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Zusammenfassung

Widerstand gegen Unterdrückung und Ausbeutung wird durch physische Abscheu,
theoretischen Widerspruch und in einem großen Maß durch Mythen über eine
machbare Befreiung animiert. Der Exodus der Israeliten aus Ägypten ist einer der
ältesten bekannten Berichte über eine erfolgreiche Überwindung von Sklaverei und
Genozid.Ungeachtet der Frage, ob die Befreiung tatsächlich so geschehen ist,wie es
im Pentateuch überliefert ist, hat die Erzählung dieser mythischen Ereignisse Gene-
rationen von Menschen darin bestärkt, gegen Knechtschaft aufzubegehren und ein
gerechteres Leben zu suchen. Seit der Aufklärung wurde dieserMythos verweltlicht,
um seine Ausstrahlung für Menschen jedes Glaubens und Unglaubens sichtbar zu
machen.Diese Arbeit untersucht die Frage, auf welcheWeise in den letzten hundert
Jahren der Exodus zumVerständnis der conditio humana und zur Förderung huma-
nistischer Werte herangezogen wurde. Es wird gezeigt, welche Bedeutung der My-
thos des Auszugs der Israeliten aus Ägypten als hermeneutischesModell für die Psy-
choanalyse,als Stoff fürdieKunst,als Strategie fürdiePolitikundalsNarrativ fürdie
Philosophie hat. Sigmund Freud untersucht den Mythos, um die verdrängten Ursa-
chenderEntwicklungvonReligionundEthik offenzulegenundzuverstehen,warum
Menschen sich der rationalen Zivilisierung ihrer Neigung zuGewalt, Eifersucht und
Selbstaufgabe widersetzen.Thomas Mann erzählt den Exodus auf eine entzaubern-
deund ironischeWeise nach,umvor vermeintlichenRettern zuwarnenundumdem
Kniefall der Deutschen vor der barbarischen Perversion sozialistischer Ideale entge-
genzuwirken.MichaelWalzer skizziert anhand des Gebrauchs undMissbrauchs des
Exodus durch historische revolutionäre Bewegungen,wie eine zeitgemäße, amExo-
dus orientierte, Politik aussehen könnte. Paolo Virno zieht Fragmente des Mythos
heran, um die Vereinnahmung des gesellschaftlichen Aufbruchs der 60er und 70er
Jahre zu beschreiben undumpolitisches Vermögen imZeitalter des spätenKapitalis-
mus auszuloten.Diese säkularen Interpretationen belegen,warumder Exodus nach
wie vor dazu inspiriert, sich für eine gerechtere und freiereGesellschaft einzusetzen,
undwarumernicht nur alsNarrativ, sondernauchalsWarnungundVorbild erinnert
werden sollte.



Abstract

Resistance against oppression and exploitation ismotivated 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 ironicmanner towarn against alleged saviors and to counteract the
Germans’ submissiveness to the barbaric perversion of socialist ideals.MichaelWal-
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 werdenmeines Erachtens nicht zum bloßen
Selbstzweck betrieben, sie haben durchaus praktische und politische Aufgaben.Die-
se wahrzunehmen war mir wichtig während ich über die säkulare Bedeutung des
Exodus nachdachte, recherchierte und schrieb. Seit der Milleniumswende bestim-
mendystopische oder sogar apokalyptischeZukunftserwartungenkulturelle undpo-
litische Diskurse. Positive Visionen gesellschaftlicher Veränderung sind rar gesät,
doch wenn sie geäußert werden, werden sie im Feuilleton belächelt und manchmal
auch zurecht beargwöhnt. Das Fehlen von Utopien im 21. Jahrhundert lähmt jedoch
politisches Engagement. Mehr noch, durch die Zurückhaltung, gesellschaftliche Vi-
sionen zu äußern, wird das Feld denjenigen überlassen, die durch die Beschwörung
von Alpträumen Ängste erzeugen. Die Untersuchung des Exodus als Erzählung der
Emanzipation zielt daher darauf ab, utopischesDenken zu rehabilitieren und gleich-
zeitig zu unterscheiden, ob Narrative der Emanzipation dazu verwendet werden
Massen zu verführen oder ob sie dazu motivieren Unterdrückung wahrzunehmen
und über Möglichkeiten ihrer Überwindung nachzudenken.

Ich begannmeine Recherchen über zeitgenössisches emanzipatorischesDenken
im Frühjahr 2014 auf den Exodus zu fokussieren. Ein wichtiger Anlass dafür war An-
dreas Hetzels Vortrag Das Durchbrechen der Angst. Für eine postsouveräne Exodus-Politik
im Rahmen des Symposiums Political Abilities. Rainer Thurnher und Andreas Ober-
prantacher haben meine Recherchen über säkulare Lektüren des Exodus, die Ausar-
beitung eines konzisenForschungsprojekts sowiedessenNiederschrift kritisch kom-
mentiert und mit wichtigen Hinweisen bereichert. Benedikt Unterberger und Hed-
wig Dejaco haben das Manuskript mehrmals genau gelesen und mich bei inhaltli-
chenund sprachlichenSchwierigkeitenberaten.MitHilfe einesmehrmals verlänger-
ten Stipendiums des Vizerektorats für Forschung der Universität Innsbruck konnte
ich das Forschungsprojekt zügig umsetzen. Der österreichische Wissenschaftsfond
hat diese Publikation gefördert. Ihnen allen sei an dieser Stelle von Herzen gedankt.
Im Rahmen von Symposien und Gastvorträgen an den Universitäten von Innsbruck,
Hildesheim,Messina,Alberta undVictoria konnte ich Teilaspektemeiner Forschung
vorstellen.Bemerkenswertwar dabei, dass die anschließendenDiskussionen immer
auch aktuelle politische Ereignisse und Entwicklungen thematisierten. Zu meiner
Freude trug meine säkulare Interpretation des Exodus damit dazu bei, dass an phi-
losophischen Instituten konkreter über gesellschaftlicheUtopien undPotentiale von
Emanzipation im 21. Jahrhundert nachgedacht wurde.

Innsbruck, 17. Januar 2019 LaurinMackowitz
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1 Einleitung

Als am 1. Januar 1994 die Guerilleros und Guerilleras des Ejército Zapatista de Libera-
ción Nacional aus ihren Verstecken im lakandonischen Urwald kamen und zentrale
Orte imBundesstaatChiapas inMexikobesetzten,beriefen sie sich in ihremTunund
Denkennichtmehr auf orthodoxe anarchistische undmarxistischeRevolutionstheo-
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 undHoffnungen auf einer–nunmehr von den Vor-
urteilen revolutionärerTheorien bereinigten – kognitiven Karte zu verorten, griffen
sie auf denMythos des Exodus der Israeliten aus Ägypten zurück.Dieser umschreibt
dasLeid einesunterdrücktenVolkes,dieMühenundHindernisse seinerSelbstbefrei-
ung und die Gründung einer neuen gerechten Ordnung. Die Zapatisten – wie sich
die in der BefreiungsbewegungAktivenmit Referenz auf denmexikanischenRevolu-
tionsgeneral Emiliano Zapata nennen– identifizierten sich gewissermaßenmit den
Israeliten undmachten sich daran, sich von der postkolonialen und neoliberalenUn-
terdrückung zu befreien und die Fundamente einer neuen Gesellschaft zu legen. Ihr
Exodus sollte kein physischer, sondern ein spiritueller und politischer sein.1

Auch die Frankfurter Zeitschrift für SozialforschungWestend befasste sich 2014
mitdemExodusalsMetapher fürpolitischePraktiken,die sichexplizit von Identitäts-
und Repräsentationspolitiken sowie von Strategien der Reform und der Revolution
abgrenzen.Neue soziale Bewegungen,wieOccupy, 15Moder der Arabische Frühling,
würden,umdemgefühlten Stillstand zu entkommen,neue Formenpolitischer 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.2

Diese zeitgenössische 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 parasitär die kreativen kognitiven Potentiale einer
heterogenenMultitude anzapft, zu entkommen,müssten Fluchtlinien eines Exodus
aus dem Spektakel gezogen werden.3 Dabei wird

”
Exodus“ als Metapher für politi-

sche Praktiken verwendet, die gegen und jenseits der durch Demokratie undMarkt-
wirtschaft vorgegebenen Handlungsoptionen, Meinungen artikulieren und Verän-
derungen einleiten.4

Es istmöglich, dass diese praktische und theoretische Bezugnahme auf den Exo-
dus tatsächlich dazu dienen kann, zeitgenössischen emanzipatorischen Bemühun-
gen eine neue Perspektive und Form zu geben.5 Weil jedoch in der Vergangenheit
utopische Entwürfe und revolutionäre 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-
täten zu beschreiben. Der Begriff der

”
Fluchtlinie“ bezeichnet in Gilles Deleuzes und Felix

Guattaris Tausend Plateaus
”

Bewegungen, die Territorialisierung und Schichtung auflösen“
(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. Für
eine postsouveräne Exodus-Politik (2015) für einen Exodus aus paranoisch besetzten Beziehun-
gen zum Staat plädiert; 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. Darüber 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 beschäftigt.

5 Damit könnte der Aufforderung des Aktivisten und Philosophen Daniel Bensaïd in Eine Welt zu
verändern. Bewegungen und Strategien gefolgt werden:

”
Nach den großen sozialen und morali-

schen Niederlagen des 20. Jahrhunderts haben wir das Recht und die Pflicht, neu zu beginnen,
die zerrissenen Fäden der Emanzipation wieder aufzunehmen, die Welt zu verändern, bevor
sie in der sozialen und ökologischen Katastrophe versinkt.“ (Bensaïd 2003, 10)
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venAnsprüchen zurückbliebenundzudemmeistensmit einemhohenmenschlichen
wie ökologischen Preis erkauft wurden, ist es geboten, dieses Phänomen der Säkula-
risierung des Exodus-Mythos und seiner Vergegenwärtigung als Narrativ der Eman-
zipation zu untersuchen und zu kritisieren, welche Potentiale aber auch welche Ge-
fahren er für emanzipatorisches Streben beinhaltet.

Der Exodus-Mythos wurde aus mehreren Perspektiven und mit unterschiedli-
chen Intentionen beforscht und wieder erzählt. Seit seiner Entstehung war er Ge-
genstand theologischer Auslegungen, historischer Forschungen, mystischer Speku-
lationen, politischer Instrumentalisierungen sowie künstlerischer Inspiration. In
derNeuzeit rezipierten ihnauchantiklerikaleDenkerInnenund inderModernewur-
de er von AtheistInnen säkularisiert. In dieser Formprägt er auch heute noch grund-
legende Vorstellungen emanzipatorischerWeltanschauungen.

