolk“” nicht etwa eine Stadt

«72 «73

oder einen sonstwie befestigten Ort, sondern ein ,,Gehege ,eine

Wortwahl, deren Verfinglichkeit dem Autor auch 1943 schon bewusst gewesen sein

und ein,, Lager

diirfte. Nach dem Krieg nennt Mann jedenfalls einen Aufsatz Die Lager”*, in dem er
die Mitschuld der Deutschen betont. Darin macht er deutlich, dass nur Krankheit,
Wahnsinn oder Unmenschlichkeit Menschen dazu zwingen kénne in Lagern zu le-
ben:

,,Es war nicht eine kleine Zahl von Verbrechern, es waren Hunderttausende einer
sogenannten deutschen Elite, Midnner, Jungen, und entmenschte Weiber,” die unter
dem Einfluss verriickter Lehren in kranker Lust diese Untaten begangen haben.«”¢

Das Lager kann als Symptom einer pathologischen Zivilisation gedeutet werden, die
angeblich a- oder antisoziale Menschen aus- oder schlimmer einsperrt. Das Gehe-
ge ist von einer beschiitzenden Umziunung umgeben, mit der sich die Gesellschaft
vor sich selbst schiitzt. Die ,, professionelle* Betreuung der Ausgesperrten oder Inter-
nierten ist damit zugleich eine Besinftigung derjenigen, die sich dadurch beschiitzt
glauben.

Im Sinne des Auftragswerks zielt Das Gesetz darauf ab, die 10 Gebote als univer-
selle, alle Menschen betreffende Ethik zu etablieren und sie von ihren jiidischen oder
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74 Mann1960, GW XlI, 951ff

75 Das glorifizierende Frauenbild Thomas Manns ist aus heutiger Zeit nicht mehr nachvollzieh-
bar. Auch Frauen mussten nichterst ,entmenscht“ werden um zu Mittiterinnen der national-
sozialistischen Verbrechen zu werden.
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monotheistischen Begrenzungen zu befreien. Mann lisst Moses nicht nur die 10 Ge-
bote niederschreiben, sondern auch eine Schrift erfinden, mit der die Sprachen der
ganzen Menschheit aufgeschrieben werden kénnen. Moses kennt die altagyptischen
und mesopotamischen Sprachen, die ,,schmuckhafte Bildschrift Agyptens [...] wie

w77

auch daskeilig-heilige Dreiecksgedringe vom Euphrat“’’ und er war auch des midia-

nitischen ,, Bedeutungszaubers aus Augen, Kreuzen, Kifern, Biigeln“”® kundig. Die

w79 und

Buchstaben der Schrift bezeichnet Mann aber abwertend als ,, Krihenfif3e
mit Anklang an die Germanomanie der Nazis als ,,Runen.“®*® Moses scheint keine
dieser Methoden geeignet zu sein, seine universellen Gebote aufzuschreiben, da die-
se Schriften an die jeweiligen Sprachen gebunden sind. Deshalb muss Moses eine
Schrift fiir alle erfinden.® Eine Aufgabe, die selbst dem genialen Moses ,, Hrner oben
aus der Stirn vor wiinschender Anstrengung und einfacher Erleuchtung“®? heraus-
wachsen lassen. Dies ist auch ein Neuanfang der Schrift, eine mediale Revolution,
die Literarisierung der auditiven und oralen Kultur der Nomaden.

Damit wire also auch die Herkunft der Horner erklirt und jede Rede, die eine
Gemeinsamkeit mit dem Teufel vermuten wiirde, entkriftet. Die Hérner sind Strah-
len der Erleuchtung, kein Bocksgeweih. ,, Ein Gotteseinfall. Eine Idee mit Hérnern“®
ist es, dass er eine Schrift erfindet, die die Grundlaute, die sich von selbst ergeben,
ausspart und so eine Schrift schafft, mit der alle Sprachen geschrieben werden kon-
nen und die , die ganze Welt [...] das, was Raum einnahm, und was keinen Raum
einnahm, das Gemachte und das Gedachte, - reinweg alles“®* abzubilden vermag.
Israel soll, wie Heinrich Heine, ein Dichter, den Mann oft als Gewihrsmann heran-
zog, schreibt, ,,allen anderen Volkern als Muster, ja der ganzen Menschheit als Proto-
typ dienen.“* Im Sinne einer universalen Sprache sollen die 10 Gebote fiir alle Men-
schen, auch fiir die Fremden und die Agypter gelten. Die 10 Gebote werden dadurch
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zur ,,Grundanweisung“®

«87

und zum ,,Fels des Menschenanstandes [...] unter den Vol-
kern der Erde.

Mann wire nicht der feinsinnige Ironiker, wenn er nicht auch auf die Perversion
dieser Gedanken hinweisen wiirde. Moses warnt zwar das Volk vor der Versuchung,
»aus der Auserwihltheit ein Uberlegenheitsgefiihl gegeniiber den Fremden abzulei-

ten“88

, allerdings ist er auch der erste, der gegen sein eigenes Gebot verstofdt und
sich gegeniiber den Amalektitern sowohl unbarmherzig als auch hohnisch dufert.
Zudem will Moses ein ,,Gebilde“®* schaffen, das sich ,,von allen Vélkern“*®

scheidet und, auch wenn es , letztendlich alle binden“®*
«92

unter-
solle, ,,ausgezeichnet vor al-
len anderen“”” sei. Dieses universelle Recht kann also einerseits als Kulturimperia-
lismus, andererseits als Grundlage der Menschenrechte gedeutet werden. Folgendes
Zitat macht deutlich, dass Thomas Mann es als Fundament der Ideen der Gleichheit,
Gegenseitigkeit und Toleranz und nicht als arroganten Interventionismus verstan-

den wissen will.

,,Duwarst ein geschundener Knechtin Agyptenland — gedenke dessen bei dem Geha-
ben gegen die, die fremd sind unter dir, die Kinder Amaleks zum Beispiel, die dir Gott
in die Hande gab, und schinde sie nicht! Sieh sie an wie dich selbst und gib ihnen glei-
chesRecht, oderich will dreinfahren [...] Mache (iberhaupt nicht einen so dummdreis-
ten Unterschied zwischen dir und den anderen, dafR du denkst, du allein bist wirklich
und auf dich kommt’s an, der andere aber ist nur ein Schein. Ihr habt das Leben ge-
meinsam, und es ist nur ein Zufall, daf du nicht er bist. Darum liebe dich nichtallein,
sondern liebe ihn gleicherweise und tue mit ihm, wie du wiinschen wiirdest, dafs er
mit dir tite, wenn er du ware!“%

5.2.3 Pragmatik des Gesetzgebens
Auch die Herkunft der Gesetze sikularisiert Mann. Sie seien nicht von Gott offen-

bart, sondern Produkt von Praxis und Logos. Thomas Mann schildert, wie Moses sein
Volk beobachtet und seine Fehler registriert. Aufgrund dieser Beobachtungen entwi-
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ckelt er dann die 10 Gebote. Daher erlisst Moses vor den 10 Geboten alle méglichen
Lebensmittel- und Hygienevorschriften. Dies sind die ersten Regeln, die dem allgemei-

nen Menschengesetz der 10 Gebote vorausgehen. Diese Gesetze habe Moses noch aus

seiner Zeit im dgyptischen , Internat“*

«96

gekannt, wo er neben ,, dgyptischen Gesetzes-
rollen“”® auch den Kodex Hammurapi studiert haben soll. Im Pentateuch (Levitikus
und Deuteronomium) dagegen tauchen diese Regeln erst viel spiter im Text auf.”

Damit auch diejenigen, die den Nutzen der Gesetze nicht verstehen, sie einhalten
und an sie glauben, muss Moses die subjektivierende Einiibung des neuen Gesetzes
mit affektbeladenen Geschichten, die Hass und Hoffnung evozieren, unterstiitzen.”®

Dabei ist Moses die eigentiimliche Form und Farbe des Berges, auf dem Gott an-
geblich thront, behilflich, denn sie errege ,, Furcht und Zittern“* sowie ,, Ehrfurcht
und Andacht.“!®° Die ,tatsichlichen Schwierigkeiten des ungeheuren Unterneh-
mens“'®! des Exodus muss Moses den Israeliten aber verheimlichen. Aus ,, Furcht, sie
kopfscheu zu machen“’®?, liigt er sie an und verschweigt ihnen die ,, Implikationen
der Unsichtbarkeit.“!°® So verachtet er insgeheim sein Volk als , konfuses Fleisch“'%,
als elend und bedriickt und misstraut ihm. Mann problematisiert durch diese Dar-
stellung die paternalistische Stereotype politischer Avantgarde gegeniiber der Mas-
se.

Der weise Jetro, Moses’ Schwiegervater, rit Moses, er solle nicht allein richten,
sonst witrde er niemals mit dem Richten fertig. Moses solle so klug wie er sein und
Laienrichter an seiner Stelle richten lassen, denn sonst hitte er auch, wie Mann
spottisch schreibt, ,,sein Biulein nicht und wire gar nicht abkémmlich. “!% Mehrere
Instanzen wiirden auflerdem erméglichen ,,den Dienstweg einzuschlagen“'®, der
oberste Richter habe dann auch ,einen freieren Blick“'®’, da er am ,,allermeisten
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Geschenke“'®® bekomme. Bei dem wiirde jemand dann schon ,,Recht finden, wenn's
ihm nicht vorher langweilig geworden ist.“’*® Weil Moses Zeit fiir sein grofies Werk
benétigt, nimmt er den Rat des midianitischen Priesterkdnigs gerne an. Korruption
und Vetternwirtschaft sind, wie die Erzihlung lehrt, ein von Anfang an toleriertes
kleineres Ubel.

DasVerbot, sich ein eigenes Bild von Gott zu machen, garantiert hier die Immuni-
tit der Fithrer gegen die Kontrolle des Volkes. Dafiir sorgt auch Joschua, der das Volk
davon abhilt auf den heiligen Berg zu steigen. ,,Dem Meister allein sei es vorbehal-
ten, so nahe zu Gott zu gehen; auch sei es lebensgefihrlich, und wer den Berg anrith-
re, der solle gesteinigt oder mit dem Bogen erschossen werden.“"® Diese Vorsicht
ist n6tig, denn sonst konnte Moses als Scharlatan oder als Mensch unter Menschen
enttarnt werden. Um Moses’ Fithrerrolle zu garantieren, ist sein alleiniger Zugang
zu den geheimsten Geheimnissen des Glaubens erforderlich. Ohne dieses Privileg
wiirden auch seine Gesetze willkiirlich und angreifbar.

Thomas Mann reflektiert auch den besonderen sprachlichen Ausdruck der Gebo-
te. Denn das ,, Dusollst (nicht)!“™ richtet sich an jeden einzelnen, aber zugleich auch
an die Menge. Diese subjektivierende Redeform trifft ,,jeden wie mit dem Finger vor
die Brust.“"* Die Erziechung, die Moses seinem Volk angedeihen lisst, ist gefiihls-
betont, Empathie und Angst ansprechend. Sie zielt nicht auf rationales Verstehen,
sondern auf affektiven Gehorsam ab.

Zwar ist es nicht schidlich eine Eidechse zu essen, aber verwerflich. Moses em-
port sich wegen seiner eigenen unordentlichen Herkunft iiber alles was ihm unsitt-
lich erscheint. ,,Du if3t ja alles durcheinander, ohne Wahl und Heiligkeit, wie ich se-
hen muf, das ist mir ein Greuel.“™* Deshalb ,;soll vieles euch schimpflich sein.“™*
Was ihn ekelt, soll alle anderen auch ekeln. Da sich das Volk jedoch nicht selbstin-
dig gegen das ihm Lustvolle stellen will, kann es nur durch drakonische Strafen dazu
gebracht werden, sich an die ihm unverstandlichen Gebote zu halten.

,,Es war hochst unnatiirlich, und vorderhand war es nur die nattirliche Furcht vor Stra-
fe, die einen Schein von Natiirlichkeit warf auf Gebot und Verbot.«™
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Indem er mit Strafen droht und diese auch exekutiert, kann Moses sein Gesetz in
das ,, Fleisch und Blut“" der Israeliten schreiben. Die Furcht vor dem Gesetz verwan-
delte sich in Ehrfurcht und in Achtung vor dem Gesetz und allmihlich wurde ,,die
Sache selbst zu einem Ubel, [...] bei dessen Begehung einem iibel zumute war. “V

Der Exodus-Mythos — und mit ihm die monotheistische Religion — wird durch
Thomas Manns Erzihlung ironisierend mit dem Produkt einer Verschworung kluger
Staatsminner gleichgesetzt. Moses ist zwar mit dem Pharao verwandt, kann jedoch
nicht damit rechnen seine Nachfolge anzutreten. Auch ein Putsch scheint wenig er-
folgversprechend, weshalb ihm, wenn er herrschen wollte, nur die Auswanderung
samt seinen, von ihm zwar verachteten, aber dennoch mit ihm verwandten Unterta-
nen bleibt.Die Theatralik der Legende wird von Thomas Mann als Propagandawerk
«II8 Jufgedecke.

Die 10 Gebote werden nicht nur im wortlichen, sondern auch im tibertragenen
Sinn mit Blut geschrieben. Das Wort , Blut“ durchzieht demgemif die ganze Er-
zihlung. Auch dadurch wird deutlich, dass Thomas Mann das nationalsozialistische
Deutschland in Das Gesetz literarisch rekonstruiert. Deutschland, von dem erst im
Laufe des 19. Jahrhunderts eine nationale Identitit entworfen werde, und das aus
dem Ersten Weltkrieg gekrinkt und gedemiitigt hervorgehe, sehne sich nach der Be-
freiung von seinem Minderwertigkeitskomplex und Ressentiments sowie der Her-
stellung einer auserwihlten nationalen Identitit."” Das Gesetz kritisiert den Natio-
nalismus der Israeliten, die exklusive Stellung und den brutalen Imperialismus der
von Moses und seinen Schergen gefithrten Masse.

Die Behandlung der Episode des Goldenen Kalbes ist in Das Gesetz sicher deshalb
zentral, weil sie Thomas Manns Auffassung des nationalsozialistischen Riickfalls in
die Barbarei schildert. Die Wut, mit der er seinen Moses diejenigen verfluchen lisst,
die sich nicht an seine Herrschaft der Vernunft halten, ist in dieser Hinsicht nur allzu
verstiandlich.

und Moses als, wie Darmaun schreibt, ,,gerissener Demagoge

Ein ,,Singetanz“'*°

ist dieser Riickfall, weil sie der Lust und dem Korperlichen
wieder zur Vorherrschaft gegeniiber dem Geist verhilft. Das ,,Gaudium der Einig-
keit“' lisst alle geistige Unterscheidung ungeschehen werden. ,, Das Volk war los.

Eshatte alles abgeworfen, was Mose ihnen [sic] heiligend auferlegt, die ganze Gottes-
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gesittung. Es wilzte sich in haarstriubender Riickfilligkeit.“'** Es war zwar befreit
von den harten Gesetzen Moses’, jedoch, so Mann, war das ,,eine elende Freiheit“'?*,
der jedes Maf} fremd war. Es wollte so sein wie alle anderen Volker auch und Got-
ter haben wie andere auch. Es wollte die Unterscheidung riickgingig machen, mit
der sie Moses von den anderen absonderte. Damit holt Thomas Mann zu einem po-
lemischen Rundumschlag nicht nur gegen die nationalsozialistische Gleichmache-
rei, sondern gegen kleingeistiges Spief3biirgertum im Allgemeinen aus. Der grof3e
Kiwnstler, dessen Haltung und Schicksal Thomas Mann nicht nur in Das Gesetz reflek-
tiert, miisse sich an hoheren Idealen messen. Neid, Gleichmacherei und Assimilation
stehen der Genialitit, der Kreativitit und dem Erhabenen entgegen.

Obwohl, wie Moses beteuert, sein Gott barmherzig und gnidig sei, miisse er die-
sen Riickfall mit dufRerster Hirte bestrafen und eine ,, blutige Reinigung****
nen. Daerjedoch ein Gottesmann ist, sollte Joschua die profanen Hinrichtungen aus-
fithren, wihrend er selbst sich mit Héherem zu beschiftigen habe. Mann stellt hier
Moses als religiosen Fanatiker oder Fundamentalisten dar, der fiir seine Idee bereit
ist, anderen grofde Opfer aufzuerlegen.

An seiner Doktrin soll niemand riitteln. Sein eigenes Scheitern, seinen misslun-
genen Versuch ein Volk zu formen, will er sich selbst aber nicht eingestehen, weshalb
er gnidig ist und einen zweiten Versuch wagt. Diesen Entschluss rechtfertigt er vor
sich selbst auch noch, sich selbst betriigend, indem er sich einredet, dass ein zwei-
ter Versuch angeraten wire, da ,,ohnedies ein Paar [sic] ungeratene Lettern“'*
seinen ersten Gesetzestafeln wiren.

verord-

auf

Die Umsetzung, die moralische Schwiche der Fithrer und die Ignoranz des Vol-
kes sind es, die Thomas Mann verurteilt, nicht die Gebote selbst. Die politische Prag-
matik und nicht das Gesetz sind Ziel seiner Kritik. Darmaun schreibt dahingehend:
Die ,,Moses-Phantasie“'** Thomas Manns warne vor der Perversion an sich guter Ge-
danken. Die ,urspriinglich gute Idee, das Reine und Absolute des Geistes geraten zur
anmaflenden, schrecklichen ethnischen Isolierung. Der nationale Befreier ist auch
der Tyrann der Nation.“'* An falsche Fiihrer, die sich {iber das Menschengesetz er-
heben, richtet sich deshalb der Fluch, mit dem Mann Das Gesetz beschlief3t:
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,,Fluch ihm der euch lehrt: JAuf, und seid ihrer ledig! Liigt, mordet und raubt, hurt,
schiandet und liefert Vater und Mutter ans Messer, denn so steht’s dem Menschen
an, und [ihr] sollt meinen Namen preisen, weil ich euch Freiheit verkiindete.‘ [...] Blut
wird in Stromen flieRen um seiner schwarzen Dummbheit willen, Blut, da die Rote
weicht aus den Wangen der Menschheit, aber sie kann nicht anders, gefallt muss der

Schurke sein.«1?8

5.3 Die Kunst der Mythenkritik
5.3.1 Bedingungen des Schreibens von den Anfingen

Im Auftakt zur Roman-Tetralogie Josefund seine Briider, ,, Vorspiel: Hollenfahrt“ er-
kliart Thomas Mann seine Motivation fir die Erkundung der Uranfinge durch die Li-
teratur, wobei er die Frage nach den Bedingungen historischer Erkenntnis problema-
tisiert. Auch wenn ,,die Anfangsgriinde des Menschlichen, seiner Geschichte, seiner

Gesittung, sich als ginzlich unauslotbar“'*

erwiesen, der Forschergeist werde in im-
“B9 gelockt. Proble-

matisch an der Geschichtsschreibung aber auch an der Literatur sei, dass die ,,H6l-

mer geheimnisvollere Tiefen des ,,Brunnens der Vergangenheit

lenfahrt“ nicht am Brunnengrund ankomme, aus praktischen Erwigungen immer
am Vordergriindigen stehen bleibe und dort einen Anfang setze, wo keiner sei.

Die Erzihlungen und Mythen tiber Josef und Moses gehoren zu diesen Geschich-
ten, die einen Anfang setzen, sei es auch nur ein ,, bedingter, besonderer Anfang.“*!
Dahinter oder darunter zu sehen, sei schwierig, da ,, Vers- und Liigenkunde“"? die-
jenigen, die sich zu weit iiber den Brunnenrand neigen, schwindelnd machten. Den-
noch kénne die Suche nach den , Anfangsgriinden des Menschlichen“’*

die Neugier besinftigen, sie kann auch ein Licht auf die gegenwirtige Lage der Men-

nicht nur

schen werfen, da, wie Mann schreibt, auch Josef wie Moses ein ,,Mensch wie wir
war. «134
Hier reflektiert Mann sein eigenes Interesse an den biblischen Geschichten. Re-

levant ist diese Anfangs-Passage von Josef und seine Briider aber auch hinsichtlich
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der Frage, welche Bedeutung Mythen fiir einen aufgeklirten Schriftsteller behal-
ten. Nach dem Literaturwissenschafter Hermann Kurzke ist es nicht eindeutig, ob
Manns ,.entlarvende Psychologie“™® die Mythen der Bibel ,aufklirerisch destru-

iert“*® oder ob er indem er, indem ,,den mythischen Faden“"*’ aufgreift, ,,uns lehrt

wieder in mythischen Spuren zu wandeln.“"®

Um sich dieser Frage zu nihern, kann auf die Mythosdebatte der Romantik Be-
zug genommen werden. Fiir Johann Gottfried Herder hilft der Mythos der Aufkli-
rung, indem er die Wiirde des Menschen im Alten verankert. Da die aufklirerische
Entmythologisierung selbst keine Ziele generiere, miisse sie sich den Mythos dienst-
bar machen. Schlegel, Novalis, Bachofen, Gérres, Creuzer und Grimm fordern und
entwickeln deshalb eine neue Mythologie. Nach Linkshegelianern stellt dieser Ver-
such einer Remythifizierung dagegen eine fortschrittsverweigernde Regression und
einen widerverniinftigen Obskurantismus dar.”® Die Kraft, Lust und Brutalitit, die
Nietzsche in den germanischen Mythen erkannte, fanden dagegen vor allem im rech-
ten Lager begeisterte Anhinger. Der Erste und der Zweite Weltkrieg sollten dem Dio-
nysischen im deutschen Geist zum Sieg iiber die liberalen und demokratischen An-
hinger Apolls verhelfen.*

Da Thomas Mann stark von Schopenhauer, Wagner und Nietzsche geprigt ist,
liegt der Schluss nahe, dass auch er, selbst wenn er in der Pariser Rechenschaft (1926)
die Reduktion von Musik und Mythos auf das Dionysische kritisiert**!, mit dem Ge-
danken einer Remythifizierung spielt. Da die Aufklirung mit ihrer totalen Entmy-
thifizierung auch Romantik und Tugend zerstore, sei eine ,,aufgeklirte Remythifi-
zierung“!*
neuen Mythologie unterscheiden, denn nichts sei ,,gewisser, als daf} in die Huma-
nitdt von morgen, die nicht nur ein Jenseits der Demokratie, sondern auch ein Jen-

erforderlich. Diese miisse sich jedoch von einer ideologisch gefirbten

seits des Faschismus wird sein miissen, Elemente eines Neu-Idealismus eingehen
werden, stark genug, um dem Ingrediens romantischer Nationalitit die Waage zu
halten.“™ Der Kiinstler, der Mythen inszeniert, sei am Sozialen interessiert. Er sol-
le den Mythos nicht einfach wiedererzihlen, sondern mit einer ironischen Distanz
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dessen Psychologie durchschaubar machen, ohne aber seine normative Bedeutung
ginzlich zu destruieren. Der Mythos soll der Vernunft helfen, iiber ihre zersetzen-
den Elemente hinauszuwachsen und ein umfassendes historisches und ethisches Be-
wusstsein zu entwickeln.

5.3.2 Apollinische Ironie und humanistischer Humor

Auch in Lebensabriss (1930) erzahlt Thomas Mann davon, wie er dazu gekommen
ist, sich mit dem Josefsthema in der Roman-Tetralogie Josef und seine Briider ausein-
anderzusetzen. Er meint, es sei reizvoll ,,das Wesen des Menschen in seinen mythi-
schen Anfingen zu erkunden, dabei aber ohne den modischen Antiintellektualismus

«14 Juszukommen,

und ohne ,,die ultraromantische Verleugnung der Grof3hirnrinde
sondern, im Geiste der Ironie, ,,vermittels einer mythischen Psychologie eine Psy-
chologie des Mythus zu versuchen.“* Ahnlich wie Der Zauberberg zielt Das Gesetz da-
her auf eine apollinische Psychologie des Mythos, die seine Weisheit in eine moder-

ne Sprache iibersetzen soll. Demgemif3 schreibt Thomas Mann in der Pariser Rechen-
schaft:

,,Apollinisch werden: das heifdt seinen Willen zum Ungeheueren, Vielfachen, Unge-
wissen, Entsetzlichen zu brechen an einem Willen zum Maf3, zur Einfachheit, zur Ein-
ordnung in Regel und Begriff. Das MaRlose, Wiiste, Asiatische liegt auf seinem Grun-
de; die Tapferkeit des Griechen besteht im Kampfe mit seinem Asiatismus: die Schon-
heitistihm nicht geschenkt, so wenigals die Logik, als die Natiirlichkeit der Sitte —sie
ist erobert, gewollt, erkdmpft.«'*

Diese de- und rekonstruktive sowie analytische und synthetische Intention erkennt
auch Ernst Bloch in einem Brief an Thomas Mann vom 23. Juni 1940, indem er
schreibt, dass der Joseph das ,, gliicklichste Beispiel einer Umfunktionierung des My-
thos“!*” ins Humane sei. In Josefund seine Briider kann Mann, anders als in Das Gesetz,
dieses Projekt umsetzen. Joseph wird als apollinische Figur inszeniert, die mit ,,ar-

tistischem Hochmut“!*® der dionysischen Versuchung widerstehe und der geistigen

144  Ebd., 137

145 Ebd.

146 Mann 1960, GW XI, 50
Die ethisch-volkischen Konnotationen dieser Sitze sind zeitgebunden, ihr Gbertragener Sinn
istaber auch aus heutiger Sicht nachvollziehbar.

147  Zit. nach Kurzke 1985, 251

148 Kurzke 1985, 252
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Gerechtigkeit des Pharaos zur Macht verhelfe. Doch unterscheidet sich Joseph von
seinen Briidern nicht nur in diesem Erfolg, sondern auch darin, dass er sich seiner
Rolle in der Geschichte bewusst ist und in ihr spielerisch agieren kann, wihrend sei-

ne Britder lediglich blind reagieren. Fiir Kurzke fungiert Josef daher als ,,Gestalt des

«149

Widerstands gegen den Faschismus“™® und als Identifikationsfigur fiir die durch

“1%0 wwiirden ,,dem anti-

«151

den Nationalsozialismus Exilierten. Seine ,,Prifigurationen
faschistischen Kampf Halt und Herkunftsbewufitsein vermitteln“>", indem sie die-
sen mit einer bis in die Prihistorie zuriick reichenden Tradition verbindet.

Manns ambivalente Haltung zum Mythischen korreliert mit seinem ironischen
Stil und seiner Entwicklung vom distanzierten Ironiker zum engagierten Humoris-
ten. Nach Kurzke war Schopenhauers Zur Theorie des Licherlichen dahingehend fur
Mann maflgeblich.”* In dieser kurzen Abhandlung fithrt Schopenhauer eine subti-
le Unterscheidung zwischen Ironie und Humor ein: Die Ironie verstecke den Scherz
hinter dem Ernst, wihrend der Humor den Ernst hinter dem Scherz verstecke. So-
mit bewahre der Humor ein Moment des Erhabenen, indem er iiber den Konflikt
zwischen unvollkommener Welt und vollkommener Idee nicht listere, sondern la-
che.””?

Diese humoristische Distanz kann auch in Das Gesetz ausgemacht werden. Zu-
weilen distanziert sich Mann ironisch von seinem Protagonisten. Sikularisierung
und Psychologisierung zersetzen die Glaubwiirdigkeit der biblischen Geschichte
und stellen dem ,,unverwiistlichen Menschheitserbe“ die geschickte Konstruktion
eines politischen Mythos gegeniiber.

An anderen Stellen lisst Thomas Mann jedoch ein weniger ironisches als humor-
volles Engagement erkennen. Die Psychologisierung Gottes, die Zurschaustellung
seiner Rach- und Eifersucht wie seiner Langeweile macht eines deutlich: Er ist keine
absolute Idee, sondern ein menschengemachtes Phantasma. Trotz dieser demaskie-
renden Ideologiekritik hilt Mann jedoch daran fest, dass dieses Hirngespinst einen
Nutzen hat, die Verpflichtung auf eine héhere Sache.

Die Entzauberung Moses’ zeigt ihn als Menschen, der — wie andere auch — ma-
terielle Bediirfnisse und Fehler hat. Seine Darstellung als triebgesteuerter Prophet
zerbricht zwar die ideelle Legitimation orthodoxen Judentums, 6ffnet jedoch Moses
als Bezugspunkt und Vorbild fiir alle Menschen. Obwohl der Glaube an Gott natu-

149 Ebd.
150 Ebd., 255
151 Ebd.

152 Vgl. Kurzke 1985, 256
153 Vgl. Schopenhauer1977,109ff
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ralisiert wird, soll seine ,, Orientierungskraft“"** und , lebenstabilisierende Niitzlich-

«155

keit“"> erhalten bleiben. Metaphysisch sei der Glaube verloren, aus Sittlichkeit miis-

se man ihn aber bewahren. Aus diesem Grund verwandle sich Satire in Humor.

,,Ein (humoristischer) Ernst zweiten Grades steht noch (iber dem (ironischen) Scherz,
der den Ernst ersten Grades (die naive Mythosglidubigkeit) paralysiert hatte.“'

Indem Mann die Geschichte des Auszugs aus Agypten von jeglichem mythischen
Schmuck entblé6f8t und Wunder durch geographische, psychologische oder politi-
sche Erklirungen substituiert, kann er die Geschichte rekapitulieren und unter-
scheiden, ob sich darin eine Ethik findet, die weder Wunder noch Gott benotigt.
Manns Bemerkungen iiber den Roman Der Erwihlte (1951) zufolge, steht hinter sei-
ner Exodus-Nacherzihlung die Intention, die ,, Idee von Siinde und Gnade“™” zu be-
wahren, damit diese nicht vergessen werde und die Menschheit nicht zuriick in die
Barbarei falle.

In dieser Hinsicht ist Thomas Mann mafgeblich von Sigmund Freuds Lektiire
des Exodus beeinflusst. Spitestens mit der Arbeit an den Josefs-Romanen beginnt
er ein griindliches Studium von Freuds Werk. In der Rede Die Stellung Freuds in der
modernen Geistesgeschichte (1929) betont er die Bedeutung Freuds fur die Aufklirung.
Die Psychoanalyse sei ,,diejenige Erscheinungsform des deutschen Irrationalismus,
die jedem reaktioniren Missbrauch unzweideutig widerstehe.“*® Sie selbst sei my-
thologisch, allerdings human und selbstironisch. Freuds Interesse am Irrationalen,
Unbewussten und Mythischen ist fiir Mann daher nicht obskurantistisch, sondern
aufklirerisch.” Er zitiert in diesem Sinne auch folgende optimistische Bemerkung
Freuds:

,» Wir mégen noch so oft betonen, der menschliche Intellekt sei kraftlos im Vergleich
zum menschlichen Triebleben, und recht damit haben. Aber es ist etwas Besonderes
um diese Schwiche; die Stimme des Intellekts ist leise, aber sie ruht nicht, ehe sie sich
Gehor geschafft hat. Am Ende, nach unzihlig oft wiederholten Abweisungen, findet
sie es doch.«'¢°

154  Kurzke 1985, 258

155  Ebd.

156 Ebd., 259

157  Mann 1960, GW XI, 691
158 Mann1960,GW X, 280
159 Vgl. ebd., 260f

160 Ebd., 277
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In der zweiten Rede tiber Freud, Freud und die Zukunft (1936), driickt Thomas Mann
jedoch seine Skepsis gegen die Hoffnungen der Psychoanalyse aus, dass das Ich im
Stande sei das Es dauerhaft zu biandigen. Das Ich sei ,,ungefihr wie Europa eine

«l6l «lé2

kleine aufgeweckte Provinz des weiten Asiens“™ und von einer ,orientalischen

und einer ,,volkischen“'®® Triebwelt dominiert.
5.3.3 Die Bindigung des Mythischen

Das Gesetz dekonstruiert den Exodus als autoritiren politischen Mythos und re-
konstruiert ihn als universale humanistische Literatur. Im Gegensatz zum unpoliti-
schen und asthetisch-narzisstischen Frithwerk beschiftigt sich Thomas Mann hier
mit den Fragen nach Religion und Gemeinschaft. Auch sonst ist Mann in diesen Jah-
ren politisch engagiert und polemisiert im Namen von Demokratie und Sozialismus
gegen nationales, volkisches und irrationales Gedankengut.

In Reden wie Von deutscher Republik (1922)'* oder Vom kommenden Sieg der Demo-
kratie (1938)'%° verteidigt er demokratische Ideen, wihrend er in Deutsche Ansprache
167 die na-
tionalsozialistische oder faschistische Barbarei verurteilt. Ab Oktober 1940 versucht
er monatlich in der BBC-Sendung Deutsche Horer!"®
diesem Sinne entwickelt sich Thomas Mann vom Astheten, der sich auf das Individu-
elle konzentriert, zum engagierten Essayisten.

(1930)'®, Was wir verlangen miissen und der Rede vor Arbeitern in Wien (1932)

ein Gewissen im Exil zu sein. In

Wahrend des Ersten Weltkriegs hatte er in seinen Betrachtungen eines Unpolitischen
(1918) noch gegen engagierte Schriftsteller polemisiert und diese abfillig als ,, Zivilisa-
tionsliteraten“’® bezeichnet. Ziel dieses Angriffs ist vor allem sein Bruder, Heinrich
Mann, der in Der Untertan bedingungslosen Gehorsam gegeniiber dem Staat kritisier-
te und mit seinen republikanischen Gedanken Thomas Manns Ideal eines beseelten,
freien und kinstlerischen Deutschtums im Weg stand.

Im Laufe der 20er Jahre relativiert sich jedoch diese romantische volkische und
bellizistische Haltung. In Zur jiidischen Frage (1921) und in Goethe und Tolstoi (1925)

161 Mann1960,GW IX, 486
162  Ebd.

163 Ebd.

164 Mann1960, GW XI, 811
165 Ebd., 910

166 Ebd., 870

167 Ebd., 890

168 Mann1960, GW XIII, 738
169 Mann1060, GW XIlI, 53
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«170 sl71

verurteilt er den ,,Hakenkreuz-Unfug*“™" als ,,romantische Barbarei“"" eines,,volki-
schen Heidentums einer ethnischen Religion.“'”> Um sein eigenes nietzscheanisch--
lebensphilosophisches Weltbild vom Nationalsozialismus abzugrenzen, fithrt Mann
eine subtile Unterscheidung zwischen der romantischen Sehnsucht nach Irrationa-
litdt und der Barbarei eines sich kiinstlerischer Mythen bedienenden Verrats an der

<«173 quszuhalten.

Vernunftein. Es gehe darum, die ,,Spannung von ,Geist‘und ,Leben
Die ,,undialektische Handgreiflichkeit“”* des Faschismus sowie des Nationalsozia-
lismus wiirden dagegen die dezidiert unpolitische romantische Verherrlichung des
Irrationalen pervertieren, indem sie die Mythen der Lebensphilosophie ideologisch
verdrehen, um mit ihnen ein diktatorisches Interesse zu legitimieren. In Bruder Hit-

ler (1939) schreibt Mann deutlich:

,,Und wirklich, unserer Zeit gelang es, so vieles zu verhunzen: Das Nationale, den
Sozialismus — den Mythos, die Lebensphilosophie, das Irrationale, den Glauben, die

Jugend, die Revolution und was nicht noch alles.«'”®

Wird der Sehnsucht nach einer natiirlichen Gemeinschaft nicht idsthetisch, sondern
politisch nachgegangen, verkomme der Versuch zu ,, totalitirem Zwang.“'”® Die dik-
tatorische Verordnung von vitaler Irrationalitit zerstore zudem deren Wesen und
pervertiere sie zu Propaganda und damit zu einem Mittel mit politischem Zweck.
Die romantische Tradition, der Mann immer noch nahe steht, beinhaltet diese Ge-
fahr des Umschwungs in die Barbarei, vor allem auch deshalb, weil sie Naivitit
nihrt und Verfiithrbarkeit vorbereitet. Irrationalismus und Glaube stehen Manns
rationalistisch-skeptizistischen Uberzeugungen gegeniiber, da er sie jedoch nicht
ginzlich verurteilen will, verweist er sie an einen Platz, an dem sie weniger Schaden
verursachen kénnen. Die Kunst sei ein Bereich, in dem diese irrationalen Lebensiu-
Rerungen legitimerweise verfolgt werden konnten. Die Romantik aber miisse sich
auf die Asthetik beschrinken.