Die Redaktions- und Rezeptionsgeschichte des Exodus wurde in jüngerer 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
gegenüber den älteren Schriften hervorgehoben wird. Auch Jan Christian Gertz ver-
folgt in Tradition und Redaktion in der Exoduserzählung. Untersuchungen zur Endredakti-
on des Pentateuch (2000) eine literarhistorische Analyse des Exodus. Unter Einbezie-
hung verschiedener kontroverser Hypothesen versucht er eine konsensfähige Theo-
rie der Entstehung des Pentateuchs zu formulieren. Dessen uneinheitliche Sprache
undTheologiewürdendarauf hinweisen,dass die Exodus-Erzählung sich durch eine
Komposition und Redaktion älterer Texte unterschiedlicher Autoren (Jahwist, Elo-
hist, Priesterschrift) entwickelt habe. Christoph Berner vertritt in Exoduserzählung.
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 Ägypter. Entzifferung einer Gedächtnisspur (1998)
untersucht die Rezeption des Exodus von Manetho über Schiller und Spencer bis
Freud, wobei er insbesondere die Wirkungsgeschichte der im Exodus aufgeworfe-
nen Unterscheidung zwischen falschem und wahrem Glauben beleuchtet. Dominik
MarklsDerDekalog als Verfassung des Gottesvolkes. Die Brennpunkte einer Rechtshermeneu-
tik des Pentateuch in Exodus 19-24 und Deuteronomium 5 (2007) beschäftigt 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 gegenüber 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.
EineUntersuchungder Säkularisierung des Exodus zumNarrativ der Emanzipation
ist mir jedoch nicht bekannt. Auch die dafür notwendige Analyse der säkularen Lek-
türen des Exodus-Mythos im 20. Jahrhundert wurde noch nicht geleistet. So hat der
zeitgenössische Diskurs über den Exodus als Narrativ der Emanzipation es bisher
vernachlässigt, den Prozess der Säkularisierung, innerhalb dessen die Vergegenwär-
tigungdesExodus verortet ist, angemessen zubedenken.DieMetapher unddasNar-
rativ des Exoduswerden benützt, ohne derenGenealogie–die in der Aneignung des
monotheistischen Mythos durch emanzipatorische Theorien besteht – nachzuvoll-
ziehen. Eine vollständige Analyse, die theologische bis hin zu popkulturellen Lektü-
ren des Exodus berücksichtigt, kannnur von einementsprechend interdisziplinären
Forschungsteam geleistet werden. Mein philosophischer Beitrag zu diesem Projekt
besteht darin, allgemeine Hypothesen darüber zu entwickeln, welche Bedeutungen
demExodus im vergangenen Jahrhundert gegebenwurden undwelche er für die Ge-
genwart haben kann.

Im Zentrum meiner Untersuchung steht dabei die Frage, in welcher Beziehung
die Vergegenwärtigung des Exodus-Mythos als Narrativ der Emanzipation zu den
spätmodernen Prozessen der Säkularisierung und Remystifizierung steht. Darüber
hinaus werden im Speziellen auch folgende Fragen erörtert: 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 ökonomischen
Pragmatik gelenkt wird, obsolet? Welches Paradigma kollektiver Identitätsbildung
präfiguriert der Exodus? Auf welche Art begründet der Exodus exklusive Vorstellun-
gen von Gemeinschaft? Wie kritisieren säkulare Lektüren diese Exklusivität und in-
wieweit entwickeln sie, indem sie den Exodus säkularisieren und invertieren, Vor-
stellungen von Gemeinschaft, die nicht-exklusiv sein sollen? Ist der Exodus ein Re-
zept zur Erringung einer solidarischen, liberalen und egalitären Gesellschaftsord-
nung, oder eine Warnung davor, was geschehen könnte, wenn sich eine heteroge-
neMenge verunsicherter Individuen von IdealistInnen dazu verleiten lässt, ihre per-
sönlichen Ansichten und Interessen zugunsten eines vermeintlich größerenGanzen
aufzugeben? Inwiefern kannder Rekurs auf denExodus zumVerständnis emanzipa-
torischer Bewegungen beitragen? Letztendlich gilt es zu entscheiden, ob der Exodus
auch im 21. Jahrhundert als eine große Erzählung mit der Macht, die Welt zu verän-
dern, wirksam sein kann oder ob diese Geschichte als ein vormodernes Residuum
zu betrachten ist, das sich inmehr oder weniger verschleiernden oder gewalttätigen
Symptomenmanifestiert, aber seinen überragenden Einfluss verloren hat?
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Weil eine umfassende Analyse der säkularen Vergegenwärtigung des Exodus als
Narrativ der Emanzipation noch nicht vorliegt, sollen hier vornehmlich säkulare
LektürendesExodus im20. Jahrhundert analysiertwerden.Dennoch sollenmehrere
Perspektiven und Methoden der Säkularisierung dieses Mythos dargestellt werden,
weshalb von ihm inspirierte psychoanalytische Spekulationen, literarische Wieder-
oder Neuerzählungen sowie philosophischeTheorien berücksichtigt werden.

Sigmund Freuds Beschäftigung mit Moses in Der Mann Moses und die monotheis-
tische Religion (1939) fungiert hier als Ausgangspunkt. Für seine psychoanalytische
Theorie der Gesellschaft und seine politische Psychoanalyse sind die Mythen über
den Propheten Moses und den Auszug der Israeliten aus Ägypten wesentlich. Freud
erkennt imExodus eineKulturgründungserzählung,mit der die psychischenMecha-
nismen vonGesellschaft erklärt werden können. Sowill die Psychoanalyse in den un-
bewussten prähistorischen Anfängen der Kultur Ursachen für 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 über historische und theologische Auslegungen hinausgeht, um Er-
klärungen für die Problematik nationaler oder religiöser Identitäten und Einsichten
für die Frage, wie kulturelle und ethische Transformationen konzeptualisiert wer-
den könnten, zu formulieren. So zielt die psychoanalytische Deutung des Exodus
auf die Stärkung eines zur Mündigkeit fähigen Ichs – eines Ichs das sich souverän
gegenüber Zwängen verhält, 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 Erzählung Das Gesetz (1944)
aufgegriffen. Diese Neuerzählung des Exodus steht hier stellvertretend für die lite-
rarische und auch allgemeiner für die künstlerische Auseinandersetzung mit dem
Exodus-Mythos im 20. Jahrhundert.Natürlich sind Arnold Schönbergs 1954 uraufge-
führteOperMosesundAron, anderder 1933 emigrierteKomponist seit 1925 arbeitete,6

oder Marc Chagalls Bilder und Glasmalereien, wieMoses mit den Gesetzestafeln (1950)

6 Du sollst nicht, du mußt ist der Titel des zweiten Stücks von Vier Stücken für gemischten Chor (op.
27). Hier heißt es:

”
Du sollst dir kein Bild machen!/ Denn ein Bild schränkt ein,/ begrenzt, faßt/

Was unbegrenzt und unvorstellbar bleiben soll.“ (Arnold Schönberg nach: Uekermann 1985,
29) Auch in Moses und Aron wird der Exodus säkularisiert. Die Betonung liegt auf der Ausein-
andersetzung zwischen den Brüdern Moses und Aron – Vertretern eines stummen Gottes und
eines gefühlten Götzen – und nicht auf dem Auszug oder den Verhandlungen mit dem Pharao.
Hier werden nicht nur metaphysische Gedanken formuliert, sondern es wird auch der Konflikt
zwischen Theorie und Praxis vorgeführt. Die Oper endet mit der Aufforderung Moses’ an das
Volk, immer in der Wüste zu bleiben.
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oderMoses zerbricht die Gesetzestafeln (1956), durchaus auf ihre eigene Art bedeutende
künstlerischeBearbeitungendesExodus im20. Jahrhundert.Allerdingsmüsste eine
Deutung dieserWerke, die psychologische, politische und geschichtsphilosophische
Momente erfassen soll, vielmehr konstruieren als dies bei der explizit dieseMomen-
te aufgreifenden Exodus-ErzählungManns erforderlich wäre.

Um die unterschiedlichen Facetten, die eine politische Philosophie des Exodus
bereithält,nicht zu vernachlässigen,werden zwei politisch-philosophische Lektüren
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 schlägt vor, den
Exodus als Narrativ radikaler Politik, alternativ zu Reform und Revolution, zu ver-
wenden. In dieser Hinsicht hat Walzer den Diskurs über die politischen Potentiale
des Exodus maßgeblich beeinflusst. Virnos Strategie ist es, eine Reihe von anarchis-
tischen und kommunistischen politischenBegriffenmit demExodus zu verknüpfen,
und er hofft dadurch eine neue emanzipatorische Perspektive entwickeln zu können.

Diese Autoren stellen jedenfalls nur eine Auswahl aus einem schillernden Kor-
pus von Exodus-Lektüren, -Interpretationen und -Vergegenwärtigungen dar. Von
Seiten derWissenschaften, der Künste, der Religionen und der Popkulturwurde die-
ser Mythos wieder- und neuerzählt, 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-
wärtigung des Exodus-Mythos als Emanzipations-Narrativ zum Prozess der Säkula-
risierung und Remystifizierung in der Spätmoderne steht und inwiefern der Rekurs
auf den Exodus zum Verständnis emanzipatorischer Bewegungen beitragen kann,
die komplexesten und konturiertesten Theorien entwickelt. Durch die wechselseiti-
gen Verknüpfungen dieser psychoanalytischen, literarischen, politischen und philo-
sophischen Lektüren wird deutlich werden, welche Bedeutung demExodus-Mythos
als zeitgenössischemNarrativ der Emanzipation zukommt.

Wenn religiöse undmythologischeWeltbilder gegenüberwissenschaftlichenMo-
dellen der Welterklärung sowie rationalen Methoden des Erkennens und Handelns
an Bedeutung gewinnen, erscheint die Kritik desMythischen und seiner in säkulari-
sierterGestaltwiederkehrendenRestegeboten.AusdiesemGrund ist FrancisBacons
Forderung,Erkenntnis behinderndeGötzenbilderundUnglück verursachende Irrtü-
mer zu beseitigen, nachwie vor dringend.7 Aktuell ist auch Claude Levi-Strauss’ phi-
losophischeMythentheorie, die danach strebt

”
ein Verzeichnis der geistigen Schran-

7 Bacon hatte bereits 1602 in seinem Novum organum falsche Wahrnehmungen, Missverständ-
nisse, Irrtümer und Vorurteile bezeichnet und kritisiert. (Vgl. Bacon 1990)
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ken an[zu]legen“8, umherausfinden,welche Vorstellungen undMeinungen rationa-
les und kritisches Denken behindern, welche gesellschaftlichen FunktionenMythen
erfüllen, welches Unrecht von ihnen verschleiert oder legitimiert wird und mit wel-
chen Inhalten dieMängel sozialer Assoziation undmetaphysischer Orientierung da-
durch ausgeglichen werden.

Der Exodus-Mythos ist daher als hermeneutisches Narrativ auch für die psycho-
analytische Theorie der Gesellschaft relevant. Diese erkennt in der Mosesgeschich-
te Ursachen und Muster für die Entwicklung des Über-Ichs und die unbewusste
Triebunterdrückung sowie für die Entwicklung von Normen und kollektiven Trieb-
dispositionen,wie denHang zu freiwilligemGehorsamundAutoritätssehnsucht bei
gleichzeitigemUnbehagen und der Feindseligkeit gegenüber der Autorität, demGe-
setz und dem kulturell erlernten Triebverzicht. Hier zeigt sich auch die Relevanz
des Exodus für die Anthropologie, für die dieser Mythos ein mögliches Modell der
Menschwerdung und Kulturentwicklung darstellt.9 Die Fragen nach den Anfängen
und Grundüberzeugungen des Monotheismus sind, auch gerade angesichts der ge-
walttätigen und intoleranten Manifestationen radikaler Interpretationen der heili-
gen Schriften aller großen monotheistischenWeltreligionen, virulent. Die Untersu-
chung der Säkularisierung des Exodus versteht sich daher als Teil dieser Forschungs-
bemühungen. Sie zeigt einerseits, auf welche Art und Weise der nach wie vor wirk-
mächtige Exodus-Mythos Denken und Handeln seiner RezipientInnen formt, wel-
che diskursive Leerstelle dieser Mythos in seiner säkularen Gestalt besetzt. Anderer-
seits wird klar, welche Schranken uns seineWiedererinnerung auferlegt und welche
Stereotype sie prägt.

Der Exodusmuss als politischer Mythos begriffen werden, der alsWerkzeug zur
Manipulation und Steuerung gesellschaftlicher Entwicklungen verwendet werden
kann.10 Insofern ist der Exodus Gegenstand einer aufklärenden Mythenkritik und
einer Kritik von subtilen Herrschafts- und Unterdrückungsmechanismen. Die Tra-
ditionder Aufklärung versteht Philosophie als Tätigkeit, die zu einemmündigenVer-
stand, zu autonomer Kritik, kritischer Neugier und kreativer Phantasie erzieht und
dieWirklichkeit von subjektivierenden und passivierenden Vorstellungen, Vorurtei-
len und Ideologien entzaubert.11 Die andauernde, niemalsmit dem kritischenNach-
fragenaufhörendeKritikderGeschichten,die sichdieMenschenüberdasLebenund

8 Levi-Strauss 1980, 23
9 Vgl. u.a. Sigmund Freuds Der Mann Moses und die monotheistische Religion (1939) und Slavoj

Žižeks 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 Aufklärung? (1990)
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dieWirklichkeit erzählen, kann verhindern,dass sich die humanistischeKultur in ei-
ne inhumane verwandelt.

Eine solche Kritik des Aberglaubens und der politischen Ideologie ist Grundbe-
standteil einerkulturellenOrdnung,dieDespotie,SklavereiundUngerechtigkeit ver-
urteilt. IhreWerte sinddie desHumanismus;Würde,Gerechtigkeit,Menschlichkeit,
Solidarität und Freiheit ihre erklärten Leitideale.



2 Säkularisierung und Remythifizierung

2.1 Philosophische Mythenabstinenz

Moderne Denker versprachen sich von der Ablehnung religiöser oder traditio-
neller Lebens-und Denkformen eine Zunahme rationaler, demokratischer und ethi-
scher Lebensführung. Angesichts der Katastrophen und Gräuel, die trotz oder erst
durch die nach rationalen Kriterien organisierte Produktion, Administration, Kon-
trolle und Überwachung möglich wurden, ist es mehr als berechtigt, an den Verhei-
ßungen der Moderne zu zweifeln. Desillusioniert kritisieren Adorno und Horkhei-
mer, 1944 in der Dialektik der Aufklärung, dass

”
die Morallehren der Aufklärung [...]

von dem hoffnungslosen Streben“1 zeugenwürden, an
”
Stelle der geschwächten Re-

ligion einen intellektuellen Grund dafür zu finden, in der Gesellschaft auszuhalten,
wenn das Interesse versagt.“2 Selbst der Idealismus Kants, der die gegenseitige Ach-
tung der Würde jedes Menschen zur Pflicht erhebt, wäre, wie sie polemisch schrei-
ben, nichts weiter als eine Illusion, respektive

”
der übliche Versuch des bürgerlichen

Denkens,dieRücksicht, ohnewelcheZivilisationnicht existieren kann,anders zube-
gründen als durchmaterielles Interesse und Gewalt, sublim und paradox wie keiner
vorher, und ephemer wie sie alle.“3

Sind die Bemühungen der Aufklärung angesichts des Rückfalles in die Barbarei
tatsächlich fruchtlos geblieben oder ist dieser Rückfall nicht vielmehr eine Ermah-
nung, dass die Aufklärung noch nicht zu ihrem Ende gekommen ist und eine Auf-
forderung dazu, die emanzipatorischen Bemühungen ernsthafter und mit dem Be-
wusstsein ihres möglichen Scheiterns fortzuführen? Steht auch hinter dem Spekta-
kel des Kapitalismus und der fantasiertenWelten digitaler Hyperrealitäten lediglich
das Recht des Stärkeren? Oder ist die Erklärung durch

”
materielles Interesse und

Gewalt“4 nur der letzte Ausweg eines Denkens, das für die Grausamkeit, Ignoranz

1 Horkheimer/ Adorno 1997, 104
2 Ebd.
3 Ebd.
4 Ebd.
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und Absurdität der industriellen kapitalistischen Zivilisation keine imaginäre Me-
tapher mehr findet? In der postmodernen5, posthistorischen6 und postdemokrati-
schen7 Gegenwart steht es, wie Peter Sloterdijk in Nach der Geschichte feststellt,

”
um

die Erzählbarkeit der entfesselten Realitäten ebenso schlechtwie um ihre Vorhersag-
barkeit – von ihrer Ordnung unter ein geschichtsphilosophisches Schema ganz zu
schweigen“8

Dass diese Situation nicht nur als Befreiung von den ideologischen Vorurteilen
idealistischer Hoffnungen begriffen werden darf, lässt sich durch Roland Barthes
Vergleich der Metaphern der Wüste und des Labyrinths treffend veranschaulichen:
InWie zusammen leben. Simulationen einiger alltäglicher Räume im Roman stellt Barthes
diese beiden Räume in ihrer Symbolhaftigkeit einander gegenüber. Das Labyrinth
zeigt einen Raum, der

”
die paradoxe Arbeit“ symbolisiert,

”
die das Subjekt aufwen-

det [...], um sich in den Sackgassen eines Systems einzuschließen.“9 Die Wüste da-
gegen ist nur scheinbar ein Gegenbegriff, denn sie kann auf eine

”
archetypischere

Schließung“10 hinweisen. Sie schließt das Subjekt ein, da sie ein Raum
”
ohne jede

trennende Wand“11 ist, d. h. eine Sinnsphäre symbolisiert, in der keine Unterschei-
dungen und damit Bedeutungenmöglich sind.

Die vondermodernenReligions-und Ideologiekritik entzauberteWelt12 ist zwar
durchmathematische Exaktheit, eindeutige Begrifflichkeiten und physikalische Ge-
setze erhellt, aber sie wirkt intransparent und unlesbar, in einem existenziellen Sinn
unheimlich und in einemmetaphysischenSinn obdachlos.Es stellt sich die Frage, ob
esMenschen aber überhauptmöglich ist, ohnemetaphysisches Zuhause zu leben, zu
denken und zu handeln.George Bataille ist der Ansicht, dass es dafür notwendig sei,
sich in der Unsicherheit und Schutzlosigkeit einzurichten.

”
Um ohne Trug dem Anspruch Nietzsches zu entsprechen, müßte man auf die Entblö-

ßung sich reduzieren, die er beschrieben hat: auf die vollständigste Verlassenheit, in
einer Welt, in der weder Gott noch Vaterland noch die Justiz Beistand leisten.“13

5 Vgl. Jean François Lyotard Das postmoderne Wissen (2012)
6 Vgl. Vilém Flusser Nachgeschichte (1993)
7 Vgl. Jacques Rancière Demokratie und Postdemokratie (2010)
8 Sloterdijk 1988, 262
9 Barthes 2007, 118

10 Ebd.
11 Ebd.
12 Vgl. Weber 1919, 488f
13 Bataille 2008, 45
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Übrig bleibe eine Welt, in der normative und metaphysische Wahrheiten lediglich
relativ, vielleicht auch widersprüchlich zu anderen Wahrheiten sind. Niemals dürf-
ten sie aber Absolutheit beanspruchen. Deswegen liege das Bedürfnis nach überge-
ordneten Sinnzusammenhängen, 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 Verwüstung anheim fallen solle.

Der Zweifel gegenüber systematischen Entwürfen, Geschichten undMythen hat
derenGlaubwürdigkeit zersetzt.Werernsthaft aneinSystemprogrammglaubt,wird
als dogmatisch oder naiv beargwöhnt oder belächelt. AnOrtenmitwenigermateriel-
lemWohlstand und sozialer Sicherheit scheint es jedoch weniger problematisch zu
sein,

”
das eigene Leben einer transzendenten Sache zu weihen.“14 Für Žižek ist es

eine
”
traurige Tatsache, dass wir in den Ländern der [sogenannten] Ersten Welt es

zunehmend schwieriger finden, uns eine Sache vorzustellen, für die wir unser Le-
ben geben würden.“15 Ist eine Person die sich für ein Ideal einsetzt – selbst wenn
sie dies nicht über die eigene Selbsterhaltung oder die Würde 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 selbstgewählten 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 wären. Dem steht die Permanenz von Rassismus, Sexismus, Mi-
litarismus und Ausbeutung gegenüber, die auch im 21. Jahrhundert nicht weniger
mächtig sind und daher auch weiterhin Gegenstand emanzipatorischer Bemühun-
gen bleiben. Der Historiker Hubert Christian Ehalt findet dafür 2009 inWarum Kri-
tik?WarumUtopie? deutlicheWorte:

”
Wir Bürgerinnen und Bürger 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 Hände in den Schoß legen und sagen können, dass wir alle huma-
nistischen Ziele – wenigstens als weitgehend akzeptierte Maxime in einigen Teilen
der Welt – erreicht hätten.“16

14 Žižek 2001
15 Ebd.