Mann warnt vor einer Vermischung von Politik und Romantik. Damit grenzt er
im Sinn von Jacques Ranciére den ,,Rahmen der Sichtbarkeit und Intelligibilitit, der
Dinge oder Praktiken“'” ein. Diese Aufteilung des Sinnlichen konstruiert ein ethi-

170 Ebd., 473

171 Ebd.,577

172 Ebd.

173 Kurzke 1985, 224

174 Ebd., 225

175 Mann 1960, GW XII, 852
176  Kurzke 1985, 225

177 Ranciére 2006, 71
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sches Regime der Kunst, das Auflerungen romantischer oder irrationaler Lebensphi-
losophien eindeutig von dem Bereich politischer Asthetik abgrenzt. Dennoch miiss-
te es, so Ranciere, fiir KinstlerInnen immer auch zumindest die Moglichkeit geben,
eine politisch aktive, sozial verantwortliche und am Menschlichen interessierte Hal-
tung einnehmen zu kénnen und versuchen zu diirfen, das jeder Kunst innewohnen-

«178

de ,,Versprechen der Emanzipation“ "’ einzuldsen.

5.3.4 Literarischer Antifaschismus

Thomas Manns Antifaschismus ist von den Gedanken einer antiliberalen konser-
vativen Revolution und von dsthetischen und nationalen Ideen geprigt. Aus diesem
Grund verurteilt Mann den Nationalsozialismus anfinglich auch nicht ginzlich, son-
dern erkennt in ihm lediglich eine politische Verdrehung an sich guter Ideen.

Letztendlich, nachdem er sich nicht nur mit seinem ilteren Bruder Heinrich,
sondern auch mit seinen Kindern Klaus und Erika iiber seine unpolitische, oppor-
tunistische und dsthetizistische Haltung gegeniiber Nazideutschland gestritten hat-
te, ergreift er in der Neuen Ziiricher Zeitung am 3. Februar 1936 das Wort gegen das
Dritte Reich: ,,aus der gegenwirtigen deutschen Herrschaft“'”® kann , nichts Gutes
kommen [...] fiir Deutschland nicht und fiir die Welt nicht. “!%°

1938, als niemand mehr abstreiten konnte, dass der Nationalsozialismus eine
Katastrophe tiber Deutschland und die Welt bringen wird, schreibt Thomas Mann

“I81 gewesen, sonst
<182

in dem Aufsatz Dieser Friede, er sei bisher , nicht Politiker genug
hatte er die ,,Nicht-Interventionskomédie zur Begiinstigung Francos“™ schon frii-
her als englische ,,Biiberei“'® durchschaut und auch erkannt, dass die ,,Angst vor
dem Sozialismus und Russland“'** | die Selbstaufgabe der Demokratie als geistig-
politische Position“'® bewirke. Die liberalen biirgerlichen Krifte in Europa wiirden
den Nationalsozialismus gar nicht stiirzen wollen, weshalb Thomas Mann 1938 ei-

ne ,,soziale Demokratie“'® als Gegenbild zum Faschismus fordert. Schlieflich argu-

178 Ranciere 2007, 47
179 Mann 1960, CW XI, 793

180 Ebd.

181 Mann1960, GW XlI, 839
182 Ebd.

183 Ebd.

184 Ebd.

185 Ebd., 843

186 Ebd.



5 Thomas Manns antinationale Exodus-Neuerzidhlung 129

mentiert er 1940'7

»Bindiger der Arbeiter“®®, der , Schutzherr des Kapitals

“90skonomischer Interessensgruppen™™ sei.

sogar, dass Hitler in Wirklichkeit nicht der Retter, sondern der
“% und ein ,,natiirlicher
Bundesgenosse

Konsequenterweise polemisiert Mann auch nach dem Krieg gegen diejenigen,
die angesichts der nationalsozialistischen Barbarei geschwiegen hatten und aus
Gleichgiiltigkeit oder Opportunismus in die innere Emigration gegangen waren. Sie
hitten zwar nicht aktiv kollaboriert, sich aber feige in kiinstliche Paradiese gefliich-
tet, anstatt gegen Unrecht und Unmenschlichkeit aufzubegehren.””* Mann dagegen
hatte von auRen aus dem Exil in der Schweiz und den USA gegen die Nationalsozia-
listen interveniert.'”

Manns selbstkritisches Klassenbewusstsein zeigt sich auch in der 1930 erschie-
nen Novelle Mario und der Zauberer. Hier ist ein einfacher ungebildeter Mann und
kein Bildungsbiirger, der Einzige, der sich von den Halluzinationen des Menschen-
Dompteurs Cipolla nicht verfithren l3sst. Ohne Riicksicht auf seine biirgerliche Frei-
heit tut er den entscheidenden Schritt. In einem leidenschaftlichen Akt der Behaup-
tung seines individuellen Willens erlangen nicht nur er, sondern auch die ganze ge-
zihmte Menge der Zuschauer die Kontrolle iiber die eigenen Gedanken und Hand-
lungen wieder zuriick. Zwar wird der Retter aufgrund seiner Militanz festgenom-
men, dennoch ist die biirgerliche Familie sehr erleichtert dariiber, dass ihnen die
Entscheidung erspart wurde, sich doch noch im letzten Moment selbst zu befreien,
wozu sie, wie Mann mit ironischem Zweifel schreibt, noch imstande gewesen wiren.

Schon die ersten Nummern des Zauberers Cipolla sind beingstigend und lassen
Schlimmeres befiirchten, was die biirgerliche Familie beinah zur Flucht veranlasst.
Trotz ihrer kritischen Rationalitit verfallen sie der Hypnose des Zauberers. Die Hyp-

187 ineiner Rede vor dem American Rescue Committee

188 Mann1960, GW XI, 975

189 Ebd.

190 Ebd.

191 Ebd.

192 Vgl. Klaus und Erika Mann Escape to Life. Deutsche Kultur im Exil (1991) sowie Hermand 1972 und
Crimm 1972

193 In der Novelle Mario und der Zauberer (1930) beschiftigt sich Mann auch mit der Frage nach
der Auswanderung aus einem Land, das in den Totalitarismus abzugleiten droht. Wann ist
es angebracht oder verfehlt aus einer schwierigen Situation zu fliehen und ins Exil zu gehen,
stattinder Heimatnichts unversuchtzu lassen die Situation zu bewdltigen oderzu verbessern.
»Soll man jabreisen‘, wenn das Leben sich ein bifSchen unheimlich, nicht ganz geheuer oder
etwas peinlich und krankend anlaft? Nein doch, man soll bleiben, soll sich das ansehen und

sich dem aussetzen, gerade dabei gibt es vielleicht etwas zu lernen.* (GW VIII, 669)
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nose, so Kurzkes Deutung, spricht verborgene Wiinsche an, die hinter einer ditnnen
Wand der Vernunft darauf warten hervorzubrechen. ,, Die Widerstandskraft des ver-
niinftigen biirgerlichen Individuums*“"™ ist angesichts der tiefen Macht des Willens
gering. Das treffe vor allem fiir diejenigen zu, die wie Cipolla daran glauben, dass

“1% eine , Vergewaltigung“'*® der natiirlichen

»die miindige Freiheit des Individuums
Lust zu leben ist."”’

Einmal mehr kritisiert Thomas Mann die Versuchung, praktische Folgen aus ro-
mantischen Schwirmereien zu ziehen. Mann warnt, die Hypnose eines orientie-
rungslosen und dekadenten Volkes sei vor allem dann leicht, wenn die Herrschaft
der Ratio dem Leben zu viel abverlange. Dagegen konne die Vernunft nichts ausrich-
ten. Nur weil Mario seinerseits seinen leidenschaftlichen Willen zu beweisen sucht,
kann er den Bann des Zauberers brechen.

Im Gegensatz zu Cipolla hat Moses keinen anderen Gegenspieler als sich selbst.
Erist der fanatische Priester, der anderen sein Weltbild aufzwingt und er ist der weit-
sichtige Philanthrop, der, weil er das Elend wahrnimmt, nichts unversucht lisst, es
auf Dauer zu lindern. Der inneren Zerrissenheit dieser Figur ist es geschuldet, dass
Das Gesetz einerseits als Warnung vor der Vermengung kiinstlerischer, religiéser und
politischer Fithrung gelesen werden kann. Anderseits kann es aber auch als Ermuti-
gung verstanden werden, sich nicht nur unter ein universelles Menschengesetz zu
beugen, sondern auch die Pflicht wahrzunehmen, einen Fortschritt in der Mensch-
lichkeit voranzutreiben. Ein humanistisches Licheln iiber Moses, nicht das Listern
rationalistischer Uberheblichkeit, erméglicht es, die Paradoxien emanzipatorischen
Strebens zu erkennen, ohne dessen wesentliche Griinde und Ziele zu relativieren.

194 Kurzke 1985, 229

195 Mann 1960, GW VIII, 700

196 Ebd.

197 Diese Kritik weist bestimmte Ahnlichkeiten mit der Geschichte vom GroRinquisitor in Dosto-

jewskijs Die Briider Karamasow (1978) auf.
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6.1 Ein Narrativ radikaler Politik
6.1.1 Das Vorbild emanzipatorischer Transformation

Die Sikularisierungen des Exodus durch Freud und Mann, die die heilige Ge-
schichte jeweils psychologisieren und naturalisieren, kontrastieren mit der affirma-
tiven Lektiire des Exodus, wie sie von Michael Walzer in Exodus und Revolution vorge-
schlagen wird. Walzer versucht, den Mythos als Modell fiir handlungstheoretische
Fragen sowie politische oder sozialphilosophische Entwiirfe zu aktualisieren. Der
Exodus sei in der Vergangenheit immer wieder von religiosen und sikularen politi-
schen Bewegungen als ideologischer Bezugspunkt verwendet worden , diese hitten
die Geschichte des Auszugs der Israeliten und Agypten als Paradigma oder Muster
revolutionirer Politik, gleichsam als Fahrplan gesellschaftlicher Transformation in-
terpretiert.

Nach Walzer habe diese Geschichte auch heute noch das Potential, emanzipatori-
sche Bemithungen zu unterstiitzen, da sie diese mit einer langen Tradition verbinde.
Solange es notwendig sei, vor Unfreiheit zu fliehen und Unterdriickung zu widerste-
hen, kénne der Exodus auch in Zukunft daran erinnern, dass Flucht vor Unterdrii-
ckung méglich aber mit Schwierigkeiten verbunden ist, die mehr der eigenen Un-
fahigkeit, frei zu sein, geschuldet sind als der Macht der Unterdriicker. Befreiung
kann nur erreicht und behalten werden, wenn soziale wie juridische Strukturen ent-
wickelt werden, die nicht nur die Unterdriickung anderer, sondern auch die Bereit-
schaft, sich unterdriicken zu lassen, dchten.!

Der Exodus ist, so Walzer, nicht nur irgendein politischer Mythos, sondern der
zentrale Angelpunkt progressiver und revolutionirer Ideen, er enthalte ,eine Vor-
stellung von grofler Wirksamkeit und Kraft im westlichen politischen Gedankengut,
die Vorstellung einer Rettung von Leid und Unterdriickung: einer diesseitigen Erlo-

1 Vgl. Walzer1995,157
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sung, Befreiung, Revolution.“> Aus diesem Grund hitten sich ,Generationen reli-
gidser und politischer Radikaler** auf ihn bezogen, um ,,ihre eigene politische Akti-
vitit zu verstehen“*, zu formulieren und zu legitimieren. Er war in diesem Sinn eine
erkenntnis- und eine handlungsleitende Metapher.

Mit Ausnahme der Franzésischen Revolution seien alle westlichen revolutioni-
ren Bewegungen auf die eine oder andere Weise durch den Exodus beeinflusst gewe-
sen. Der radikale Monch Savonarola, die Reformatoren Johannes Calvin, John Knox,
die schottischen Presbyterianer, die hugenottische Vindicae contra Tyrannos, die
Pamphlete der deutschen Bauernrevolte, siidafrikanische Buren und amerikanische
Puritaner, der Frithsozialist Moses Hess, Ernst Bloch, Lincoln Steffen, lateinamerika-
nische Befreiungstheologen sowie zionistische AutorInnen hitten ihre ,, extremsten
politischen Positionen dadurch [untermauert], dafd sie aus dem Exodus zitierten*® .6

Im 2. Buch Mose seien wesentliche progressive Ideen geprigt worden. Es sei da-
“7 der Ursprung der
Gegensitze von Freiheit und Knechtschaft, sowie von tyrannischer und gerechter

her der Ursprung der Vorstellung , einer diesseitigen Erlosung

Ordnung. Revolutionire Zukunftsvisionen quer durch die Geschichte miissten des-
halb als ,,Echo[s]“® des Exodus angesehen werden.

Einige zentrale Episoden des Exodus — ,,Flucht aus der Knechtschaft, der Zug
durch die Wiiste, der Bund am Berge Sinai, das Gelobte Land“’ - liefSen sich auch
als ,,Programm“*° “Il interpretieren. So
sei der Auszug aus der dgyptischen Knechtschaft ein Vorbild fir jede Sklavenbefrei-
ung, die nicht auf die Freilassung einzelner Individuen, sondern auf eine kollekti-
ve Befreiung abziele. Als Paradigma fungiere der Mythos insofern, als er den Ablauf
von Ereignissen radikaler Transformation vorwegnehme und rechtfertige. Er sei ein

und als ,,Paradigma revolutionirer Politik

,» Prizedenzfall fiir frithneuzeitliche (und heutige) Bemithungen, Manner und Frau-

Ebd.,7

Ebd.

Ebd., 8

Walzer1995,15

Walzer meint die Exodus-Tradition sei auf den westlichen Kulturkreis beschrankt. Der Exodus

o 1 A W N

gehore dem Westen und sei eine spezifisch westliche Art und Weise tber gesellschaftliche
Veranderungen nachzudenken. (Vgl. Walzer 1995, 141)
7 Walzer1995,7

Ebd., 19
9 Ebd. 141
10 Ebd.

11 Ebd., 17
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en fiir eine Politik ohne Prizedenzfall in ihrer eigenen Erfahrung zu mobilisieren. ™

Der Exodus lege ,,das Muster fest. Und dadurch, dass die Bibel im westlichen Gedan-
kengut eine zentrale Rolle spielt und die Geschichte endlos wiederholt wurde, hat
sich das Muster tief in unsere politische Kultur eingegraben. "

Grundlegende politische Ereignisse wiirden mit dem Exodus nicht nur erklart

werden kénnen, der Mythos selbst sei prafigurativ, indem er Vorstellungen und Prak-

«l4
2

die theoretische Vorlage, die Ideen und die Struktur der Auseinandersetzung, die es
ermoglichen wiirden, emanzipatorische Prozesse zu denken.

Walzer betont, dass es moglich war, den Exodus-Mythos trotz seiner religitsen
Herkunft ohne grofie Umstinde zu sikularisieren, da er keine komplett fantastische
Geschichte, sondern vielmehr ein ,,diesseitiger, innerweltlicher und historischer“*
und ,,vor allem realistischer Bericht“!® sei. Es kimen zwar auch Wunder vor, jedoch
werde dadurch nicht die ganze Geschichte wunderbar oder unwirklich. Wiirden die
Wunder weggelassen, konne die Geschichte sogar als historischer Tatsachenbericht

gelesen werden. Als solcher sei sie auch oft verstanden worden, weshalb hinter den
«l17

tiken radikaler Transformation forme. Der Exodus liefere ein ,,kulturelles Muster

entdeckt worden war. Der
Auszug vollziehe sich nicht magisch; die entscheidenden Probleme und Schwierig-
keiten der Wanderung wiirden mit menschlichen, nicht mit géttlichen Losungen ge-
meistert werden. Der Exodus-Mythos sei daher kein Mythos einer jenseitigen Erlo-
sung oder transzendenten Befreiung, sondern das Narrativ einer realen, innerwelt-
lichen Transformation.

Wundern auch eine ,,vermeintlich menschliche Realitit

6.1.2 Gefihrdete Gemeinschaften

Walzers Untersuchung der politischen Dimension der Exodus-Erzahlung ist in
dem, v.a. in den USA gefithrten, Diskurs des Kommunitarismus verortet. Kommu-
nitaristische DenkerInnen, wie Charles Taylor, Isaiah Berlin, Alasdair Macintyre, Ro-
bert Bellah, Martha Nussbaum oder eben Michael Walzer, begegnen problemati-
schen Phinomenen moderner Gesellschaften, wie dem extremen Individualismus,
der zu Atomismus und Entsolidarisierung fithrt, sowie der Relativierung von Sinn,
Identitit und Legitimitit durch eine Riickbesinnung auf traditionelle Werte und Ge-

12 Ebd., 99
13 Ebd., 141
14 Ebd. 142
15 Ebd.,19
16 Ebd.

17 Ebd.
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meinschaftsformen. Ausgehend von Ferdinand Ténnies Begriffspaar Gemeinschaft
und Gesellschaft plidieren sie fiir eine Stirkung von lokalen, (zivil-)religiésen oder
kulturellen Gemeinschaften gegeniiber den negativen Auswirkungen zunehmender
Vergesellschaftung.

Liberalen GesellschaftstheoretikerInnen von Thomas Hobbes und John Locke bis
John Rawls und Robert Nozick wird vorgeworfen, Gesellschaft auf ein Zusammen-
wirken voneinander isolierter Einzelner zu reduzieren. Dabei wiirden sie verkennen,
dass Menschen weder selbstgeniigsam, noch selbststindig, sondern immer auf an-
dere angewiesen seien, wobei dies in gegenwirtigen Gesellschaften noch stirker zu-
treffe als frither.”® Die Verpflichtung zur Beachtung gegenseitigen Respekts als Ga-
rantie der Freiheit konne nicht allein durch rechtsstaatliche Institutionen gewahr-
leistet werden, sie miisse auch moralisch anerkannt werden und als Wert gelten, fir
den sich Menschen einsetzen.” Die Begriffe der civil society und der civil religion sind
daher in kommunitaristischen Theorien von zentraler Bedeutung.

Nur wenn sich Biirger fiir das Gemeinwesen engagieren und auch aulerhalb
institutioneller Rahmenbedingungen an der Gesellschaft partizipieren, kénnten so-
wohl Despotie verhindert werden als auch Freiheit, verstanden als Moglichkeit selbst-
gesetzte MafRstibe und Ziele zu verfolgen, verwirklicht werden.?® Aus diesem Grund
miissten stets gefihrdete und fragile zwischenmenschliche Verantwortlichkeiten ge-
pflegt und vor den Auswirkungen einer auf Konkurrenz basierenden industrialisier-
ten Okonomie beschiitzt werden, die die Gemeinschaft zersetzen.?!

Michael Walzer hat dahingehend auch in Obligations. Essays on Disobedience, War,
and Citizenship (1970) untersucht, inwieweit Demokratie auf den Einsatz und die Teil-
nahme einzelner Biirger angewiesen ist. Letztendlich plidiert er fir eine reprasenta-
tive Demokratie , da stirker partizipatorisch organisierte Demokratien dazu tendie-
ren, dass diejenigen, die sich mehr engagieren, iiber diejenigen herrschen, die wegen
mangelnden Interesses oder fehlender Moglichkeiten weniger am politischen Dis-
kurs teilnehmen.”* Doch auch fiir das Funktionieren einer reprasentativen Demo-
kratie ist, nach dem kommunitaristischen Ansatz, die Ubernahme von Verantwor-
tung und aktive Partizipation durch die BiirgerInnen notwendig.*

18  Vgl. Reese-Schafer1994, 30f
19 Vgl.ebd. 34

20 Vgl.ebd. 42f, 52f

21 Vgl.ebd. 77

22 Vgl. Walzer1970, 234ff

23 Vgl. Reese-Schifer1994,104f
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6.1.3 Die Pragung des Fortschritts

Zentral fur Walzers Argumentation ist die These, dass im Exodus-Mythos erst-
mals die Idee eines Fortschritts konzipiert und formuliert, gedacht und geformt wur-
de. Der Exodus sei zwar wie eine Abenteuer- oder Reiseerzihlung aufgebaut und
als ,klassische Erzdhlung, mit einem Anfang, einer Mitte und einem Ende: Problem,
Kampf, Lésung — Agypten, die Wiiste, das Gelobte Land“** komponiert. Allerdings
weiche sie in zwei grundlegenden Punkten von solchen Geschichten ab:

Zum einen bestehe das Ende nicht in der Riickkehr zum Ausgangspunkt wie
bei klassischen Reiseerzihlungen, in denen der Held nach bestandenen Abenteuern
heimkehrt. Das erreichte Ziel, das Gelobte Land, unterscheide sich radikal von Agyp-
ten und zeichne sich gerade dadurch aus, nicht Agypten zu sein. Andererseits wiir-
den die meisten anderen Erzdhlungen von Individuen, von einzelnen Mannern oder
Frauen oder Angehorigen einer bestimmten Familie handeln.?* Der Exodus erzih-
le, auch wenn die Figur des Moses zentral ist, die Geschichte eines Kollektivs, eines
Volkes oder einer Menge von ZwangsarbeiterInnen, die durch den Exodus zu einer
Nation geformt witrden.

Diese nicht-zirkulire Erzihlstruktur sei in der Antike einzigartig und von der
auch damals weit verbreiteten Erzihlstruktur des Nostos, der Heimkehr eines Hel-
den, grundverschieden. Ahnlichkeiten gibe es nur mit der Aeneis. Auch diese schil-
dere eine ,, gottlich gelenkte und welthistorische Reise zu einer Art gelobtem Land. “%
Allerdings handle sie vom Schicksal eines Individuums, nicht von dem eines Kollek-
tivs und Rom unterscheide sich ,letzten Endes nicht von Troja; es ist nur michtiger.
Kanaan istjedoch das genaue Gegenteil von Agypten.“* 2¢ Der Exodus erzihle daher
nicht nur die Reise von einem Ort zu einem anderen, er schildere eine moralische
Reise, eine , tiefgreifende Wandlung*“®
Verbesserung. Genau darin bestehe, so Walzer, die Idee des Fortschritts und mithin

und einen kollektiven Prozess moralischer

der Emanzipation. Zentral fir die Idee des Fortschritts sei die Orientierung auf ein
utopisches Ziel, auf das Versprechen eines Landes, in dem Milch und Honig flieRen.

24  Walzer1995, 20

25 Vgl.ebd., 21

26 Ebd.

27 Ebd.

28 Die Aeneis unterscheidet sich auch in einem weiteren entscheidenden Punkt vom Exodus:
Aeneas wurde mit Cewalt gezwungen aus Troja zu fliehen, wahrend Moses und seine Leute
freiwillig und gegen den Willen des Pharaos aus Agypten fortgingen.

29 Walzer1995, 21
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Die Aussicht auf dieses Schlaraffenland, in dem keiner Knecht noch Herr sein soll,
verleihe dem Auszug und der Wanderung erst ihren Sinn und Zweck.

Daher unterscheide sich der Exodus von zyklischen und kosmologischen Ge-
schichtsauffassungen, die das menschliche Schicksal nach dem Vorbild der Natur
begreifen und als Ablauf von Geburt, Reife und Alter darstellen. Die lineare und
zielgerichtete Exodus-Geschichte konzipiere dagegen die Befreiung der Menschen
aus dem Reich der Notwendigkeit und ihren Weg in ein Reich der Freiheit. Walzer
schreibt daher: ,Wir kénnen den Exodus als zielgerichtete Bewegung, als die ent-
scheidende Alternative zu allen mythischen Vorstellungen von ewiger Wiederkehr
begreifen.“*

Nachdem die geschichtsphilosophische Vorstellung des linearen Fortschreitens
einmal erfunden war, sei sie immer wieder rezipiert und aktualisiert worden. In der
Frithmoderne habe man mit der in der Renaissance verbreiteten Vorstellung einer
zyklischen Geschichte gebrochen und mit Rekurs auf den Exodus eine sikularisierte
Fortschrittsvorstellung entwickelt. Im 18. und 19. Jahrhundert hitten eine ganze Rei-
he revolutionirer Denker sowie avantgardistische Parteien an den Exodus-Mythos
angekniipft. Selbst Sozialisten und Marxisten hitten, obwohl sie Religionen als re-
aktionir verurteilten, sich der Sprache des Exodus bedient, wenn sie das Problem
des Ubergangs von einer Gesellschaftsordnung in eine andere als Marsch durch die
Wiiste beschrieben.

Eine Voraussetzung fiir Fortschritt sei, so Walzer, die Annahme oder Proklama-
tion menschlicher Freiheit. Der Auszug aus der dgyptischen Knechtschaft sei daher
gleichsam der Auszug aus einem in der Natur oder im Kosmos begriindeten Welt-
bild. Der Exodus-Mythos trenne die Welt menschlicher Ordnung von einem durch
Naturgesetze vorherbestimmten Kosmos ab. Nur in der Kultur habe der Mensch die
Moglichkeit, frei zu werden. Die Natur und die goéttliche Ordnung sei ihm dagegen
als Notwendigkeit auferlegt. ,, Laut einer hiufig wiederholten talmudischen Maxime
Jiegtallesin den Hinden Gottes, aufler der Furcht Gottes‘. Das moralische Leben der
Menschheit — und deshalb auch ihr politisches Leben — liegt véllig in menschlicher
Hand.“*

So sei die religiose, rechtliche und politische Ordnung des pharaonischen Rei-
ches erst durch die im Exodus formulierte Philosophie als willkiirlich und kontin-
gent verstanden worden, weshalb eine Befreiung von der dgyptischen Knechtschaft
iiberhaupt erst denkbar wurde. Walzer schreibt dahingehend prignant:

30 Ebd.
31 Ebd.90



6 Michael Walzers kommunitaristische Exodus-Politik 137

,,Unterdriickung ist nicht vorherbestimmt oder unvermeidlich wie herbstliche Ver-
ganglichkeit und winterlicher Tod; sie ist nicht die wiederholte Ausdrucksform eines
Charakterfehlers; sie ergibt sich aus bestimmten Entscheidungen, die von bestimm-

ten Menschen getroffen werden.“*2

Die Exodus-Erzihlung setze diese Freiheit jedoch nicht absolut, sondern zeige auf,
dass Befreiung aus einer Knechtschaft zum einen nur moglich ist, wenn sich Men-
schen frei dazu entscheiden und zum anderen nur dann erfolgreich sein wird, wenn
auch nicht beeinflussbare Faktoren begiinstigend eintreffen. In diesem Sinn meint
Walzer, beziehe sich radikale Politik immer auch auf ein Moment der ,,géttlichen
Erwihlung“®® oder der , historischen Unvermeidlichkeit.“** Trotzdem wiirden sich
die AkteurInnen einer solchen Politik aus freien Stiicken dazu entscheiden, eine be-
stimmte Politik zu betreiben, um ihren gottlichen Auftrag zu erfilllen oder ihre his-
torische Rolle zu spielen.

6.2 Die Siinden des Auszugs und der Aufschub der Verheifdung
6.2.1 Mobilisierung und Disziplinierung

Eine der entscheidenden Lehren des Exodus-Mythos ist fiir Walzer, dass die
Mehrheit der Menschen erst ausgebildet und diszipliniert werden miisste, um sich
wiirdig zu erweisen, in einem Gelobten Land leben zu diirfen. Schon der Knecht-
schaft in Agypten misst er eine pidagogische Bedeutung bei: Die Sklaverei habe die
Israeliten gelehrt, , Mitleid mit anderen in einer dhnlichen Misere zu empfinden. “**
Die darauf folgende Geschichte des Auszugs, der Wanderung durch die Wiiste und
des Bundesschlusses am Sinai sei jedenfalls eine einzige Abfolge von Verfehlung,
Ziichtigung, Ermahnung und Belohnung. Die Erziehung des Volkes sei notwendig,
um die wihrend der Knechtschaft erworbene , sklavische Gesinnung*“*® abzulegen
und Gehorsam gegeniiber selbstgesetzten Vorschriften und Hingabe an das religio-
se Ideal einzuiiben.

Die Unfihigkeit und Willensschwiche der Israeliten erklire ihre Sehnsucht, nach
Agypten zuriickzukehren und rechtfertige auch die Notwendigkeit der vierzigjihri-

32 Ebd,24
33 Ebd. 90
34 Ebd.

35 Ebd. 57
36 Ebd.,54
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gen Wanderung. Spiter sei diese Charakterisierung des Volkes dazu verwendet wor-
den, zu erkliren, warum revolutionire Verinderungen so schwierig seien. Die Men-
schen miissten, da sie an eine untertinige Gesinnung gewohnt und kérperlich wie
psychisch niedergedriickt seien, erst Fihigkeiten und Tugenden erlernen, die fiir ei-
ne nachhaltige Verinderung der Gesellschaft notwendig seien.”

Die Psychologie der Unfihigkeiten des Volkes, seine Angst, Zanksucht, Willens-
schwiche und Verfithrbarkeit, zeichne den Realismus des Exodus aus. Die ,,Mutlo-
sigkeit“?® der Israeliten rechtfertige aber auch das listige Vorgehen ihrer Fithrer und
tiberhaupt die Erfindung der Gottesidee. Da den Israeliten vorerst die ,,Eigenschaf-
ten der Initiative, der Selbstachtung, des Zorns iiber die Unterdriickung, der Kampf-
bereitschaft“*® fehlen, miissten ihre Fithrer — Moses und Gott — diese Eigenschaften
verkérpern und an ihrer Stelle den Mut zu Aufstand und Auszug aufbringen. Die Vor-
stellung eines michtigen géttlichen Verbiindeten wiirde den furchtsamen Israeliten
zwar nicht unbedingt Selbstvertrauen, aber doch ,,ein Gefiihl fiir das Mégliche“*° ge-
ben, d. h. dafiir, dass die Welt auch anders sein konnte und der ungliickliche Zustand,
in dem sie sich befinden, nicht schicksalhaft und endgiiltig wire.

Die Fithrer, die um die Schwichen ihrer Untertanen wiissten, miissten diese iiber
die Schwierigkeiten des Auszugs aus der Unterdriickung und auch tiber die Bindun-
gen und Verpflichtungen, die das Leben in Freiheit mit sich bringe, im Dunkeln las-
sen. Sie miissten ihnen ein Gelobtes Land versprechen, in dem Milch und Honig flie-
Ren, obwohl sie wiissten, dass ein solches nicht existiert und wahrscheinlich auch
nie existieren wird. Fiir Walzer sind diese Mafnahmen gerechtfertigt, denn sie wer-
den nicht vorgenommen, um das Volk zu tiuschen und zu unterdriicken, sondern
um es letztendlich zur Erkenntnis des Wahren und zur Ausiibung der Freiheit zu be-
fihigen.

Er schlief’t, dass das Volk durch Reformen auf die Freiheit vorbereitet werden
und deshalb erst lange durch die Wiiste wandern miisse, um neue Menschen hervor-
zubringen, die auch fihig wiren, in Freiheit zu leben. In diesem Sinne zitiert Karl
Marx’ Beschreibung der gescheiterten Revolution von 1848:

,,Die Revolution, die hier nicht ihr Ende, sondern ihren organisatorischen Anfang fin-
det, ist keine kurzatmige Revolution. Das jetzige Geschlecht gleicht den Juden, die
Moses durch die Wiiste fiihrt. Es hat nicht nur eine neue Welt zu erobern, es mufd

37 Vgl.ebd., 56
38 Ebd., 56
39 Ebd., 57
40 Ebd,31
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untergehen, um den Menschen Platz zu machen, die einer solchen Welt gewachsen
sind w4

Um das alte Geschlecht von dem neuen zu trennen, sei demnach mindestens eine
strenge Umerziehung notwendig, im Extremfall miisse alles Alte zerschlagen wer-
den, um dem Neuen Platz zu machen. Dabei konne auch auf Betrug und Mord nicht
verzichtet werden. Dies sei eine wichtige Lehre des Exodus, die auch heute noch Giil-
tigkeit habe. Unterscheiden miisse man lediglich hinsichtlich der Zwecke, fiir die die-
se Mafinahmen durchgefithrt wiirden.

,,Die Verwandlung der Meute von Sklaven in ein diszipliniertes (heiliges) Volk ist eine
politische wie eine religiose Notwendigkeit. Und so wird die Maxime keine Milch und
kein Honig ohne Gehorsam Gott gegeniiber politisch wie religios plausibel. Immerhin
ist es nicht gleichgiiltig, ob man eher Milch und Honig oder die gottlichen Gebote
betont.“*?

Besonders problematisch ist in diesem Zusammenhang die Episode des Golden Kal-
bes. Hier zeige sich einerseits die Ungeduld des Volkes, das nicht ausharrt, bis Mo-
ses mit den Gesetzen vom Berg Sinai zuriickkehrt. Andererseits weise diese Episode
darauf hin, dass revolutionire Bewegungen, die sich am Exodus orientieren, sich in
Ausnahmefillen auch der Gewalt gegen die eigene Bevolkerung bedienen miissten.

Walzer schreibt dahingehend: ,, Physisch gesehen, ist die Flucht aus Agypten un-
vermittelt, glorreich, vollstindig; geistig und politisch gesehen, ist sie sehr lang-
sam, erfordert zwei Schritte vorwirts und einen zuriick.“* Der Riickschritt des Vol-
kes, der darin besteht, dass es sich von Aaron einen dgyptischen Gétzen machen
lisst, und der Riickschritt seiner Fiihrer, die ihr Ideal, alle Israeliten zu befreien, ei-
ner grausamen politischen Pragmatik opfern, kommen einer , Konterrevolution“*
gleich. Gegen Interpretationen, die dieser Episode wenig Bedeutung beimessen, sei
die ,Mobilisierung der Leviten und die Tétung der Gétzenanbeter [...], von einem
politischen Standpunkt aus betrachtet, ein[] absolut entscheidende[r] Moment im
Ubergang vom Haus der Knechtschaft zum Gelobten Land.“* Der Exodus diirfe
nicht einfach mit einem langsamen Erziehungsprozess gleichgesetzt werden, er be-
inhalte auch einschneidende Ereignisse, die eine radikale Verinderung mit Gewalt
erzwingen.

41 Zit.nachebd,, 64
42 Ebd., 117

43 Ebd.67

44  Ebd., 64

45 Ebd., 68
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Moses fordert die Leviten dazu auf, die Gétzenanbeter zu toten: ,,Glirte ein jegli-
cher sein Schwert um seine Lenden und durchgehet hin und zuriick von einem Tor
zum andern das Lager, und erwiirge ein jeglicher seinen Bruder, Freund und Nichs-
ten.“* * Immer dann, wenn Gewalt gegen Andersgliubige legitimiert werden soll-
te, habe man sich auch auf diese Episode bezogen. Dies zeige sich genauso bei den
Versuchen, die Kreuzziige zu rechtfertigen, wie bei Calvins Aufforderung an seine

Anhinger, sie sollten sich ,,mit Recht begierig auf Gottes Dienst zeigen“*®
«49

und ihre
,eigenen Briider ohne Schonung*“* t6ten.

Walzer schlieft sich dem Kommentar des mittelalterlichen Theologen Nachma-
nides an, indem er die Ermordung der Ab- oder Rickfilligen eine ,,Notstandsmaf3-
nahme*“*° nennt, die Moses, der hier wie ein ,, machiavellistischer Fiirst und Befrei-
er“ handle, im Sinne der ,,Staatsraison“*! vornehmen musste. Wihrend der Marsch
durch die Wiiste fiir eine langsame Erziehung stehe, sei der Terror der Leviten ,,die
erste revolutionire Siuberung“® gewesen. Diese zwinge das schwache Volk dazu,
ein revolutionires Subjekt zu werden und verkiirze den Weg durch die Wiiste, indem
Moses Gott zeige, dass das Volk (bzw. der Rest von ihm, der das Massaker iibersteht)
bereit fiir das Gelobte Land sei.

Der Ausnahmezustand, der tiber das Lager der Israeliten verhingt wird und die
Exekution der Abtriinnigen spaltet das Volk in eine rechtgliubige Avantgarde und
eine irrgliubige Nachhut. So heifit es in Exodus 32, 26: ,,Her zu mir, wer dem Herrn
angehort! Da sammelten sich zu ihm alle Kinder Levi.“* Diese revolutionire Avant-
garde, die in Zukunft zu Beamten, Priestern und Biirokraten werden soll, herrscht
vorliufig mit Gewalt. Auf Exodus 32 wurde daher auch immer dann rekurriert, wenn
es galt, Gruppen zu spalten.

Dabei war man stets darauf bedacht, das eigene Vorgehen von dem des Pharao
zuunterscheiden, der nicht gleichermafien am Wohl des Volkes interessiert gewesen
wire, wie Moses. Walzer schliefit sich hier der Meinung Augustinus’ an, fir den die

Intention Moses’ sein gewalttitiges Vorgehen rechtfertigt.