Auch in Auf verlorenem Posten kritisiert Žižek, dass
”

es heute, in der Ära der
’
Postmoderne‘für

”
die

’
große 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 großen Erklärungen ist vorbei“ (Žižek 2009, 25)

16 Ehalt 2009, 1
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Was sich verändert habe, sei derDiskurs.Heutewerde imZuge einer
”
neoliberale[n]

Neukonstruktion von Gesellschaft“17 über Funktionen, nicht mehr über Visionen
und über Effizienz, nicht mehr über Ideale gesprochen.18

DieseDiskreditierungdes Idealismus steht imZusammenhangmit demProzess
der Säkularisierung, d. h. der Herauslösung menschlicher Erfahrung aus dem Ewi-
gen, der Enteignung der Kirchen, der Suspendierung der Götter und der Ermächti-
gung des Menschen, den Sinn seines Lebens selbst zu bestimmen.

Dahingehend schreibt Franz Kafka anMax Brod:

”
Sie konnten das entscheidend Göttliche gar nicht weit genug von sich entfernt den-

ken, die ganze Götterwelt war nur ein Mittel, das Entscheidende sich vom irdischen
Leibe zu halten, Luft zum menschlichen Atmen zu haben.“19

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

”
Der Mythos und die Möglichkeit des Mythos lösen sich auf: übrig bleibt allein eine

unermessliche, geliebte und erbärmliche Leere. Die Abwesenheit des Mythos ist viel-
leicht dieser feste Boden unter meinen Füßen, vielleicht aber zugleich der schwinden-
de Boden.“20

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

”
Sagen wir also, daß die Rolle des Philosophen, der zu sagen hat,

’
was los ist‘ , heute

vielleicht darin liegt, aufzuweisen, daß die Menschheit die Möglichkeit eines Funktio-
nierens [der Organismus funktioniert einfach, ohne Zweck] ohne Mythen zu entde-
cken beginnt. Das Verschwinden der Philosophien und Religionen könnte damit zu-
sammenhängen.“21

Die Frage nach der Aufgabe der Philosophie hat auch heute, 28 Jahre später, nichts
von ihrer Aktualität verloren.Das Bild aus demKoran von acht denThronGottes tra-
gendenEngelnaufgreifend,kanngemutmaßtwerden,dassdieMenschennochnicht

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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gelernt haben,wie arbeitslose Engel zu leben,d.h.nicht nur ohne einenBodenunter
den Füßen, sondern auch ohne die Vorstellung eines zu (er-)tragenden Heiligen.22

Der Philosoph und Psychoanalytiker Sergio Benvenutomeint dahingehend 2016
in dem Gespräch mit dem Philosophen Jean-Luc Nancy Das Heilige, die Religion. Ver-
langen nach Unendlichkeit – Monotheismen, alle menschlichen Gesellschaften würden

”
über irgendeine Form von Religiosität, das heißt über Rituale und Glaubensüber-
zeugungen in Bezug auf etwas

’
Heiliges‘“23 verfügen. Auch AtheistInnen würden

nicht ohne ein Heiliges auskommen und statt Göttern, etwa Ideen wie
”
die Freiheit,

die Wahrheit, das allumfassende Glück, die Befreiung der Menschheit“24 heiligen.
Nancy betont, dass zumindest prinzipiell die Möglichkeit bestehe, dass der Raum
des Heiligen auch offen oder leer gelassen werden könne. Dafür müsste aufgehört
werden,

”
Ratlosigkeiten“,

”
Beunruhigungen“,Wünsche oder Ängste in einen sakra-

len Raum
”
hineinzuprojizieren.“25

Tatsächlich sieht es ganz anders aus: religiöse Fundamentalismen feiern, glo-
bal gesehen, regen Zulauf, Nationalismen und Identitätspolitiken finden eine ge-
schichtsblindeAnerkennungauch in sozialenDemokratienund fernöstliche,esoteri-
sche sowie neo-pagane Religionsartikel sind feste Bestandteile spätkapitalistischer
Gesellschaften geworden. Von einem allgemeinen oder globalen Zurückgehen von
Religion zu sprechen ist auch für empirisch forschende Religionssoziologen unzu-
lässig.Zwargebees inüberwiegendprotestantischgeprägtenKultureneineTendenz
zur Abnahme religiöser Weltbilder, global gesehen könne jedoch keine kontinuierli-
che Säkularisierung festgestellt werden.26

Hermann Lübbe, ein Schüler Joachim Ritters, meint 2007 in Religion in kulturel-
len und politischen Modernisierungsprozessen sogar, dass kulturelle und politische Ein-
flüsse der Wissenschaft gegenüber religiösen Weltanschauungen zurückgehen. Er

22 Diese Metapher greift das Bild der im Koran genannten acht Engel auf, die den Thron Gottes
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 göttlichen Thron tragen, ist es nicht besser bestellt. Auf den Schultern tragen sie die über-
mächtige Last, dabei gähnt unter ihren Füßen die Leere. Sie müßten ächzen vor Anstrengung,
müßten am ganzen Leib zittern aus Furcht, die Last nicht mehr tragen zu können. – Aber wenn
sich, so ruft einer der Thronträger Gottes aus seiner unbequemen Stellung, wenn sich nur ei-
ne Faser meines Körpers regte, stürzt’ 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. Schloßberger 2013, 228
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schreibt, religiöse Traditionen würden sich nicht nur mühelos behaupten, sondern
sich auch in neuer Gestalt revitalisieren.27 Als Gründe dafür identifiziert er die

”
fort-

schreitende Lebensferne“28 der Wissenschaften, die dadurch
”
glaubensindifferent

und damit bekenntnisunfähig geworden“29 sei.Die fehlende lebensweltliche Einbet-
tung desWissens von den sehr kleinen, sehr großen und sehr komplizierten Dimen-
sionen des Seins bewirke, dass veralteteWeltauffassungen zur praktischen und exis-
tenziellen Orientierung herangezogen werden.

In ähnlicherWeisewie der Begriff der
”
Postsäkularisierung“ deutetMaxWebers

Begriff der
”
Wiederverzauberung“ auf eine Überwindung eines Regimes exzessiver

Rationalität und eine Rückkehr zu einem obskuren und irrationalen Weltbild, ge-
speist von Vermutungen übermögliche geheime und nachMaxWeber

”
unberechen-

bare Mächte.“30

Ein Grund dafür könnte 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 tägliche Leben seiner BewohnerInnen können
selbst vonderenKonstrukteurInnennichtmehrkontrolliertwerden.DerGriff zuma-
gischenMitteln odermythischenErklärungenerscheint dannmanchenals rettender
Ausweg.

So urteilt auch Peter Sloterdijk in Neuigkeiten über den Willen zum Glauben. Notiz
über Desäkularisation, dass die Wissenschaften und die Philosophie nicht imstande
seien

”
die Erwartung einer Verstehbarkeit derWelt zu erfüllen und die Affekte einer

radikal gewordenen Subjektivität auf sich zu nehmen.“31 Um mit dem Unerklärli-
chenundder

”
Endlichkeit desWissens“32 zuRande zukommen,müsste, so Sloterdi-

jk, der
”
Realismus der positivenKenntnisse durch einen gewissen Surrealismus [...],

durch den Sinn für das Mögliche, das Außergewöhnliche, das Wunderbare und das
Absurde“33 kompensiert werden. Auch Marcel Hénaff fordert in Die Bühne derMacht.
Die InszenierungderPolitik, das

”
unbewältigte Imaginäre“34 in

”
legitimenFiguren der

Sozialität“35 anzuerkennen, da dieses ansonsten in übersteigerten
”
perversen For-

27 Vgl. Lübbe 2007, 43
28 Ebd., 57
29 Ebd.
30 Weber 1919, 488
31 Sloterdijk 2007, 83
32 Ebd., 82f
33 Ebd.
34 Hénaff 2014, 95
35 Ebd.
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men“36 wiederkehren und von populistischen oder faschistoiden Bewegungen ver-
einnahmt würde.

2.2 Das Verhältnis von Gegenaufklärung und Romantik

2.2.1 Die karnevaleske Fortsetzung des Religiösen

Diese Phänomene sind alles andere als neu. So schreibt Aleida Assmann 2013 in
Ist dieZeit aus denFugen?, dass auch schon in derNeuzeit

”
keineswegs alle Zeichen auf

Zukunft eingestellt“37 waren. Vielmehr könnten zwei
”
komplementäre Entwicklun-

gen“38 ausgemacht werden. Neben der
”
selbstbewussten Innovation“39, welche al-

te Vorstellungen überwinde, habe es auch eine
”
Traditionskritik, Traditionserschlie-

ßung und Traditionssicherung“40 und damit eine
”
Wiederentdeckung undWieder-

aneignung einer als zeitlos anerkannten Vergangenheit“41 gegeben. Allerdings sei-
en neue Institutionen mit der philologischen und historischen Pflege des Vergange-
nen beauftragtworden.Die Religionwurde, so Assmann, von denGeschichtswissen-
schaften und von der Kunst beerbt. Diese betrieben von nun an jenseits religiöser
Rahmenbedingungen ein

”
romantisches Reimaginieren des Verlorenen und die lite-

rarische Archivierung des Ausgemusterten und Verschwindenden.“42

Als eine solche Reimagination identifiziert auch Rüdinger Safranski die künstle-
rischeSäkularisierung religiöser Tropen:

”
Romantik sei die FortsetzungderReligion

mit ästhetischen Mitteln.“43 Diese zu Rationalität und Industrialisierung komple-
mentären romantischen Bewegungen werden auch als Gegenmoderne bezeichnet,
die, wie Peter Sloterdijk ironisch schreibt, der rationalen

”
Verflüssigung der Leicht-

gläubigkeit“44 vehementWiderstand leistet undmit naiver oder virtuoser Dogmen-
Aufbewahrung eine

”
Position der Altgläubigkeit“45 befestigt.

36 Ebd.
37 Assmann 2013, 99
38 Ebd., 100
39 Ebd.
40 Ebd.
41 Ebd.
42 Ebd., 103
43 Zit. nach Sloterdijk 2007, 79
44 Ebd., 77
45 Ebd., 77
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In Literatur und Karneval. Zur Romantheorie und Lachkultur zeigt der russische Lite-
raturwissenschafterMichail Bachtin,dass die restriktive hierarchischeOrdnungdes
Mittelalters durch ihre karnevalesken Transgressionen auf den Kopf gestellt wurde:

”
Leicht zugespitzt kann man sagen, daß der mittelalterliche Mensch gleichsam zwei

Leben lebte: ein monolithisch-ernstes, düsteres, streng hierarchisch geordnetes, von
Furcht, Dogmatismus, Ehrfurcht und Pietät erfülltes offizielles Leben und ein zweites
karnevalistisches Leben: frei, voll von ambivalentem Lachen, von Gotteslästerung und
Profanation, von unziemlichen Reden und Gesten, von familiärem Kontakt aller mit
allen. Beide Leben waren legalisiert, aber durch strenge Zeitgrenzen getrennt.“46

In Analogie dazu können Phänomene wie Romantisierung, Remythifizierung oder
Obskurantismus als karnevaleske Räume und Zeiten betrachtet werden, in denen
die wissenschaftlich technische Rationalität transzendiert und ihreHeiligkeit profa-
niert werden.Während solcher Zeiträume überleben mythisches Denken, metaphy-
sische Vorstellungen und religiöse Rituale. Das von Bachtin beschriebene Verhältnis
hat sich in einemgewissenSinnumgekehrt:Die blasphemischenwissenschaftlichen
Evidenzen und die Obszönitäten 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 komplementäre
Überschreitung der immer umfassender etablierten rationalen Ordnung in der Be-
wegung der Romantik.War die Frühromantik noch progressiv eingestellt,wurde die
Romantik mit der Zeit immer konservativer. Heute manifestieren sich romantische
Topoi u.a. in der Popkultur, z.B. in Strömungen des Heavy Metal, der sich zuweilen
auch quasi religiös als Satanismus zeigt.

Die Soziologin Eva Illouz argumentiert inDerKonsumder Romantik, dass sich die-
se Bewegung als

”
das letzte noch verbliebeneRefugium jener Authentizität undWär-

me, die uns von einem zunehmend technokratischen und legalistischen Zeitalter ge-
raubt“47 wurden, inszeniert. Nachdem im Zuge der Modernisierung religiöse Welt-
anschauungen immerweniger imStandewaren, ihre zentralenPositionen innerhalb
von Kulturen zu behaupten, habe

”
die Romantik die Religion alsMittelpunkt des All-

tagslebens“48 ersetzt. Die romantische Liebe habe die Funktion eines übergeordne-
ten, höheren Sinnes übernommen und sich gewissermaßen selbst zu einer Art Reli-
gion stilisiert.

46 Bachtin 1969, 57
47 Illouz 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 vielfältigst verarbeitet worden.49 Romantische
Narrative,

”
innerhalbderenmanseineErfahrung erklären“50 könne,würdendie kognitiv,

emotional und physiologisch prägenden Erfahrungen von Liebesbeziehungen struk-
turieren und präfigurieren. Liebe würde dabei zu einemmetaphysischen Absoluten
erhöht und zur Letztbegründung vonKonstruktionen außergewöhnlicherwie alltäg-
licher Erfahrungherangezogen.Auchheutewerde gegendie technokratischeVirtua-
lität die romantische Liebe als einzigwahre Erfahrung ins Feld geführt, als Vergewis-
serung der eigenen Existenz, die gegenüber jedem Gedanken der Lüge, Täuschung
oder Verschleierung erhaben ist. Allerdings gilt gerade auch die Liebe als erster Ge-
genstand der Angst, verführt worden zu sein.

2.2.2 Banale Illusionen des Göttlichen

Ernst Cassirer argumentiert in diesem Zusammenhang inDerMythos des Staates,
dass für Romantiker kein

”
scharfer Unterschied zwischen Mythus und Realität“51

und auch keine Trennung von Wahrheit und Poesie bestehe.
”
Mythus und Realität

durchdringen einander und fallen in eins zusammen.“52 Das Denken des Religions-
philosophenOskarGoldberg ist fürdieseHaltungeinBeispiel.Für ihn istMythologie
keineWissenschaft derMythen,sonderndie

”
Wissenschaft vondenmetaphysischen

Volkswirklichkeitssystemen und deren Herstellung“, sie ist
”
somit keine Altertums-

wissenschaft, sondern aktuelle transzendente Realitätsforschung“53 und
”
ethnolo-

gische Experimentalwissenschaft.“54 Goldberg glaubt, die Wirklichkeit des Mythos
wäre real und könne mit Experimenten bewiesen werden. Mythen sind für ihn also
keineVorstellungen vonderRealität, sie sinddieRealität.Götter sind,wie auchGold-
bergs Schüler Erich Unger schreibt,

”
keine Hirngespinste der primitiven Phantasie,

sondern [...] biologische Kraftzentren.“55 Die Wirklichkeit der Götter könne daher
mit naturwissenschaftlichenMethoden bewiesenwerden,

”
so wie der Chemiker sei-

nenChlorwasserstoff nachweist, so ist derMetaphysiker imstande,durch exakteMe-

49 Vgl. ebd., 64
50 Ebd., 213
51 Cassirer 1987, 11
52 Ebd.
53 Zit. nach Voigts 1992, 90
54 Ebd.
55 Zit. nach ebd.
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thoden sui generis einenElohim
’
nachzuweisen‘.“56 In

”
mythischer Zeit“57 wären die

”
transzendenten Kräfte des Lebens“58 sogar im Stande gewesen,

”
die Naturgesetze

abzuändern.“59

Mythenwürden sichdaher von Ideologienunterscheiden.Während jene eineme-
taphysische Realität hätten, seien diese bloße Kunstprodukte. Konsequenterweise
bezeichnet Goldberg auch den Zionismus als

”
aufgepfropfte“60 und

”
importierte“61

Kultur, ohneOriginalität,
”
denEuropäern in sklavischerWeise nachgemacht.“62 Ge-

gen
”
diewestlicheZivilisation,dieWelt der Technik“63, den

”
gemeinsamenFeind“64

von metaphysischem Judentum und Islam, könnte nur eine
”
religiös inspirierte[]

undmotivierte[]
’
Weltpolitik‘“65 bestehen.

Goldbergs Mythentheorie begreift Kultur als eine Verfallserscheinung des Kults.
Das Nebeneinander verschiedener Werte sieht er als eine

”
Spätfolge des Polytheis-

mus“66, die Aufklärung als
”
die Tragödie der Menschheit schlechthin.“67 Goldbergs

kulturpessimistische Remythifizierung verallgemeinert menschliches Erleben auf
für ihn transzendente Kategorien der Rasse, des Volkes und der Nation. Der allge-
meine Kulturverfall könne, so Goldberg, nur durch eine Rückkehr zum Reinen und
ein durch Rituale und Gesetze geregeltes Leben aufgehalten werden. Dafür müsse
an die okkulten Anfänge der jüdischen Religion wieder angeknüpft werden.68

Thomas Mann hat Goldberg in der Figur des Privatgelehrten Chaim Breisachers
in seinem Roman Doktor Faustus porträtiert und ihn als

”
Kulturphilosophen“69 be-

schrieben,
”
dessen Gesinnung aber insofern gegen die Kultur gerichtet war, als er

in ihrer ganzen Geschichte nichts als einen Verfallsprozeß“70 sah. Diese Charakte-
risierung scheint, wie selbst Voigts in seiner Apologie Goldbergs zugibt, zutreffend

56 Zit. nach ebd., 90f
57 Zit. nach ebd., 260
58 Ebd.
59 Ebd.
60 Zit. nach ebd., 301
61 Zit. nach ebd.
62 Zit. nach ebd.
63 Ebd., 305
64 Zit. nach ebd.
65 Zit. nach ebd.
66 Ebd., 266
67 Zit. nach ebd, 267
68 Vgl. Goldberg 2005
69 Zit. nach ebd., 268
70 Zit. nach ebd.
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zu sein. Goldberg erkannte aber auch, dass künstliche Mythen, wie Alfred Rosen-
bergs DerMythos des Zwanzigsten Jahrhunderts71 oder George Sorels Mythos des Gene-
ralstreiks,

”
die Massen zu pseudobacchantischer Raserei“72 verführe.

Nostalgisch bezeichnet auch Ernst Kantorowicz 1933 in Das Geheime Deutschland
die Säkularisierung als

”
das zweite große Göttersterben.“73 Wurde der polytheisti-

sche Pantheon durch den Monotheismus entvölkert, habe die Säkularisierung der
Renaissance den Eingottglauben durch denHumanismus ersetzt.74 Und auch Fried-
rich Nietzsche klagt in Antichrist:

”
Zwei Jahrtausende beinahe und nicht ein einziger neuer

Gott!“ Und zur Erläuterung der Enttäuschung über die Sterilität einer einstmals blü-
henden Fähigkeit des Menschen:

”
Und wie viele neue Götter sind noch möglich!“75 Hans

Blumenberg sieht eine solche Remythifizierung in Arbeit am Mythos kritisch:
”
Was

Nietzsches suggestive Feststellung alarmierend macht, ist die weitere Überlegung,
die möglichen neuen Götter müssten nicht wieder die Namen und Geschichten der
alten haben und würden ihre Übermacht in ungekannten Formen ausüben.“76

Diejenigen, die neue Götter erwarten, scheinen zu verkennen, dass die Vakanz
des imaginierten symbolischen

”
Herrensignifikanten“77, nicht unbewohnt ist, son-

dern durch den Kapitalismus neu besetzt wurde. Schon Max Weber hat die
”
Ent-

zauberung der Welt“78 als ein Charakteristikum kapitalistischer Gesellschaften be-
schrieben. Marcel Hénaff schreibt dahingehend, der Markt und seine spektaku-
lären Regulierungsprozesse hätten das Politische und das Imaginäre permanent
aktiv integriert und sich

”
um dieses sozial nicht codierte

’
flottierende Imaginä-

re‘gekümmert.“79 Allerdings würden, wie Hénaff feststellt,
”
die Ressourcen des

Imaginären [...] nicht in aller Formmobilisiert“, weshalb sie zum Teil
”
gewisserma-

ßen ’ blieben und
”
unbestimmten Verwendungen zur Verfügung“80 stünden.