46 Exodus 32,27 zit. nach Walzer 1995, 65

47 Da nirgendwo geschrieben stehe, dass CGott den Befehl zur Ermordung der Deviantinnen er-
teilte, wiirden Theologen disputieren, ob Moses hier quasi eigenmichtig handelte, oder ob
ihm der Befehl miindlich mitgeteilt worden war. (Vgl. Walzer 1995, 182)

48 Zit.nachebd., 73

49 Ebd.
50 Ebd., 68
51 Ebd.
52 Ebd., 69

53 Zit. nachebd., 65
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,,Ihre Taten [die des Pharaos und Moses’] waren gleich, aber sie waren nicht gleich
in dem, was ihr Eingreifen in die Wohlfahrt des Volkes motivierte — der eine war von

Mordlust aufgeblasen, der andere von Liebe entflammt.“**

Die ,,deutliche Frage nach politischer Gewalt und den Vertretern der Gewalt*, die in
Exodus 32 thematisiert werde, sei aber auch anders ausgelegt, oder einfach ignoriert
worden.” Ob Exodus 32 oder eher der Marsch durch die Wiiste betont wiirde, ent-
scheide dariiber, ob Moses eher als geduldiger und milder ,, Pidagoge des Volkes*,
als , Verteidiger vor Gott“*® und als ,, The Nursing Father“*” oder aber als zorniger
,revolutionirer Fithrer“*® dargestellt werde.

Die Aktualisierung der gewalttitigen Elemente der Exodus-Erzihlung habe si-
kularen revolutioniren Bewegungen und Theorien jedenfalls Nachdruck verliehen,
weshalb Walzer deutlich schreibt, dass ,,Lenins Revolutionstheorie (ich lasse seine
Praxis beiseite) durch ihre ,Ubereinstimmung‘mit dem Exodus-Text sehr gestirkt
wird.“*” Denn ,,vermutlich muf die Konterrevolution zu irgendeinem Zeitpunkt nie-
dergeschlagen werden, wenn man die dgyptische Knechtschaft je hinter sich lassen
will.“*® Allerdings reiche Gewalt alleine nicht aus, um die Sehnsucht der Israeliten,
nach Agypten zuriickzukehren, zu iiberwinden. Dafiir miisste sich das Volk weiter-
entwickeln und den Mut aufbringen, die Vision einer Gemeinschaft in der niemand
unterdriickt wird, umzusetzen.®

6.2.2 Aufgeschobene Ankunft und eingeschrankte Verheiflung

Eine weitere Schwierigkeit, der sich Theorien des Fortschritts oder der Revoluti-
on, die an den Exodus anschliefien, stellen miissen, ist, dass das Gelobte Land, ob-
wohl es den Israeliten vor dem Auszug verheiflen wurde und es ihnen der Vertrag mit
Gott zugesichert hatte, nie erreicht wird. Oft wurde dem Problem durch den Hinweis
begegnet, dass sich die Verheiflung nur mit Einschrinkungen erfiillt habe, denn das
,,Land wiirde nie das sein, was es sein kdnnte, bis seine Bewohner all das waren, was

54  Augustinus, Brief 93, zit. nach ebd., 72
55 Vgl. Walzer1995, 71

56 Ebd., 76

57 Ebd.,9

58 Ebd., 75

59 Ebd.

60 Ebd., 78

61 Vgl.ebd., 79



142 Die Sakularisierung des Exodus

sie sein sollten. [...] Da die Gesetze nie vollig befolgt werden, wird das Land nie vollig
in Besitz genommen. “*

Auch hier folgt Walzer, wie Mann, der Trennung zwischen dem Materialismus
des Volkes und dem Idealismus seiner FithrerInnen. Fiir die einen verkorpert Kana-
an lediglich ein besseres Leben, das sich nicht grundsitzlich von dem in Agypten un-
terscheidet, denn auch hier miissen sie hart arbeiten und auch hier gibt es Herren
und Knechte. So schreibt auch Ernst Bloch: ,, Die dgyptischen Vogte hatten nur den
Namen gewechselt, sie saflen nun in den israelitischen Stidten.“® Auflerdem wiir-
den die meisten des Volkes noch das Gleiche wollen, wie in Agypten, einen Teil dessen
Reichtums oder zumindest ,,bei den Fleischtopfen“®* der Agypter sitzen, selbst wenn
sie davon nicht kosten durften. Fiir die anderen, allen voran die ProphetInnen, hat
sich die neue Gesellschaft noch nicht erfiillt, zu sehr gleicht Israel Agypten. Aus die-
sem Grund miissten sie das Volk zu Gehorsam ermahnen, damit sich, wie sie hoffen,
doch irgendwann einmal die Verheiflung erfiillen wird. Fiir Walzer besteht diese in
einer Staatsform, die das Recht aller Biirger und aller Fremden achtet und sie vor
Ausbeutung schiitzt: ,Dann wird jeder seines Besitzes sicher sein, und es wird kei-
ne Tyrannen im Lande geben.“* , In einem solchen Volk wiirde also niemand einen
Fremden unterdriicken oder seinen Dienern die Sabbatruhe verweigern oder einem
Arbeiter seinen Lohn vorenthalten. “¢

Der Aufschub ist dem Abfallen der Israeliten vom rechten Glauben geschuldet so-
wie ihrer Unbelehrbarkeit iiber die heiligen Gesetze und ihrem eigensinnigen Fest-
halten an Resten nomadischer oder dgyptischer Normen. Die ,tiefer gehende Aus-
sage des Exodus [lautet] [...], dafR Rechtschaffenheit die einzige Garantie“®® sei. So
sage auch Jesaja, ,,”Wollt ihr gehorchen, so sollt ihr des Landes Gut geniefier’ (Jesaja
1,19). Sonst nicht.“*’

Das Versprechen, dass alle — und nicht nur eine Avantgarde — am Wohlstand,
an den religiosen Ritualen und an den politischen Entscheidungen teilnehmen, sei
bisher von keiner Revolution eingelést worden. Nur wenn die ,,Heiligkeit und Tu-

62 Ebd., 109

63 Zit.nachebd.,121, vgl. Bloch 1968
64 Exodus16,3

65 Vgl. Walzer1995,110

66 Ebd., 115
67 Ebd.,m6
68 Ebd., 115

69 Ebd.
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gend“’®, an die die Priester und die Avantgarde die Erfiillung der VerheifSung kniip-
fen, gemildert werden, wiirde auch das Volk keine Fithrer mehr nétig haben.

Eng mit der Nicht-Erfilllung der Verheifiung sind die rituellen Gebote des Juden-
tums verbunden. Als das Volk auch in Kanaan dem dgyptischen Luxus, der Gétzen-
anbetung und dem Fetischismus fronte und zudem noch die Armen und Fremden
unterdriickte, gedachte man, das Schuldgefiihl dariiber mit allen méglichen Vorkeh-
rungen und Opfern rituell zu besinftigen. Eines der wichtigsten Rituale des Juden-
tums ist das Passahfest, mit dem sich Menschenjiidischen Glaubens anihren Auszug
aus Agypten erinnern. Die rituelle Wiederholung des Auszugs sei deshalb so wichtig,
da sich auch die Unterdriickung wiederholen wiirde. So hitten Propheten, wie Jere-
mia oder Hosea, betont, dass die erste Befreiung aus Agypten unvollstindig gewesen
wire, weshalb es in der Zukunft noch eine zweite Befreiung geben werde. Die Episo-
de des Auszugs aus Agypten werde als moralischer Héhepunkt der Geschichte her-
vorgehoben, da hier die Israeliten ,, die ersten Schritte auf die Freiheit zu machen“™
wiirden. Die Israeliten seien beim Aufbruch nicht zégerlich oder besorgt, sondern
bereit oder motiviert gewesen, den Auszug zu wagen. Spiter, durch die Mithen des
Marsches gebeugt, hitten sie sich verunreinigt. Deshalb sei es so wichtig, den An-
fang zu betonen und ihn wihrend des Passahfestes zu erinnern.

Der Exodus zeige, dass Freiheit nicht durch eine einmalige Befreiung garantiert
werde, sondern vielmehr in einem fort eingeiibt werden miisse. In diesem Sinne
schreibt Walzer am Schluss von Exodus und Revolution: , erstens, dafd wo immer man
lebt, wahrscheinlich Agypten ist; zweitens, da es einen besseren Ort, eine reizvolle-
re Welt, ein Gelobtes Land gibt; und drittens, da ,der Weg zu dem Land durch die
Wiiste fithrt* . “7

Die Verzogerung der Verheiflung kann mit diesen Theorien erklirt werden, ohne
dass das Volk das Vertrauen in Gott verlieren muss, da dieser sein Versprechen eben
nur noch nicht erfiillt habe. Dass es sich noch nicht erfiillt habe, bleibe aber ein
»Vorwurf an das Volk.“” So sei auch die 40-jihrige Wanderung durch die Wiiste
zu verstehen, durch die ,,Gott der Herr die ganze dgyptische Generation der Juden
totete.“” Lediglich , eine neue Generation in Freiheit geborener Kinder“”, die ,,die
Gesetze und Rituale der neuen Religion Israels“’® kennen, diirften der Eifersucht

70 Ebd., 120

71 Ebd., 124

72 Ebd., 157

73 Vgl.ebd., 125

74 Lincoln Steffens, zit. nach Walzer1995, 77
75 Ebd.
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Gottes entgehen. Die Lehre des Exodus laute in diesem Sinne: Wer sich einmal
versiindigt habe, miisse den Rest seines Lebens durch die Wiiste irren und kénne
lediglich darauf hoffen, dass seine Kinder es einmal besser haben wiirden.

6.2.3 Agitation durch Abgrenzung

Der Exodus ist fiir Walzer ein machtiger Mythos, der starke Gefiihle, wie Zuge-
horigkeit, Emporung, Hass und Ekel auszulésen vermag. Ohne diesen Mythos seien,
wie schon Gustave Le Bon und Georges Sorel” annahmen, gréfRere gesellschaftliche
Transformationen, wie politische Revolutionen oder massenhafte Emigration, un-
moglich. Die Resignation gegeniiber michtigen politischen Kriften kénne nur durch
starke Gefithle gebrochen werden. Ohne moralische Gefiihle, ohne eindeutige und
absolute Feindbilder, wiirden, so Walzer, gréfiere Gruppen von Menschen niemals
kollektiv handeln oder gréfiere Verinderungen vollbringen.” Auch Moses habe ei-
ne grofiere Gruppe von Menschen nicht tiberzeugen konnen, sich aus ihrer Knecht-
schaft zu befreien und in Richtung eines unbestimmten Punkts jenseits der Wiiste
zu wandern, ohne zuvor starke Gefithle zu evozieren. Der Exodus-Mythos zeige auf
paradigmatische Weise, wie ein Feindbild konstruiert und wie Widerstand dagegen
motiviert werde.

Walzer spezifiziert, dass nicht Agypten, sondern die dgyptische Knechtschaft das
Feindbild des Exodus sei. Die ,, Widerrechtlichkeit der israelitischen Knechtschaft“”
sei die ,, Hauptthese des Textes.“5° Die Erzihlung verfolge die Absicht, unterdriickte
und entrechtete Menschen zu lehren, dass ihre Situation ungerecht ist und sie dar-
aus ausbrechen sollen. Dazu sei es notwendig, den abstrakten Begriff der Unfreiheit
durch Erzahlungen konkreter Erfahrungen zu illustrieren. Nur diese kénnten den
Zorn und die Hoffnung evozieren, die Walzer fiir notwendig hilt, Menschen dazu
zubringen, ihre resignierte, an die Knechtschaft gewohnte Haltung aufzugeben und
sich selbst zu befreien. Von diesen konkreten und menschlichen Erfahrungen des Un-
rechts witrde ein groRer Teil des 2. Buchs Moses’ handeln, so etwa die Passage, in der
sich Moses gegen die ungerechte Strafe an einem der hebriischen Arbeiter emport.*
Der Zorn Moses’ sei in der Debatte iiber die Rechtmafligkeit seines Mordes am dgyp-
tischen Vorarbeiter meistens auch als gerecht, zumindest aber als gut interpretiert

77 Vgl. Kapitel 2.2

78 Vgl. Walzer1995, 49
79 Ebd., 33

80 Ebd.

81 Vgl. Kapitel 5.1.3
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worden. Denn: ,,Es sei eine gute Sache, sich der Unterdriickung zu widersetzen. “®*

83

Unrecht und Ungerechtigkeit werden im 2. Buch Mose aber nicht nur anhand
konkreter Vorkommnisse beispielhaft dargestellt, sie werden auch stereotypisiert, d.
h. auf ein Schema reduziert und mit Gefiihlen besetzt. So wird Agypten als ,,Haus
der Knechtschaft“® bezeichnet, in dem den Israeliten Unrecht angetan wird und in
dem sie Unheil erleiden. Aus diesem Grund schreibt Walzer: ,,Agypten wird nicht
einfach zuriickgelassen, sondern es wird abgelehnt, gerichtet und verurteilt.“** Die
neue, moralisch richtige Ordnung soll daher vor allem eines sein: nicht die alte und
unmoralische. Agypten wird so zum negativen Orientierungspunkt des neuen ethi-
schen und juridischen Kodex konstruiert: ,,den Israeliten wird befohlen, gerecht zu
handeln, das heifit, nicht so wie die Agypter.“%

Die schwarz-weifien Konturen der Exodus-Erzihlung erméglichen es, eine klare
Trennung zwischen dem Neuen, Guten, Gerechten und dem Alten, Bésen und Un-
rechten zu ziehen. Zweifel an den Urteilen Moses’ kommen so gar nicht erst auf und
Ablehnung und Scheu schlagen in Hass und Ekel um. In diesem Sinne zeigt der Exo-
dus beispielhaft, aber nicht unbedingt vorbildlich, wie Menschen, die womdglich gar
nicht wissen, dass sie unfrei sind, dazu gebracht werden kénnen, groRe Anstrengun-
gen dafiir aufzubringen, grundlegende Verinderungen zu vollziehen. Ob diese dann
tatsichlich zu ihrem Vorteil sein werden, oder ob sie dabei von der Wiiste in die Od-
nis gelangen, ist auch von Faktoren abhingig, die weder die Religion noch die Politik
beeinflussen kénnen.

Der Exodus-Mythos und viele seiner Interpreten hitten Agypten als ein Stereo-
typ kultureller Anders- und Abartigkeit stilisiert und die Israeliten als ein auserwihl-
tes Volk und von den anderen Volkern grundlegend durch ihre Gottesnihe und mo-
ralische Integritit unterschieden definiert. Der Exodus-Mythos sei daher die Grund-
lage eines religiés untermauerten Nationalismus. Zeichen des Bundes, wie die Be-
schneidung, wiirden garantieren, dass die Zugehorigkeit eindeutig geregelt und
auch korperlich ersichtlich sei.

82 Ebd., 34

83 Allerdings widersetzt sich, wie anzumerken ist, Moses nicht der Unterdriickung, er emport
sich tiber die Unterdriickung der Anderen. Kritisch kdnnte hier auch von einer génnerhaften
und paternalistischen Haltung gesprochen werden, die davon ausgeht, dass Moses fiir das
Volk sprechen miisse, da dieses selbst stumm oder unfihig dazu sei, seine Stimme zu erhe-
ben.

84 Walzer1995, 31

85 Ebd.

86 Ebd., 34
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Fiir Walzer ist die Konstruktion Agyptens als absolutes Feindbild notwendig, um
das Revolutionidre und Neue, das durch den Bund am Sinai erstmalig in die Welt

kommt, hervorzuheben. Zwar waren die Israeliten auch vor dem Exodus schon an-

«87 «88

ders als die Agypter, sie waren ,,Gastarbeiter , aber sie waren

«89

oder ,, Fremdlinge
auch einfach nur ,,Staatssklaven“®” und in dieser Hinsicht nicht zu unterscheiden

von den vielen anderen Menschen, die unter Zwang dem Pharao dienen mussten.
6.2.4 Unrecht und Ubermaf von Knechtschaft

Eng verbunden mit der Erklirung Agyptens zum Erzfeind der Israeliten ist die
fir die politische Ideengeschichte folgenreiche Definition von Unterdriickung. Die
Knechtschaft der Israeliten in Agypten kénne, so Walzer, als ,,urspriingliche[] und ar-

“% gesehen werden. Welche Dinge als Skla-

chetypische[] Form der Unterdriickung
verei, Knechtschaft oder Tyrannei angesehen witrden, gehe auf die eine oder andere
Weise auf die Exodus-Erzihlung zuriick.

Walzer argumentiert linguistisch, wenn er die alt-griechischen und hebriischen
Ausdriicke fir , bedriicken®® «92
sei meistens im Passiv und in einem nicht-moralischen Sinn, wie etwa ,,bedriickt
vom Krieg“® beniitzt worden, wihrend das hebriische ,,lachatz“®* aktiv und persén-

lich gebraucht worden sei. Die Verursacher des niederdriickenden Elends der Sklave-

miteinander vergleicht. Das griechische ,,piezein

rei wiirden daher nicht als anonyme oder schicksalhafte Michte begriffen, sondern
ausdriicklich identifiziert und dafiir verantwortlich gemacht. Unterdriickung und
Knechtschaft erscheine dann nicht als selbst verschuldet oder schicksalhaft, sondern
als ein von Personen aktiv verursachtes Unrecht.

Arbeit sei im Allgemeinen auch in der Antike, selbst wenn sie fiir jemand anderen
und in Abhingigkeit von diesem getan wurde, nicht als unrecht empfunden worden.
Zur Sklavenarbeit wurde diese Arbeit nur dann, wenn sie iitbermifRig schwer war
und ohne Lohn blieb. Aufierdem sei die Hirte der Zwangsarbeit darauf angelegt
gewesen, die Israeliten zu unterdriicken, sie zu demiitigen und zu entwiirdigen

87 Ebd.,35
88 Ebd., 39
89 Ebd,35
90 Ebd.,35
91 Ebd.,33
92 Ebd.

93 Ebd.

94 Ebd.
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und sie an der Fortpflanzung zu hindern. Sie war ,,ohne Barmherzigkeit“*, , mit

“% ynd eine ,, Arbeit ohne Ende.“*” Aus diesem Grund habe auch der Sabbat

seine umfassende Bedeutung erhalten als Tag, an dem die Arbeit, und mit ihr der

Strenge

Zwang, zumindest zeitweilig ein Ende hat. Nach Exodus 23,12 und Deuteronomium
5, 14-15 sei der Sabbat eingerichtet worden, damit auch die Mdgde und Knechte in
Israel ruhen konnten und nicht im gleichen Maf3e versklavt wiren wie die Israeliten
in Agypten. Eine Erginzung dazu ist das Sabbatjahr, von dem unmittelbar vor dem
Gebot der Sabbatfeier in Exodus 23 berichtet wird:”®

,Sechs Jahre kannst du in deinem Land sden und die Ernte einbringen; im siebten
sollst du es brach liegen lassen und nicht bestellen. Die Armen in deinem Volk sollen
davon essen, den Rest mogen die Tiere des Feldes fressen. Das Gleiche sollst du mit
deinem Weinberg und deinen Olbdumen tun.«*?

In Deuteronomium 15, 1-6 und Leviticus 25, 8-31 wird dieses Gebot erweitert und
jedes siebte Sabbatjahr zum Jobeljahr bestimmyt, in dem auch alle Schulden erlassen
und alle Sklaven freigelassen werden sollen. Dahinter stehen die Gedanken, dass
alles Land von Gott nur gepachtet wurde, Privatbesitz nicht absolut sei und, dass das
Prinzip der Gleichheit der Menschen vor Gott itber den Interessen der Besitzenden
stehe. Es wird jedoch auch vermutet, dass diese Schuldenerlisse neuen Kénigen
dazu dienten, sich ,,die Gefolgschaft der Einwohner des Landes [zu] sichern. «!°°

Von Bedeutung ist auch, dass die Zwangsarbeit in Agypten nicht legitim gewesen
sei, da die Israeliten keine Kriegsgefangenen oder SchuldnerInnen waren, sondern
ImmigrantInnen, die nach und nach zur Arbeit gezwungen wurden. Ihre Not und
der Umstand, dass sie fremd in Agypten waren, hitten als Griinde ausgereicht, sie
zu versklaven. Vorerst seien sie, wie eine Legende berichtet, fiir ihre Arbeit bezahlt
worden. Mit der Zeit hitte man ihnen jedoch den Lohn gestrichen und schliefdlich
seien sie zur Arbeit gezwungen worden.™

Diese Situation erinnert an gegenwirtige Formen prekirer Arbeit, wie etwa Hartz
IV oder Arbeit von MigrantInnen in Europa, deren materielle Not und unsichere
Rechtstitel dazu fithren, dass sich auch mitten in Europa neue Formen von Sklave-
rei entwickeln. Hier zeigt sich, dass ein Exodus aus despotischen Regimen und die

95 Ebd.

96 Ebd.

97 Ebd.

98 Vgl.ebd., 128

99 Exodus23,10-1
100 Duchrow 2014, 6
101 Vgl. Walzer1995, 39
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Flucht vor Krieg und Hunger in der Realitit oft nicht ins Gelobte Land, sondern in
neue Formen der Sklaverei fithrt. Tyrannisch, brutal oder fiirsorglich ist die Will-
kiir, der die Arbeitenden ausgeliefert sind. Diese zeichnet nicht nur die dgyptische
Knechtschaft aus, sondern auch die Verhaltnisse in europdischen Plantagen im 21.
Jahrhundert, die Menschen das ,, Recht, Rechte zu haben“!®*

blematik der Rechtsunsicherheit wird im Exodus als Sklaverei kritisiert. ,,Im ,Haus
«103

vorenthalten. Diese Pro-

der Sklaven‘gab es keine Normen.

Elend und Tyrannei, die soziale und die politische Frage seien, nach Walzer, im
Exodus eng miteinander verkniipft. Im Gegensatz zu Hannah Arendt, die in Uber die
Revolution diese beiden Sphiren getrennt voneinander behandelt, sollten sie, so Wal-
zer, nicht unabhingig voneinander betrachtet werden.'** Soziales Elend wiirde aus
politischem Unrecht geboren und politisches Unrecht durch soziales Elend méglich
werden.

Der Begriff Unterdriickung ist fiir die politische Philosophie der Moderne aber
auch deshalb von grofRer Bedeutung, da er eng verkniipft mit seinem Antonym Frei-
heit einhergeht, das jedwedes progressive politische Streben seit der frithen Neuzeit
bestimmt. Walzer fithrt aus, dass der Begriff ,,Erlosung* urspriinglich eine juristi-
sche Explikation war, die mit ,,Riickkauf* zu iibersetzen sei und soviel bedeute, wie
die Freiheit des Sklaven zuriickzukaufen. Eng damit verbunden sei der hebriische
Begriff fiir ,,Rettung®, der auch als ,,Hinausgehen“ iibersetzt werde und mit dem
der Auszug aus der dgyptischen Knechtschaft gemeint sei. Der englische Ausdruck
fiir Errettung, ,,deliverance®, sei wiederum mit , liberation“ (Befreiung) verwandz.
Diese Etymologie weist auf die Kontinuitit zwischen moderner politischer Termi-
nologie und dem Exodus hin.'®

102 Arendt2014, 614

103 Walzer1995,39

104 Vgl.ebd., 40

105 Allerdings ist das Phianomen unrechter Arbeitsverhiltnisse so weit verbreitet, dass es wahr-
scheinlich ist, dass auch andere Urspriinge und Traditionen der Benennung und Kritik von
Sklaverei existieren. Diese zu ergriinden ware eine lohnende Forschungsaufgabe fiir eine
transkulturelle Ideengeschichte. So kann etwa der Geistertanz der Paviotso, der Lakota oder
der Sioux als Beispiel dafiir gelten, dass auch andere Kulturkreise Erlosungsvorstellungen
kannten. Auch hierbei handelte es sich um eine durch millenarische Elemente unterstiitzte

Widerstands- oder Befreiungsbewegung. (Vgl.: Kehoe 2006)
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6.2.5 Verlockende Dekadenz und die Angst vor der Freiheit

Eine der Stirken von Walzers Interpretation des Exodus und seiner politischen
Bedeutung ist, dass sie die Konstruktion von Fremdartigkeit nicht einfach wieder-
holt, sondern darauf hinweist, dass der Ablehnung Agyptens eine Art von Sehnsucht,
dorthin zuriickzukehren, innewohnt. Das alte Regime werde von vielen Kommenta-
toren des Exodus nicht einfach als unterdriickerisch, sondern auch als verlockend
gekennzeichnet.'%

,,Das grofRe Paradoxon des Exodus und aller spateren Befreiungskampfe ist die Bereit-
schaft und Unwilligkeit der Menschen, Agypten hinter sich zu lassen. Sie sehnen sich
danach, frei zu sein, und sie sehnen sich danach, ihrer neuen Freiheit zu entkommen.
Siewollen Gesetze, aber nichtzuviele; sie nehmen die Disziplin des Marsches hin und

leisten ihr zugleich Widerstand.“'®’

Die Ablehnung habe ,, mit der komplexen Haltung zu tun, welche die Unterdriickten

zur Kultur ihrer Unterdriicker einnehmen. “!®

Agypten war ein Zentrum des Wohlstandes und des iippigen Lebens; deshalb ist der
Cedanke verniinftig, dafd viele Israeliten das Volk, das sie unterdriickte, bewunderten,
4dgyptische Briuche nachahmten und sich bei den Agyptern einschmeichelten. Ande-

re fiirchteten den Impuls, gleichermafen zu handeln, und verdringten ihn.«'%°

Einerseits erscheine Agypten als zivilisiert und wohlhabend, andererseits als luxuri-
6sund dekadent. Letztere Haltung sei oft als ,, Wiistenpuritanismus®, d. h. als , Reak-
tion von Nomaden auf eine stidtische Zivilisation beschrieben“® worden. Agypten
war in gewisser Hinsicht ein Land, in dem Milch und Honig flossen. Allerdings war
es das nur fiir einen Teil seiner Bewohner. Im Gelobten Land, das Moses den Israe-
liten versprach, sollten aber alle im Wohlstand leben, und der Wohlstand sollte die
Menschen nicht verderben, wie es in Agypten geschehen sei.

Neben dieser Sehnsucht nach der materiellen Sicherheit, die Agypten zu bieten
hat, sei es auch die Angst vor der eigenen Freiheit, die Agypten, den Ort an dem
die Israeliten von der Verantwortung der Freiheit befreit waren, verlockend mache.

106 Vgl. Walzer1995, 43
107 Ebd., 83
108 Ebd., 46
109 Ebd., 47
10 Ebd., 44
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Andreas Hetzel betont in Das Durchbrechen des Zirkels der Angst. Fiir eine postsouveri-
ne Exodus-Politik, dass die Problematisierung der Sehnsucht nach Unterwerfung ein
zentrales Moment einer zeitgendssischen Lektiire des Exodus sei. Die Israeliten wiir-
den durch ihren Exodus nicht nur die Furcht vor dem Pharao, sondern die ,, Furcht
vor der Freiheit“™ iiberwinden. Dafiir miissten sie lernen mit ihrer Sehnsucht ,,nach
der vermeintlichen Sicherheit Agyptens, nach den Fleischtépfen und der Knecht-
schaft“* umzugehen. ,, Das Uberwinden der Furcht ist also zugleich ein Uberwin-
den der Sehnsucht nach einem Souverin.“'

Diese Uberlegungen stehen im Zusammenhang mit Sigmund Freuds Spekulatio-
nen iiber die Urspriinge der ambivalenten Beziehung zu Autorititen und Etienne de
La Boéties Essay Uber freiwillige Knechtschaft. Dieser kritisierte bereits Mitte des 16.
Jahrhunderts, dass Menschen ihre Freiheit ebenso oft durch ,,Selbstbetrug“™ wie
durch Betrug verlieren wiirden. Hetzel argumentiert, dass der Exodus nicht davon
erzihle, wie sich ein Volk ,,in der gemeinsamen Angst vor dem Schwert des Souve-
rins, die es internalisiert“™ vereine, ,sondern dadurch, dass es lernt, sich nicht
linger nach dem Schwert zu sehnen.“™ Dafiir miisste, jedoch, wie mit La Boétie
und Freud argumentiert werden kann, auch mit dem Glauben an einen zu freiwilli-
gem Gehorsam ermahnenden unsichtbaren Richter gebrochen und die internalisier-

te Auto-Aggressionsneigung des Uber-Ichs iiberwunden werden.

6.3 Die Erneuerung der politischen Theologie des Exodus
6.3.1 Freiheitdurch Gehorsam gegeniiber eigenen Gesetzen

Spinoza nennt die Menschen, die aus der Knechtschaft entflohen, durch die Wits-
te gewandert sind und nun am Berg Sinai stehen und darauf warten von Moses die
Gesetze zu empfangen, Menschen im Naturzustand. Sie hitten die ,,natirliche Frei-
heit“!, d. h. sie seien frei von der Knechtschaft in Agypten und auch noch frei von
Moses’ Gesetzen, die ihnen eine positive Freiheit ermdglichen sollen. Am Berg Sinai
konne das Volk sich zwischen Agypten und dem Gelobten Land entscheiden. Es kén-

11 Hetzel 2015, 22
12  Ebd.

13 Ebd.

114 LaBoétie1924,26
115 Hetzel 2015, 25
116 Ebd.

117  Walzer1995, 90
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ne entscheiden, ob es zuriick in die Knechtschaft oder vorwirts in den Vertrag mit
Gott, inklusive der Verpflichtungen, die dieser mit sich bringt, gehen will. Der Bun-
desschluss sei notwendig, da, Walzer zufolge, , natiirliche Freiheit in der Praxis un-

h“™® sei und irgendeine Form sozialer Organisation angenommen werden

ertriglic
miisse. Der Bund am Sinai sollte aber die ,,alten Hierarchien“"’ der Stammesorga-
nisation nicht wiederholen, sondern von freien Menschen geschlossen werden.

Die Frage, ob wirklich das Volk oder ob nicht vielmehr Reprisentanten den Bund
geschlossen haben, ist seit der Antike Gegenstand rechtsphilosophischer und politi-
scher Debatten. Die Form der Reprisentation, die der Exodus vorschligt, ist nicht
nur fiir Revolutionire und Radikale von Bedeutung, sondern im Allgemeinen fiir je-
de Politik, die sich als demokratisch oder republikanisch versteht. Einerseits begriin-
det der Text verschiedene Formen der Reprisentation, wie etwa Institutionen und
Rechtstitel, andererseits kritisiert er Machtmechanismen, die darauf angelegt sind,
Reprisentierenden die ganze Macht der Reprisentierten auszuliefern. Beispielswei-
se warnt der Prophet Samuel die Altesten Israels davor, sich einen Kénig zu wihlen,
dasich dieser wie der Pharao von Agypten verhalten kénnte. ,,Unter einem absoluten
Konig konnten alle Untertanen gleichsam Fremdlinge in Agypten werden.“'* Inso-
fern miisse sich auch das Verhaltnis zwischen dem einen Gott und seinem Volk von
der Herrschaft eines Konigs iiber sein Volk unterscheiden. ,, Die Regierung des Gelob-
ten Landes soll aus einem Kénigtum ohne einen menschlichen Konig bestehen. “'!
Aus diesem Grund habe Spinoza das , israelitische Regime eine theokratische Re-
publik“*?* genannt. Auch Martin Buber schreibt in Um die Theokratie (1956): ,JHWH
will nicht, wie die anderen Kénigsgotter, Oberherr oder Biirge eines menschlichen
Monarchen sein.“® Die Theokratie sei darum auch Ausdruck der ,, Unbindigkeit
der menschlichen Person, des Triebs des Menschen vom Menschen unabhingig zu
sein.“'** Fiir Andreas Hetzel stellt diese Konzeption ,eine Erklirung fiir die Formie-
rung eines politischen Subjekts [dar], die ohne Pyramiden, Pharao und Versklavung
auskommt, “'*

Gott befreit zwar das Volk aus seiner Unterdriickung, als Preis dafiir fordert er
aber den bedingungslosen Gehorsam gegeniiber seiner eigenen Gesetze. Sogar das

18 Ebd.
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hebriische Wort, mit dem die ,,Diener* Gottes und die ,,Sklaven* Pharaos bezeich-
net werden, ist ein und dasselbe."* So befreiten sich die Israeliten von einem Tyran-
nen, um sich gleich einem umso michtigeren zu unterwerfen. In Agypten mussten
die Israeliten zwar hart arbeiten, allerdings bekamen sie ihr Essen umsonst, d. h.
»frei von Geboten.“”” Die Wiiste war im Gegensatz dazu nicht nur karg, in ihr konn-
ten nur diejenigen iiberleben, die sich penibel an Hygiene- und Essensvorschriften
hielten.

Wegen der Strenge und Menge der Gesetze konne der Bund am Sinai nicht ohne
Zwang geschlossen werden. Die Not der Wiiste und Joshuas Schergen zwingen die
Israeliten ins Gesetz. Der Bund sei auch als Handel mit Gott bezeichnet worden. Der
Gehorsam sei der Preis, den die Israeliten Gott fiir ihre Befreiung bezahlen miissen.
Die Priambel der Zehn Gebote nennt daher auch als erstes die Schuld der Israeliten
- ,Ich bin der Herr, dein Gott, Ich der dich aus Agyptenland, aus dem Diensthause,
gefithrt habe“'*® — um dann zu beschreiben, wie diese getilgt werden kénne: durch
die Befolgung des gottlichen Gesetzes. Freiheit, Milch und Honig konne es nur fiir
diejenigen geben, die an Gott glauben und seinen Ver- und Geboten gehorchen. Wer
sich nicht an die Gesetze halte, bleibe ein Sklave, in Agypten wie in Kanaan.

Der Bund am Sinai fordere die Beteiligung und die Unterwerfung jedes Einzel-
nen ein. Der Bundesschluss wiirde die Idee eines ,, radikalen Voluntarismus“'*’
gen, denn die Israeliten hitten sich aus freiem Willen den Gesetzen unterworfen."*°
,»Am Berg Sinai entscheidet jedenfalls das Volk, [...] [was] impliziert, daf} es nun be-
sitzt, was ihm in Agypten zu fehlen schien: die Fihigkeit, Entscheidungen zu tref-
fen.“*! Damit einher gehe die Verantwortung, die Menschen nun iiber ihr morali-
sches und politisches Leben gewinnen. Die negative Freiheit von Zwang und Unter-
driickung wird im Exodus durch eine Philosophie positiver Freiheit erginzt. Diese
bestehe, so Walzer, in der Verpflichtung oder Bindung an eine Ordnung, die im Fall
des Exodus gottlichen Ursprungs ist, bei anderen Befreiungsbewegungen aber auch

anle-

126  Walzer1995, 83

127 Ebd., 62

128 Exodus 20,2

129 Walzer1995,166

130 Die Frage, ob es sich dabei wirklich um Freiheit handelt, ist Gegenstand theologischer Debat-
ten geworden: ,,eine berithmte Midrasch-Erzdhlung schrankt die Idee der Freiheit ein: ,Nicht
allein Israels freier Wille war verantwortlich, als es sich bereit erklarte, die Thoraanzunehmen,
dennalsdas ganzeVolk...sichdem BergSinaindherte, hob Gottden Bergin die Hohe und hielt
ihn tber die Kopfe der Menschen ... und sprach zu ihnen: \Wenn ihr die Thora annehmt, ist es
gut; sonst werdet ihr euer Grab unter diesem Berg finden.* “ (Ebd.)
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aus einem gemeinsamen Willen oder aus der Vernunft entstehen konne. Sie griindet
im Gehorsam gegeniiber den Regeln, die Moses seinem Volk gibt, um eine ,,Schar
,elender Fliichtlinge‘, denen es sowohl an Tugend als auch an Mut mangelte, in frei-
es Volk’“"*? zu verwandeln. Freiheit bestehe nach rabbinischer Auffassung ,,in der
Knechtschaft fiir Gott.“™ So sei der Begriff positiver Freiheit als ,,Gehorsam gegen-

«13 schon im Exodus entwickelt worden.

iiber selbst gesetzten Regeln

Am Sinai habe das Volk selbst entschieden, sich den Gesetzen zu unterwerfen.
Der Bund bestehe auf der Basis der expliziten Zustimmung jedes Einzelnen. So sei
jeder einzelne der Israeliten gegeniiber Gott verantwortlich, sie seien sich aber auch
gegenseitig verpflichtet und daher auch dafiir verantwortlich, dass sich die anderen
an die Gesetze halten und ,,dafiir einzutreten, daf sich Gerechtigkeit vollzieht.“"*®

Abhingig von Situation, Motivation und Ausmaf kann der Einsatz fiir andere,
fiir die Sitte oder das Gesetz auch in Denunziantentum und Selbstjustiz umschlagen.
Solche informellen Instanzen sozialer Kontrolle konnen zu einer Stimmung diffuser
Uberwachung fithren, die paranoide und opportunistische Haltungen beférdert, sie
kann aber auch - als Zivilcourage verstanden — potentielle Opfer vor Leid und Un-
recht bewahren.

6.3.2 Gegensitze von Exodus-Politik und politischem Messianismus

Im Gegensatz zu Mann und Freud, die die problematischen Seiten der Exodus-
Erzihlung untersucht und kritisiert hatten, verteidigt Walzer den Exodus gegen den
Vorwurf, wie die katastrophalen Ideologien des 20. Jahrhunderts dazu aufzufordern,
fiir das Erreichen einer utopischen neuen Ordnung das Leben oder die Wiirde von
Millionen von Menschen preiszugeben.