71 In dem 1930 veröffentlichten Buch formuliert Rosenberg eine pseudowissenschaftliche anti-
semitische Rassentheorie, die wesentlicher Bestandteil der nationalsozialistischen Ideologie
wurde.

72 Zit. nach ebd., 264
73 Kantorowicz 1933, 82
74 Ebd.
75 Nietzsche 2002, 3.19
76 Blumenberg 1990, 36
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)

78 Weber 1919, 488f
79 Hénaff 2014, 95
80 Ebd., 94
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Anders sieht es Jean Baudrillard inDabei wollenwir dochMörder bleiben ...: DieMa-
terialisierung unbewussterWünsche in Form von banalen Konsumprodukten sei ei-
ne Realisierung von Illusionen, durch die

”
alles, was als Illusion stark war, was ma-

gisch und poetischwar, auf dieWirklichkeit“81 reduziert werde.Dieser Exzessmate-
rialisierter Illusionen würde es verunmöglichen, dass

”
wir einmal wieder Leere pro-

duzieren könnten“82, eine Leere, die es ermöglichen würde, dass sich in diesemmit
Zeichen, Codes, Andeutungen und Suggestionen überfüllten Labyrinth der Hyper-
realität etwas Neues ereignen könnte.

2.3 Relativierung der Religion und Universalisierung des Menschen

2.3.1 Feinsinnige Säkularisierung

Damit man die irrationale Neigung zu mythischer oder romantischer Orientie-
rung versteht, muss auf die geistesgeschichtliche Entwicklung, die unter dem Be-
griff der

”
Säkularisierung“ firmiert, verwiesenwerden.Dabei handelt es sich keines-

falls um eine homogene Entwicklung. So unterscheidet der Religionssoziologe José
Casanova in Rethinking Secularization. AGlobal Comparative Perspective drei verschiede-
ne Verwendungen von

”
Säkularisierung“ : (1) das

”
Zurückgehen des Glaubens“83, (2)

”
die Privatisierung der Religion“84 und (3)

”
dieDifferenzierung von staatlichen, öko-

nomischen undwissenschaftlichen Sphären, die als Emanzipation von religiösen In-
stitutionenundNormenverstandenwird.“85UrsprünglichbedeuteSäkularisierung,
soHansBlumenberg,

”
dieÜbertragungvonkirchlichenundgeistlichenHerrschafts-

und Eigentumsrechten an weltliche Gewalten.“ Später habe man damit die Loslö-
sung von

”
IdeenundVerhaltensweisen aus ihremursprünglichen religiösenBegrün-

dungszusammenhang“86 und ihre Herleitung
”
aus der allgemeinen Vernunft“87 as-

soziiert.
Die Debatte zeigt, dass die Säkularisierung als differenziertes Phänomen zu be-

trachten ist. Auch Robert Spaemann argumentiert so, dass die Enteignung und
”
in-

81 Baudrillard 1994, 228f
82 Ebd., 230
83 Zit. nach Schloßberger 2013, 227
84 Ebd.
85 Ebd.
86 Blumenberg 1974, 32
87 Ebd.
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nere[] Aushöhlung“ des
”
europäische[n] Staatskirchensystems“88 noch lange nicht

bedeute, dass auch religiöse Deutungsanspüche zerfallen würden. Vielmehr zeige
sich, dass

”
die Emanzipation der politischen Souveränität von der kirchlichen Au-

torität“89 nicht gleichbedeutendmit der
”
Emanzipation von der christlichen Religi-

on“90 sei. Diese würde als eine
”
von der konfessionellen Kirchlichkeit“91 losgelöste

”
religion naturelle“92 überdauern.
Auch für Peter Sloterdijk bedeutet Säkularisierung nicht die Vernichtung des Re-

ligiösen, sondern einen emanzipatorischen Prozess,
”
in dessen Verlauf die Bürger

spätabsolutistischer
’
Gesellschaften‘sich von der Bevormundung durch die Vertre-

ter des Ersten Standes, des Klerus, undZweiten Standes, des Adels, befreiten.“93 Die
Religion sei in dieser Auseinandersetzung als

”
natürliche Alliierte des Feudalismus

und Absolutismus“94 wahrgenommen worden, weshalb
”
die antifeudale Front der

republikanischen Aufklärung auch eine antireligiöse Linie“95 aufgebaut habe. Ob-
wohl die antireligiöse Seite der Aufklärung nicht auf einen Antiklerikalismus redu-
ziert werden kann, ist Sloterdijks Schlussfolgerung plausibel, dass in der heutigen
verwandelten strategischenGemengelage, in der sowohl der Einfluss der Kirchen als
auch der der Aristokratie zumindest in den demokratisch regierten Staaten derWelt
im Laufe der letzten 200 Jahren verschwindend ist, die antireligiöse Aufklärung ihre
Frontstellungen verschiebenmuss.96

Aus diesem Grund ist es durchaus zulässig von einer Epoche der Postsäkula-
risierung zu sprechen. Der Enteignungsprozess ist zu einem vorläufigen Ende ge-
kommen. Selbst wenn religiöse Institutionen nach wie vor neben ihrer moralischen
Autorität auch politischen und ökonomischen Einfluss geltend machen können, be-
schränkt sich die moderate Religionskritik unserer Zeit auf die Anprangerung von
Fundamentalismus, als Extrem oder Devianz einer an und für sich ungefährlichen
Permanenz (privat-)religiöser Orientierungen.

In seinen Abhandlungen zur Philosophie der Philosophie klagt Wilhelm Dilthey zu
Beginn des vergangenen Jahrhunderts über das

”
Trümmerfeld religiöser Traditio-

88 Spaemann 2007, 67
89 Ebd.
90 Ebd.
91 Ebd.
92 Ebd.
93 Sloterdijk 2007, 81
94 Ebd.
95 Ebd.
96 Vgl. ebd.
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nen.“97 Gequält von einemmetaphysischenRelativismus schreibt er über dieweltan-
schaulichen Systeme seiner Zeit:

”
Eins dieser Systeme schließt das andere aus, eins

widerlegt das andere, keines vermag sich zu beweisen.“98 Es bestehe eine prinzipiel-
le
”
Antinomie zwischendemAnspruch jederLebens-undWeltansicht aufAllgemein-

gültigkeit und demgeschichtlichenBewusstsein [...], dass eine grenzenlose Zahl sol-
chermetaphysischer Systeme sich geschichtlich entwickelt hat, dass sie einander zu
jeder Zeit, in welcher sie bestanden, sich ausgeschlossen und bekämpft haben und
bis auf diesen Tag eine Entscheidung nicht herbeigeführt werden konnte.“99

Trotz ihres beschränkten geistigen Vermögens könnten die Menschen nicht auf-
hören, Versuche zu unternehmen, das Universum als Ganzes zu erfassen und exis-
tenzielle Fragen,wenn schon nicht zu beantworten, dannwenigstens durch Struktu-
rierung, Vereinfachung oder Glauben zu bewältigen. Unterschiedliche religiöse wie
philosophischeWeltanschauungenwürdendarum ihre jeweils spezifischePerspekti-
ve derWelt entwerfen, ohne dass dabei andere endgültig widerlegt werden könnten.
Dilthey drückt diesen Sachverhalt poetischmit denWorten aus:

”
Das reine Licht der

Wahrheit ist nur in verschieden gebrochenem Strahl für uns zu erblicken.“100 Für
Dilthey ist dies einGrund, gegenNihilismus undRelativismus

”
die Souveränität des

Geistes gegenüber einer jeden einzelnen“101Weltanschauung zu bewahren, und dar-
in die

”
Mehrseitigkeit derWelt“102 anzuerkennen.

In diesem Sinn äußert sich auch die poststrukturalistische Philosophin und Psy-
choanalytikerin Julia Kristeva, für die die Säkularisierung keine nihilistische Zerset-
zung religiöser Weltanschauungen ist, sondern deren vermittelnde Anerkennung.
In einem Interview betont sie die Bedeutung von Säkularisierung als

”
Brücke“,

die eine gegenseitige Akzeptanz zwischen Religionen ermögliche.103 Eine arrogante
Zurückweisung aller religiöser Weltanschauungen würde

”
den gesamten kulturell-

spirituellenBereich“104 derWerbungoderpopulistischenund fundamentalistischen
Diskursen überlassen. Stattdessen sollten

”
in dieser geistigen Leere Strukturen“105

aufgebaut werden. Die Dekonstruktivistin fordert eine neue Metaphysik der Ge-
schichte, eine neue Superstruktur, in der dogmatische Anschauungen konfliktfrei,

97 Dilthey 1991, 76
98 Ebd.
99 Ebd., 3

100 Ebd., 224
101 Ebd., 406
102 Ebd.
103 Vgl. Kristeva 2011
104 Ebd.
105 Ebd.
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d. h. ohne ihre phantasmatischen binären Besetzungen auszuagieren, nebeneinan-
der existieren dürfen.

2.3.2 Humanistische Gegenmythologien

Die Ideale der Aufklärung müssten, um neben den religiösen Weltbildern be-
stehen zu können, wie auch Peter Sloterdijk argumentiert, in Geschichten gefasst
werden, die es den Einzelnen ermöglichen würden,

”
in Lebens- und Glaubensfra-

gen“,
”
die Lücke zwischen dem Zweifelhaften und dem Gewissen“106 zu schließen.

Sowürden sie in einer Art
”
aufgeklärter Überstürzung“107 –wie Sloterdijk einen sol-

chen Sprung in den Glauben nennt – auch ohne wissenschaftliche Evidenzen hand-
lungsfähig bleiben. Zurückgreifen könnte 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.“108

Auch in dem Georg Wilhelm Friedrich Hegel zugeschriebenen Ältesten System-
programm des deutschen Idealismus heißt es, dass durch eine solche

”
philosophische

Kunstmythologie“109 auch diejenigen
”
Sphären derWirklichkeit, die sich durch den

exakten Logos nicht adäquat erfassen lassen, sondern die der Lizenzen der unge-
nauenEinbildungskraft bedürfen,weil sie selbst ungenau sind“110, begriffenwerden
können:

”
Zuerst werde ich von einer Idee sprechen, die so viel ich weiß, noch in keines Men-

schen Sinn gekommen ist – wir müßen eine neue Mythologie haben, diese Mytho-
logie aber muß im Dienste der Ideen stehen, sie muß eine Mythologie der Vernunft
werden.“111

Eine solche rationale Mythologie der Aufklärung und des Humanismus stützt sich
nicht nur aufHistorisches, sondern auch auf Legenden.EgonFridell schreibt,diesen
Gedanken sarkastisch einschränkend, in seinerKulturgeschichte derNeuzeit, dass auch

”
das Altertum nicht antik war“,

”
es den Griechen mit dem Sonnenauge und den

Römer mit der Erzstirn niemals gegeben hat“112 und
”
es ganz unmöglich ist, dass

106 Sloterdijk 2007, 77
107 Ebd.
108 Ebd., 93
109 Brandt 2004, 16
110 Ebd.
111 Zit. nach ebd., 17
112 Friedell 2007, 376f
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es solche Menschen zu irgendeiner Zeit und an irgendeinem Ort gegeben haben
kann.“113 Die Renaissance und der Humanismus hätten die Antike als

”
Karikatur

und Marionette“114 imaginiert, wobei diese Phantasmen oder Idealvorstellungen
dann zur Selbstbeschreibung und Zielsetzung herangezogen wurden.

Sowurdeauch inden30er Jahrendes20. Jahrhunderts ein liberalerundhumanis-
tischer Gegenmythos gefordert, um jenem rückwärtsgewandten deutschen Mythos,
der Patriotismus und Ritterlichkeit propagierte, ein progressives, sensibles und psy-
chologisierendesMythosverständnis entgegenzusetzen.Vertreter dieserAnsichtwa-
ren u.a. Karl Kerenyi, Rudolf Otto undThomas 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 Ältesten Systemprogramms des deutschen Idealismus, der mecha-
nischen Vernunft

”
ästhetischen Sinn“115 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 Bemühungen in postmodernenNihilismus zu verfallen, erschaffen die Zapa-
tisten eine neueMythologie und eine neue Sprache der Emanzipation. ImGespräch
mit dem Journalisten undAutor vonKriminalromanen,Manuel VázquezMontalbán,
meint einer ihrer Sprecher, Subcomandante Marcos, dass es wichtig sei,

”
Begriffe

wie Vaterland, Nation, Revolution, Wandel, soziale Gerechtigkeit, Freiheit, Demo-
kratie“116, da sie zu

”
Worthülsen“117 verkommen seien,

”
in einen neuen Zusammen-

hang zu stellen.“118 Dafür sei es notwendig, die verlorenen Bedeutungen der Wör-
ter in der Vergangenheit aufzuspüren und siemithilfe einer alternativen Poetik,mit
Metaphern und Fabeln, wieder mit Inhalten zu füllen. Die poetische undmythische
Sprache ermögliche es zudem, die zapatistische Utopie – die keine fertigen Antwor-
ten anbiete – zu verstehen. Die

”
Theatralisierung“119 ihres Widerstands dürfe aber

113 Ebd.
114 Ebd.
115 Rosenzweig 1917, 264
116 Montalbán 1999, 116
117 Ebd.
118 Ebd.
119 Ebd. 138
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”
auf keinen Fall als Täuschung verstanden werden.“120 Im Gegenteil, die

”
Erzählun-

gen,mit den politischen Botschaften, die sie übermitteln“121 sowie die Vermischung
von ironischen, urbanen und indianischen Sprechweisen sollen

”
zum Nachdenken

an[]regen.“122

Vielleicht ist auch dieWiedererzählung des Exodus-Mythos dahingehend zu ver-
stehen. Ermöglichen 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-
möglich geworden ist? Womöglich kann der Exodus als eine emanzipatorische Ge-
genmythologie zu denMythen desNeoliberalismus und der Postmoderne fungieren.
Marcos beschwört die Fähigkeiten poetischer undmythischer Sprache, Unfassbares
zu begreifen. Die Frage, ob die Potentiale mythischen Denkens und Sprechens tat-
sächlich komplexe Sachverhalte und tiefliegende Zusammenhänge verstehbar ma-
chen und den Diskurs instrumenteller Vernunft ästhetisch beleben und ethisch for-
men können, hat die Philosophie seit ihren Anfängen beschäftigt.

Im Folgenden werden hauptsächlich Positionen von Autoren diskutiert, die so-
wohl die Intentionen und Funktionen, als auch die entmündigenden und emanzi-
patorischen Potentiale mythischen Denkens und Sprechens aus der Perspektive der
Säkularisierung 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

DerNeukantianerErnstCassirerdefiniertdenMythosals eine symbolischeForm,
d. h. als ein Zeichensystemmittels demMenschen dieWelt erfassen, über sich selbst
reflektieren und ihre Stellung in der Welt und in der Geschichte thematisieren. My-
then würden die Welt imitieren, wiederholen und verdoppeln und dabei das geord-
nete Bild eines Kosmos komponieren. Vordergründig chaotisch erscheinende Phä-
nomene könnten durch die Strukturierungsleistung des Mythos begriffen und ver-
standen werden.1 In diesem funktionalen Sinne unterscheide sich der Mythos nicht
von anderen symbolischen Formen,wie derWissenschaft oder der Kunst. Schon der
Begründer der Sozialanthropologie, Edward Burnett Tylor, stellte in seinem 1871 er-
schienen Buch Primitive Culture fest, dass

”
es keinen grundsätzlichen Unterschied

zwischen dem Denken eines Wilden und dem Denken eines Zivilisierten“2 gibt.
Zwar könne eine Vielzahl von Unterscheidungen zwischenmythischem und wissen-
schaftlichem Denken gezogen werden, hinsichtlich der Funktion der Ordnungsstif-
tung seien sie jedenfalls gleich.3 Treffend meint auch Hans Blumenberg dahinge-
hend in Arbeit amMythos, derMythos sei

”
ein Ensemble von Antworten auf Fragen“4,

weshalb die wissenschaftliche Erörterung des Mythischen zwar nicht unbedingt die
Antworten, aber zumindest die Fragen anerkennenmüsse.

Diese Fragen seien in vielen Fällen 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-
wältigung von Schrecken. Cassirer kennzeichnet diese Funktion der

”
Metamorphose

1 Vgl. Cassirer 1978, 24
2 Zit. nach Cassirer 1978, 15
3 Vgl. ebd., 23
4 Blumenberg 1990, 34



40 Die Säkularisierung des Exodus

der Furcht“5 als wesentlichstes Element des mythischen Denkens. Mit den Mythen
würde

”
der Mensch eine neue und seltsame Kunst [...] lernen, die Kunst auszudrü-

cken, und das bedeutet, seine am tiefsten verwurzelten Instinkte, seineHoffnungen
und seine Furcht zu organisieren.“6 Auch Thomas Hobbes betont in Leviathan oder
Stoff, FormundGewalt eines kirchlichen und staatlichenGemeinwesens,Mythos und Religi-
on seien Antworten auf die

”
ständige Furcht, die die Menschheit in ihrer Unwissen-

heit in Bezug auf die Ursachen stets begleitet.“7 Dies sei auch schon die Meinung
von Lukrez und Cicero gewesen. Angst müsse, wie Blumenberg argumentiert,

”
im-

mer wieder zur Furcht rationalisiert werden“8, wobei dies für Individuen wie für
Kollektive gleichermaßen gelte. Um die von einer unbestimmten Angst ausgelöste
Paralyse zu überwinden, müssten Mythen dieser eine konkrete Gestalt geben. Da-
durch werde aus der Angst vor dem Unbekannten eine Furcht vor dem Benannten.
Mythenwürden dies durch

”
die Supposition des Vertrauten für dasUnvertraute, der

Erklärungen für das Unerklärliche, der Benennungen für das Unnennbare“9 errei-
chen.

”
Es wird eine Sache vorgeschoben, um das Ungegenwärtige zum Gegenstand

der abwehrenden,beschwörenden,erweichendenoderdepotenzierendenHandlung
zu machen.“10 Der

”
homo pictor“11 überspiele, so Blumenberg,

”
mit der Projektion

von Bildern den Verläßlichkeitsmangel seiner Welt.“12 Auf ähnliche Art und Weise
urteilt auch der poststrukturalistische Literaturwissenschafter Roland Barthes. In
Mythen des Alltags argumentiert er, dass der Mythos indem er Widersprüche verei-
ne und Paradoxien überwinde

”
eine euphorische Sicherheit“13 schaffe. Gegen die

grundsätzliche 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
Lüge noch ein Geständnis. Er ist eine Abwandlung.“14 DerMythos sei

”
eine Aussage

[...] ein Mitteilungssystem, eine Botschaft.“15 Er unterscheide sich von anderen Ar-
ten der Aussage

”
nicht durch dasObjekt seiner Botschaft [...], sondern durch die Art

5 Cassirer 1978, 66
6 Ebd.
7 Hobbes 1966, 82
8 Blumenberg 1990, 11
9 Ebd.

10 Ebd.
11 Ebd., 14
12 Ebd.
13 Barthes 1959, 103
14 Barthes 1959, 99
15 Ebd., 91
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und Weise, wie er dies ausspricht.“16 Der Mythos bediene sich einer Metasprache,
mit der Bedeutsamkeiten mitgeteilt werden, die über die Bedeutungen der Sprache
hinausgehen.17

Differenziert analysiert auch Peter Sloterdijk die psychologischen Motive von
Mythos und Religion. Er nimmt an, eine Reihe von Momenten der menschlichen
Existenz würde nur unter Bezug auf transzendente Mächte verstanden oder bewäl-
tigt werden können. Ohne Transzendenz sei es, so Sloterdijk, nicht möglich langsa-
me Entwicklungen zu konzeptualisieren und generationsübergreifenden Koopera-
tionen Kontinuität zu verleihen.18 Der Bezug auf Transzendenz sei auch nötig, um

16 Ebd.
17 Ein Beispiel, das Barthes hier anführt, ist das eines farbigen Soldaten auf der Titelseite von

Paris-Match, der in der Uniform des französischen Militärs militärisch grüßt. In die mythische
Metasprache übersetzt, ist der Soldat ein Zeichen dafür, dass

”
Frankreich ein großes Imperi-

um ist, daß alle seine Söhne, ohne Unterschied der Hautfarbe, treu unter seiner Fahne dienen
und daß es kein besseres Argument gegen die Widersacher eines angeblichen Kolonialismus
gibt als den Eifer dieses jungen Negers, seinen angeblichen Unterdrückern zu dienen.“ (ebd.,
96f)
Barthes unterscheidet drei Herangehensweisen an den Mythos. Die erste ist die

”
des Erzeu-

gers von Mythen, des Zeitungsredakteurs etwa, der von einem Begriff ausgeht und dafür eine
Form sucht.“ (ebd., 98) Der farbige Soldat auf der Titelseite von Paris-Match sei für den oder
die ErzeugerIn von Mythen ein Symbol oder ein

”
Beispiel für die französische Imperialität“

(ebd.). Der Mythos sei dann ein Instrument oder ein Hilfsmittel.
Der Mythos könne 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 für die französische Imperialität“ (ebd.) auf-
gefasst. Der Mythologe zerstöre den Mythos, indem er die Intention (den französischen Kolo-
nialismus) enthülle, die ihn hervorbringt.
Die dritte Art ist die des Lesers oder der Leserin des Mythos. Der farbige Soldat ist dann

”
weder

Beispiel noch Symbol und noch weniger Alibi, er ist die Präsenz der französischen Imperialität“
(ebd., 99). Während 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 französische Imperialität) 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 Abläufen
verwechsle.