Walzer meint, die eigentliche Bedeutung des Exodus sei durch seine Radika-
lisierung tiberlagert worden. Der Exodus-Mythos sei zu einem wunderbaren und
endgiiltigen Auszug aus einer als ungerecht und leidvoll empfundenen materiellen
Welt iiberh6ht worden, wobei das, von Walzer als ,,weltliche[r] und historische[r] Be-
richt“"*¢ bezeichnete Vorbild verfilscht worden sei. Messianische Vorstellungen, die
das Versprechen eines Gelobten Landes als die Befreiung von allen menschlichen und
weltlichen Missstinden interpretieren, hitten sich aus dem Exodus entwickelt. Nach
Walzer sei diese Radikalisierung wihrend der Babylonischen Gefangenschaft erfolgt.

132 Ebd.
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135 Ebd., 93
136 Ebd.



154 Die Sdkularisierung des Exodus

Hier sei auch die Idee des Endes aller Tage erstmals gedacht worden, wobei die Vor-

«137

stellung der ,,urspriinglichen Erlésung“™’ aus der dgyptischen Gefangenschaft zur

«138 arhsht wurde. Fiir diese miissten aber die Griu-

Ideeeiner , endgiiltigen Erl6sung
el der vorletzten Tage riskiert werden.”

Wihrend sich Walzer gegen messianische Vorstellungen von Revolution aus-
spricht, will er die Exodus-Politik als realistisches Modell von Emanzipation erneu-
ern. Dieses sei, obwohl mythisch fundiert, auch fiir eine am Profanen und an der
Vernunft orientierte Politik hilfreich. Dies zeige sich beispielsweise daran, dass Mo-
ses als mit menschlichen Schwichen geschlagener Charakter dargestellt werde und
auf Aaron, Miriam und die Leviten angewiesen sei. Ein Messias sei dagegen niemals
so imaginiert worden.™*°

Ein entscheidender Unterschied bestehe darin, dass der Exodus an Bedingun-
gen, wie die Befolgung der Gesetze und den Marsch durch die Wiiste, gekniipft sei,
wohingegen die messianischen Versprechen bedingungslos seien. ,, Exodus-Politik“!*
wiirde innerhalb der Geschichte von unvollkommenen Menschen praktiziert. Mes-
sianische Politik dagegen wiirde jenseits historischer Bedingungen von vollkomme-
nen Wesen betrieben, die das Gelobte Land nicht nur verheifRen, sondern auch er-
zwingen wollen. Walzers ,,Exodus-Politik“*** schligt dagegen nur eine beschrink-
te Anderung der Umstinde, die ,,die Grenze des menschlichen Vermégens“™ nicht
iibersteigen, vor. Fiir diese seien die Episoden der Wanderung durch die Wiiste und
des Bundesschlusses am Sinai von entscheidender Bedeutung, da sie das Gelingen
des Auszugs als abhingig von menschlichen Fahigkeiten und Fehlern darstellen. Das
messianische Denken wiirde sich auch eher auf den Bund zwischen Gott und Abra-
ham, Exodus-Politik aber auf den Sinai-Bund, den Bund zwischen Gott und Moses,
stiitzen und die Verheiflung an Bedingungen — Mut, Verzicht und Disziplin - kniip-
fen."™

Auch Freud grenzt, indem er zwischen dgyptischem und midianitischem Moses
differenziert, die universalistische Lehre Atons von der Vorstellung eines voluntaris-
tischen und eifersiichtigen Gottes ab, um die ethische Seite des Judentums zu beto-
nen. Walzer meint, messianisches Denken diirfe nicht an und fiir sich verurteilt wer-
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den, sondern miisse auf den religiésen oder spirituellen Bereich beschrinkt werden,
da seine Vermischung mit der Politik zu Hybris und Katastrophen fithren wiirde."**
Auch Gershom Scholem betone, dass die Ziele des Zionismus innerhalb der Grenzen
der Geschichte und in Anerkennung der Wiirde und der Rechte anderer verwirklicht
werden miissten. Der jiidische Messianismus strebe, anders als der politische Zio-
nismus, nach einer religiésen Erlosung und nach ethischen Idealen, die nur jenseits,
also in Ablehnung weltlicher Mafistibe, von Bedeutung sind.**

Diese zentrale Unterscheidung Walzers zwischen Exodus-Politik und politischem
Messianismus wird von Edward Said in A Canaanite Reading kritisiert. Er wirft den
Verdacht auf, dass Walzer seine Interpretation des Exodus vor dem Vorwurf be-
wahren will, sie hitte nicht nur die Eigenschaft, progressive oder emanzipatorische
Transformationen anzuleiten, sondern wiirde auch fundamentalistische, nationalis-
tische oder reaktionire Postionen legitimieren.'” Thm erscheint es unméglich, den
Mythos durch diese Unterscheidung zu sikularisieren. Denn der Exodus bleibe ein
Mythos, selbst wenn er gemiRigt und in niichterner und fiir das moderne Denken
annehmbarer Form wieder erzahlt werde.

Said ist iiberzeugt, den Exodus als progressive und sikulare Erzihlung umzu-
deuten, sei eine Form von ,,divinely inspired politics“**®, die weder sikular noch pro-
gressiv sein konne. Geschichte und Gegenwart wiirden genug Beispiele von konser-
vativen und repressiven Regimen liefern, denen der Bezug auf monotheistische Tra-
ditionen dazu diene, den Widerstand gegen Unterdriickung auszuschalten.™® Said
“I39 ein problematisches Geschenk des Exodus und
befiirchtet, dass dieses Versprechen auf Erl6sung die Wahrung der Rechte der Ande-
ren itberlagern bzw. vernichten konnte. Das ,,remarkable amalgam of God and rea-

nenn die Idee von ,Redemption

lism“*! fithre zur selbst-affirmierenden Position derer, die Gott an ihrer Seite glau-
ben, wihrend Ausschluss, Unterdriickung und Zerstorung ,,der anderen® (wer auch
immer als Trager dieses Makels identifiziert wird) als moralisch richtig und gefor-
dert erscheinen wiirden.

Einen Nahen Osten vor Augen, der 1986 wie auch heute, von der religiésen Legi-
timation von Gewalt, Ausbeutung und Ausschluss gezeichnet ist, schreibt Said:

145 Vgl.ebd., 148
146 Vgl.ebd., 149
147 Said1986a, 87
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,, With examples readily at hand of a cracy religious leadership at the head of substan-
cial political movementsin Israel, Lebanonand Iran (all of them pulling references out
of their common monotheistic tradition in order to eliminate opposition) can he [Wal-

zer] be seriously recommending that we use Exodus as ,realistic‘ or ,progessive‘ ?'>?

Die Geschichte und Gegenwart religios begriindeter Herrschaft kontrastieren stark
mit Walzers Idee, eine realistische und innerweltliche Lesart des Exodus konne zur
Bekimpfung der, durch die messianische Lesart des Exodus bewirkten Griuel, bei-
tragen. Aus diesem Grund unterscheidet Walzer auch die problematische Episode
der Landnahme, der Eroberung Kanaans, von der Geschichte des Auszugs, der Wiis-
te und der Gesetze.

,,In der Exodus-Politik, wie sie im Laufe der Jahrhunderte interpretiert und weiterent-
wickelt wurde, spielt die Eroberung nur eine kleine Rolle. Sie kommt in den Schriften
einiger amerikanischer Puritaner vor, die den Indianern Neu-Englands gegenliberste-

hen, und dann wieder bei den siidafrikanischen Buren.“™

Walzer erwidert auf Saids Vorwurf, er witrde eine kolonialistische politische Agenda

1“%* and ,,connected critic“’® auf die

verfolgen, er miisse als ,,parochial intellectua
kritische Distanz zum Eigenen verzichten: , there are times when connection, for all
its dangers, is morally necessary.“*® Wissenschaftliche Redlichkeit und Selbstkritik
miissten, wie Walzer empfiehlt, mit humanistischen, moralischen und gegebenen-
falls nationalen Interessen abgewogen werden.

Da Walzer nicht auf die offensichtlichste Parallele, die von arabischen Lindern
als unrechtmifig bezeichnete Griindung Israels 1948 und dessen Besetzung von
Jerusalem und Palistina, eingeht, liegt allerdings die Vermutung nahe, dass ein Ziel
von Exodus und Revolution, wie Said schreibt, darin besteht, die Eroberungen Israels in
Palistina 1967 zu legitimieren. ,, Walzers Exodus book is written from the perspective
of victory, which consolidates and autorizes after the fact.“"” Gegen den Vorwurf
Saids spricht aber, dass Walzer in Exodus und Revolution eindeutig dafiir eintritt, eine
politische, nicht eine militirische, Losung fiir die Konflikte zwischen Israel und den
paldstinensischen Autonomiegebieten zu suchen.
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,,Der Sieg von 1967 stellte religiose Juden vor eine schwierige Wahl. Sie konnten die
neueroberten Gebiete gegenjede Opposition in Beschlagnehmen und die Eroberung
so betrachten, als erfiille sie Gottes Verheifung Abraham gegeniiber; oder sie konn-
ten sich des Exodus-Gebots erinnern — Die Fremdlinge sollt ihr nicht unterdriicken;
denn ihr wisset um der Fremdlinge Herz, dieweil ihr auch seid Fremdlinge in Agyp-
tenland gewesen‘ (Exodus, 23,9) — und sich um einen politischen Kompromiss bemii-
hen.“158

Diejenigen, die sich fiir eine riicksichtslose Besetzung der im Sechstagekrieg erober-
ten Gebiete einsetzen, wiirden einen politischen Messianismus vertreten und dabei
die urspriingliche Bedeutung des Exodus verzerren. Aus diesem Grund betont Wal-
zer die Bedeutung der ProphetInnen, die immer wieder auf die zentralen Lehren des
Exodus hinweisen. Dazu gehére auch Ahad Ha-Am, der in Hinsicht auf die Griin-

dung des Staates Israel eine Haltung des ,, Exodus-Zionismus“**’

vertrete, die dazu
auffordere auf die unmittelbare Erlosung zu verzichten und sich statt dessen auf den
langsamen und miihevollen Bildungsprozess einzustellen, der notwendig sei ,,ein
freies Volk zu erschaffen und den Bedingungen des Bundes gerecht zu werden. “*®°
Die Migration von Agypten nach Kanaan solle nicht wértlich, sondern nur als Meta-

pher fiir einen politischen und ethischen Fortschritt verstanden werden.
6.3.3 Beziehungen zwischen Avantgarde und Volk

Kann die Vorstellung von Emanzipation, die Walzer in Exodus und Revolution ent-
wickelt, wirklich als revolutionir beschrieben werden, oder lisst sie sich besser als
evolutionir oder reformistisch begreifen? Seine Betonung der pidagogischen und
disziplinierenden Forderungen des Exodus und seine Abgrenzung messianischer
Forderungen sprechen dafiir, dass seine Theorie der Befreiung im Gegensatz zur
,kurzfristigen Begeisterung“'
stellt werden kann. Eine solche ,,sozialdemokratische Version des Exodus

steht, die wihrend revolutionirer Perioden festge-
“162 erklart
den Marsch durch die Wiiste zu dessen zentralen Schauplatz. Die Mithe, die ein sol-
cher Marsch fordere, wiirde durch die moralische Reinigung, die Askese und die Ge-
duld, die erlehre, aufgewogen werden. Im Gegensatz zum Messianismus sei Exodus-

Politik weder enttduscht noch zornig, sondern mit dem partiellen Erfolg zufrieden.

158 Walzer1995,148
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Sie erklirt, dass ,,es besser ist, auf eine weitere drtliche Befreiung hinzuarbeiten, als
die Schrecken der vorletzten‘Tage zu riskieren.“'®*

Die politische Philosophie des Exodus schligt vor, zumindest vorerst und solange
das Volk nicht fihig sei, ohne Ermahnung und Strafe die Gesetze einzuhalten, es
einer Elite zu iiberlassen, an Stelle und zum Besten des Volkes zu entscheiden. Zwei
Amter miissten darauf achten, dass die Gesetze und die Pflichten auch tatsichlich
eingehalten werden, die Priester, die ,,fiir das Volk handeln“’** und die Propheten,
die ,,das Volk auffordern zu handeln.“!®® Der Exodus der Israeliten sei daher das
Vorbild einer Revolution von oben und einer avantgardistischen Politik.

Da sich die Israeliten nicht aus eigener Kraft befreien kénnten, miisse der oder
die BefreierIn von auflen kommen, eine andere Erziehung als die Unterdriickten
genossen und andere Erfahrungen gemacht haben. Er oder sie miisste einen revo-
lutioniren Kader aus der Mitte des Volkes aussuchen und von ihm abtrennen, ihn
ausbilden, organisieren und disziplinieren, um ihn bei allfilligen Widerstinden aus
dem Volk gegen es einsetzen zu konnen. Die politische Philosophie des Exodus stim-
me daher mit der leninistischen Revolutionstheorie iiberein. Auch Martin Buber
schreibt, der Exodus sei ,,die Art von Befreiung, die keiner ausfiihrt, der als Sklave
aufwuchs. “1% Dennoch betont Walzer, der darum bemiiht ist, den Exodus fiir seine
Generation fruchtbar zu machen, den Unterschied zwischen dem Bund der Israeli-
ten mit Gott und der pharaonischen oder leninistischen Diktatur.'*’

Obwohl er die Meinung teilt, dass Befreiung ein schwieriges und langwieriges
Unterfangen sei und das Volk solange Fithrer benétige, bis es ein , heiliges Volk*“'®
geworden wire, sei auch zu befiirchten, dass die Elite, um ihre Privilegien zu behal-
ten, es dem Volk schwieriger machen konnte, heilig zu werden. Die Kritik Korahs,
der einen Aufstand gegen Moses anfithrte, scheint Walzer daher gerechtfertigt.

,,Korach, der Sohn Jizhars, des Sohnes Kehats, des Sohnes Levis, ferner Datan und
Abiram, die S6hne Eliabs, und On, der Sohn Pallus, der Rubeniter, erhoben sich gegen
Mose, zusammen mit zweihundertfiinfzig filhrenden Mannern aus der Gemeinde,
angesehenen Abgeordneten der Versammlung. Sie rotteten sich gegen Mose und
Aaron zusammen und sagten zu ihnen: lhr nehmt euch zu viel heraus. Alle sind heilig,
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die ganze Gemeinde, und der Herrist mitten unterihnen. Warum erhebtihreuch tiber

die Gemeinde des Herrn?+'¢?

Letztendlich fordere der Exodus jedoch dazu auf; sich selbst durch den Gehorsam ge-
geniiber den Gesetzen und der Ubernahme der Verantwortung des Bundes zu befrei-
en und wiirdig zu werden, ein ,,priesterliches Konigreich [...] ohne einen Kénig“'”®
zu bewohnen, in dem allein Gott Konig sei. Der Vertrag werde zwischen jedem Ein-
zelnen und Gott geschlossen, die Leviten seien ,,nur die Vollstrecker des Bundes“'”",
dieser ruhe aber ,auf einer breiteren Grundlage, denn sonst kénnte er niemals le-
gitim vollstreckt oder verteidigt werden“'”*. Aus diesem Grund sei ,,die Errichtung
des levitischen Priestertums nach ‘der Siinde des Volkes mit dem Kalb' eine Nieder-
lage fiir das revolutionire Trachten.“!”* Walzer betont die politische Funktion der
ProphetInnen. Diese wiirden die Menschen an die Idee von einer Gesellschaft, in der
es keine Unterdriickung gibt, erinnern und das Volk dazu ermahnen, seinen Teil des
Vertrags mit Gott einzuhalten, so dass auch dieser seinen Teil erfiillt und die Israeli-

ten in das Gelobte Land gelangen diirfen.

169 Numeril6,1-3
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7 Paolo Virnos operaistische Exodus-Strategie

7.1 Der Exodus der movimento operaio

7.1.1 Die Stellung der operaistischen und postoperaistischen Exodus-Theorie
auf dem Forschungsplateau

Im Gegensatz zu den Lektiiren des Exodus von Freud, Mann und Walzer, die sich
explizit mit dem Exodus-Mythos auseinandersetzen, verwenden postoperaistische
Autoren, wie Antonio Negri, Michael Hardt, Maurizio Lazzerato, John Holloway und
Paolo Virno, den Exodus als eine Metapher fiir kulturelle und politische Strategien
der Emanzipation ohne ihn als Mythos zu problematisieren. Der Postoperaismus
wurde ab den 1980er Jahren entwickelt nachdem der Operaismus Ende der 1970er
Jahre zunehmend von Seiten des Staates unter Druck geriet und viele AktivistInnen
in Haft waren oder ins Exil gingen, wo sie ihre Theorien mit den Ideen des franzosi-
schen Poststrukturalismus in Verbindung brachten und dabei weiterentwickelten.

Die OperaistInnen waren eine Gruppe Intellektueller, die ausgehend von den
Zeitschriften Quaderni Rossi und Potere Operaio im Italien der 1960er und 70er Jah-
re eine einflussreiche neo- oder postmarxistische Strémung bildeten. Die Postope-
raistInnen kniipfen an diese Philosophie an. Sie bewahren grundsitzliche operais-
tische Denkweisen, wie die Kritik an Reprisentation und Paternalismus, nehmen
aber auch die Verinderung der kapitalistischen und politischen Organisationsweise
zur Kenntnis, weshalb sie die operaistische Perspektive erweitern und reformulieren.
Der Exodus wird von ihnen als alternative emanzipatorische Strategie verstanden,
die weder durch reformistische Verhandlungen mit den Unterdriickern noch durch
die revolutionire Ubernahme der unterdriickenden Macht die Befreiung von Leid
und Unterdriickung sowie die Selbstermichtigung zur Herstellung der fiir ein gutes
Leben notwendigen Dinge und Verhiltnisse erreichen will.

Im Italien der 60er und 70er Jahre waren die OperaistInnen daran beteiligt, ei-
ne Reihe von sozialen, aber auch 6konomischen Transformationen einzuleiten, zu
konzeptualisieren und theoretisch zu begriinden. Eine Vielzahl von politischen und
kulturellen Initiativen entstand in dieser Zeit jenseits von den und zum Teil gegen
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die institutionellen Bedingungen. Allerdings wurden diese Bewegungen Ende der
70er Jahre von Seiten staatlicher und neofaschistischer Organisationen vehement
bekimpft und schlussendlich gréfitenteils unterdriickt oder an den Rand gedringt.!
Der Terror und die Gewalt, mit der politische Konflikte in dieser Zeit ausgetragen
wurden, waren Teil einer Strategie der Spannung, durch die konservative und reak-
tionire Haltungen gestirkt und progressive oder liberale Krifte diskreditiert werden
sollten.” Vincenzo Vinciguerra, Mitglied neofaschistischer Terrororganisationen, ge-
stand 1984:

,Man musste Zivilisten angreifen, Manner, Frauen, Kinder, unschuldige Menschen,
unbekannte Menschen, die weit weg vom politischen Spiel waren. [...] Der Grund
dafiirwareinfach. Die Anschlage sollten dasitalienische Volk dazu bringen, den Staat
um groéfiere Sicherheit zu bitten. Diese politische Logik liegt all den Massakern und
Terroranschldgen zu Grunde, welche ohne richterliches Urteil bleiben, weil der Staat

sichja nicht selber verurteilen kann.“

Viele AktivistInnen flohen darauthin ins Ausland und tiberdachten ihre Theorien im
Exil, bevor sie zum Teil wieder nach Italien zuriickkehrten, um ihr emanzipatori-
sches Engagement wiederaufzunehmen. Die Forderungen und Anstéf3e dieser Bewe-
gungen wurden im Laufe der 80er und 90er Jahre als Grundlage zur Umstrukturie-
rung der Produktion und zur Reformation sozialer Verhiltnisse instrumentalisiert.
Damit verloren sie zwar ihre emanzipatorische und politische Dimension, wurden
dafiir aber, unter verinderten Vorzeichen, hegemonial.* Diese Vereinnahmung so-
zialer Bewegungen durch die postfordistisch organisierte Okonomie wurde von den
OperaistInnen zwar zur Kenntnis genommen, die Exodus-Strategie gaben sie aber
nicht auf, sondern passten sie an die verinderten sozialen und 6konomischen Bedin-
gungen an.

Der Exodus-Mythos kann dazu beitragen, die Probleme, denen sich die operais-
tische und postoperaistische Theorie und Praxis stellen, besser zu verstehen. Dabei
zeigt sich, inwieweit der Exodus-Mythos als Analyseinstrument geeignet ist und in-

1 Dieitalienische Geschichtsschreibung nennt diese innenpolitisch kritische Episode auch ,,an-
ni di piombo*“ (bleierne Jahre). (Hiirter/Rusconi 2010)

2 Vgl. Hiirter/Rusconi 2010
Canser 2004, 2ff.

4 Soargumentieren auch Luc Boltanski und Eve Chiapello in Der neue Geist des Kapitalismus, dass
die Kiinstlerkritik der 1960er Jahre und ihr Einsatz fiir Freiheit, Authentizitat, Kreativitat und
Selbstverwirklichung erfolgreich vom Kapitalismus integriert wurden. (Vgl. Boltanski/ Chia-
pello 2003)
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wieweit die vom (Post-)Operaismus vorgeschlagene Theorie kultureller und sozia-
ler Transformation dem biblischen Exodus folgt, d. h. welche Passagen des Exodus-
Mythos theoretisch und praktisch interpretiert und wiederholt werden sowie welche
bewusst oder unabsichtlich tibergangen werden.

Obwohl auch andere postoperaistische DenkerInnen — etwa Antonio Negri und
Michael Hardt — hier relevant sind, will ich mich auf die Theorien Paolo Virnos
beschrinken. Er hat die in Bezug auf den Exodus aussagekriftigste postoperais-
tische Position formuliert, weshalb es fir den Zweck der Hermeneutik der (post-
Joperaistischen Theorie kulturellen und sozialen Fortschritts mithilfe des Exodus-
Mythos ausreichen soll, die Genese des Operaismus und Virnos postoperaistische
Exodus-Theorie zu analysieren. Als Theoretiker des Postoperaismus, der sich nicht
nur mit dem Exodus philosophisch auseinandersetzt, sondern sich auch an verschie-
denen politischen und sozialen Organisationen und Aktionen, die Exodus-Politik be-
treiben, beteiligte, ist Virno von besonderer Bedeutung fiir die Frage, welche Rolle
Intellektuelle innerhalb einer politischen oder sozialen Bewegung und in der Gesell-
schaft einnehmen.

Seine Kritik der kapitalistischen Organisation von Arbeit bildet dabei den Aus-
gangspunkt. Sie wird, wie die Zwangsarbeit der Hebrier in Agypten, als unrecht, be-
driickend und leidvoll gekennzeichnet und aus der Sicht derjenigen, die aufbrechen,
um ein freieres und gerechteres Leben zu suchen, verurteilt. So werden das entso-
lidarisierende Management fordistischer Produktion, die Zusammenarbeit von po-
litischen Parteien und Gewerkschaften mit dem Grof3kapital, die Vereinnahmung
emanzipatorischer Experimente und Lebensformen, die Reduktion von Wissen, Ko-
operation und Kommunikation zu Ware sowie die Subsumtion von reinem Denken
und politischem Handeln unter die Arbeit kritisiert.

Die operaistische Forderung des Auszugs aus dem Kapitalismus und aus den In-
stitutionen, die ihn ermoglichen, kann als direkte Folge der Kritik kapitalistischer
Prozesse und Zustinde verstanden werden. Diese seien der Entfaltung und Befrei-
ung des Menschen hinderlich, wiirden ihn von seiner Titigkeit entfremden und ihn
ausbeuten und unterdriicken. Daher versuchte man einerseits sich dem Kapitalis-
mus und dem Staat zu entziehen und zu verweigern, andererseits wurde mit nicht-
kapitalistischen Organisations- und Lebensformen experimentiert. Der Auszug wur-
de als Druckmittel, d. h. als politisches Instrument und als Alternative, d. h. als so-
ziales Experiment, verstanden und praktiziert.

Bereits die Entwicklung der operaistischen Theorien und Positionen lisst sich
daher als Exodus beschreiben, etwa als Auszug aus dem orthodoxen, leninistischen
und stalinistischen Marxismus und als Einzug in eine von ArbeiterInnen geleitete
antikapitalistische Politik, oder als Exodus aus den politischen Institutionen repri-
sentativer Demokratie in die Autonomie der Strafle.
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7.1.2 Die Kritik am sowjetischen und am europaischen Kommunismus
als Ausgangspunkt der Entwicklungin Italien

Die Genese des Operaismus kann als italienische Reaktion auf die Desillusionie-
rung {iber die Resultate der kommunistischen Revolution erklirt werden. Ausloser
dafiir waren u.a. das autoritire staatsterroristische Agieren der Sowjetunion wih-
rend der Proteste in der DDR 1953 und in Ungarn 1956. Als am 17. Juni 1953 in Ost-
Berlin der Ausnahmezustand erklirt wurde und Proteste deutscher ArbeiterInnen
gegen Arbeitsnormerh6hungen und die Sowjetisierung der Gesellschaft niederge-
schlagen wurden, empdérten sich nicht nur im Westen viele Intellektuelle. Auch der
jugoslawische Aufienminister Edvard Kardel bezeichnete bereits am 28. Juni 1953 das
Geschehen in der DDR als ,, Klassenprotest des deutschen Arbeiters gegen die staats-
kapitalistischen Verhiltnisse, die ihm von der Besatzung im Namen eines ,sozialisti-
schen Messianismus‘als ,sozialistisch‘und ,proletarisch‘ aufgezwungen wurden, die
er aber weder als ,proletarisch‘ noch als ,sozialistisch‘ anerkennt.“* Auch der ungari-
sche Aufstand, der sich ausgehend von Studierendenprotesten fiir Demokratie, na-
tionale Unabhingigkeit und biirgerliche Freiheiten am 14. Oktober 1956 zu einem
allgemeinen Volksaufstand gegen den Stalinismus entwickelte, fithrte nicht nur zu
einer Massenflucht vieler UngarInnen in den Westen. Er war auch ,,ein weithin sicht-
bares Zeichen fiir den vélligen Bankrott des Sozialismus sowjetischer Prigung.“®

Angestofden durch diese Enttiuschungen suchten auch italienische marxistische
TheoretikerInnen nach einer Neuorientierung, durch die sie die Fortfithrung ih-
res antikapitalistischen Engagements begriinden konnten. So kritisierte die erste
operaistische Zeitschrift Quaderni Rossi’ die stalinistischen und staatssozialistischen
Konzepte der Arbeiterkontrolle.® Aber auch der Eurokommunismus’ der PCI™
der Marxismus, der in Italien vor allem von Antonio Gramsci beeinflusst war, bot
den OperaistInnen Grund zur kritischen Auseinandersetzung und zu dem Unter-
fangen einer ,Neubegriindung eines radikalen antikapitalistischen Denkens, das

und

5 Zit.nach Roth 1999, 90

6 Lendvai2006

7 Rote Hefte, eine Anspielung auf die Cahier Rouges der Gruppe Socialism ou Barbarie. Die in
nach dem Zweiten Weltkrieg von Cornelius Castoriadis, Claude Lefort, Jean Laplanche u.a. in
Frankreich gegriindete Gruppe kritisierte dogmatische Positionen des Marxismus.
Vgl. Wildcat 1995

9 Spatestens nach dem Prager Frithling 1968 distanzierten sich kommunistische Parteien insbe-
sondere Westeuropas vom Kommunismus sowjetischer Pragung und versuchten Demokratie
und Sozialismus miteinander zu verbinden.

10 Partito Comunista Italiano
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iiber die kommunistische Weltanschauung hinaus strebte und eine Neuinterpre-
tation von Marx versuchte, um auch iiber Marx hinaus zu gelangen.“" Marx’ Kri-
tik der politischen Okonomie sollte von orthodoxen und leninistischen Interpreta-
tionen befreit und auf die italienische Situation angewendet werden. Jedoch sollte
dies nicht im Sinne von Gramscis Historismus, sondern durch die methodische Un-
tersuchung von konkreten Klassenwiderspriichen und Arbeitsprozessen, unter Be-
riicksichtigung der Lebens- und Arbeitsrealitit der ArbeiterInnen, geschehen. Die
bloR philologische und exegetische Lektiire von Marx wich der empirischen Unter-
suchung der Machtbeziehungen und Antagonismen zwischen den Klassen in der ita-
lienischen Wirtschaft und Gesellschaft nach dem 2. Weltkrieg.

Die OperaistInnen wandten sich jedoch nicht nur gegen den orthodoxen Marxis-
mus, auch seine Reprisentanten in Italien, die PCI und die Gewerkschaften wurden
kritisiert. Der Klassenkampf (die martialische Auffassung, gesellschaftlicher Fort-
schritt sei durch den agonalen Wettstreit essentialisierter und 6konomisch bestimm-
ter Gruppenidentititen voran zu treiben) sollte nicht durch die Vermittlung von Par-
teien oder Gewerkschaften, sondern von der Basis getragen werden.™

Die PCI war nach dem Zweiten Weltkrieg neben den Christdemokraten lange
Zeit die zweitstarkste Partei in Italien. Nach dem Prager Aufstand schlug sie unter
Palmiro Togliatti mit der Wende von Salerno einen eurokommunistischen Kurs ein und
war auf den Aufbau einer nationalen Wirtschaft ausgerichtet: Entgegen den Forde-
rungen eines endgiiltigen Abschieds von der Klassengesellschaft sollte dem Kapita-

“B eingeraumt werden. Dadurch konnte ein Wirtschaftwun-

lismus eine ,,Schonfrist
der erméglicht werden, mit dem Italien bis 1987 zur funftgrofiten Wirtschaftsnati-
on, noch vor Grofdbritannien, aufstieg. Allerdings prallten dabei die Interessen ei-
ner selbstbewussten und von der Erfahrung der Resistenza gestirkten Arbeiterklasse
mit der Parteilinie aufeinander. Massenaustritte aus kommunistischen und sozialis-
tischen Gewerkschaften waren die Folge." Ein entscheidendes Ereignis in diesem
Zusammenhang war der wilde Streik vom 7. Juli 1962 auf der Piazza Statuto in Tu-
rin. In der dreitigigen Stralenschlacht, bei der auch Gewerkschaftsbiiros gestiirmt
wurden, entlud sich eine angestaute ,, proletarische Wut“"
und gegen die Unfihigkeit der Gewerkschaften, die Forderungen der ArbeiterInnen

gegen das Fabriksregime

durchzusetzen. Dieses Ereignis fithrte zur endgiiltigen Konfrontation zwischen den

11 Bologna 2003

12 Vgl. Wildcat 1995
13 (Cotz2014

14 Vgl. ebd.

15 Wildcat1995
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OperaistInnen und der den Streik kompromisslos verurteilenden institutionalisier-
ten ArbeiterInnenbewegung.

Doch auch innerhalb der Gruppe um die Quaderni Rossi gingen die Ansichten tiber
die Strafienschlachten um die Piazza Statuto auseinander. Manche verurteilten die
autonomen und mitunter gewalttitigen Proteste der ArbeiterInnen und schlossen
sich damit der Linie der PCI an, andere sahen gerade in den Aufstinden ein revolu-
tionidres Moment, wihrend der Partei und der Gewerkschaft der Verrat an den Arbei-
terInnen vorgeworfen wurde.

Wihrend Raniero Panzieri die ,,rohe Ideologie der Sabotage“'®, die von der Fa-
brikszeitschrift Gatto salvaggio verbreitet wurde, verurteilte, befiirworteten Mario
Tronti und Antonio Negri die autonomen Kimpfe.”” Panzieri und die GemiRigteren
unter den OperaistInnen distanzierten sich zwar von den traditionellen Institutio-
nen und Organisationen der Arbeiterklasse, sie wollten aber keine offene und allzu
aggressive Konfrontation provozieren, da sie meinten, dies wiirde der Sache der Ar-
beiterInnen letztendlich nur schaden. Obwohl sie an die Notwendigkeit von Parteien
und an die reprisentative Demokratie glaubten, waren sie nicht von deren Program-
men iiberzeugt. Aus diesem Grund wollten sie auf die Parteien Einfluss ausiiben, in-
dem sie durch ihren Austritt signalisierten, dass sie es mit ihrer Kritik ernst meinten.
Der Bruch mit der institutionalisierten Arbeiterbewegung war in diesem Sinne nicht
absolut, sondern eine Art Erpressungsversuch. Ein Hinweis daraufist auch, dass vie-
le der ehemaligen OperaistInnen spiter wieder Parteimitglieder wurden und ihre
Vorstellungen ,,von innen“ durchzusetzen versuchten.

Die Gruppe um Negri und Tronti vertrat jedoch die Meinung, dass die Ereignisse
der Piazza Statuto als endgiiltiger Bruch der Arbeiterklasse mit ihren Institutionen,
als Selbstermichtigung und als ,,Ausdruck der Autonomie der Arbeiterklasse“’® ge-
“1 sollte sich jenseits
und autonom von den Gewerkschaften und der PCI entwickeln. Die Quaderni Rossi
unterstittzten die Meinung Panzieris, worauthin viele OperaistInnen die Zeitschrift

deutet werden missten. Die , wirkliche Arbeiterorganisation

verlieRen und die Monatszeitschrift Classe Operaia unter Federfithrung Trontis griin-
deten.* Die kapitalistische Entwicklung sei, so eine von Trontis Thesen, durch ,,so-
ziale, kulturelle und politische Vorgaben der Arbeiterschaft“* und nicht durch die
des Biirgertums determiniert. Die politischen und sozialen Antagonismen wiirden

16 Ebd.

17 Vgl.Gotz 2014
18 Wildcat1995
19 Ebd.

20 Vgl.Gotz2014
21 Ebd.
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die 6konomischen Widerspriiche erst bedingen. Diese Umkehrung wurde als , ko-
pernikanische Wende“** des Marxismus durch den Operaismus bezeichnet. Diese
theoretische Neuausrichtung hin zu einem Primat der Politik und der Kultur wiirde
verlangen, dass die revolutionire Verinderung der Gesellschaft durch die Kimpfe
der ArbeiterInnen in den Fabriken, den ,,direkten Nexus des Umsturzes der kapita-

listischen Verhiltnisse“*

, und nicht von gewerkschaftlichen Funktioniren vorange-
trieben werden sollte.

Classe Operaia sollte nicht mehr nur, wie die Quaderni Rossi, die Arbeitsbedingun-
gen analysieren, sondern direkt und im Sinne der Arbeiter agieren. Marxistische
Theorie und revolutionire Praxis, ,klassische marxistische Kapitalanalyse“** und
,Tipps zur direkten und indirekten Sabotage des Produktionsprozesses“* sollten
miteinander verbunden werden. Man wollte tiber die theoretische Diskussion hinaus
gelangen und widerstindige oder revolutionire Praktiken beeinflussen, diese moti-
vieren und auch anleiten. Die Arbeiterklasse sei, da sie sich allein auf die traditio-
nellen Organisationen verlassen habe, zu schlecht organisiert. Die Organisationen
wiren dem aktuellen Grad der kapitalistischen Entwicklung nicht gewachsen, wes-
halb neue Taktiken und Kampfformen, sowie vor allem eine neue , strategische Vi-
sion, frei von Hindernissen und Kompromissen“* entworfen werden miissten. Die
Situation erfordere es, dass nicht eine revolutionire Avantgarde, sondern eine kom-
pakte soziale Masse einen permanenten Kampf in verschiedenster Form gegen das
Kapital fithren miisse, wobei die Avantgarde als Unterstiitzung nicht aber als Haupt-
agens verstanden wurde.

Die OperaistInnen der Classe Operaia wollten eine Massenbewegung, die aus sich
selbst heraus angetrieben wird und ihre eigenen Zielvorstellungen entwickelt. Insti-
tutionen und Eliten wurde grundsitzlich misstraut und jegliche Form von Représen-
tation als dem von autonomen ArbeiterInnen gefithrten Klassenkampf hinderlich
kritisiert. Auch die Rolle des engagierten Intellektuellen sollte sich dndern: Der po-
litische Intellektuelle sollte und durfte kein ,,neuer Lenin oder neuer Robespierre“*
sein, ,,sondern ein ,Dienstleisterfiir die soziale und politische Bewegung, um ihr
ein besseres Verstindnis von sich selbst anzubieten und ihr neue Horizonte zu eroft-

nen.uZS

22 Ebd.

23 Ebd.

24 Ebd.

25 Ebd.

26 Tronti1964
27 Bologna2003
28 Ebd.



168 Die Sakularisierung des Exodus

Die OperaistInnen ziehen damit aus den gegebenen Formen politischer Repri-
sentation aus und kritisieren dabeiauch ihre eigene Rolle oder Stellung innerhalb der
Bewegung, die sie eben nicht als Theoretiker ohne Praxis oder als intellektuelle Avant-
garde verstanden wissen wollten. Sie konzeptualisieren damit einen Exodus ohne
Moses, d. h. sie fithren nicht, sondern folgen den streikenden Arbeitenden und Stu-
dierenden auf deren Flucht vor und aus den institutionellen Rahmenbedingungen
politischer und emanzipatorischer Praxis. Weder folgen sie dabei einem vorab for-
mulierten und angenommenen Programm, einem Fithrer oder einer Fithrerin, noch
nehmen sie selbst diese Leerstelle ein. Die Lehre des Exodus, das Volk sei willens-
schwach und benétige einen Fithrer und eine Fithrungselite, um der Knechtschaft
zu entkommen aber auch dafiir, die eigene Situation iiberhaupt als unrecht zu be-
greifen und eine Idee von deren Verbesserung zu entwickeln, wird dabei kritisiert
und verworfen. Es sind daher die Arbeitenden und die Studierenden, die im Juli 1962,
nicht nur aus den Fabriken auf die Strafde, sondern auch vor ihren Reprisentanten
fliehen. Sie nehmen ihren Widerstand und ihre Befreiung in die eigenen Hinde und
ziehen dabei auch aus der Herrschaft von als korrupt und paternalistisch bezeichne-
ten GewerkschaftsfunktionirInnen aus. Dass die OperaistInnen in der Folge durch-
aus eine gewisse theoretische Fithrungsrolle iibernahmen, muss zwar erwihnt wer-
den, ihr grundsitzlicher Anspruch, keine ReprisentantInnen oder AvantgardistIn-
nen sein zu wollen, bleibt dennoch bestehen. Da die OperaistInnen aber auch keine
weitere Splittergruppe werden wollten, hielten sie den Kontakt zu den Gewerkschaf-
tenund zur PCI aufrecht und verteidigten diesen gegeniiber dem autonomen Kampf
der Arbeitenden, indem sie sich immer auf konkrete Ereignisse und die Arbeiterper-
spektive beriefen.

Die innere Spaltung nach den Ereignissen der Piazza Statuto bedingte, dass sich
der Operaismus nicht als kohirentes Theoriegebiude entwickelte und landesweite
Organisationen, wie Potere Operaio oder Movimento Studentesco, nach kurzer Zeit in re-
gionale und lokale Bewegungen zerfielen. Es gab Dutzende kleinere Organisationen
und Initiativen mit unterschiedlichen und auch grundsitzlich differierenden politi-
schen Ausrichtungen, die sich alle auf die eine oder andere Weise als operaistisch
verstanden. So gab es neben den Quaderni Rossi und der Classe Operaia auch viele an-
dere operaistische Zeitschriften, wie Potere Operaio, Avantguardia Operaia, Il manifesto
und Lotta Continua.” Die Vielfiltigkeit der Bewegung spiegelte auch den theoreti-
schen Standpunkt dezentraler Organisation und Aktion wider. Die Bewegung war,
wie Wright®® schreibt, ,,ideologisch heterogen, riumlich verstreut, organisatorisch

29  Vgl. Wright 2005,12 und 139
30 Steve Wrights Buch Den Himmel stiirmen: Eine Theoriegeschichte des Operaismus (2005) ist die

ausfithrlichste und differenzierteste mir bekannte Studie zum Operaismus.
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im Fluss und politisch marginalisiert.“* Die einzelnen Individuen und Gruppen as-
soziierten sich mit einer gemeinsamen, aber sehr vagen Idee von gesellschaftlichem
Wandel und auch in Bezug auf die Wahl der Methoden und Organisationsweisen
waren sie mitunter uneinig. Ein kleiner — 1973 in Bologna ausgehandelter — Grund-
konsens bestand lediglich in der Ansicht, dass die traditionellen Organisationen und

“32 erstoren wiirden und nur ei-

Ideologien das ,, Bewusstsein proletarischer Macht
ne Offensive der ArbeiterInnen die ideologische Verblendung aufdecken und eine
Wiederentdeckung der Klassenbediirfnisse ermoglichen wiirde.

Die Ablehnung von Sozialstaat und Gewerkschaft durch die sozialen Bewegun-
gen in einer Art Fetischisierung der Negation fuhrte dazu, dass zwei Jahre spiter,
bei einem groflen Streik bei Fiat, die Arbeitenden nicht nur ohne den Schutz von
Partei oder Gewerkschaft, sondern in vieler Hinsicht auch gegen diese agierten. Ei-
nen beispielhaften Ausdruck findet diese Konfrontation in der abwertenden Bezeich-
nung ,,arbeitsscheu“*, die staatliche und gewerkschaftliche Organe fiir die klassen-
kimpferische Strategie der ,,Sabotage der Arbeitsrhythmen“** durch , leidenschaft-
liche Langsamkeit“**, verwendeten. Die Krise der Reprisentation des Proletariats
driickte sich auch in der Allianz zwischen Gewerkschaften, Staatsanwaltschaft und
Fabrikvorstand aus, als die AnfithrerInnen des Streiks bei Fiat wegen des Verdachts
auf terroristische Aktivititen verhaftet und angeklagt wurden. Diese Inszenierung
einer ,,nationalen Solidaritit“*® gegen die als terroristisch und gewaltbereit diffa-
mierten ,,aufSerinstitutionellen sozialen Kimpfe“*’ zeige, wie weit Management, Ge-
werkschaft, kommunistische Partei und Staat zusammenarbeiteten, um den Streik
zu beenden und die Organisation der Arbeitenden zu zerstoren.

7.1.3 Proletariat und Multitude

Zum Ausgangspunkt der operaistischen Theorie wurden die tatsichlichen Erfah-
rungen der ArbeiterInnen in den Fabriken erklirt. Die wirkliche Arbeiterklasse, so
vermuteten die OperaistInnen, hatte nur wenig mit idealistischen Vorstellungen ei-
nes revolutioniren Proletariats als Agens der Geschichte zu tun.?® Diese abstrakte

31 Wright2005,166
32 Ebd.

33 Virno1998, 93
34 Ebd.

35 Ebd.

36 Ebd.,94

37 Ebd.

38  Vgl. Wildcat 1995
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Sichtweise sollte durch die Untersuchung der konkreten Arbeits- und Lebensbedin-
gungen der Arbeitenden ersetzt werden. Von der franzésischen Gruppe Socialism ou
Barbariewurde die Idee iibernommen, das Proletariat nicht nur aus historischer, 6ko-
nomischer oder ideologischer Perspektive zu analysieren, sondern die wirkliche Ar-
beiterklasse, ihre innere Haltung und ihr tigliches Leben zu beschreiben. Zu diesem
Zweck wurde eigens eine Untersuchungsmethode entwickelt, eine an Marx’ Arbei-

«39

terfragebdgen angelehnte Arbeiteruntersuchung, die auch ,,militante“” oder , hei-

“%9 genannt wurde. "

Re Untersuchung

Dabei verfolgte man nicht nur das Ziel, moglichst viel iiber die Arbeitsbedingun-
genin den Fabriken herauszufinden. Indem auch Fragen nach der Herkunft, Arbeits-
erfahrungen, Wohnungs- und Gesundheitsproblemen, Freizeitbeschiftigungen und
den Einstellungen zu den Machtbeziehungen in den Fabriken gestellt wurden, wollte
man ,,die ArbeiterInnen als ganze Menschen“*? begreifen. In dieser Hinsicht waren
die militanten Untersuchungen soziologische Studien.*® Auf der anderen Seite soll-

w44 auf—

ten die Untersuchungen letztendlich in einer , Arbeiterselbstuntersuchung
gehen und die Trennung zwischen Subjekt und Objekt der Forschung aufgehoben
werden, weshalb man diese Befragungen zumindest theoretisch als conricerca® kon-
zipierte.*

Die militante Untersuchung sollte daher keine wertfreie soziologische Studie
iiber den Arbeiteralltag sein. Den ArbeiterInnen sollte ihre eigene Situation bewusst
gemacht und die Arbeiterklasse in ihrer Selbstkonstitution unterstiitzt und voran-
getrieben werden.*” Aufterdem wollte man Verbindungen und Kontakte zwischen
den ArbeiterInnen unterschiedlicher Fabriken oder auch nur Abteilungen herstellen.

Die OperaistInnen bezeichneten sich in diesem Sinn auch als ,, Brieftauben der Arbei-

39  Wildcat1995

40 Ebd.

41 Die erste derartige Untersuchung Mailand, Korea von 1960 befasste sich mit dem Leben der
siiditalienischen Immigranten in Mailand. 1961 begannen in den Fiatwerken und auch bei
Olivetti erste Untersuchungen. (Vgl. Wildcat 1995)

42  Wildcat 2004

43 DieSoziologiewarinden50erund 60erJahrenin Italien iiberhauptsehreinflussreich, da man
glaubte, mitihrer Hilfe die Beziehungen zwischen Arbeitnehmerlnnen und Arbeitgebern ver-
bessern und auch die Cesellschaft und Wirtschaft besser planen zu kdnnen. (Vgl. Wildcat
1995)

44 Wildcat1995

45  Mituntersuchung

46 Vgl. Bologna 2003

47 Vgl. Wildcat1995
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ru48 w49

ter“*® und als ,,a servizio del movimento“*” und nicht als Reprisentanten, Anfithrer
oder Avantgarde.

Die Untersuchungen zeigten, dass die ArbeiterInnen bestens imstande waren,
die Entwicklung der Produktivkrifte selbst voranzutreiben und auch dazu, sich
selbst zu disziplinieren. Die rationale Arbeitsorganisation des Managements kolli-
dierte mit dem Wissen der Arbeiter iiber die tatsichlichen Bedingungen und Mog-
lichkeiten, die Produktion effizienter zu gestalten. So stellte es sich heraus, dass
,,die Vorschriften stindig durchbrochen werden, damit die Produktion laufen kann
und Sinn hat.“*® Die ArbeiterInnen, nicht die Manager, waren fiir die Entwicklung
der Produktivkrifte verantwortlich und auch iiberhaupt dazu fihig. Deutlich wur-
de auch, dass den ArbeiterInnen die Widerspriichlichkeit der kapitalistischen Orga-
nisation der Arbeit sehr wohl bewusst war und sie nicht erst von einer Partei oder
Avantgarde dariiber aufgeklirt werden mussten.”

Auch der Begriff und die Vorstellung eines heterogenen revolutioniren Subjekts
als Agens der Geschichte mussten korrigiert werden. Die Untersuchungen zeig-
ten, dass die Arbeiterklasse sich nicht aus einer Herr-Knecht Dialektik und auch
nicht durch einen 6konomischen Antagonismus formiert. Die formelle Einheit ei-
ner Klasse war in der Realitit nicht gegeben. Generationsunterschiede, Herkunft,
Geschlecht, Qualifikation usw. bedingten, dass sich ArbeiterInnen hinsichtlich Hin-
tergrund, Vorstellung, Verhalten etc. voneinander stark unterschieden. Diese Unter-
schiede seien zudem, beispielsweise durch Lohngruppen, aktiv durch die fordisti-
sche Unternehmensfithrung geférdert worden, um eine Zersplitterung der Arbeite-
rInnenschaft zu bewirken.’? Daher distanzierte sich der Operaismus auch von der
Vorstellung, das Proletariat sei eine homogene physische Masse. Im Gegensatz dazu
ging man davon aus, dass die Arbeiterklasse sich erst im Rahmen einer emanzipato-
rischen Bewegung formieren und sich durch Opposition selbst konstituieren miisse.

Hier kann ein Zusammenhang mit dem Exodus-Mythos konstruiert werden:
Waren die Israeliten in Agypten eine mehr oder minder unbestimmte Menge von
Zwangsarbeitern, konstituierte sich deren gemeinsame Identitit erst wihrend des
Auszugs aus Agypten. Im Gegensatz zu der Theorie, dass eine solche kollektive Iden-
titdt nur durch eine oppositionelle Abgrenzung wihrend eines aktiv vorangetrieben
Klassenkampfs gegen die KlassenfeindInnen konstituiert werden konne, gingen die
OperaistInnen davon aus, dass sich die Arbeiterklasse in Bezug auf die kapitalisti-

48 Bologna 2003

49 Ebd.

50 Panzieri1994. Zit. nach Wildcat 1995
51 Vgl. Wildcat 1995

52 Vgl. Wright 2005, 201
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sche Produktionsweise forme. Die Arbeiterklasse gehe nicht aus der Abgrenzung ge-
geniiber den Besitzenden oder den FaschistInnen hervor, sie hinge mit den histori-
schen Bedingungen der kapitalistischen Produktion zusammen, weshalb ArbeiterIn-
nen und KapitalistInnen auch nicht als voneinander getrennte antagonistische En-
tititen oder Machte aufgefasst werden sollten. Die historischen Klassenkimpfe sei-
en Resultate der zyklischen Krisen der kapitalistischen Entwicklung gewesen, wobei
jedem Zyklus, so die operaistische Theorie, eine bestimmte Arbeiterfigur zugeord-
netwerden konne. Die spezifischen Produktionsbedingungen, nicht das dialektische
Verhiltnis gegeniiber der Bourgeoisie, wiirden die Arbeiterklasse als politisches Sub-
jekt formieren.”®

So wurde der Massenarbeiter 1967 vom radikalen Fliigel des Operaismus zum re-
volutioniren Subjekt und damit zum privilegierten Gegenstand operaistischer Theo-
riebildung gekiirt. Allerdings wurde diese Masse ungelernter und unqualifizierter
ArbeiterInnen, die hiufig aus dem Siiden des Landes eingewandert waren, am Flief3-
band standen und immer gleiche Handgriffe zu verrichten hatten, schon 1973 durch
das neue historische Agens hoch qualifizierter TechnikerInnen ersetzt. Verinderte
Produktionsbedingungen hitten, wie Franco Berardi 1974 schreibt, zu einer ,neuen

“3* gefiihrt, in der die ,intellektuelle und technische Ar-
«55

Klassenzusammensetzung
beit, die wissenschaftlich-technische Intelligenz immer bestimmender*“> werde.

Mit der Figur des ,,gesellschaftlichen Arbeiters®, des operaio sociale, wurde ver-
sucht auch die Prisenz der Jugendlichen, der Frauen und der Studierenden in den
sozialen Bewegungen und Auseinandersetzungen zu erfassen.*® Das Proletariat, so
eine These Negris aus den 70ern, sei auf die ganze Gesellschaft verteilt. Dementspre-
chend wurde die Fabrik, die in den 60ern zum ,,Ort der Selbstorganisation der Arbei-
terklasse und der Entwicklung neuer Verhaltensweisen, als Labor der neuen Subjek-
tivitat“*’
16st: Der Privatsphire, d. h. der Sphire der Reproduktion der Arbeitskraft, und der
Universitat.

erklirt worden war, von neu entdeckten Orten des Klassenkampfes abge-

Zeichen dafiir, dass nicht mehr nur der Massenarbeiter, sondern auch andere
Bevolkerungsgruppen sich als revolutionire Subjekte verstanden, waren die italie-
nischen Schiilerproteste gegen Kiirzungen des Bildungsbudgets, die Aktionen ,,ak-

53  Vgl. Wildcat 2004

54 Berardi1974, 8. Zit. nach Wright 2005, 201
55 Ebd.

56 Wildcat2003

57 Ebd.
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“%% und , organisierter“*® Arbeitsloser sowie die Welle von Hausbesetzungen in

tiver
Rom und anderswo, die vor allem von der Gruppe Lotta Continua getragen wurden.
Zugleich erstarkte die Frauenbewegung und konnte die Regierungen in den Fragen
der Scheidung und der Abtreibung von ihrer Position iiberzeugen. Die ,, gesellschaft-

lichen ArbeiterInnen*®°

seien das neue, nunmehr in der gesamten Gesellschaft ver-
streute Proletariat. Sie wiirden einem Biirgertum gegeniiberstehen, das sich zuneh-

mend mit den Kapitalisten verbiinde:

,,Einer multinationalen und finanzkapitalistischen Bourgeoisie (die keinen Grund
sieht, warum sie die Last eines nationalen Wohlfahrtssystems tragen sollte) steht ein
vergesellschaftetes, intellektuelles Proletariat gegeniiber, das einerseits einen Reich-
tum von neuen Bediirfnissen besitzt und andererseits nichtin der Lage ist, den fordis-

tischen Kompromiss weiter aufrechtzuerhalten.“*’

Mit der Proletarisierung der Gesellschaft, die durch den Ausbau des Dienstleistungs-
sektors ziigig vorangetrieben wurde, ging eine Zersplitterung des Proletariats einher
und auch die militanten Untersuchungen konnten weder Biindnisse herstellen, noch
Gemeinsambkeiten kommunizieren. Die Solidaritit zwischen den unter verschiede-
nen Bedingungen Ausgebeuteten und Unterdriickten nahm nicht zu, sondern ab.
Mit der These vom Ende des Wertgesetzes konnte Negri zwar eine ganze Palette von
vormals als unproduktiv kategorisierten ArbeiterInnen zu Angehorigen des Proleta-
riats erkliren, seine eindeutige Bedeutung verlor der Begriff damit jedoch endgiiltig.
Der Schritt von der Arbeiterklasse in die Multitude war getan. Unfihig, das ,,ensem-

“62 zu vereinen, entstand die moderne Multitude als ,, plurality of
«63

ble of movements
heterogeneous subjects, proud of their specificity, resisting a univocal synthesis.

Die konkrete Heterogenitit der Multitude steht dabei der imaginiren Homoge-
nitit eines Volkes oder einer Klasse diametral entgegen. Wahrend sich ein Volk im
politischen Sinne erst durch einen Staat als Gesamtheit der Staatsbiirger konstituie-
reund damitauch aufein festgelegtes Territorium begrenzt sei, wiirde die Multitude
niemals die Form einer politischen Einheit annehmen. Damit wiirde sie auch keine

58 Ebd.

59 Ebd.

60 Ebd.

61 Negri1994, 89. Zit. nach Wright 2005, 165
62 Virno2005c, 28

63 Ebd.
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¢ w64

Unterscheidung zwischen einem eigenen ,,angestammten ,Innen‘ “** und einem an-

76665

deren ,feindseligen’“® treffen.

,,Fr die Multitude ist das Kollektiv nicht zentripetal, es zielt nicht auf Vereinheitli-
chung. Es ist nicht der soziale Ort, an dem sich eine volonte generale artikuliert oder
sich die staatliche Einheit ankiindigt.“*®
Virno folgt in dieser Kennzeichnung der Multitude Thomas Hobbes. Dieser verwen-
det den Begriff , fiir die auf der Staatlichkeit lastenden Risiken“®” und fiir die ,, Wie-
derkehr des ,Naturzustands‘.“®® Die liberale biirgerliche Gesellschaft wiirde , die
%9 z3hmen und
die Pflicht zu absolutem Gehorsam gegeniiber dem staatlichen Souverin einfordern.

Im Gegensatz zu Hobbes erkennt Virno in der durch die Multitude verursach-
ten Krise liberaler Staatlichkeit keine Gefahr, sondern die Chance fiir eine radi-
kale Verinderung. Die Multitude sei ,,der Sand, der bisweilen die ,grofe Maschi-
ne‘blockieren“’® kénne. Die Multitude wiirde sich dem ,,vorauseilenden und inhalts-
leeren Gehorsam“™ widersetzen, der ,, zugleich Ursache und Wirkung der Existenz
“72 sei. Uber die Konsequenzen einer solchen Notbremse ist sich aber
auch Virno nicht im Klaren. Ob die Befreiung vom Kapitalismus oder von mangelhaf-
ten demokratischen Institutionen in ein Gelobtes Land oder in eine Tyrannei fiihre,
hingt, wie auch der Exodus-Mythos eindriicklich schildert, nicht nur vom guten Wil-
len der Befreiten, sondern u.a. auch von deren Fihigkeit ab, ihre Freiheit nicht zum
Schaden anderer zu missbrauchen.

Sein Vertrauen, dass die Menschen, auch jenseits staatlicher Zwangsmaf3nah-
men, fahig seien hinsichtlich eines gemeinsamen Nutzens zu kooperieren, begriin-
det Virno unter Zuhilfenahme des Marxschen Begriffs des general intellect. Dieser ,,all-

gemeine, objektive, extrinsische Verstand“” sei, ,,neben der anonymen Sinneswahr-
«74

von den’hervorgerufene Unruhe in der Dichotomie ffentlich/privat

des Staates

nehmung und der Sprache aller und niemandes“”* sowie den historisch vorherr-

64 Ebd.18

65 Ebd.

66 Virno2005c, 82
67 Virno2005b,10
68 Ebd.

69 Virno2010,9
70  Virno 2005b,10

71 Ebd.
72 Ebd.
73 Ebd., 79

74  Ebd.



7 Paolo Virnos operaistische Exodus-Strategie 175

schenden Produktionsverhiltnissen, die ,,dritte Dimension vorindividueller Reali-
tit.“” Die Multitude miisse als ein offenes Beziehungsgeflecht oder als ein ,, Netz

«76

von Singularititen“’ verstanden werden. Das einzige, was die Vielen der Multitude

Cw77

verbinde, sei der general intellect, der quasi als ,,gemeinsame ,Partitur‘“"" ihrer Vir-

tuositdt, ihres ,, Tatigsein[s] ohne Werk“", fungiere.

Das Individuum sei daher immer schon ein , gesellschaftliches Individuum*“’,
da in ihm der general intellect und mit ihm ,,das Ensemble der Anlagen und Fihigkei-
ten des Homo sapiens sapiens“®® prisent seien. Aus diesem Grund miisse der ,,mensch-
liche Geist“® als das Ergebnis einer Individuation allgemeiner, éffentlicher und kol-
lektiver Bewusstseinsinhalte und Denkformen begriffen werden. Das Kollektiv sei
daher nicht als Gegenpol des Individuums anzusehen, sondern als die Bedingung

zur Méglichkeit der Individuation.®>
7.1.4 Autonomie und Organisation

Als Negri und andere OperaistInnen 1969 aufgrund der zunehmenden Radikali-
sierung von Studierenden Potere Operaio (Arbeitermacht) griindeten, verlagerte sich
ihr Interesse von der Analyse der Arbeit hin zur Entwicklung praxisorientierter Stra-
tegien des Aufstandes gegen den Kapitalismus. Der Lohn wurde von ihnen, den Er-
gebnissen der Arbeiteruntersuchungen widersprechend, als ,, Hebel fiir die Revoluti-
on“® erklirt. Die Durchsetzung von Lohnerhohungen sollte nicht nur den Arbeite-
rInnen einen faireren Anteil am von ihnen produzierten Mehrwert verschaffen, son-
dern den Kapitalismus in die Krise stitrzen und ihn dadurch schlussendlich abschaf-
fen. Lohnarbeit sollte tiberhaupt als Mafistab der Verteilung des gesellschaftlichen
Reichtums abgeschafft und durch einen politischen Lohn, eine Art bedingungsloses
Grundeinkommen oder Existenzgeld, ersetzt werden.

Die ebenfalls 1969 gegriindete Organisation Lotta Continua konzentrierte ihre Be-
mithungen auf die emanzipatorischen Bewegungen auflerhalb der Fabrik. Dabei
ging es um die Rechte von Frauen und Minderheiten, um Stadtteilpolitik, um Miet-

75 Ebd.

76 Ebd.,169

77 Virno 2010, 59

78 Virno2005b, 108

79 Marx MEW 42, 602. Zit. nach Virno 2005b, 83
80 Virno2005b, 83

81 Virno2010,72

82 Vgl. Virno2005b, 82

83 Foltin 2015, 65
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streiks und Lebenshaltungskosten. Thre Strategie richtete sich nicht auf Verhand-

lungen mit den Arbeitgebern, sondern war von einer Verweigerungshaltung und

«84

von einer Philosophie der direkten Aktion getragen. Die ,,Arbeiterautonomie“** soll-

“85 (dem Nichtbezahlen von Stromrech-

)87

te durch Hausbesetzungen, ,,Autoriduzione

«86

nungen), ,,proletarisches Einkaufen“* (Diebstahl in Supermarkten)® und , kollekti-

ves Schwarzfahren“®® in die Tat umgesetzt werden. Die gesellschaftlichen Bediirfnis-
se wurden damit direkt befriedigt, wobei die kapitalistisch organisierte Arbeit und
das biirgerliche Gesetz, die den Zugang zu Waren und Dienstleistungen im Kapita-
lismus kontrollieren, einfach umgangen wurden. Die so erlangte Autonomie, hier
verstanden als Unabhingigkeit von Lohnarbeit als Mittel des Uberlebens, erméglich-
te die teilweise Sezession einer Gegenkultur, die auch Fragmente einer alternativen
Gesellschaft erprobte.

Mario Tronti kritisiert, wie Dominik Gétz schreibt, dass die Studierendenrevol-
ten von 1968 lediglich Teil einer ,,Umstrukturierung der biirgerlichen Fithrungseli-
“8 waren, wohingegen die ArbeiterInnenrevolte des heiflen Herbsts 1969 zumin-
dest teilweise autonome Strukturen erkimpfen konnte. Die Aufstinde der Studie-
renden seien von Minderheiten getragen worden, die um ,, Anerkennung innerhalb
des Systems“”® kimpften, weshalb sie auch keine ,,wirkliche Kampfansage gegen
das System“” sein konnten. Doch auch die ArbeiterInnenkimpfe, die darauf folg-
ten, schafften es nicht, sich dauerhaft politische Macht anzueignen. Dies fithrte da-
zu, dass sich das Produktionssystem ungehindert restrukturieren konnte. Auf diese
Zeit zuriickblickend schreibt Tronti 2006 in Our Operaism:

te

,,Arbeiterkimpfe bestimmen den Weg der kapitalistischen Entwicklung, aber die Ent-
wicklung wird diese Kampfe fiir ihre eigenen Zwecke nutzen, falls kein organisierter
revolutiondrer Prozess erméglicht wird, fahig das Kraftegleichgewicht zu verdndern.
Esist leicht, dies zu erkennen im Falle sozialer Kimpfe, in denen der komplette Appa-
ratder Domination sich neu positioniert, sich reformiert, sich demokratisiert und sich

neu stabilisiert.“*?

84 Ebd.
85 Ebd.
86 Ebd.

87 Dario Fo hat diese Praktik durch sein Stiick Non si paga, non si paga! berithmt gemacht.
88 Foltin 2015, 65

89 Gotz2014

90 Ebd.

91 Ebd.

92 Tronti 2006
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Tronti macht den Mangel an Organisation, akkordierter oder konzertierter Aktion
dafiir verantwortlich, dass soziale Bewegungen nicht zur Abschaffung des Kapitalis-
mus, sondern letztendlich zu dessen Restrukturierung und Ausweitung beitrugen.
Die Forderung nach strikterer und zentralistischer Organisation widersprach jedoch
der Philosophie dezentraler nicht-hierarchischer Strukturen, spontaner autonomer
Aktionsformen und der Zersplitterung der Bewegung. Eine Bewegung der Bewegun-
gen wurde nicht nur von staatlichen oder 6konomischen Eliten verhindert, sondern
auch vom Ressentiment der AktivistInnen gegeniiber Vereinnahmung, Institutiona-
lisierung oder auch nur gegeniiber der Verpflichtung auf eine gemeinsame Strategie.

7.2 Die konterrevolutionire Vereinnahmung
gesellschaftlichen Aufbruchs

7.2.1 Die Durchsetzung des postfordistischen Produktionsregimes

Begleitet wurden diese gesellschaftlichen Auseinandersetzungen von einer ra-
santen technologischen Entwicklung der Produktionsmittel, die zur zunehmenden
Automatisierung der Produktion in den industrialisierten Lindern fithrte. Zudem
ermoglichte die Entwicklung der Mikroelektronik und der Kommunikationstechno-
logien, gepaart mit der Deregulierung der Kapitalmérkte, ein extremes Anwachsen
des rein spekulativen Devisenhandels, bis dieser schlief3lich die produktive oder rea-
le Wirtschaft um ein Vielfaches tiberstieg. Als man 1973 versuchte, durch die Aufls-
sung des Systems fester Wechselkurse den Kapitalitberschuss in die Finanzmarkte
zu verlagern, iberschritt der Kapitalismus, wie Erik Hobsbawm schreibt, eine ent-
scheidende Zisur seiner Entwicklung.” Mit der Auflssung der ,institutionalisier-

«9%4

ten Regelungen im Waren- und Kapitalverkehr“”™, wie sie durch das Bretton-Woods-

System 1944 bestimmt worden waren, ging die Aufhebung des fordistischen Kompro-

misses einher, der in der ,, Kopplung von Massenkonsum und Massenproduktion®?

bestand und sich durch ,,den Aufbau eines Sozial- und Wohlfahrtsstaats, [die] Stan-

«96

dardisierung der Lohnarbeit, eine[n] keynesianistischen Interventionismus“”® und

«97

eine tayloristische Arbeitsorganisation“”" auszeichnete.

93 Vgl. Hobsbawm 1999, 503
94 Bilirmann 2003, 95

95 Ebd.

96 Ebd.

97 Ebd.
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Auch die fordistische Organisation von produktiver Arbeit verinderte sich. So
wurde die Flexibilisierung der Produktion, die Partizipation von qualifizierten Ar-
beitskriften in der Produktionsplanung und die selbststindige Disziplinierung der
Arbeitenden von postfordistischen Managements aktiv betrieben. Die flache hierar-
chische Organisation in den Betrieben sollte eine umfassendere Mobilisierung der
produktiven Arbeitskraft ermoglichen, der Abbau staatlicher und gewerkschaftli-
cher Sicherungsapparate zum einen Kosten sparen und zum anderen die Eigenin-
itiative und Selbstverantwortung der Arbeitenden erhéhen. Die Trennung zwischen
Arbeit und Freizeit wurde fliissig. Arbeit sollte Spafl machen und Freizeit produktiv
sein.

Durch die Produktion von kleinen Serien konnte eine Differenzierung der Pro-
dukte und damit eine grofiere Flexibilitit am Markt ermoglicht werden. Die just-in-
time-Lieferung von Bauteilen, deren Produktion ausgelagert wurde, ermoglichte es,
Lagerkosten und fixes Kapital zu sparen. Die Auslagerung arbeitsintensiver Produk-
tion in Billiglohnldnder und die Nutzung unbezahlter immaterieller Arbeit in Lin-
dern mithoher Bildung verringerte die Produktionskosten. Gegeniiber Investitionen
in Produktionsstitten gewannen Investitionen in Produktionswissen an Bedeutung.
Eigentum von und Zugang zu Wissen wurden damit zu den wichtigsten Faktoren
innerhalb des Produktions- und Akkumulationsprozesses. Geistige Eigentumsrech-
te und Patente wurden zum zentralen Streitpunkt konkurrierender Okonomien. So
versuchte man auch auf das Wissen der ArbeiterInnen zuzugreifen und dieses zu
mobilisieren. Kreativitit und Kooperationsfihigkeiten der Arbeitenden wurden zu-
nehmend wichtiger innerhalb des Produktionsprozesses. Die geistigen Fihigkeiten
der Arbeitenden und auch der aktiv an der Produktgestaltung mitwirkenden Konsu-
mierenden fithrten zu einer totalen Mobilisierung der produktiven Arbeit, in die nun
nicht mehr nur die physischen, sondern auch die psychischen Titigkeiten einfliefien
wiirden.”®

Mit dem Ende der fordistischen Produktion geriet nich nur der gesellschaftli-
che Kompromiss des Fordismus ins Wanken sondern auch die Rolle, die der fordis-
tische Staat innerhalb der Produktion spielte, verinderte sich. Sein ,,relativ hoher

«99

Grad 6konomisch-sozialer Staatssubvention“” und seine ,, planmafiige Wachstums-

, Einkommensverteilungs- und Beschiftigungspolitik sowie der allméihliche Ausbau

«100

wohlfahrtsstaatlicher Systeme“™ verringerten sich. Auch die , Institutionalisierung

umfassender Klassenkompromisse durch Einbeziehung sozialdemokratischer Par-

98 Vgl.Virno1998, 90 und Hirsch 2000, 154
99 Hirsch1998, 29
100 Ebd.
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teien und Gewerkschaften in den politischen Regulierungsprozess®'®!

wurde ange-
griffen.

Virno verwendet den Exodus als Metapher, um das Scheitern der sozialen Bewe-
gungen und ArbeiterInnenkimpfe der 60er und 70er zu verstehen und um eine Pro-
grammatik zu entwickeln, die Emanzipation als realistische Alternative zu Wider-
stand, Resignation und Opportunismus entwirft.

Der Ubergang vom Fordismus zum Postfordismus in den 70er und 80er Jahren
des vergangenen Jahrhunderts kdnne, so Virno, als Reaktion auf die sozialen Be-
wegungen der 60er und 70er und quasi als Konterrevolution, die die revolutioni-
ren Momente produktiv ins Gegenteil verkehre, gedacht werden. Konterrevolutionir
sei nicht die gewalttitige Repression einer Bewegung oder ,,die einfache Restaurati-
on des Ancien Régime, die Wiederherstellung einer gesellschaftlichen Ordnung, die
«102 ‘sondern der umgekehrte Umsturz,
durch den die Produktionsweise und die gesellschaftlichen Verhiltnisse radikal ver-
indert werden konnten. Die Konterrevolution ,,schmiedet“, wie Virno schreibt, ,,ih-
re eigene ,neue Ordnung’, entdeckt neue Denkweisen, Haltungen, Moden, Sitten
— ein neues Alltagsbewusstsein, einen neuen senso comune.“'* Die Konterrevolution
wiirde zwar von den selben Voraussetzungen und Problemen wie die Revolution aus-
gehen, sie allerdings reinterpretieren. Sie , besetzt und kolonisiert“, so Virno, ,,das
Terrain ihrer Gegnerin, indem sie entgegengesetzte Antworten auf dieselben Fragen
gibt.«!%*

In Italien habe sich, Virno zufolge, die Durchsetzung des postfordistischen Re-
gimes durch eine derartige Konterrevolution gegeniiber den sozialen Bewegungen
vollzogen. Der Postfordismus greife die Forderungen der sozialen Bewegungen und

durch Konflikte und Revolten zerrissen war

die Vorstellung der Abschaffung der Lohnarbeit auf, wiirde sie aber gegen die Interes-
sen der Arbeitenden umdeuten und umsetzen. Auch die Agitation gegen die Staats-
macht und die Experimente der Selbstverwaltung seien aufgegriffen worden, um

den Staat und seine sozialen Sicherheiten sowie seine Kontrollinstanzen zu schwi-

«105

chen. Es sei ein ,,Meisterstiick des Kapitalismus“ ™ gewesen ,,die Verhaltensweisen,

«106

die in einem ersten Moment alle Ziige radikalen Konflikts“™® tragen, zu ,,produkti-

101 Ebd.

102 Virno1998, 83
103 Ebd.

104 Ebd.

105 Virno 2005b,110
106 Ebd.
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“197 7 machen. Erst durch den , kollektiven Aufbruch“'®® der 70er

«109

ven Ressourcen
Jahre sei es moglich geworden das , kapitalistische Kommando“™ zu restrukturie-
ren und zu konsolidieren.

Auch Eve Chiapello und Luc Boltanski haben in Der neue Geist des Kapitalismus die
kapitalistische Entwicklung der 70er und 80er hinsichtlich ihrer Vereinnahmung so-
zialer Bewegungen beschrieben. Der ,, Kontrast zwischen den Jahren 1968-1978 und
den Jahren 1985-1995“'"° zeige, wie eine breite und ,,offensive soziale Bewegung“™
innerhalb weniger Jahre samt ihren Errungenschaften verschwindet und mit ihr
auch das Interesse an der sozialen Frage in Wissenschaft und Politik drastisch ab-
nimmt. Eine Periode, in der Reichtum und Macht relativ egalitir verteilt waren und
Sozialversicherungen verbessert wurden, wihrend Gewinne und Produktqualitit zu-
riickgingen, sei von einer Periode der Prekarisierung von Arbeitsbedingungen und
Angestelltenverhiltnissen, der Verschirfung der Arbeitsdisziplin, der Verbesserung
der Produktqualitit und der Vergroferung des unternehmerischen Profits abgeldst
worden.

Die ,,nationalen und internationalen kapitalistischen Schutzinstanzen“'* (CN-
PF, OECD, u.a.) hitten, so Boltanski und Chiapello, die sozialen Bewegungen ernst
genommen, da sie auf , eine tiefgreifende Krise, die die Funktionsbasis des Kapita-
lismus in Frage stellt“!”®, hingewiesen hitten. Die Kapitalismuskritik wurde daher
nicht blof negiert oder verschleppt, sondern zur Grundlage einer neuen Wirtschafts-
dynamik gemacht. Das Phinomen der produktiven Verwertung revolutionirer Be-
wegungen und Konflikte durch eine kapitalistische Konterrevolution, sei, so Virno,
in der Geschichte auch schon 6fter vorgekommen. Er verweist hier auf die ,,Revol-
te der Vagabunden“™, die die Gesellschaft darauf vorbereitet haben soll, die landlo-
sen und dequalifizierten Arbeiter in die Manufakturen und frithen Fabriken zu zwin-

115
gen.

107 Ebd.

108 Virno1998, 85

109 Ebd.

110 Boltanski/Chiapello 2003, 213
11 Ebd.

12  Ebd.

13 Ebd., 215

114 Virno1998, 87
115 Die Revolte gegen den Lehnsherren entfremdete die bauerliche Bevélkerung von ihrem Bo-
den und brachte sie in eine Situation, in der sie ihre Arbeitskraft verkaufen musste, um zu

iberleben.
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Die sozialen Bewegungen der 70er Jahre waren durch einen hohen Anteil an Stu-
dierenden, durch deren hohe Mobilitit und geringe Aussichten auf sichere Jobs ge-
prigt. Der ,,HaR [der Studierenden] auf die ,Arbeitsethik “"¢, ihr Angriff auf ,,die
Tradition und die Kultur der historischen Linken“'”” sowie ihr Bruch mit den ,, Kimp-
fen der FlieRbandarbeiter“™® und der Politik der Gewerkschaften habe, so Virno,
die Verinderung der fordistischen Produktionsbedingungen erst moglich gemacht.
,Der Postfordismus entstand aus diesem Aufruhr.“™ Der ,italienische Neolibera-

«120 soi eine Art invertiertes 1977.“™! Die rebellische Sei-

«l23

lismus der achtziger Jahre

te der ,,postfordistischen Miinze“'*?, die ,, Militanten jener Straflenkimpfe
«124

seien
der ,Lebensnerv der Produktivkrifte.

Die radikale Verinderung der Produktionsweise habe zudem eine Neuordnung
der sozialen Verhiltnisse bedingt, da mit der ,,’Produktionsweise’ [...] nicht nur ei-
ne bestimmte dkonomische Konfiguration, sondern [...] zugleich die Gesamtheit
der Lebensformen, eine gesellschaftliche, anthropologische, ethische Konstellation!
(wohlgemerkt ethisch, nicht ;moralisch’: in Frage stehen dabei Gewohnheiten, Ver-
haltensweisen und Haltungen, nicht das Sein-Sollen)“%*

Die Impulse und Anliegen der sozialen Bewegungen wurden produktiv gewen-
det. Die Mobilitit und die Flexibilitit, zwischen verschiedenen Jobs zu wechseln, die
Bereitschaft zur Selbstorganisation, die sozialen Kompetenzen der Kommunikation
und der Vernetzung wurden in den sozialen Bewegungen erprobt und im Berufsle-
ben schlieRlich zum Imperativ. Der Zuwachs an selbststindig Arbeitenden und anin-
tellektueller Arbeit wurde zwar als befreiender ,, Exodus heraus aus den Fabriken*'*
begriffen, allerdings erméglichte dieser Exodus eine neue Mobilisierung von bisher
im Privaten Agierenden in den Arbeitsmarkt. Die traditionelle manuelle Lohnarbeit
wurde durch intellektuelle Arbeit unter prekiren Bedingungen ersetzt. Das Private
wurde in den Arbeitsmarkt integriert, da gerade dort die fiir die postfordistische Pro-

verindert wurden.

16 Virno1998, 85
117 Ebd.

118 Ebd.

119  Ebd.

120 Ebd., 86

121 Ebd.

122 Ebd.

123 Ebd.

124  Ebd.

125 Virno 2005b, 39
126 Virno1998, 88
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duktion notwendigen Qualifikationen, soziale und kommunikative Kompetenzen,
erworben wurden.

Dieser Prozess verinderte nicht nur die Arbeit, sondern auch die damit ver-
bundenen Subjekte und Konflikte. Die Parolen aus den sozialen Bewegungen wur-
den zu Werten einer neuen Arbeitsethik. Selbstverwirklichung und Spafd sollten in
der Arbeit und nicht etwa in theoretischer, politischer oder kiinstlerischer Betiti-
gung gesucht werden. Die Parole vom , lebenslangen Lernen“ als Forderung, sich
immer und tiberall selbst zu optimieren, war richtungsweisend, damit ,,Subjekte,
deren Wissens- und Informationsnetzwerke [...] weit iiber die verschiedenen und
sich verindernden Funktionen hinausgingen“'?’, diese Fihigkeiten auch in den Pro-
duktionsprozess einbrachten. Diese Exzessivitit der subjektiven Fahigkeiten konne
durch eine postfordistische Produktion sehr viel besser mobilisiert werden, als dies
in den fordistischen Lohnverhiltnissen méglich gewesen wire. Der Exodus aus dem
Fabriksregime hitte dazu gefiihrt, dass der Bereich des ,,lavoro autonomo*“'?®, der
selbststindigen Arbeit, wuchs, was jedoch nicht dazu fiihrte, dass die Subjekte au-
tonom arbeiteten, sondern dazu, dass sich diese nur umso mehr den ,,wechselnden
Anforderungen der Kapitalverwertung*'?
gerte ihren Umsatz, indem sie ,,vor einem Teil ihrer Produktionskosten®“* fliichten
konnte, wihrend sich bei den ,, Autonomen“** die ,, Selbstausbeutungsraten“*** mas-
siv erhohten.

Die Prekarisierung von Arbeitsverhiltnissen durch die Vergroflerung des ,,Be-
reichs ,grauer‘ Beschiftigung“™®*, d.h. durch Zeit- und Teilzeitarbeit und befristete
Anstellungen, fithrte dazu, dass ,extreme Ausbeutung und Erwerbslosigkeit [...] sich
in schneller Folge“"*
der ,,industriellen Reservearmee

unterordnen mussten. Die Industrie stei-

abwechselten. Heute, so Virno, miisste die Marxsche Analyse

“B3 quf die gesamte Arbeiterklasse ausgedehnt wer-

den, da ,jede Form Erwerbsarbeit“*® durch die ,, strukturellen Bedingungen der’“**’

127 Ebd., 89
128 Ebd., 96
129 Ebd.
130 Ebd.
131 Ebd.
132 Ebd.
133 Ebd., 95
134 Ebd.
135 Ebd.
136 Ebd.

137 Ebd.
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418 sei. Diese

bedingt und ,,Arbeitskraft[...] immer schon potentiell iiberschiissig|.
prekire Situation einer iiberfliissigen Arbeiterklasse fithre dazu, dass ungeschiitzte
Arbeitsverhiltnisse zur Norm wiirden.

Wird diese Entwicklung durch die Schablone des Exodus betrachtet, so fillt auf,
dass Virnos Bezeichnung der neoliberalen Umstrukturierung der kapitalistischen
Produktionsweise als Konterrevolution sich von der im Exodus-Mythos erzihlten
Episode des Goldenen Kalbs, wie sie Walzer interpretiert, unterscheidet. Auch Wal-
zer bezeichnete die Krise des Goldenen Kalbs und die Riickkehr vom Eingottglauben
zur Gotzenverehrung als Konterrevolution.” Sie sei die Reaktion des ungeduldigen
Volkes auf die Entbehrungen der Wiistenwanderung und des Aufenthalts am Fufle
des Bergs Sinai, wo es auf die Riickkehr Moses’ wartete. Dessen Revolution war noch
nichtvollendet, er hatte sein Volk noch nicht auf die Gebote der neuen Religion einge-
schworen und das Zusammenleben der neuen Gesellschaft noch nicht geordnet. Da
motivieren die, die in Agypten zu den Privilegierten unter den Zwangsarbeitenden
gezihlt hatten, das Volk und insbesondere diejenigen, die unter den Entbehrungen
des Wiistenlebens am meisten litten, dazu, ihre alten Gewohnheiten, Glaubensritua-
le und Haltungen wiederaufleben zu lassen. Der Tanz um das Goldene Kalb istin die-
sem Sinne aber reaktionir, d. h. auf die Riickkehr zu veralteten Sitten gerichtet und
keineswegs konterrevolutionir.™*

138 Ebd., 96

139 Vgl. Walzer1995, 64

140 Diese Episode kann aus einer anderen Perspektive aber auch als konterrevolutionar interpre-
tiert werden. Vielleicht legitimierte erst der von Aaron angestiftete Aufstand die Cesetze, mit
denendie neugewonnene Freiheitder Eifersuchtihres Spenders unterworfen wurde. Woméog-
lich hatdie Episode des Goldenen Kalbes sogar die Funktion, Moses’ Pragmatismus, die Stren-
ge der Gesetze und die Nicht-Erfiillung oder Hinauszogerung der Verheifdung zu rechtferti-
gen. Wird der Tanz um das Goldene Kalb als Aufstand gegen Moses verstanden, wird ersicht-
lich, dass Moses seine Herrschaft und seine Gesetze nicht ohne einen Grund mitdem Schwert
durchsetzen konnte. Fiir diese Theorie spricht, dass sich Aaron nicht wirklich widersetzte, als
ihn das Volk darum bat, ihm einen Gétzen zu machen. Zur gewaltsamen Affirmation seiner
Souverdnitat benotigte Moses eine Legitimation, die ihm Aaron lieferte, der hier nur schein-
bar gegen Moses handelte. Man konnte so interpretieren, dass Aaron als agent provocateur auf-
tritt, wihrend Moses auRerhalb des Lagers auf den geeigneten Zeitpunkt wartet, damit sein
brutales Einschreiten als gerechter Zorn wirken kann. Der Idealismus, mit dem die Israeliten
aus ihrer Knechtschaft ausbrechen und in Richtung einer utopischen Verheiflung aufbrechen,
weichtspatestens hier einem pragmatischen Machiavellismus. Die Konterrevolutionistin die-
ser Lesart die Reaktion von Moses und den Leviten, nicht aber der reaktionire Tanz um das
Goldene Kalb.
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7.2.2 Die Postmoderne und die (Nicht-)Erfiillung der Verheiflung

Auch die Exodus-Utopie des Gelobten Landes findet eine Entsprechung in Virnos
Analyse des Postfordismus. Das Hinausschieben der Verheifiung auf unbestimmte
Zeit (fiir diejenigen, die sie anfinglich zur Befreiung motivierte, soll sie sich tiber-
haupt nicht erfiillen, da sie sich versiindigt hatten) kann mit der resignierenden Per-
spektivlosigkeit des postmodernen Denkens verglichen werden. Mit der Formations-
inderung der Produktivkrifte musste sich auch der wissenschaftliche und literari-
sche Diskurs an die neuen sozio6konomischen Verhiltnisse anpassen.

Virno bezeichnet das postmoderne Denken daher als Ideologie des Postfordis-
mus, eine Ideologie die zwar ,,in Italien nie theoretische Kohirenz, aber dennoch
eine direkte politische Bedeutung“**' gehabt habe. Diese habe darin bestanden, die
,Niederlage der Klassenbewegung*“*** der Siebziger als ,,unabwendbare Notwendig-

“ 7u beweisen und ,,Lobeshymnen auf die gegenwirtigen Verhiltnisse an-

«144

keit
zustimmen und die Méglichkeiten der ,Kommunikationsgesellschaft‘ zu feiern.
Das postmoderne ,,Gerede vom ,Ende der Geschichte* “!** habe zudem ,,eine Art eu-
phorischer Resignation“'*¢ provoziert, wihrend das Denken der Differenz zur Natu-
ralisierung von Ungleichheiten, Privilegien und Hierarchien gefiithrt habe. ™’

141 Virno1998, 99

142 Ebd.
143 Ebd.
144 Ebd.
145  Ebd.
146 Ebd.

147 Der Physiker Alan Sokal 16ste mit seinem Artikel Transgressing the Boundaries. Towards a Trans-
formative Hermeneutics of Quantum Gravity (1996) eine Kontroverse (iber die missverstiandliche
Verwendung naturwissenschaftlicher Terminologien in den Werken postmoderner Autorln-
nen aus. Sokals parodistische Komposition postmoderner Theorien kritisiert zuvorderst die
fehlende Qualitatsiiberpriifung wissenschaftlicher Zeitschriften und die Verzerrung und Ver-
einfachung naturwissenschaftlicher Theorien durch ihre Ubertragungin philosophisches, psy-
choanalytisches oder literaturwissenschaftliches Denken. Grundlegender ist jedoch die Kri-
tik an der Infragestellung wissenschaftlicher Exaktheit und ihres Anspruchs auf angemesse-
ne Erklarung des Universums. Sokal geht es jedoch nicht zuletzt darum zu zeigen, dass post-
strukturalistische und dekonstruktivistische Theorien das Projekt der Linken gefahrde, indem
sie nicht nur wissenschaftliche Wahrheiten, sondern auch universale Werte, wie die Gerech-
tigkeit dekonstruieren, wodurch die Legitimitat der Emanzipationsbestrebung von Minder-
heiten und der Wertekonsens moderner Demokratien relativ erscheinen wiirden. (Vgl. Sokal
1996)
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«148 traditionellerweise eine Funkti-

Die Rolle der ,,ethisch-politischen Fithrung
on von Parteifunktioniren, sei von postmodernen Intellektuellen, die mittels neuer
Medientechnologien postmoderne Mythen verkiinden wiirden, itbernommen wor-
den. Gesellschaftliche Dynamiken witrden von diesem mit Begrifflichkeiten beschrie-
ben, die aus der postklassischen Wissenschaft entlehnt sind. Die Begriffe der Ther-
modynamik (Entropie), der Quantenmechanik (das Prinzip der Unschirfe) und der
Systemtheorie (Autopoiesis, Selbstreferenzialitit) wiirden als Metaphern von den
Geistes- und Gesellschaftswissenschaften aufgegriffen, wobei, wie Virno kritisiert,
durch ,,den soziologischen Gebrauch naturwissenschaftlicher Thesen“* kontingen-
te gesellschaftliche Verhiltnisse naturalisiert wiirden. Die Verwendung moderner
naturwissenschaftlicher Terminologie in den Sozialwissenschaften wiirde ,,Undurch-
sichtigkeit“** in Bezug auf politische Reprisentation, ,,die Produktion von Reich-
tum“*! sowie ,,die Ausbildung von Identititen, ,Weltbildern‘und Werten“**? schaf-
fen.”*®  Die Ideologie des Postmodernismus (vom pensiero debole iiber die Asthetik des
Fragments bis zur eklektischen Soziologie) verdeckt und naturalisiert den neuen Zu-
sammenhang von Wissen, Kommunikation und Produktion. “**

In seiner Erwiderung auf diese Vorwiirfe gegen die Postmoderne schreibt Bruno Latour in Wir
sitzen alle im selben Boot: ,, Wir wohnen den letzten Bockspriingen einer Wissenschaft des Kal-
ten Krieges bei, die man gegen die Religion, gegen die Roten und gegen den Irrationalismus
der Massen mobilisiert hatte. [...] An die Stelle einer autonomen und abgesonderten Wissen-
schaft, deren sakrosanktes Wissen es erlaubt, den Brand politischer Leidenschaften und der
Subjektivitat zu l6schen, tritt ein neues Zeitalter. Zu den politischen Kontroversen kommen
wissenschaftliche Auseinandersetzungen hinzu.“ (Latour 1998) Die wissenschaftliche Debat-
te jenseits disziplinarer Grenzziehungen zwischen harten und weichen Wissenschaften zei-
ge, dass ,,der Relativismus eine Qualitat, kein Defekt* (ebd.) sei, ,,die Fahigkeit, den Blickwin-
kel zu verandern und Verbindungen herzustellen zwischen inkommensurablen Welten. Die-
se Tugend hat nur einen Gegner: den Absolutismus“ (ebd.). Fiir die Linke, so Latour, bedeute
dies, dass sie die Allianz von Fortschritt und Emanzipation aufkiindigen miisse. Fiir die Wissen-
schaft heifde es sich von universalen Gedankengebiuden zu verabschieden und die Versuche
und die Gedankenexperimente der Schwarmintelligenz zuzulassen.
148 Virno1998

149 Ebd.,101
150 Ebd.
151  Ebd.
152 Ebd.

153  Allerdings bedient sich auch Virno fachfremder Termini (wie ,,Partitur“ oder ,,Virtuositat*
aus der Musik) ohne dies ndher zu erlautern.
154 Vgl. ebd.
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7.2.3 Folgen der Okonomisierung von praxis und theoria

Arbeit im Postfordismus sei durch eine Verschmelzung von Wissen, Handeln
und Herstellen charakterisiert. Obwohl sich der antike und der moderne Arbeitsbe-
griff unterscheiden, konnen Gemeinsamkeiten zwischen postfordistischen Arbeits-
verhiltnissen und der Zwangsarbeit der Israeliten festgestellt werden. Die Zwangs-
arbeiterInnen des Altertums waren keine ArbeiterInnen im kapitalistischen oder mo-
dernen Sinn des Wortes. So gab es in der Antike auch keinen vergleichbar umfassen-
den Arbeitsbegriff. Dieser bildete sich erst im Zusammenhang mit der Entstehung
der modernen Arbeitsgesellschaft heraus. Wurde in der Antike vom herstellenden
Titigsein des Menschen als ,,Machen®,  Herstellen*, , Mithsal,“ ,, Dienst,“ gespro-
chen, fithrte die Verinderung der gesellschaftlichen und ékonomischen Bedingun-
gen durch die industrielle und dann durch die mikroelektronische Revolution dazu,
dasseine Vielzahl von kérperlichen und geistigen Aktivititen als Arbeit definiert wur-
den. Arbeit wurde zum Uberbegriff und zur Voraussetzung konomischer wie auch
gesellschaftlicher Wertsetzung. Sie wurde vom Mittel zum Zweck des menschlichen
Lebens erklirt. Die Tatigkeiten des Menschen, die vormals der nicht-arbeitenden Be-
volkerung vorbehalten waren, wurden im Laufe der Kapitalisierung des Lebens in
die Arbeit integriert. Kommunikation, Kooperation, Kreativitit, Wissen, personli-
che Entfaltung, sogar Spiel und Mufle wurden zu integralen Teilen des Arbeitspro-
zesses. Diese Titigkeiten konnten aber nur als Arbeit bezeichnet werden, wenn sie
auch einen Mehrwert produzierten und einen Lohn einbrachten.

Die Arbeit der Hebrier in Agypten hat daher wenig mit Virnos Analyse der Arbeit
im Postfordismus gemeinsam. Allerdings gibt es einen Zusammenhang zwischen
der Einschrinkung des Dienstes und der Mithsal der Arbeit durch das Sabbatgebot
und der Forderung Virnos, es miisse ein Teil der produktiven Fihigkeiten der Men-
schen vor dem 6konomischen Zugriff geschiitzt werden.

Der Auszug aus Agypten ist ein Auszug aus einer unmenschlichen oder unwiir-
digen Arbeit, die als Dienst ohne Pause und unter bedriickenden Bedingungen ver-
standen wurde. Dies zeigt sich beispielsweise in der Weigerung des Pharaos den

“15 7u gewihren. Die Arbeit in Agypten wurde

Hebriern eine ,, Feiertagsfreischicht
damit zur Negativ-Folie menschenwiirdiger Arbeit und ,,zu einem Griindungsmy-

thos, der eine Leitlinie fiir die Gestaltung von Arbeitsbedingungen, aber auch zur

Als pensiero debole wird die Philosophie Gianni Vattimos u.a. Denkerlnnen bezeichnet, die sich
gegen Universalismus und Identitat sowie fiir ein Denken der Schwiche und der Alteritat aus-
sprechen. Die eklektische Soziologie verwendet ausgewdhlte Fragmente anderer Theorien
und Disziplinen um neue Theorien zu konstruieren.

155 Exodus 5
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“I% ermoglichen kann. Wesentlicher Be-

Kritik von Ausbeutung und Unterdriickung
standteil der mosaischen Arbeitsethik ist die Ablehnung von Arbeit als unbegrenz-
tem Dienst. Der Sabbat soll allen Menschen, Herren und Knechten gleichermafien,
das Privileg, wenigstens einen von sieben Tagen nicht arbeiten zu miissen, gewdhren.
Dieses ,,Grundrecht auf Nicht-Arbeit“"’ soll es allen Menschen erméglichen, zeit-
weilig das wirtschaftliche Treiben zu unterbrechen und ihnen Freiheit und Muf3e ga-
rantieren, was in diesem Kontext auch als Dienst fiir eine hohere Sache verstanden
werden konne. Der Sabbat soll auch eine gleichberechtigte Begegnung von Herr und
Knecht erméglichen, da an diesem Tag die 6konomischen Herrschafts- und Abhin-
gigkeitsverhiltnisse auler Kraft gesetzt sein sollen. Er sei heilig, profane Titigkeiten
und Beziehungen miissten hinter die religiésen zuriicktreten, wodurch auch eine Re-
flexion der profanen Verhiltnisse gleichsam von auflen durchgefiithrt werden kénne.

Virno kritisiert, dass die postfordistische Arbeit zu einer unbeschrinkten Aus-
breitung der Arbeit in alle Bereiche des Lebens fithre. Da postfordistische Okono-
mien eine totale Mobilisierung der produktiven Fihigkeiten des Menschen fordern,
verlieren die anderen Bereiche des Lebens, wie Kunst, Wissenschaft und Politik ih-
re spezifischen Orte und Regeln. Im Postfordismus wird die Trennung zwischen Ar-
beitszeit und Freizeit aufgehoben, der Wert des Wissens, die Kreativitit und Koope-
rationsfihigkeiten der Arbeitenden gewinnen innerhalb des Produktionsprozesses
zunehmend an Bedeutung. Gleichzeitig wird ihnen, wenn sie jenseits des Okonomi-
schen verwirklicht werden, Wert abgesprochen.

Dies fithre, so Virno, zu einer , Krise der Aufteilung der menschlichen Erfah-
rung in Arbeit, (politisches) Handeln und (reines) Denken. “158 Diege Aufteilung geht
auf Aristoteles zuriick, der zwischen Arbeit und Politik unterschied, da Arbeit ein
,selbststindiges Produkt“*®
gegen praxis sei, die ,,ihren Zweck in sich“'®° selbst trage. Im Anschluss daran un-
terscheidet auch Marx zwei Formen ,intellektueller Arbeit“, eine bringe selbststin-

dige Gegenstinde hervor, die andere schaffe ein Produkt, das , nicht trennbar vom
«lel

schaffe und daher poiesis sei, politisches Handeln da-

Akt des Produzierens“*® sei. Die Seinsweise der Multitude im Postfordismus sei, so

Virno, durch eine ,,Hybridisierung*“'®* dieser Bereiche gekennzeichnet. Dies zeige

156 Segbers 2009,17

157 Ebd., 19

158 Virno1995b, 41

159  Virno 2005b, 45

160 Ebd., 44

161  Marx1969, 74. Zit. nach Virno 2005b, 46
162 Virno2005b, 46
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sich vor allem an der ,,Fusion von Politik und Arbeit.“'® Im Gegensatz zu Hannah
Arendt, die in Vita activa den Charakter herstellender Arbeit in der Politik erkannt ha-
ben wollte,'* meint Virno, dass sich die Arbeit der Titigkeit ohne Werk, wie sie po-
litisches Handeln ausmache, angepasst habe. Arbeiten beinhalte im Postfordismus
Eigenschaften, die traditionell dem politischen Handeln zugeschrieben wiirden. So
seien vormals politische Titigkeiten, wie ,,die ,Selbstenthiillung‘ vor den Augen ande-

rer, das Verhiltnis zu anderen, das Initiieren neuartiger Prozesse, eine konstitutive
«l65

)

Vertrautheit mit der Kontingenz, dem Unvorhergesehenen und dem Méglichen

heute bedeutende Teile des Produktionsprozesses. Aufierdem kénnten heute im Be-

reich der Arbeit obige Fahigkeiten geschickter mobilisiert werden als in der Politik.
Virno meint nun, dass die Tatigkeit ohne Werk im Postfordismus vom Ausnah-

«166 werde. Im Postfordismus
) «l67

mefall zum ,, Prototyp der Lohnarbeit im Allgemeinen
sei Arbeit strukturell und in ihrer Gesamtheit ,,’'virtuos’ (und daher ,politisch
Die ,,Kategorie der Virtuositit“’® beinhalte die Momente des Selbstzweckes und
der Offentlichkeit, Virtuositit generiere kein ihre Darbietung iiberdauerndes Werk
und sie bediirfe ,,der Anwesenheit anderer, sie existiert nur in Gegenwart eines Pu-
blikums.“!® Arbeit konne daher nicht mehr quantitativ gemessen werden. Denn
wihrend der Bauer/die Biuerin oder der/die FabriksarbeiterIn eine bestimmte An-
zahl an Produkten pro Stunde herstelle oder verindere, gibe ,es keine quantita-
tiven MaRRstibe“", mit denen ,,das Kénnen eines Pfarrers, eines Texters oder ei-
nes PR-Mannes“"”" gemessen werden konnten. Da Kommunikation im Postfordis-

mus ein wesentlicher Bestandteil der Produktion sei, werde die ,,Kommunikations-
«172

«171

industrie“"’*, indem sie Techniken und Verfahren herstelle, zur ,, Produktionsmittel-
industrie“’”. Daher werde auch die Kulturindustrie zum Paradigma und zur ,, Ma-

trix des Postfordismus.“"7* | Die Verfahrensweisen der Kulturindustrie“’”” und mit

163 Ebd.

164 Vgl. Arendt 2013, 213ff
165 Virno 2005b, 42
166 Ebd., 59

167 Ebd., 50

168 Ebd., 43

169  Ebd.

170 Ebd., 52

171 Ebd.

172 Ebd., 58

173 Ebd.

174  Ebd.

175 Ebd., 53
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«176

ihnen das ,,Geflecht von Virtuositit, Politik und Arbeit*“"’® seien im Postfordismus

daher , exemplarisch und allgegenwirtig.“"”’

Um die Funktionen der postfordistischen Kulturindustrie zu verstehen, bedient
sich Virno nicht nur der Marxschen Analyse des Warenfetischismus, sondern auch
Guy Debords Philosophie der Gesellschaft des Spektakels. Gesellschaftliche Kommu-

«178 arscheine, nach dieser Theorie, selbst

nikation, ,,Sprache, Wissen, Imagination
als Produkt der Kulturindustrie und als Ware. Da ,,im Postfordismus die menschli-
che Kommunikation wesentlicher Bestandteil der produktiven Kooperation im All-

gemeinen“'”

sei, werde das spezifische Produkt der Kulturindustrie, das Spektakel,
auch zur Bedingung und Quintessenz aller Produktionsprozesse. In dieser Hinsicht
komme dem Spektakel ein Doppelcharakter zu, den Virno mit dem ,,Doppelcharak-
ter des Geldes“™®°

Selbst utopische Diskurse und widerstindige Praktiken, die versuchen wiirden

als Ware und als allgemeines Aquivalent vergleicht.

sich auflerhalb des Spektakels zu artikulieren oder gegen dieses zu intervenieren,
witrden darunter subsumiert und als Anomalien oder Exotik einem spezifischen Ort
innerhalb des Spektakels zugeordnet sowie als Ressource oder Innovation in den
Produktionsprozess integriert werden.

Da Denken, Verstand und Sprache zu entscheidenden Faktoren des Produkti-
onsprozesses werden, witrde auch die Produktion Merkmale der praktischen und
theoretischen Vernunft annehmen und damit politisch werden. Indem der Intellekt
aus dem Privaten heraustrete und ,,als wichtigste Produktivkraft“'®' 6ffentlich wer-
de, wiirde auch Arbeit virtuos und politisch werden."®* Allerdings wiirden Denken
und Offentlichkeit ,,auf die Kooperation im Arbeitsprozess reduziert.“*** | Die Ahn-
lichkeit zwischen dem Singer und der Hausangestellten, die Marx feststellte, findet
eine unvorhergesehene Bestitigung in einer Epoche, in der alle Lohnarbeiter etwas
von ,exekutierenden Kiinstlern‘haben. “*%*

Virtuositit und Politik wiirden dadurch zu servilen Titigkeiten verkommen. Die
Trennung der drei Sphiren menschlicher Erfahrung (Arbeit, Politik, Denken) wiir-

176 Ebd.

177 Ebd.

178 Ebd., 56

179 Ebd., 56
180 Ebd., 57

181 Ebd., 63
182 Vgl.ebd., 62
183 Ebd., 69
184 Ebd.
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de durch diese ,,Universalisierung serviler Arbeiten“’** aufgehoben. Auch die These

von Jiirgen Habermas, dass Arbeit und Interaktion, ,instrumentelles Handeln“'®¢

«187

und , kommunikatives Handeln“**’, zwei voneinander getrennte und inkommen-

surable Sphiren seien, betrachtet Virno aus diesem Grund als nicht haltbar. ,, Arbeit
(abhingige Arbeit, Lohnarbeit, Mehrwert produzierende Arbeit) ist Interaktion. “'®®
Im Postfordismus gebe es daher keine exklusive oder privilegierte Sphire (etwa die
Kultur oder die Politik), die unabhingig von der materiellen und der kapitalistischen
Produktion existieren konne.

Der Postfordismus und mit ihm ,,der Niedergang der ,Arbeitsgesellschaft‘ “'*’
fithre daher auch zu einer Krise der politischen Reprisentation. Nach dem Zwei-
ten Weltkrieg habe Reprisentation auf der ,Identitit des ,Produzenten‘mit dem
,Staatsbiirger “**° beruht. ,, Das Individuum war in der Arbeit reprisentiert, die Ar-
beit wiederum im Staat.“*! Das Ende des fordistischen Produktionsregimes habe
daher auch das Ende der , industriellen Demokratie“**> mit sich gebracht. Die post-
fordistischen ArbeiterInnen ,,erkennen sich weder in einem Interesse’ wieder, noch
sind sie bereit, sich in die staatlichen Institutionen zu integrieren. Sie bleiben mit
Misstrauen oder Hass unbehaglich an den Rindern der politischen Parteien, die sie
fiir nichts anderes als billige Bauchredner kollektiver Identititen halten.“'**

Aus dieser Situation gibe es fiir die Demokratie nur zwei Auswege: eine nicht-
reprisentative Demokratie oder eine Beschrinkung der Demokratie, gepaart mit
,einer autoritiren Reorganisation des Staates.“’™* Den ersten Ausweg versteht Vir-
no nicht als ,, Simplifizierung der Politik“’**, sondern als Aushohlen der Befugnis-
se und Zustindigkeiten der Staatsapparate sowie die Ubersetzung der postfordis-
tischen Produktivkrifte, der Kommunikation und des Wissens in politische Aktion.
Der zweite von Virno identifizierte Ausweg bestehe in einem mittels eines Dauer-
ausnahmezustands, Notstands- und Sondergesetzen sowie -apparaten legitimier-
ten Kampf gegen klandestine Gruppen, die Staatsverschuldung und die Einwande-
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rung. Die Zustindigkeit fiir diese Mafinahmen verschiebe sich in diesem Szenario
immer weiter vom parlamentarischen System in Richtung biirokratischer Adminis-
tration und dem Auftritt von StaatsanwiltInnen und PrisidentInnen als ,, Substitut
der Politik.“

Die postfordistische Mobilisierung der kommunikativen und kooperativen Fai-
higkeiten gehe, so Virno, mit einem Uberfliissigwerden menschlicher Arbeitskraft
einher. Virno bezieht sich in seinen Ausfithrungen tiber diese Situation auf Marx,
der in den Grundrissen der Kritik der politischen Okonomie beschreibe, wie wegen der
»Automatisierung der grofRen Industrie und der intensiven und systematischen An-
wendung der Naturwissenschaften auf den Produktionsprozess“’”’ die Arbeit ,ne-
ben den Produktionsprozess“™® tritt und aufhért ,,sein Hauptagent zu sein.“**

Menschliche Arbeit sei dann nicht mehr zweckgerichtet und produziere nichts
mehr. Stattdessen wiirde sie darauf reduziert, Maschinen und Automaten, die die
eigentliche Produktion ausfiihren, zu regulieren und zu itberwachen. In Virnos Ter-
minologie sind diese Arbeitskrifte , virtuos“ und lediglich darauf gerichtet, die ge-
sellschaftliche Kooperation zu intensivieren und 6ffentlich zu machen. Dazu sei es
notwendig, politische, kreative und sprachliche Fihigkeiten in die Produktion ein-
zubringen. Dies fithre dazu, wie Virno schreibt, ,dass bestimmte typische Ziige
des menschlichen Gattungswesens, allen voran sein Sprachvermégen, der kapita-
listischen Produktion subsumiert sind.“?°° Die Anthropogenese werde dadurch in
die herrschende Produktionsweise eingeschlossen. Dies sei ein , extremes Ereignis
[...], das die Antinomien der 6konomischen Gesellschaftsformation namens Kapita-
lismus nicht dimpft, sondern radikalisiert. Niemand ist so arm wie die, die sich im
Verhiltnis zu anderen in ihren kommunikativen Fihigkeiten, selbst im Sprachver-
mogen auf Lohnarbeit reduziert sehen. “**"

Eine weitere Folge sei, dass, wie Virno im Anschluss an Marx schreibt, die Arbeit

«202

aufhore ,,die grofRe Quelle des Reichtums zu sein und die Arbeitszeit aufhore,

dessen Maf$ zu sein, was ferner dazu fithre, dass der Tauschwert aufthére ,,Mafd des

«203

Gebrauchswerts zu sein. Das Wertgesetz (,,wonach der Wert einer Ware durch
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44204))

die darin verkorperte Arbeitszeit bestimmt ist das nach Marx ,,den Grund-

pfeiler der existierenden gesellschaftlichen Verhiltnisse“?® darstellt, werde daher
»durch die kapitalistische Entwicklung selbst untergraben und widerlegt.“**

Weit davon entfernt, emanzipierend zu wirken, fithre diese Entwicklung, nach
Virno, zu einer neuen und stabilen hierarchischen Herrschaftsform. Obwohl im Post-
fordismus ,,die Kooperation und nicht die Arbeitszeit“*”” Stiitzpfeiler der Produkti-
on sei, gelte paradoxerweise die ,,Arbeitszeit weiterhin als Parameter der Entwick-
lung und des Reichtums der Gesellschaft.“*°® Arbeitsfreie Zeit, die durch strukturel-
le Arbeitslosigkeit und die Uberfliissigkeit der Arbeitskrifte bedingt sei, werde nicht

als ,,potenzieller Reichtum®*®

, sondern als Elend wahrgenommen. Statt sich zu
emanzipieren, miissten sich Arbeitsfreie, die nicht mehr ,,den Regeln des Fabriksys-
tems unterworfen sind“*'°, , einer absoluten ,, Flexibilisierung der Beschiftigungs-
«2 einer , Ausdehnung von Hierarchien“** und einem , Wiederauf-
tauchen archaisch anmutender Disziplinierungen“*? unterwerfen. Die Gesamtheit
der Arbeitskrifte konne daher mit den Marxschen Kategorien der , industriellen Re-
servearmee“** und der ,, Erwerbslosigkeit“*" beschrieben werden. Der ,,Rand der
Arbeiterklasse“* (flieflende Zeitarbeit), latente (durch Automatisierung von ihren
Arbeitsplitzen verdringte) oder stockende (prekire oder atypische) Erwerbslose wiir-
den den Platz einnehmen, den das Verschwinden der Arbeiterklasse hinterlassen ha-
be.

Eine Folge davon sei, dass ,,die qualitative Differenz zwischen Arbeitszeit und
Nichtarbeitszeit“*"” verschwinde. , Arbeitslosigkeit ist nicht bezahlte Arbeit, wih-

rend umgekehrt Arbeit bezahlte Arbeitslosigkeit ist.“*"® Denn Produktivitit im Post-

bedingungen
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fordismus beruhe ,auf der Ausiibung allgemein menschlicher Fihigkeiten“: ,,auf
Sprache, Gedichtnis und Gesellschaftlichkeit, auf ethischen und &sthetischen Ori-
entierungen, auf der Fihigkeit zu abstrahieren und zu lernen.“*” Produktionszeit
sei nicht mehr gleich Arbeitszeit, sondern Lebenszeit. Dies fithre nach Virno dazu,
dass die Marxsche Mehrwerttheorie zumindest teilweise reformuliert werden miis-
se: Mehrwert entstehe nicht mehr aus der Mehrarbeit (der Differenz zwischen der fiir
die Reproduktion der Arbeitskraft notwendigen Arbeitszeit und der tatsichlich ge-
“220 zwischen
Produktionszeit (inklusive Nicht-Arbeitszeit) und Arbeitszeit. Dies bedeute jedoch
nicht, dass simtliche Formen traditioneller Lohnarbeit weltweit restlos verschwun-
den seien. Vielmehr wiirden heute verschiedene Produktionsmodelle und Arbeitsfor-
men nebeneinander existieren.?*!

Alle diese Merkmale postfordistischer Arbeit lassen sich als itbermif3ige Ausbrei-
tung 6konomischer Strukturen, Prozesse und Werte in vormals eigenstindige Be-
reiche des Menschlichen beschreiben. Allein schon die obersten Werte dieser Berei-
che, etwa Giite, Schénheit oder Wahrheit, trennten sie voneinander, wobei deren
Trennung und Partikularismus, auch hinsichtlich einer Pluralitit der Lebensformen,
nicht nur legitim, sondern auch schiitzenswert sind. In dieser Hinsicht dhnelt die
postfordistische Universalisierung der Produktion der UbermiRigkeit der Sklave-
rei der Israeliten in Agypten, die sowohl Widerstand dagegen als auch Flucht davor
rechtfertigt.

leisteten Arbeit), sondern aus der Differenz bzw. dem ,, Missverhiltnis

7.3 Der Exodus aus dem Postfordismus
7.3.1 Konfrontation oder Flucht

Die Exodus-Erzihlung beginnt mit Empdrung iiber unrechte und bedriickende
Zwangsarbeit, sie erzihlt im Anschluss daran aber hauptsichlich davon, wie sich die
Israeliten aus der Unterdriickung befreien und Unrecht auf Dauer verhindert wer-
den kann. Sie erzahlt von einer Reihe gescheiterter Versuche, dem Pharao das Recht
abzutrotzen, in der Wiiste ein Fest feiern zu diirfen und schliefslich von der zumin-
dest teilweise gegliickten Befreiung aus Zwang, Ausbeutung und Leid und der In-
stallation von Institutionen, die die neu gewonnene Freiheit schiitzen sollen. Auch

219 Ebd., 117
220 Ebd.,120
221 Vgl.ebd., 121
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Virnos Denken fiihrt iiber die kritische Analyse postfordistischer Produktion hinaus.
Kritik, will sie mehr als eine resignierende oder ressentimentgeladene Ablehnung be-
stimmter Verhiltnisse sein, muss nach einer Alternative fragen. Sie muss fragen, wie
es denn besser gehen kénnte, wie das Kritisierte aufgebrochen oder aufgehoben wer-
den konnte. So skizziert Virno eine Reihe von geldufigen aber auch von ungewéhnli-
chen Moglichkeiten und Strategien, wie man dem postfordistischen Arbeitsregime
und dem Ubermaft des Okonomischen entkommen kénne und wie Alternativen dazu
aussehen konnten. Virno bezieht sich dabei, ohne dies weiter auszufithren oder zu
begriinden, auf den Exodus-Mythos. Exodus fungiert hierbei lediglich als Symbol fiir
den Ausbruch aus bedriickenden oder unrechten Verhiltnissen, wobei Virnos politi-
sche und emanzipatorische Strategie in vielerlei Hinsicht vom alttestamentarischen
Exodus abweicht.

Flucht, Verweigerung oder Ausstieg als realistische politische Praxis zu konzi-
pieren, wird jedoch selbst innerhalb neomarxistischer Diskurse heftig kritisiert. So
schreibt etwa Georg Gangel in der Theoriezeitschrift EXIT, der Exodus aus dem Ka-
pitalverhiltnis sei keine Autonomie verwirklichende politische Bewegung, sondern
beschreibe das Schicksal vieler Menschen, die ,,unfreiwillig aus der kapitalistischen
Reproduktion herausfallen und eben zu schauen haben, wo sie bleiben.“**? Der Aus-
stieg aus dem Kapitalismus wiirde nicht in ein Gelobtes Land, sondern in Armut, De-
pression und Exklusion fithren. Auch die neomarxistische Politikwissenschaftlerin
Chantal Mouffe meint, die Exodus-Strategie sei eine utopische (hier eindeutig ne-
gativ gemeint) Strategie, die die Bedingungen radikaler Politik vollkommen verken-
ne und daher wirkungslos bleibe. Das feige Verlassen des Kampfplatzes wiirde die
klassenkiampferische Auseinandersetzung, die sie als Stellungskrieg gesellschaftli-
cher Allianzen verstanden wissen will, untergraben. Die Versuche, jenseits von Staat
und Markt autonome Alternativen zu verwirklichen, seien unrealistisch angesichts
der ,, Tatsache, dass gesellschaftliche Verhiltnisse immer Machtverhiltnisse sind “**?
und agonal sowie antagonistisch strukturiert seien. Die Flucht vor institutionell ge-
fithrten Auseinandersetzungen und der Riickzug in einen verklirten ,,Spontaneis-
“22% wiirde den Widerstand gegen hegemoniale Unrechts-
und Ausbeutungsregime schwichen.

Allerdings hat der Wirtschaftssoziologe Albert O. Hirschman bereits 1974 gezeigt,
225

mus und Horizontalismus

dass Abwanderung (exit“*’) neben Widerspruch (voice*?®) in bestimmten Fillen durch-
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aus Druck auf Unternehmen und Organisationen ausiibe und dazu fithren konne,
dass diese ihr Verhalten im Sinne der Abwandernden korrigieren. Hirschman fithrt
eine Reihe von Variablen an, etwa die Loyalitit gegeniiber der kritisierten Organi-
sation, von denen es abhinge, ob exit oder voice erfolgversprechender seien. Wider-
spruch kénne , zum blofRen ,Dampfablassen‘werden, wenn er durch seine Institutio-

“227 wwerde, und Abwande-

nalisierung und Domestizierung immer mehr geschwicht
rung konne unter Umstinden auch nur dazu fithren, dass die verbleibenden Mitglie-
der verunsichert werden, wihrend sich die Abwandernden durch ihre Flucht selbst
einer korrigierenden Artikulation berauben wiirden. Allerdings sei es auch moglich,
dass Menschen ,,unter Protest austreten“**® und die ,,'richtige’ Distanzierung“** ei-
nen ,, Widerspruch von aufien“**° ermégliche, der mitunter effektiver sei als interne
Korrekturversuche.

Virno beruft sich 1981 in Exodus auf Hirschmans Untersuchung um seine exit-
Strategie gegen Einwinde zu verteidigen. Unter Umstinden sei die Abwanderung
dem Widerspruch vorzuziehen. Gangels Einwand betreffend verweist Virno dar-
auf, dass das Vorhandensein von konkreten und gelebten Alternativen einen erfolg-
reichen Exodus ermoglichen wiirde. Da Virno davon tiberzeugt ist, dass ,,sich die
postfordistische Multitude einer institutionalisierten und vereinheitlichten Feind-
schaftserklirung“®! entziehe, miissten auch gesellschaftliche Antagonismen iiber-
dacht werden. Mouffes Perspektive erscheint dann als anachronistisch oder als Re-
stauration eines — bereits von operaistischer Seite her kritisierten — paternalisti-

schen Klassenkampfs der RepriasentantInnen.
7.3.2 Wunderbare und virtuose Fahigkeiten

Nach Virno solle der Exodus auch nicht als Riickzug in die Privatsphire oder als
Eskapismus verstanden werden. Das Gegenteil sei der Fall:

,»Nichts ist weniger passiv als eine Flucht. Der exit verdndert die Bedingungen, unter
denen eine Auseinandersetzung stattfindet, anstatt sie als unbeweglichen Horizont
vorauszusetzen; er verwandelt den Zusammenhang, in dem ein Problem aufgetreten

227 Ebd.
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ist, anstattihmin der Wahl zwischen zwei vorgegebenen Alternativen entgegenzutre-

ten «232

Die Fluchtbewegung, die Virno beschreibt, hat demnach nichts mit den Zustinden
des Mangels, der Not oder des Elends zu tun, die Gangel befiirchtet. Virno will mit
seiner Theorie des Exodus auf ,,einen versteckten Reichtum, auf eine Uberfiille an
Moglichkeiten, kurz: auf das Prinzip des tertium datur“** hinweisen. Diese Fiille an
Moglichkeiten deutet auf einen Zusammenhang mit dem Exodus-Mythos. Anstatt
dem pharaonischen Heer am Schilfmeer heroisch gegeniiberzutreten oder resigniert
ins Meer zu stiirzen, wihlen die Israeliten einen dritten Weg: Sie ziehen, nachdem
Moses auf wundersame Weise einen Weg quer durch das Schilfmeer gebahnt hat,
sicher auf die andere Seite, wonach das Meer iiber das ihnen nach jagende, pharao-
nische Heer hereinbricht. Dieser Ausweg wird aber erst sichtbar, sobald einer von
ihnen ihn wihlt und gegen jede Erwartung, eine Rettung aus der — nur scheinbar —
ausweglosen Situation erfindet. Virnos Betonung des Prinzips des tertium datur zeigt
an, dass es mehr Moglichkeiten gibt, als die zwei, die durch ein binires Denken pri-
vilegiert erscheinen.

Virno aktualisiert die Schilfmeer-Episode und verleiht dem Wunder eine sikula-
re und progressive politische Bedeutung. Das Wunder sei zunichst zwar ein Sujet
reaktiondren politischen Denkens. Hobbes bestimme etwa die Entscheidungen des
Souverans als wunderbar, da sie ,, iiber das Maf3 der gewohnlichen Gesetze hinausge-

“23% wwiirden. Bei Schmitt erscheine das Wunder dann in Form des Ausnahmezu-

hen
stands, iiber den nur der Souverin entscheiden kénne.

Bei Spinoza findet Virno aber ein Argument, das das Wunder der politischen
Handlung der Multitude, nicht der des Souverans zuordnet. Das Wunder sei fiir Spi-
noza kein souveriner goéttlicher Akt, sondern eine Authebung des ,,begrenzte[n] Ver-
mt')gen[s]“235 der Menschen und der als gottlich, natiirlich oder selbstverstindlich
geglaubten Gesetze. Dadurch werde ein emanzipatorischer Zweifel an der Omnipo-
tenz von Autoritit und Gesetz stimuliert.

Mit dieser Konzeption des Wunders verkniipft Virno zwei Eigenschaften, , die

«236

die antistaatliche Handlung der Multitude bestimmen“**® wiirden: Zum einen ,,ra-

«237

dikaler Zweifel an der konstituierten Macht, politischer Atheismus“*’ und zum an-
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deren die Fihigkeit ,neue demokratische Organismen [zu] erfinden, das Prinzip des
tertium datur“**® anzuwenden, das Vermdgen des nicht-festgestellten und weltoffe-
nen Lebewesens Mensch. Hier ist, nach dem Auszug aus Agypten und vor dem Ein-
zug in das neue Gesetz, ein Neu-Beginn moglich. Erst der oder die Weltverlassene
ist offen fiir die Herausforderung, einen neuen Weg und eine neue Welt zu erfinden.

Auch im Denken Hannah Arendts taucht das Wunder als politische Handlung
und als ,,Neubeginn, der automatische, verfestigte Prozesse unterbricht und ihnen

“239 3uf.*° Im Gegensatz zu Arendt denkt Virno, dass Wunder keine vol-

widerspricht

lig unerwarteten Ereignisse seien. Ein Wunder sei das ,, Erwartet-Unvorhergesehene“**,
,eine Ausnahme, die vor allem den iiberrascht, der sie erwartete.“*** Was genau
diese paradoxe Bezeichnung bedeutet, bleibt im Gegensatz zu Arendts Auffassung
des Wunders dunkel. Vielleicht versteht Virno das Wunder als Bruch im Spektakel,
das nach Debord vorgibt, was méglich ist und , was die Gesellschaft tun kann.“**
Durch diesen Bruch wiirden Méglichkeiten sichtbar werden, die hinter dem Spek-
takel schon vorhanden waren. Die Moglichkeiten seien also immer schon gegeben,
weshalb sie auch erwartet werden kénnen. Doch erst durch das unvorhergesehene
und tollkithne FortreifRen des Schleiers und die Wahl eines Weges, der zwar immer
vorhanden war, aber erst durch die Handlung sichtbar wird, konne man sie auch er-
kennen.

Ein historisches Beispiel, das Virno als einen solchen wundersamen Ausweg ver-
steht, ist der von Marx beschriebene Exodus amerikanischer ArbeiterInnen aus den
Fabriken. Im letzten Kapitel des ersten Bands von Das Kapital analysiert Marx, wie
europdische ImmigrantInnen, anstatt mit den Fabrikbesitzern zu verhandeln, nach
kurzer Zeit die Fabriken der Ostkiiste verlieRen und nach Westen zogen. Dort trie-
ben sie die frontier voran und sicherten sich billigen Grund und Boden, womit sie sich
von der Not befreiten, die sie dazu gezwungen hatte, ihre Arbeitskraft zu verkaufen.
Marx stellt fest, dass in den USA trotz idealer Bedingungen fiir die kapitalistische
Entwicklung — einem stetigen iibermiRigen Fluss von Geld, Arbeitskraft und Tech-
nologie aus Europa nach Amerika sowie dem Fehlen von Nostalgien gegeniiber ver-
lorenen aristokratischen Gesinnungen — der amerikanische Kapitalismus nicht so
funktioniert, wie er sollte.
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Diese sich immer weiter nach Westen schiebende frontier mit ihrem dahinter
liegenden grenzenlosen Territorium mache einen wichtigen Unterschied zwischen
der Entwicklung Europas und der Amerikas. In der Moglichkeit ,,der massenhaften

Flucht aus der Arbeit unter dem Lohnherrn“***

zeige sich ,,der berithmte ,Reichtum
an Méglichkeiten als Ursprung und Motto der amerikanischen Zivilisation.“** Der
Historiker Frederick Jackson Turner hatte diese Wanderung grofRer Gruppen von
Menschen in den Westen schon 1893 als ,,Ausweg aus der Knechtschaft der Vergan-
genheit“**® beschrieben. Hirschman argumentiert dagegen, dass ,,der Mythos an
sich schon von gréfiter Bedeutung® war, obwohl ,,die Moglichkeit, ,in den Westen zu
gehen‘fiir grofle Gruppen der Bevolkerung der 6stlichen Region des Landes* keine
,Realitit gewesen sein mag* aber , er lieferte allen ein Paradigma fiir Probleml6sun-
gen.« 2V

244 Virno 2010, 25
245 Ebd.
246  Zit. nach Hirschman 1974, 91



8 Schlussfolgerungen

8.1 Der Wunsch, verfithrt zu werden

Die totalitire Verfithrung im vergangenen Jahrhundert, aber auch die gegenwir-
tige Emotionalisierung des politischen Diskurses zeigen, dass es nach wie vor not-
wendig ist, die instrumentellen Eigenschaften politischer Mythen offen zu legen.
Heute werden nicht nur in autoritiren, sondern auch in demokratischen und markt-
liberalen Regimen politische Mythen lanciert. Einzelne Individuen und Massen wer-
den mittels politischer Mythen auf phantasierte kollektive Identititen eingeschwo-
ren und zu leicht steuerbaren irrationalen Entititen geformt, wobei die sukzessi-
ve Aufgabe individuellen Selbstbewusstseins durch eine rituell eingeiibte grofie Ge-
schichte kompensiert wird. Der Riickgriff auf Mythen blockiert dabei nicht nur die
Wahrnehmung tatsichlicher sozialer Verhiltnisse, vielmehr suggeriert und begriin-
det er einen gedanklichen und emotionalen Ausschluss und in moglicher weiterer
Folge die systematische Apartheid oder gar die Ermordung derjenigen, die innerhalb
dieser konstruierten kollektiven Identitit keinen Platz und in Folge auch keine Wiir-
de besitzen.'

Die subtilen Mechanismen der Disziplinierung und Subjektivierung politischer
Mythen seien, wie Ernst Cassirer in Der Mythos des Staates argumentiert, Instrumente
von Zwang und Unterdriickung, mit denen Gefithle, Urteile und Gedanken kontrol-
liert werden konnen.” Eine Pflicht der Philosophie sei es daher, durch die Analyse von
,Ursprung, Struktur, Methoden und Technik der politischen Mythen“? deren Macht
bewusst zu machen, um ihnen so einen Teil ihrer unbewussten Wirkungen zu neh-
men. Dies sei auch deshalb wichtig, weil trotz der Zihmung des Mythos durch Intel-
lekt, Ethik und Kunst, dessen dimonische Seite immer dann zum Vorschein komme,

1 Vgl. Kapitel 3
2 Cassirer1978,34
3 Ebd. 388
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wennssich die  rationalen Krifte, die dem Wiedererwachen der alten mythischen Vor-
stellungen Widerstand leisten, ihrer selbst nicht mehr sicher“* seien.

So zeigt sich auch am Beginn des 21. Jahrhunderts, dass der politische und prag-
matische Bezug auf religiése Muster und mythische Topoi nicht im Stande ist, inter-
subjektive Beziehungen menschlicher zu machen. Im Gegenteil, die politischen Pro-
gramme der religiosen Fundamentalismen aller monotheistischen Religionen haben
zur Ausbreitung und Intensivierung kriegerischer Auseinandersetzungen und bar-
barischer Gewalt iiberall auf der Welt beigetragen.

Thomas Mann problematisiert in seiner Novelle Das Gesetz die totalitiren und ge-
walttitigen Dimensionen des Exodus. Seine Charakterisierung Moses’ als megalo-
manischen psychotischen Autokraten ist als literarische Erfassung des Phinomens
Hitler gemeint. Die Beschreibung von Aaron und Miriam als fanatische Propagandis-
ten sowie von Joschua als sadistischen Lakai kritisiert totalitire Praktiken von Zwang
und Verfithrung. Die Betonung der sklavischen Gesinnung der Israeliten und ihrer
bedingungslosen Gefolgschaft ist eine Kritik des Verhaltens von Menschenmassen
und insbesondere der vom Nationalsozialismus verleiteten Deutschen, denen er vor-
wirft, zugunsten von Nationalstolz und Volkszugehorigkeit jeglicher Individualitit,
Rationalitit sowie ihren ethischen und dsthetischen Idealen bereitwillig und voraus-
eilend abzuschworen.®

Der Wunsch, verfithrt zu werden, und das Verlangen, etwas oder jemanden an-
zubeten, wurden bereits 1574 von Etienne de La Boétie kritisiert. In seinem Essay Von
der freiwilligen Knechtschaft fragt er provokant, wie es sein konne, ,,daf3 so viele Men-
schen, so viele Dérfer, so viele Stidte, so viele Nationen sich manches Mal einen ein-
zigen Tyrannen gefallen lassen, der weiter keine Gewalt hat, als die, welche man ihm
gibt; der nur soviel Macht hat, ihnen zu schaden, wie sie aushalten wollen; der ihnen
gar kein Ubel antun kénnte, wenn sie es nicht lieber dulden als sich ihm widersetzen
méchten. “¢

Ahnlich kritisiert hundert Jahre spiter 1670 Baruch de Spinoza in seinem Theologisch-
politischen Traktat, dass die monarchischen Regierungen aus Eigeninteresse die Men-
schen ,,unter dem schénen Namen Religion“” tiuschen und mit Furcht,,im Zaume*“®
halten wiirden, ,,damit sie fiir ihre Knechtschaft kimpfen, als sei es fiir ihr Heil, und

Ebd., 364

Vgl. Kapitel 5

La Boétie 1924, 9
Spinoza 1984, 6
Ebd.
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damit sie es nicht fiir eine Schande, sondern fiir die hochste Ehre halten, fiir den
Ruhm eines Menschen Blut und Leben hinzuopfern.“® °

Ernst Cassirer fordert daher 1949 in Der Mythus des Staates, dass es die Aufgabe
der Wissenschaften sei, die Menschen darin zu unterstiitzen, ,,sich selbst* von den
“I 7 befreien.
Und auch Horkheimer und Adorno argumentieren 1948 in Die Dialektik der Aufklirung,
dass nur die Enthiillung des ,,mythologischen Charakter[s] der Prinzipien, auf denen
nach der Religion die Zivilisation beruht: des Dekalogs, der viterlichen Autoritit,
des Eigentums“" — es ermogliche von ,, Bevormundung* befreit und ohne ,, Leitung

eines anderen“” zu handeln.

,Tauschungen und Illusionen, [...] Idiosynkrasien und Einbildungen

8.2 Die Wiederaneignung humanistischer Ideale

Allerdings fiihrt allein die Kritik der Trugbilder nicht auch zur Auflésung oder
Aufhebung der von Mann, La Boétie und Spinoza identifizierten Begehren, sich ver-
fithren zu lassen, sich jemandem freiwillig zu unterwerfen oder fir eine Illusion das
Leben aufs Spiel zu setzen. Nach Michel Foucault bestehe die Aufgabe der Philoso-
phie daher darin, ,, Méglichkeiten“ aufzuzeigen, ,ohne Mythen‘ zu funktionieren“™*
und ein nicht-phantasmatisches Begehren zu entwickeln. Vielleicht fithrt Die Abwe-
senheit des Mythos aber auch, wie George Bataille mutmafit, in ,,eine unermessliche,
geliebte und erbirmliche Leere“” und dazu, dass die Zivilisation nicht nur ihr Ob-
dach, sondern auch ihren Boden verliert.

Es fallt schwer, wie Vilém Flusser in Nachgeschichte schreibt, die Moderne ganz
abzulehnen, selbst nachdem sie durch Auschwitz und Hiroshima ihre ,, Maske abge-
worfen“!® hat. Das ,, Judenchristentum*“" sei ,,der Boden unter den Fiifen.“'® Wenn
man versuche, die eigenen Modelle zu verwerfen, verfalle man dem Wahnsinn und

9 Ebd.
10 Gilles Deleuze und Felix Guattari bezeichnen diese Frage als ,,die grundlegende Frage der
politischen Philosophie.* (Deleuze/ Guattari 1977, 39)
11 Cassirer1978,386
12 Horkheimer/ Adorno1997,136
13 Ebd.
14  Foucault, Michel/ Caruso, Paolo 1991, 27
15 Bataille 2008, 81
16  Flusser1993,14
17  Ebd.
18 Ebd.
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alles werde unfassbar, denn Modelle seien ,,Fallen, die dem Auffangen der Welt die-
nen.“" Daher bleibe nichts anderes iibrig, als sich ,,der als verwerflich entlarvten
Modelle weiterhin zu bedienen, das heifdt weiter zu philosophieren, [...] kurz, trotz
Ausschwitz weiter zu forschen. Trotz Ausschwitz aber nicht so tuend, als sei nichts
geschehen.“*° Ein philosophisches Bewusstsein miisse sich, wie Flusser fordert, ge-
«2LBewufdtlo-

wehren und versuchen die Funktionen der technischen und ideologischen
«23

geniiber der , post-ontologischen, jede Wirklichkeit relativierenden
sigkeit“?
Apparate durch ein ,, Meta-Programm*“* menschlicher Motive nicht nur begreifen,
sondern auch zu fassen bekommen. Wihrend die ,,barocke Bodenlosigkeit“** dazu
gefithrt habe, dass ohne die Dogmen alles bedeutsam wurde, wiirde die Bodenlosig-
keit der Postmoderne ,alle unsere Taten in Untaten“?
. Verlust des Glauben[s] an uns selbst“?® fithren.
Weniger die Totalisierung durch das Kollektiv als den Mangel kollektiver Ideale
und Handlungen im Sinn, konstatiert Alain Badiou in Die Gegenwirtige Welt und das
Begehren der Philosophie, dass ,,die starken Kategorien, die es erlaubten, das kollektive
Subjekt zu begreifen, heute leer und unfihig zu sein scheinen, das Denken wirklich
zu beleben, ob es sich nun um Figuren der fortschreitenden Menschheit oder der
grofRen Klassensubjekte handelt.“?” Aus diesem Grund sei es notwendig, das ,,Un-
“28 zum Ausgangspunkt einer ethischen, nicht einer politischen, Ent-
scheidung zu machen. Anstatt der Einsamkeit mit der Imagination und Ausitbung
von ,,Ersatztotalititen“? zu begegnen, miissten ethische Subjekte sich darin iiben,

rationale Entscheidungen zu treffen, d. h. in ihrem , eigenen Namen vor dem Un-
«30

verwandeln und zu einem

menschliche

menschlichen zu entscheiden.

Auch der zapatistische Subcomandante Marcos argumentiert, dass der postmo-
derne Diskurs die Werte der Aufklirung und des Humanismus relativieren wiirde.
Vernunft, Toleranz und Menschenrechte, soziale Gerechtigkeit, Freiheit und Demo-

19 Ebd.

20 Ebd.

21 Ebd., 209
22 Ebd.

23 Ebd,27
24 Ebd.,m
25 Ebd.

26 Ebd.

27 Badiou2010,30
28 Ebd.

29 Ebd., 31
30 Ebd.,30
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kratie seien zu ,, Worthiilsen“*

verkommen. Statt, angesichts des angeblichen Schei-
terns der emanzipatorischen Bemithungen der Moderne, in postmodernen Nihilis-
mus zu verfallen, miisste man diese Ideen neu artikulieren und ,,in einen neuen

Zusammenhang“* 3

stellen. Die Wiedergewinnung ihres ,, verlorenen Gebrauch(s]
kénne daran erinnern, dass diese nicht nur Bezeichnungen, sondern auch Aufforde-
rungen sind.** Eine zeitgemifie Interpretation des Exodus kann die Ideen der Frei-
heit und Gerechtigkeit auf ihren mythischen Ursprung zuriickfithren, um deren ei-
gentliche und auch heute brennende Bedeutung wiederzuentdecken.” Die Moses-
geschichte illustriert und begriindet die Idee der Gerechtigkeit, und sie fordert zum
Widerstand gegen Ungerechtigkeit auf. Sie kann daher ein Fixpunkt sein, von dem
aus eine Beurteilung der Welt und des Diskurses moglich ist. So kann versucht wer-
den, angesichts des Verlustes des festen Bodens, Bewusstsein und Handlungsfihig-
keit zu bewahren.

So behilt die Mosesgeschichte, selbst nachdem sie von wunderbaren Ausschmii-
ckungen gereinigt wurde, eine Bedeutung, die auch im 21. Jahrhundert brisant ist:
Die Aufforderung, sich aus Unrecht zu befreien und die Strapazen der Befreiung auf
sich zu nehmen, obwohl es ungewiss bleibt, ob noch wihrend des eigenen Lebens
oder erst in kommenden Generationen Gerechtigkeit und Freiheit erreicht werden,
was das Ziel einer titigen Emanzipation ist, die itber die Emporung iiber Unrecht
und Unterdriickung hinausgeht. Angesichts der Abwesenheit eines festen Bodens
geteilter Uberzeugungen kann der Exodus ein Bezugspunkt fiir ein gespanntes Be-
wusstsein und harmonisches Handeln sein.

8.3 Katastrophe und Utopie
Michael Walzer und Paolo Virno deuten den Exodus-Mythos als deskriptives Nar-

rativund erzihlen die Geschichte der Auswanderung der Israeliten aus Agypten nach
ihren eigenen politischen Zielen neu. Walzers Betonung liegt auf dem Bruch und

31  Montalban1999,116

32 Ebd.

33 Ebd.

34 Vgl Kapitel 2.3.4

35 DieAnschauungdes Exodus ermdoglicht, wie mit Kantargumentiert werden kann, die Erkennt-
nis der Begriffe von Freiheit und Gerechtigkeit. ,,Ohne Sinnlichkeit wiirde uns kein Gegen-
stand gegeben und ohne Verstand keiner gedacht werden. Gedanken ohne Inhalt sind leer,
Anschauungen ohne Begriffe sind blind. [...] Nurdaraus, dafs sie sich vereinigen, kann Erkennt-
nifd entspringen.* (Kant 1968, 75)
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dem ,Zwischen‘, das im Exodus-Mythos die Wiiste ist. In ihr gibt es kein Trost spen-
dendes Wasser — wenn, dann nur so viel, wie fiir das Uberleben eines Tages reicht.
Die Menschen, die hier leben und wandern, haben sich von der dgyptischen Knecht-
schaft befreit, aber sie haben noch nicht Kanaan erobert und haben noch keinen
Staat gegriindet. Sie haben sich noch nicht dem Opportunismus - der Geisteshal-
tung derjenigen, die kurzsichtig den momentan leichtesten Weg gehen — und dem
Machiavellismus — der Vorstellung, eine autoritire und listige Fithrungsfigur sei un-
erlisslich — unterworfen. Sie haben aber schon begriffen, dass es nicht politische
Zwinge sind, sondern ethische Selbstfithrung, die ihnen das (Uber-)Leben in der
Wiiste ermoglicht. Es ist eine Zivilitit, deren Garant kein Gott, sondern das Wissen
um die gegenseitige Abhingigkeit ist. Diese fithrt dazu, dass sie sich nicht gegensei-
tig vom guten Leben abhalten oder die Lebensgrundlagen aller zerstéren. Im Gegen-
satz zur messianischen Vorstellung der Revolution als Einrichtung eines utopischen
idealen Zustands ist das Ziel des Exodus, die Perpetuierung der Katastrophe zu be-
enden. Die Bedeutung des Exodus liegt nicht sosehr in seinem utopischen Potential,
sondern - und das ist schon viel — in der Aufforderung, dass die Verbrechen, die in
der Vergangenheit an Entrechteten und Unterdriickten veriibt wurden, nie wieder
geschehen diirfen. Walter Benjamins berithmte Reflexion itber Paul Klees Bild ange-
lus novus kann in diesem Sinne interpretiert werden.

,,Ein Engelistdarauf dargestellt, der aussieht, als ware erim Begriff, sich von etwas zu
entfernen, worauf er starrt. Seine Augen sind aufgerissen, sein Mund steht offen und

seine Fliigel sind ausgespannt. Der Engel der Geschichte muf so aussehen.“3¢

Der Engel ist angesichts des Leids, das seit Generationen durch die Dummbheit und
die Grausamkeit der Menschen mitverursacht wird, vor Entsetzen erstarrt und hand-
lungsunfihig. Trotzdem liegt in ihm ein progressives Moment, da, wie Benjamin
schreibt, der Engel zwar sein ,, Antlitz der Vergangenheit zugewendet“*’ hat, aber ein
Sturm, der vom Paradies her weht, und ,,ihn unaufhaltsam in die Zukunft“*® treibt,
wihrend der ,, Trimmerhaufen vor ihm zum Himmel wichst.“** In diesem Sinn
kann Walzers entsetzter Blick auf die Griueltaten, die durch messianische Interpre-
tationen des Exodus inspiriert waren, als Ausgangspunkt einer Unterbrechung der
katastrophalen Wiederholung eines missverstandenen Exodus fungieren.

Eine solche verzweifelte Verurteilung vergangener Verbrechen kann mit der Ver-
weigerungshaltung verglichen werden, fiir die Herman Melville in der 1853 veroffent-

36 Benjamin 2011, 961
37 Ebd.
38 Ebd.
39 Ebd.



8 Schlussfolgerungen 205

lichten Erzahlung Bartleby der Schreiber eine auch heute zeitgemifRe Formel gefunden
hat. Sie erzihlt die Geschichte einer Person, deren letzte Manifestation von Freiheit
in der Gehorsamsverweigerung gegeniiber seinem Arbeitgeber liegt. Angesichts ei-
ner ausweglosen Situation ist das sanfte ,,I prefer not to“*° Bartlebys eine Alternative
zu Resignation und gewalttitigem Widerstand. Bartleby unterbricht mit seiner stoi-
schen Handlung die von ihm geforderte Subjektivierung. Als solche ist Bartlebys soli-
tirer und depressiver Widerstand der Beweis fiir Freiheitin einer Gesellschaft, in der
es keine alternativen Subjektivierungen gibt und Widerstand oder Flucht zu Gefing-
nis oder Tod fithren. Diese Weigerung ist, wie Hardt und Negri in Empire: Die neue
Weltordnung argumentieren, , ohne Zweifel der Beginn einer Befreiungspolitik“*, al-
lerdings auch nicht mehr als das. ,, Verweigerung als solche“** bewirke nur ,,eine Art
gesellschaftlichen Selbstmord.“* Entgegen dieser Haltung, unrechte Verhiltnisse
einfach nur auszuhalten und ihnenvielleicht zu trotzen, entwirft Paolo Virno anhand
des Exodus ein optimistischeres Szenario: eine Perspektive, die die Notwendigkeit
von Zusammenschliissen, Durchhaltevermégen und Disziplin fiir eine erfolgreiche
Emanzipation, aber auch das Versprechen eines guten und gelungenen Lebens wahr-
nimmt. Solange nicht mit ,'verfrithten’ Versuchen“** begonnen werde, durch eine
,» Pidagogik der Revolution’ — gerade durch das Nicht-Erreichen des erklirten Ziels
die (subjektiven) Voraussetzungen fiir den ,richtigen‘ Moment“* zu schaffen — wiir-
de man ewig ,,auf den Moment’ der Revolution [...] warten“*, und er werde nicht
kommen. In diesem Sinn sei, so Slavoj ZiZek, auch ,,Becketts Motto ,Wieder versu-
chen. Wieder scheitern. Besser scheitern‘ “*’ nach wie vor aktuell. Gerade der Um-
stand, dass gegenwirtig keine , klare ,realistische‘ revolutionire[] Perspektive“*® vor-
handen sei, erdffne eine ,,sonderbare Freiheit, die Freiheit zu experimentieren.“** Das
Fehlen eines eindeutigen revolutioniren Programms oder klarer Ziele miisse nicht
zu einem resignierenden Fatalismus fithren. Im Gegenteil, indem ,,ein Mindestmaf}
an Antideterminismus“*° aufrechterhalten werde, kénne der Akt oder das Ereignis

40 Melville 2001
41 Hardt/ Negri 2003, 215
42 Ebd.

43  Ebd.

44 Zizek 2009,159
45 Ebd.

46 Ebd.

47 Ebd.

48 Ebd.

49  Ebd.

50 Ebd.
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eines suchenden, eines versuchenden oder sogar eines vorbildlichen Exodus neue
Verhiltnisse und Fahigkeiten schaffen. Dabei geht es weniger darum, konkrete Uto-
pien zu verwirklichen, als nach dem Prinzip von Versuch und Irrtum selbstkritisch

«51

Moglichkeiten eines ,,richtigen Lebens im falschen*“> auszuloten und eine ,,antizi-

pierende Verwirklichung von Utopien*“*>

auszuprobieren. Aus diesem Grund muss
auch kein radikaler Umbruch abgewartet werden, um zu zeigen, dass alternative For-
men gesellschaftlicher Organisation nicht nur méglich, sondern auch stabil sind und
innerhalb wie auRerhalb von marktkonformen oder institutionalisierten Umgebun-
gen funktionieren. Dabei ist Daniel Loicks Hinweis bedeutsam, dass ein radikal an-
deres Leben nicht nur ,,sofort diskutiert“>® “% sondern auch ,re-

“% werden kann. So gehért auch die stetige Selbstiiberpriifung und Neukon-

und ,,ausprobiert
vidiert
figuration zu den Mindeststandards ernsthafter sozialer Experimente.

Ein wichtiges Merkmal eines am Exodus orientierten emanzipatorischen Pro-
jekts ist der Anschluss an die aristotelische Idee, moralisch Gutes werde auch gliick-
lich machen. Der Auszug aus unterdriickenden Verhiltnissen ist mit dem Verspre-
chen eines guten Lebens verbunden und insofern dem von Foucault kritisierten trau-
rigen Militanten entgegengesetzt. Dieser spricht sich in Der Anti-Odipus‘~ Eine Ein-
fiihvung in eine neue Lebenskunst dafir aus, ,,dafd man nicht traurig sein muf3, um mi-
litant sein zu kénnen — auch dann nicht, wenn das, wogegen man kimpft, abscheu-
lich ist!“*® Die Aussicht, nach dem Exodus in ein Land zu kommen, in dem Milch
und Honig flief3en, ist daher auch fiir die gegenwirtige Exodus-Interpretation rele-
vant. Das Versprechen, nicht nur eines richtigeren, sondern auch eines angenehme-
ren Lebens ist ein zentrales Moment der politischen Motivation des Exodus. Statt
einen zermiirbenden Krieg gegen die Ungerechtigkeit zu fithren, erzielt die friedli-
che Exodus-Strategie partielle und lokale Erfolge, die zusammengenommen auch ei-
nen gesamtgesellschaftlichen und globalen Wandel mitverursachen. Die Schonung
der eigenen psychischen und physischen Ressourcen durch eine teilweise Anpassung
an normierte Lebensformen und Zugestindnisse an vorherrschende Imperative er-
moglicht es zudem, auch langfristige Verinderungen zu bewirken, die eine gewisse
Ausdauer und Hartnickigkeit voraussetzen.”’

51 Adorno1997, 43
52 Loick2014, 64

53 Ebd. 62
54 Ebd.
55 Ebd.

56 Foucault1978,228
57 Das Engagement in Bewegungen mit hohen Idealen und radikalen Forderungen fithre dage-

gen, wie auch Albert O. Hirschman in Engagement und Enttiuschung. Uber das Schwanken der
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Dafir ist, wie der Exodus zeigt, aber auch ein bestimmtes Maf} an Disziplin
und Selbstiiberwindung sowie die Uberzeugung Zweifelnder notwendig. Gegen den
Einwand, dass der Exodus daher eine Anleitung nationaler, autoritirer und faschis-
tischer Bewegungen umschreiben wiirde, kann mit Slavoj ZiZek und Stephen Jay
Gould argumentiert werden, dass sogenannte protofaschistische Elemente, wie die
Begeisterung bei Massenveranstaltungen, erst durch eine , spezifische Artikulati-
on“®® faschistisch werden. Wenn Alain Badiou fordert, dass die Linke vermeintlich
faschistische Werte wie ,, Disziplin und Opfergeist“*® fiir sich beanspruchen sollte,
sei daran per se nichts faschistisch. Gerade der Widerstand gegen Faschismus und
andere Formen der Unterdriickung und Entwiirdigung benétigt, wie auch jede ande-
re ernsthafte Unternehmung, einen gewissen Grad an selbstauferlegter Disziplinie-
rung, in manchen Fillen auch hierarchische Organisation und die Bereitschaft zu
Entbehrung und Verzicht.

Auch Michael Walzer argumentiert, dass Disziplin und Opferbereitschaft zwar
auch in totalitiren Regimen als tugendhaft gelten wiirden, fiir eine erfolgreiche
Befreiungsbewegung wiren sie dennoch unerlisslich. Da die Mehrheit der Bevol-
kerung lethargisch und ignorant sei, miisse sie mittels Mythen zum richtigen Le-
ben verfithrt werden. So empfiehlt Walzers Modell einer pragmatischen Exodus-
Politik den Gebrauch von autoritirer Erziehung, Verheimlichung und Betrug, um die
Furchtsambkeit, Schwiche und Unfihigkeit des Volkes — die grundlegenden Verinde-
rungen im Wege stiinden — wettzumachen.®® Entscheidend ist an dieser Stelle die
Bedeutung des Bundesschlusses am Sinai. Der Bund zwischen den Israeliten, Mo-
ses und ihrem Gott sei, wie Walzer im Anschluss an Baruch de Spinoza und Martin
Buber argumentiert, ein Vorbild fiir eine republikanische Verfassung. Der jidische
Gott unterscheide sich von den dgyptischen Gottern darin, dass er kein ,, Biirge eines
menschlichen Monarchen“®' sei und in seiner theokratischen Republik die irdischen
Angelegenheiten den Menschen selbst iiberlassen seien. Die Israeliten wiirden sich
aus der Despotie des Pharaos befreien und sich zum Gehorsam gegeniiber einem

Biirger zwischen Privatwohl und Gemeinwohl untersuchte, iiber Repression und Enttauschung
zur Aufgabe des Engagements und zu einem Rickzug in die Privatsphdre. (Vgl. Hirschman
1984)

58 Zizek2009,124

59 Ebd.

60 Vgl. Abschnitt 6.2.1

61 Buber1956,115
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gemeinsamen Gesetz verpflichten, nicht aber gegeniiber der Willkiir eines Autokra-
ten.

Statt den Exodus auf einen Nomadismus oder einen Auszug in die Wiiste zu redu-
zieren, ist es daher notwendig, auch fiir den Bundesschluss am Sinai eine zeitgema-
e Form zu finden. Widerstand miisse durch die Reterritorialisierung von, wie Zizek
schreibt, ,,befreite[n] Gebieten [...], wohldefinierten und klar umrissene[n] Riumen,

“6 erginzt werden. Dabei gehe

in denen die Herrschaft des Systems aufgehoben ist
es, wie Roberto Nigro und Gerald Raunig argumentieren, nicht darum Schutzriume
zu schaffen, sondern darum, selbstbestimmt und diszipliniert Territorien® zu be-

setzen und zu reorganisieren. In diesem Zusammenhang warnt Foucault davor, die

62 Jan Assmann untersuchte in Politische Theologie zwischen Agypten und Israel, wie die Beziehung

zwischen demjiidischen Gott und den an ihn Glaubenden analog zu der Beziehung zwischen
Koénig und Untertanen gedacht wurde. Das passivium divinum sei aus dem kéniglichen Hofstil
des passivum regium bzw. passivum pharaonicum ibernommen worden (vgl. Assmann 1995, 77).
Durch den Exodus bzw. durch die Komposition, Kanonisierung und Redaktion des Mythos des
Auszugs der Israeliten aus Agypten sei die erste und fundierende Theologisierung der Politik
erfolgt. Der Monotheismus sei darum, so die These Assmanns, ,,im Kern und vom Ursprung
her politisch.“ (Ebd., 80) Die ,,Umbuchung politischer Bindungen auf Gott* habe das Ziel der
,,Befreiung von der als Unterdriickung empfundenen staatlichen, d. h. dgyptischen Staatsge-
walt® (ebd., 81) verfolgt. Die Folge dieser Theologisierung des Politischen ist aber nicht etwa
eine horizontale Solidaritat, sondern die Verlangerung, Sakralisierung und Verewigung einer
vertikalen Herrschaftsachse, entlang der soziale Beziehungen, Geschichte und Moral organi-
siert werden.
Diese Politische Theologie sei antistaatlich, weshalb auch die Richterzeit durch eine rudimen-
tare Staatlichkeitund durch eine Art ,, regulierte Anarchie“ geprigt gewesen sein soll. Dies sei
eine ,,akephale, segmentar gegliederte Cesellschaft* (ebd., 71) gewesen, die nur im Kriegs-
fall, Fithrer ernannte und diese nach dem Krieg wieder absetzte. Diese Gesellschaft habe sich
als Gegenmodell zur 4gyptischen Kolonialhoheit und zur kanaanitischen Staatlichkeit entwi-
ckelt, ,,im Sinne gewollter Absetzung von bekannten und verabscheuten Formen staatlicher
Organisation.“ (Ebd., 72) In Folge war auch der Staat Salomons und Davids mit einer starken
prophetischen Kritik konfrontiert. Die ,,schirfsten herrschaftskritischen Passagen der Bibel*
(ebd.) seien diejenigen, mit denen die Opposition zu David und Salomo artikuliert wird, wes-
halb dasJudentum grundsatzlich jeder,,Herrschaft von Menschen tiber Menschen* (ebd., 73)
mit Kritik, Spott oder Hohn begegne.

63 Zizek2009, 261

64 Nigro bezieht sich hier auf Deleuze und Guattari, die in Tausend Plateaus ,, Territorium* (Ni-
gro/ Raunig 2012, 82) als ,,ein Handeln, das auf Milieus und Rhythmen einwirkt* (Deleuze/
Guattari1992, 429) definieren.
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Notwendigkeit zur Assoziation nicht mit einem ,,organischen Band [...], das hier-

“85 7u beantworten. Diese miisse vielmehr ein , ein

«66

archisierte Individuen vereinigt
dauernder Generator der Ent-Individualisierung sein“*®, wolle man sich davor be-
wahren, , Faschist zu sein“®’ besonders dann, ,,wenn man sich fiir einen revolutio-
niren Militanten halt.“®

Problematisch an einer Vergegenwirtigung der Mosesgeschichte ist, dass das
durch den Exodus prifigurierte Paradigma kollektiver Identititsbildung exklusive
Vorstellungen von Gemeinschaft begriindet. Der Mythos des Auszugs der Israeliten,
der Offenbarung der mosaischen Gesetze und der Eroberung Kanaans stimuliert
und konstruiert das Bewusstsein einer exklusiven nationalen Identitit. Nationalis-
mus und Fremdenfeindlichkeit werden hier unter dem Mantel einer Befreiungser-
zihlung zu Grundbestandteilen der eigenen besonderen Kultur erklirt. Der Mythos
generiert ein kollektives Trugbild, das sozialen Zusammenhalt zu Gunsten nationa-
ler Interessen und in Konkurrenz zu Fremden stiftet, und er stellt ein diachrones
und synchrones kollektives Gedichtnis her, in dem die Genese kultureller Eigenhei-
ten erklirt und begriindet wird. Die ,, Distinktionsformel“*® des Exodus habe, wie
Jan Assmann argumentiert, den Israeliten ermdoglicht, ihre kollektive Identitit trotz
Diaspora (beginnend mit dem Auszug aus Agypten) und Exil (das mit dem baby-
lonischen Exil beginnt) zu bewahren und der Integration und Assimilation zu wi-
derstehen. Der Exodus sei daher , die Identititsformel einer Widerstandsbewegung
[...], die allein vermochte, die Widerstandskrifte zu mobilisieren, deren es bedurfte,
um eine Identitit iiber den Verlust aller dufderen Stabilisierungen hinweg unter wid-
rigsten Bedingungen durchzuhalten.“’® Diese Dimension distinktiver Identititsbil-
dung wurde im Zuge der Sikularisierung des Exodus kritisiert und es wurden Ver-
suche unternommen — quasi durch eine Inversion des Exodus — nicht-exklusive Vor-
stellungen von Gemeinschaft zu entwickeln, die gegen Homogenisierungstenden-
zen resistent seien und auch keiner polemischen Konstruktion von Feindbildern be-
diirften. So verdffentlichte Freud seine Abhandlungen iiber den Mann Moses, ohne
seinen eigenen religiésen wie nationalen Zugehorigkeitsgefithlen nachzugeben. Sei-
ne von einer Lektiire des Exodus geleitete Kultur-Analyse diagnostiziert, dass natio-
nale Bewegungen eine regressive psychische Disposition aufweisen, die durch Auto-

65 Foucault1978,230
66 Ebd.

67 Ebd.

68 Ebd.

69 Assmann1992,48
70 Ebd., 48f
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ritatssehnsucht, Gleichschaltung des Individuellen, Vorherrschaft des Unbewussten
sowie durch spontane und uniiberlegte Reaktionen gekennzeichnet ist.

Nationalen, religiosen und anderen Phantasmen exklusiver kollektiver Identiti-
ten stellt Freud seine Konzeption einer unbehaglichen Weltbiirgerlichkeit gegeniiber.
Freud pladiert fiir ein Aushalten des Zwiespalts zwischen der Sehnsucht nach Zu-
gehorigkeit und dem Bediirfnis nach Individualitit. Im Freudschen Sinne steht der
Weltbiirger deshalb — zwar unbehaglich, aber zivilisiert — niemals ganz innerhalb
oder ganz auflerhalb seiner jeweiligen Gemeinschaft. Weder Flucht noch Vertrei-
bung konnen eine solche Lebensform erschiittern, da sie auf der Grenze zwischen
dem Universalen (dem Kosmos, der Welt) und dem Partikularen (dem Besonderen,
der Familie, der Nation, der Partei, usw.) angesiedelt ist. Freud fordert, die Ambiva-
lenz zwischen Einsamkeit und Verschmelzung zu ertragen und den trostspendenden
Versprechungen nationaler Reinheit zu entsagen, um eine weltbiirgerliche Identitit
zu leben.” Dieser Entwurf zeigt, wie sich eine kosmopolitische Lebensform in der
Diaspora artikulieren kann, indem sie den Mangel an Zugehérigkeit zu einem kol-
lektiven Selbstbild nicht ausblendet, sondern aushilt.

Freuds Verweigerung der Zugehorigkeit zu partikularen kollektiven Identititen
ist ein klares Bekenntnis zu einem aufgeklirten Universalismus, und es ist die politi-
sche Konsequenz eines Diktums, ,, wie es Freud so oft seinen Patienten vortrug:lerne
leben ohne trostliche Fiktionen, denn es liegt im Tod solch betiubender und gefihr-
licher Phantasien unsere einzige Hoffnung.“’* Die ,,beunruhigende, behindernde,
destabilisierende sikulare Wunde“”, die durch einen Exodus aus tradierten Vorstel-
lungen von Gemeinschaft aufgerissen wird, ermdglicht es, eine Identitit zu entwi-
ckeln, die tiber essentialistische Kollektive auf ein Weltbiirgertum verweist, das die
Fiktion einer exklusiven Zugehorigkeit nicht benétigt. Die Distinktionsformel des
Exodus kann daher nur dann als gemeinsamer Bezugspunkt und als geteiltes Ideal
einer sikularen und humanistischen Ethik der Weltbiirgerlichkeit begriffen werden,
wenn sie nicht als Abgrenzung von einem konstruierten Antipoden, sondern als Em-
porung gegen alles, was den Ideen der Menschlichkeit, der Gerechtigkeit und der
Freiheit widerspricht, verstanden wird. Eine zeitgemaf3e Interpretation des Exodus
kann das Moment der AusschlieBung invertieren und den abstrakten Begriff einer
zukiinftigen weltbiirgerlichen Identitit mit dem Bild einer Gemeinschaft illustrie-
ren, das genauso die Fehler vergangener Versuche, die Menschheit durch ein gemein-
sames Ideal zu vereinen, verurteilt, wie es die Dringlichkeit betont, die kleinen und
groflen Graben zwischen Individuen, Geschlechtern, Klassen und Sprachgruppen zu

71 Vgl. Abschnitt4.4.1
72 Rose2004,79
73 Ebd., 68
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tiberwinden. Der Aufgabe, nicht nur die Wiederkehr der Grauel der Vergangenheit
zu verhindern, sondern auch den Katastrophen der Zukunft vorzubeugen, verleiht
der Exodus eine Lebendigkeit, die vor der Fetischisierung der Negation und vor ni-
hilistischem Relativismus bewahrt.

8.4 Die Schonheit widerstindiger Frauen

Der Vergleich einer wenig beachteten Episode des Exodus mit einem anderen
wesentlichen politischen Mythos der Antike, der Geschichte Antigones, zeigt, warum
der Exodus fiir eine zeitgemifle Mythologie des Widerstands ein Vorbild sein kann
und warum er zu emanzipatorischem Denken in der Gegenwart inspirieren kann.
Der Beginn des Exodus erzahlt, wie zwei Hebammen, Schifra und Pua, sich dem
Befehl des Pharaos verweigern, die S6hne der Israeliten bei der Geburt zu ermorden.

,Zu den hebridischen Hebammen — die eine hiefd Schifra die andere Pua —sagte der
Konig von Agypten: Wenn ihr den Hebrierinnen Geburtshilfe leistet, dann achtet auf
das Geschlecht! Ist es eine Knabe, so lafdt ihn sterben! Ist es ein Mddchen, dann kann
esam Leben bleiben. Die Hebammen aber fiirchteten Gott und taten nicht, wasihnen
der Konig von Agypten gesagt hatte, sondern lieflen die Kinder am Leben“”

Der Grund, warum dieser Abschnitt fiir eine zeitgendssische Interpretation des Exo-
dus relevant ist, besteht darin, dass schon, bevor Moses erwihnt wird, zwei — na-
mentlich genannte — Frauen sich dem Befehl des Pharaos widersetzen. Sie sind ein
Paradigma fiir gewaltlosen Widerstand gegen den Staat und verkorpern einen der
iltesten Versuche, Ungehorsam durch die Berufung auf eine hohere Autoritit zu be-
griinden. Die Gehorsamsverweigerung der Hebammen steht damit am Anfang einer
Tradition der Korrektur unrechtmafliger Herrschaft.

In Schillers Die Sendung Moses wird der Befehl des Pharaos als widernatiirlich und
unmenschlich bezeichnet, die moralische Instanz der géttlichen Autoritit, die die
Ermordung der hebriischen Knaben verbietet, wird dadurch auf die Menschlichkeit
und die Natur iibertragen. Durch den Widerstand der Hebammen wird die rohe
Gewalt, auf der die Macht des Herrschers beruht, blof3gestellt.

,,Die schlechte Politik der Agypter [...] verfiel [...] auf einen ebenso unmenschlichen
als elenden Ausweg, die neugebornen Séhne sogleich durch die Hebammen erwiir-
gen zu lassen. Aber Dank der bessern Natur des Menschen! Despoten sind nicht im-
mer gut befolgt, wenn sie Abscheulichkeiten gebieten. Die Hebammen in Agypten

74 Exodus1,15-1,17
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wuflten dieses unnatirliche Gebot zu verhéhnen, und die Regierung konnte ihre ge-

walttitigen Mafregeln nicht anders als durch gewaltsame Mittel durchsetzen.«”

Auch Antigone, die antike Ikone des Widerstands gegen den Staat, beruft sich auf
eine hohere Macht. Sie vollfithrt, wie Kierkegaard schreibt, einen ,, Zusammenstof3
zwischen schwesterlicher Liebe und Pietit hier und einem willkiirlichen menschli-
chen Verbote dort.“” Sie bestattet ihren Bruder Polyneikes nach dem Gesetz der
Gotter und den rituellen religiosen Vorschriften, obwohl es ihr ausdriicklich von ih-
rem GrofRonkel Kreon, dem Konig von Theben, seinem weltlichen Recht und seiner
willkiirlichen Macht, verboten wird, da Polyneikes das Land in einen Biirgerkrieg ge-
stiirzt hat. Wie die Hebammen beharrt Antigone darauf, dass ewige géttliche Gebote
tiber den kontingenten Gesetzen der Menschen stehen.

,,Der das verklindet, war ja nicht Zeus,

Auch Dike in der Totengétter Rat

Gab solch Cesetz den Menschen nie. So grof3
Schien dein Befehl mir nicht, der sterbliche,
Dass er die ungeschriebnen Gottgebote,

Die wandellosen, konnte iibertreffen.«”’

Ein Unterschied zwischen den Hebammen und Antigone besteht darin, dass diese,
nachdem ihr Verbrechen gegen Kreons Verbot vollbracht ist, sich offen dazu bekennt
und sich ihrer Strafe nicht entzieht, wihrend die hebriischen Hebammen ihren Wi-
derstand verleugnen. Dadurch bleibt deren Handeln im privaten Bereich, sie wider-
setzen sich vorsitzlich dem pharaonischen Befehl und retten einzelne Neugeborene,
um den Genozid zu verhindern, nicht aber um dessen Herrschaft an sich in Frage zu
stellen. Sie entziehen sich nur dem Gesetz, anstatt dagegen aufzubegehren. Antigo-
nes offenherzige Beharrlichkeit” fithrt dagegen dazu, dass Kreon seine Hybris und
Uneinsichtigkeit erkennt. Der Starrsinn beider, Antigones genauso wie Kreons, be-
wirkt des Kénigs Einsambkeit, der allein zuriickbleibt, nachdem alle anderen tot sind.
Die Nach-Erzihlung Jean Anouilhs, in der wie, Jacques Lacan schreibt, die ,,kleine[]
faschistische[] Antigone“” hervorgehoben wird, schliefit mit folgenden Worten:

75 Schiller1790, 8

76 Kierkegaard 1956,167

77 Sophokles 1964, 22

78 Antigone wird in Sophokles Tragodie mehrmals als autonomos, als die Autonome, die sich
selbst das Gesetz gibt, bezeichnet. (Vgl. Sophokles 1964)

79 Llacan1996,302
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,,Die einen, die an etwas glaubten —die anderen die das Gegenteil glaubten —selbst
jene, die zufillig in die Geschichte hineingezogen wurden, ohne etwas davon zu be-

greifen—sie alle sind tot. Alle gleich tot, gleich steif, gleich nutzlos, gleich verwest.«&°

Diese Grabesruhe, die auf Antigones ungebrochenes Bekenntnis zur Gerechtigkeit
folgt, ist eine Ermahnung, dass die unbarmherzige Verfechtung eines einseitigen
Standpunktes — sei es der des gottlichen Gesetzes oder der des menschlichen —
nur zur gegenseitigen Zerstérung fithrt. Die Hebammen liigen den Pharao an und
retten sich selbst vor dem Tod, wodurch sie ihren zwar solitiren, aber erfolgreichen
Widerstand fortfithren konnen. Hitten sie ihren Einsatz fur das Leben der Kinder
zugegeben, wiren sie verurteilt worden und andere, vielleicht weniger couragierte
Hebammen hitten ihre Arbeit nach dem Willen des Pharaos getan.

Der Psychoanalytiker Jacques Lacan hat in seinem Seminar tiber Die Ethik der Psy-
choanalyse eine eigenwillige Interpretation Antigones entwickelt. Das ,, Bild, das Anti-

“81 sei mehr als nur ein ethisches Vorbild fiir einen den Legalismus Kreons

gone zeigt
blof3stellenden Akt, ,,es geht nicht einfach um eine Verteidigung der heiligen Rechte
des Toten und der Familie.“®* | Antigone wird getragen von einer Leidenschaft.“®
Ihr Bild habe einen isthetischen Wert, einen ,,éclat“®*, einen Glanz. Dieser wiirde
bewirken, dass Antigone als ein Fixpunkt fungiere, von dem sich eine Kette von Zei-
chen ableite, die die symbolische Organisation des Begehrens strukturiere.® %
Antigone, Pua und Schifra stehen nicht fiir das Gesetz des Vaters, sie bekimpfen

es. Antigone stellt die Autoritit des Kénigs durch ihre Geschwisterliebe®” in Frage,

80 Anouilh1965, 63

81 Lacan1996,304
Man konnte aber auch, wie Lacan im Anschluss an Aristoteles argumentiert von der ,, Elocutio
in der Rhetorik* (Lacan 1996, 304) sprechen.

82 Ebd., 306

83 Ebd.

84 Ebd., 293

85 Auch Hegel betont die asthetische Komponente der Tragodie Antigones. ,,Von allem Herrli-
chen der alten und modernen Welt [...] erscheint mir nach dieser Seite die Antigone als das
vortrefflichste, befriedigendste Kunstwerk.* (Hegel 1930, 556)

86 In dem Text der einzigen Sitzung des abgebrochenen Seminars (iber Die-Namen-des-Vaters
am 20. November 1963 weist Lacan auf den Glanz des ,, Elohim, der im brennenden Dornbusch
spricht —den man als seinen Korper begreifen mufd“ (Lacan 2006, 88) (Exodus 6,3) hin. Das
hebraische Wort das hier verwendet werde, sei Kavod, das Lacan als ,,Seinen Glanz* (ebd.)
libersetzt, es hat aber auch andere Bedeutungen wie Ehre, Herrlichkeit, Majestat und Biirde.

87 ,,Wissen sollt lhr, ich hatte das Cesetz der Biirger nicht herausgefordert um eines Mannes

oder um eines Kindes willen, denen man ein Begrabnis verwehrt hat, denn hatte ich, sagt sie,
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die Hebammen durch ihre Liebe zu den Kindern. Diese Subversion des Gesetzes
wird dadurch als Aufbegehren der Gerechtigkeit gegen das Recht verstanden und
die Unterwanderung von Macht zu einer Tugend der Emanzipation erklirt. Der
Glanz dieser widerstindigen Frauen begriindet und strukturiert ein Begehren, das
sich autonom gegeniiber dem Gesetz verhilt und sich am Realen - der Existenz des
toten Bruders — und nicht am Symbolischen — dessen Verbrechen — orientiert.®®
Diese Frauen inspirieren auch heute nicht nur den Wunsch, sich gegen Unrecht
zu emporen, sondern auch die Entschlossenheit, die notwendig ist, um unrechte
Regime anzugreifen, zu sabotieren und zu iberwinden.

8.5 Ermahnung und Ermutigung

Auch Moses hat in diesem Sinn Glanz und Strahlkraft. Seine Geschichte hat, wie
die Antigones, den Charakter eines Lichtes, das vor dem Verirren bewahrt.% Mo-

einen Mann unter diesen Bedingungen verloren, hitte ich einen anderen nehmen konnen,
und selbst wenn ich ein Kind verloren hatte zusammen mit dem Mann, ich hitte ein anderes
Kind haben kénnen mit einem anderen Mann. Doch es geht hier um meinen Bruder.“ (Lacan
1996, 307) Autadelphos, der , griechische Term, der die Bindung eines Selbst an den Bruder
und an die Schwester meint, durchzieht das ganze Stiick.“ (ebd.)

88 Die Namen der Hebammen sind ein Hinweis dafir, dass diese wie Antigone diesen Glanz
haben. So bedeutet Schifra Schénheit oder Pracht und Pua eine besondere Rede-Begabung.
(Vgl. Albright 1954, 233)

89 Dieses Moment beachtend schreibt Brecht:
,,Komm aus dem Dammer und geh
Vor uns her eine Zeit
Freundliche, mit dem leichten Schritt
Der ganz Bestimmten, schrecklich
Den Schrecklichen.

Abgewandte, ich weif3

Wie du den Tode gefiirchtet hast, aber
Mehr noch firchtetest du

Unwiirdig Leben.

Und liefdest du den Machtigen

Nichts durch, und glichst dich
Mitden Verwirrern nicht aus, noch je

Vergaflest du Schimpf und iiber der Unrat wuchs
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ses Geschichte ist ein Symbol, an dem sich das Begehren der Philosophie, das nach
Alain Badiou darin besteht, ,,das Denken der Ungerechtigkeit der Welt entgegenzu-

«90

stellen“™, ausrichten kann. Dieses Denken empdrt sich nicht nur iiber Ungerech-

tigkeit, es ist intolerant gegeniiber der Ungerechtigkeit.” Diese Intoleranz geht mit

einer kithnen Verallgemeinerung einher, die Badiou als ,, Wette“** «3

und ,, Wagnis
bezeichnet. Der Inkohirenz der fragmentarischen und spezialisierten Wissenschaf-
ten gegeniiber, die sich stindig neu ausrichten wiirden, um der Prekaritit und Vor-
liufigkeit der Aussagen iiber die Welt zu entsprechen, setze die Philosophie das Den-
ken aufs Spiel und wette auf eine Wahrheit.”* Dieses Wagnis, ,,im Diskurs einen Fix-
punkt zu errichten, genauer gesagt, einen Namen oder eine Kategorie fiir einen sol-
chen Fixpunkt vorzuschlagen“® sei, so Badiou, ,,die eigentliche und irreduzible Auf-
gabe der Philosophie.“*

Moses’ Prophezeiung der Befreiung aus der Knechtschaft kann als eine philoso-
phische Wette begriffen werden, die mit der Entscheidung, aus der Knechtschaft aus-
zuziehen gegen die Inkohirenz und die Ungerechtigkeit der Welt auf den Erfolg ei-
nes tatsichlichen Auszugs setzt. Moses’ Bild begriindet eine symbolische Ordnung,
in der der Widerstand gegen Unterdriickung Pflicht ist und der Auszug aus einer wie
auch immer gearteten Unterdriickung entgegen allen Wissens um sein eventuelles
Scheitern méglich ist.

Michelangelo Buonarroti hat den Glanz Moses’ neu belebt und als apollinisches
Symbol gedeutet, das einerseits zur Bindigung einer gewalttitigen und ausgrenzen-
denWiederholung des dunklen Exodus ermahnt und andererseits zum Kampf gegen
die Ungerechtigkeit ermutigt. In dieser Hinsicht ist Michelangelos Moses-Figur mit
dem Torso vom Belvedere vergleichbar. Von diesem inspiriert, schreibt Rainer Maria
Rilke sein Gedicht Archaischer Torso Apollos.

,, Wir kannten nicht sein unerhértes Haupt,
darin die Augenipfel reiften. Aber

sein Torso glitht noch wie ein Kandelaber,

in dem sein Schauen, nur zuriickgeschraubt,

lhnen kein Gras.“
(Brecht 1976, 954)

90 Badiou2010,7

91 Vgl.ebd. 8

92 Ebd., 11

93 Ebd.

94 Vgl.ebd.

95 Ebd., 26

96 Ebd.
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sich halt und glanzt. sonst konne nicht der Bug

der Brust dich blenden, und im leisen Drehen
der Lenden konnte nicht ein Licheln gehen
zujener Mitte, die die Zeugung trug.

Sonst stiinde dieser Stein entstellt und kurz

unter der Schulter durchsichtigem Sturz
und flimmerte nicht so wie Raubtierfelle;
und brache nichtaus allen seinen Randern

aus wie ein Stern: denn da ist keine Stelle,

die dich nicht sieht. Du muRt dein Leben dndern.«*’

Der Moses des Michelangelo glitht wie Moses selbst, dem die Strahlen aus dem Kopf
fahren *® und dessen Gesicht Licht ausstrahlt, so dass sich Aaron und die Israeliten
fiirchten und Moses sein Gesicht verschleiern muss.

,,29 Als Mose vom Sinai herunterstieg, hatte er die beiden Tafeln der Bundesurkunde
in der Hand.

30 Wahrend Mose vom Berg herunterstieg, wusste er nicht, dass die Haut seines Ge-
sichtes Licht ausstrahlte, weil er mit dem Herrn geredet hatte.

31 Als Aaron und alle Israeliten Mose sahen, strahlte die Haut seines Gesichtes Licht
aus und sie fiirchteten sich, in seine Nahe zu kommen.

32 Erst als Mose sie rief, kamen Aaron und alle Sippenhadupter der Gemeinde zu ihm
zuriick und Mose redete mitihnen.

33 Dann kamen alle Israeliten herbei und er iibergab ihnen alle Gebote, die der Herr
ihm auf dem Sinai mitgeteilt hatte. Als Mose aufhdrte, mit ihnen zu reden, legte er

tiber sein Gesicht einen Schleier.“%

Angesichts der entsetzlichen Verbrechen, die — motiviert von kiinstlich erzeugten

Mythologien - begangen wurden und begangen werden, muss auch der Mythos des
Moses darauf hin befragt werden, warum der Exodus ein Vorbild und eine Warnung

fiir

unsere Zeitist. In diesem Zusammenhang ist relevant, dass die Ausstrahlung des

Moses des Michelangelo auch als terribilita oder als Ehrfurcht gebietend bezeichnet
wurde. Auch Freud schreibt iiber seine ,,Begegnung” mit Moses ,,ich habe von kei-
nem Bildwerk je eine stirkere Wirkung erfahren, [...] habe immer versucht, dem

97
98

99

Rilke 1987, 557

Theodor Reik hat die Horner Moses nicht als Strahlen gedeutet, sondern als die Horner eines
Tieres, wodurch Moses zum Totem wird. (Vgl. Maciejewski 2006, 187f)

Exodus 34, 29-33
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verichtlich-ziirnenden Blick standzuhalten, und manchmal habe ich mich dann be-
hutsam aus dem Halbdunkel des Innenraums geschlichen, als gehorte ich selbst zu
dem Gesindel, auf das sein Auge gerichtet ist, das keine Uberzeugung festhalten
kann, das nicht warten und nicht vertrauen will und jubelt, wenn es die Illusion des
Gotzenbildes wieder bekommen hat.“!®°

Allein das Alter der Geschichte weist darauf hin, dass sie nicht wortlich genom-
men werden und daher auch nicht als Ermahnung verstanden werden sollte, es ge-
nauso zu machen wie es die Schriften, Legenden und Bearbeitungen des Exodus
vorschlagen. Sigmund Freud, Thomas Mann und Michael Walzer haben diese Zwie-
spiltigkeit in ihren Interpretationen des Exodus hervorgehoben. Freud interpretiert
Michelangelos Moses als Weiterentwicklung des Moses der Bibel, einen Moses, ,,wel-
cher dem historischen oder traditionellen Moses iiberlegen ist. Er [Michelangelo] hat
das Motiv der zerbrochenen Gesetzestafeln umgearbeitet, er 133t sie nicht durch den
Zorn Moses’ zerbrechen, sondern diesen Zorn durch die Drohung, daf$ sie zerbre-
chen kénnten, beschwichtigen oder wenigstens auf dem Weg zur Handlung hem-
men. Damit hat er etwas Neues, Ubermenschliches in die Figur des Moses gelegt,
und die gewaltige Korpermasse und kraftstrotzende Muskulatur der Gestalt wird
zum leiblichen Ausdruck fir die hochste psychische Leistung, die einem Menschen
moglich ist, fir das Niederringen der eigenen Leidenschaft zugunsten und im Auf-
trag einer Bestimmung, der man sich geweiht hat.“!®!

Moses’helle Seite zeigt einen Befreier, Retter und Gesetzgeber. Seine Schattensei-
te zeigt einen Demagogen und Autokraten. Moses ist auch ein falscher Prophet, der
grofde Versprechen macht und die schlechtesten Eigenschaften der Menschen, Hass,
Missgunst und Stolz, anspricht. Moses ist ein ambivalentes Symbol, es ist dunkel
und es strahlt.

Diese Dunkelheit Moses’ steht in Verbindung mit seiner Eigenschaft als Prophet.
Ein Prophet ist ein ,,Sprachrohr fiir eine Stimme, die von anderswoher spricht“!%%,
wie Michel Foucault in seiner Vorlesung Der Mut zur Wahrheit festhilt. Er enthillt das
den Menschen Verborgene, dasjenige, ,,was die Zeit entzieht und was kein mensch-
licher Blick je sehen und kein menschliches Ohr je ohne ihn héren kénnte.“'** Aller-
dings ist diese prophetische Enthiillung selbst dunkel und ritselhaft, weshalb ,,die

Prophezeiung im Grunde nie eine eindeutige und klare Handlungsanweisung“'®*

100 Freud1914,199
101 Ebd., 217

102 Foucault2010,32
103 Ebd.

104 Ebd.
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gibt und offen bleibt, ,,ob man nicht immer noch blind ist.“’® Prophetische Rede
gibt keine klaren Antworten, sondern regt zum Nachdenken an.

ProphetInnen wiirden, so Baruch de Spinoza, von Dingen sprechen, die nicht
oder noch nicht sind und erst in Zukunft sein werden. Aus diesem Grund hitten sie
eine ausgeprigte Phantasie und einlebendiges Vorstellungsvermégen. Z.B. habe der
Prophet Abimelech den Willen Gottes ,,nicht im Wachen, sondern blof3 im Traume
(d. h. in der Zeit, in der das Vorstellungsvermogen natiirlicherweise am ehesten ge-
eignet ist, Dinge, die nicht sind, vorzustellen)“'* erkennen kénnen. Niemand habe
,ohne Hilfe des Vorstellungsvermégens, d. h. ohne Hilfe von Worten oder Bildern

die Offenbarungen Gottes empfangen“'”’

, weshalb ,, zum Prophezeien nicht ein voll-
kommenerer Geist, sondern ein lebhafteres Vorstellungsvermogen nétig“'®® sei. Da-
her miissten auch der genaue Wortlaut der Vision, die Begriffe, Bilder und Argumen-
te, mit denen sie ausgedriickt wird, nicht mit den Kriterien verniinftiger Erkenntnis
gemessen werden. Die Vision der ProphetInnen diirfe nicht mit rationalen oder em-
pirischen Wahrheiten verwechselt werden, die den Traumbildern widersprechen, da
diese lediglich die prophetische Wahrheit illustrieren sollen, die in Ideen bestiinde,
die , iiber die Grenzen des Verstandes“'®® und die Moglichkeiten der Erkenntnis mit-
tels Begriffen und Erfahrung hinausgingen. ProphetInnen seien, wie Hossfeld und
Meyer in Prophet gegen Prophet mit Bezug auf die Prophetenbiicher argumentieren,

keine ,,bloflen Querulanten und Kassandrafiguren“!°
«112

, »prophetische Kritik am sta-
tus quo“™ beschwore keine ,,ausweglose Situation
Vision‘ der attackierten Wirklichkeit.“'"
Entscheidend ist fiir Spinoza aber, dass ein wahrer Prophet vom ,, Geist Gottes
erfiillt sei. Damit sei weniger die Vorstellung einer tatsichlichen Verbindung mit ei-
nem Gott bezeichnet als eine ,,auflergewohnliche Tugend oder Kraft.“™ Der Geist
Gottes sei ,,ein sehr kithner und zu allem bereiter Mut.“® Wer ihn besafR, war von

,sondernlebe ,,von einer ,Anti-

«114

105 Ebd.

106 Spinoza1984,18, Vgl. Cenesis 20, 6
107 Ebd., 22

108 Ebd.

109 Ebd., 29

110 Hossfeld/ Meyer1973,163
111 Ebd.

12  Ebd.

13 Ebd.

114  Spinoza1984,23

15  Ebd.

16 Ebd.,25
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grofRer ,, Seelenstirke“™”

,was ProphetInnen nicht nur in ihren Reden, sondern auch
durchihr ,,wahre[s] Leben“"®, durch ihre Handlungen und ihr Wirken bewiesen.Mo-
ses besitzt diese Eigenschaften: (1) er spricht eine fremde Sprache (worauf u.a. sei-
ne hybride Herkunft hinweist), (2) er spricht fiir Andere oder im Namen Anderer, (3)
er hat eine ausgepragte Vision eines Gelobten Landes, in dem niemand unterdriicke
wird, geschweige denn selbst unterdriickt, und (4) er hat den Mut und die Seelen-
starke seine Vorstellungen iiber alle Hindernisse und Riickschlige hinweg nicht auf-
zugeben und gegen die Einwinde des Pharaos, des Volkes und auch gegen die seines
Gottes zu verteidigen.

Die Geschichte des von Moses geleiteten Auszugs der Israeliten aus Agypten er-
mahnt und ermutigt auch heute zum Widerstand gegen Entwiirdigung und zum
Aufbruch aus Unrecht und Unterdriickung. Fiir eine sikulare emanzipatorische Poli-
tik und Ethik kann sie ein Fixstern sein, wenn sie nicht nur als Vorbild fiir entschlos-
senen Aktivismus, sondern auch als Warnung, sich nicht vom Eifer blenden zu lassen,
gedeutet wird.

17 Ebd., 28
118 Ebd., 46
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