18 Vgl. Sloterdijk 2007, 83f
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besonders heftige Erlebnisse zu verstehen.
”
Die Heftigkeit der körpereigenen, zu-

nächst strikt biologisch determinierten Abläufe vermag bei voller Entfaltung der Re-
aktionenein solchesAusmaßzuerreichen,dassdasErlebteplausiblerweisenurnoch
äußeren Mächten zugeschrieben werden kann.“19 Religionen seien

”
psychoseman-

tische Institutionen, die auf die Verarbeitung von Integritätsstörungen spezialisiert
sind.“20 Sie würden Grenzerfahrungen, wie Leiden, Tod oder Unordnung, Sinn ge-
benundTrost spenden. In allenKulturenundZivilisationenwürdenMythos undMa-
gie immer dann auftreten, wenn, wie Cassirer schreibt,

”
der Mensch einer Aufgabe

gegenüberstünde, die über seine natürlichen Kräfte weit hinauszugehen scheint.“21
22 In profanen und beherrschbaren Situationen sei keine Magie nötig, hier verlasse
sich der Mensch selbstbewusst auf

”
seine eigene Geschicklichkeit.“23

Die 1930er Jahre waren durch eine solche Stimmung der Unsicherheit und Ohn-
macht geprägt. Das Chaos nach demErstenWeltkrieg und dieWeltwirtschaftskrise,
die 1929 mit dem Börsenkrach in New York ihren Ausgang nahm, schufen, so Cas-
sirer, die idealen Voraussetzungen für die politischen Mythen des Nationalsozialis-
mus, die Beistand für die Erlösung von den katastrophalen ökonomischen und so-
zialenZuständen, InflationundArbeitslosigkeit, versprachen.24WieCassirer betont
auch Peter Sloterdijk 2007 Bezug nehmend auf die spätkapitalistische Krise des So-
zialstaates, die sozioökonomische Komponente eines Mythenbedürfnisses:

”
Es genügt zu verstehen, dass

’
Gott‘– wenn man über diese Adresse in soziologischer

Verfremdung sprechen darf – die höchste Instanz der Privatversicherer darstellt, um
unmittelbar einzusehen, warum die Nachfrage nach Religion auch unter Europäern
in einer Zeit geschwächter Sozialstaatlichkeit zunimmt.“25

Nach Claude Lévi-Strauss sind Mythen keine
”
bloße Vorstufe wissenschaftlichen

Denkens, sondern eine alternative wissenschaftliche Weltauffassung.“26 Auch der
Mythos habe einenLogos,mit demeine ihmeigene logischeErklärungundOrdnung

19 Ebd., 85
20 Ebd., 87
21 Cassirer 1978, 361
22 Schon 1922 hatte Bronislaw Malinowski in Argonauten des westlichen Pazifik das eurozentrische

Vorurteil aus dem Weg geräumt, dass das Leben in archaischen Kulturen durchgehend von
einer mythischen Anschauung geprägt sei.

23 Ebd., 362
24 Vgl. ebd., 361
25 Sloterdijk 2007, 77
26 Zit. nach Detken 2003, 56
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derWelt erfolge.Mythenwürden 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,
Gegenwärtiges und Zukünftiges miteinander in Beziehung und verliehen vergange-
nen Ereignissen eine

”
Dauerstruktur.“2728

Für die Kulturanthropologin Aleida Assmann ist diese
”
Konstruktion vonGegen-

warten als
’
Zeit-Räume‘“29 eine notwendige Bedingung für menschliches Erleben,

Handeln undDenken.Diemenschliche Zeit sei durch
”
natürliche Rhythmen,mythi-

sche Ereignisse, Handlungen, kulturelle Feste oder religiöse Erwartungen“30 struk-
turiert und unterscheide sich von einer physikalischen Zeit, die im Gegensatz dazu

”
vollkommen leer und abstrakt“31 sei.
Zeit undmit ihr Gegenwart, Geschichte und Zukunft erscheinen in diesem Licht

als kulturell geprägte Phänomene, die Erfahrung und Denken durch implizit trans-
portierte Werte und Schemata strukturieren. Zeit sei, wie Assmann schreibt, daher
keine homogene, überall als gleich erfahrbare physikalische Größe, sondern durch

”
kulturell geschaffene Zeitordnungen“32 geprägt,

”
die bestimmte Formen des In-

der-Welt-Seins ermöglichenundandere verunmöglichenoder ausgrenzen.“33 Inder
Moderne sei die physikalische Zeit zu einem universalen

”
Zeitverhältnis“34 avan-

ciert, wobei sie kulturelle, religiöse oder nationale
”
Zeitgestalten“35 in ihrem Deu-

tungsanspruch ablöste.Zur selbenZeit habe auchderKollektivsingular
”
Geschichte“

den Plural
”
Geschichten“ ersetzt, wodurch eine Vereinheitlichung des Zeitempfin-

dens befördert 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
Geometrie der Zeit zu beschreiben. Orte, die für Zeiterfahrungen stehen, könnten unterschie-
den werden in solche, die für Abschied oder Begegnung stehen (die Schwelle und das Tor), sol-
che, die für Entscheidungen und Rechtmäßigkeit stehen (das Gericht) und solche, die für 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 Gedächtnisses

DamitGesellschaften längereZeiträumeüberdauern,müssendie Imaginationen
der Gemeinschaft kontinuierlich mittels einer Erinnerungskultur reproduziert wer-
den. Die Vergangenheit werde daher, wie Cassirer in Philosophie der symbolischen For-
men II. Das mythische Denken schreibt, in Gestalt von Geschichte (

”
relativer Vergan-

genheit“) undMythos (
”
absoluter Vergangenheit“) in den Dienst der Gegenwart ge-

stellt.36DerMythos ist zwarwederGeschichtsschreibungnochTheorie derGeschich-
te, allerdings ist er diesen funktional ähnlich, indemer die Frage nach derGeschicht-
lichkeit menschlicher Existenz stellt und beantwortet. Sowohl die mythischen als
auch die historischen Antworten auf die Fragen nach Herkunft, Abstammung und
Gewordenheit stiften Identitäten und Gemeinschaften.37

MauriceHalbwachs, AbyWarburg sowie Aleida und Jan Assmann haben diese so-
ziale Funktion des Erinnerns unter dem Gesichtspunkt des kulturellen Gedächtnis-
ses erforscht.38 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 verbreitetenTheorien eines biologischen oder rassischen
Gedächtnisses formuliert.39 SolcheTheorienuntermauertennicht nur nationale und
rassistische Ideologien, sie sind auch inCarl Gustav Jungs Archetypenlehre aufzufin-
den. Im Gegensatz dazu erklärenTheorien des kulturellen Gedächtnisses die Konti-
nuität eines kulturellen Bewusstseins durch die Kultur und nicht durch die Biologie.
Die Prägung und die Erhaltung kultureller Eigenheiten derMenschenwerden als Sa-
che der Kultur und nicht der Phylogenetik verstanden.Menschen würden sich gera-
de dadurch auszeichnen, andere Mittel erfunden zu haben, mit denen sie Wissen,
Institutionen und Verhaltensweisen erhalten undweitergeben können.DieseMittel
würden, so JanAssmann, letztlich dermenschlichenArterhaltung dienen, indemdie
Erinnerungmenschliches Erleben und Verhalten steuere. Das kulturelle Gedächtnis
sei daher ein Mittel, mit dem die Menschen durch Rückgriff auf die Vergangenheit
ihre Gegenwart bewältigen und ihre Zukunft sichern.40

”
Während im Tierreich ge-

netischeProgrammedieArterhaltung sichern,müssendieMenschen,mitNietzsche
zu reden,

’
auf ein Mittel‘sinnen,

’
um gleichartige dauernde Wesen durch lange Ge-

schlechter zu erzielen‘.“41

36 Cassirer 1958, 130
37 Vgl. Schloßberger 2013, 18ff
38 Vgl. Halbwachs 1985
39 Vgl. Gombrich 1984, 323ff
40 Vgl. Assmann 1988, 9
41 Ebd.
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Zwecks eines differenzierten Verständnisses des kulturellen Gedächtnisses, un-
terscheiden JanundAleidaAssmannzwischendem

”
kommunikativenGedächtnis“42

und dem
”
kulturellen Gedächtnis.“43 Das kommunikative Gedächtnis diene ledig-

lichderAlltagskommunikation,die zwargenerell unspezialisiert, reziprok,unfestge-
legt und unorganisiert sei, allerdings an bestimmtenOrten 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 Gedächtnis würde diese Organisation ermöglichen, in-
dem es Familien, Nachbarschaften, Parteien, Religionen und Nationen durch eine

”
Vielzahl kollektiver Selbstbilder undGedächtnisse“44miteinander verbinde.Dieses
Gedächtnis reiche in der Regel nicht weiter als 3-4 Generationen zurück und kenne
keine zeitlosen Fixpunkte.

Das kulturelle Gedächtnis entwickle sich aus diesem kommunikativen Gedächt-
nis heraus. Der Begriff des Gedächtnisses ist hier metaphorisch zu verstehen, denn
es ist nicht mehr im Gehirn einzelner Menschen verortet, sondern in einem Be-
reich objektivierter Kultur; es ist identitätskonkret, rekonstruktiv, geformt, organi-
siert, verbindlich und reflexiv. Verschiedene sprachliche, bildliche und rituelle For-
men würden das kulturelle Gedächtnis objektivieren, institutionalisieren und verer-
ben. Spezialisten und Institutionen würden es verteilen, pflegen und in kulturellen
Formen –wie

”
Texte[n], Bilder[n], Riten, Bauwerke[n], Denkmäler, Städte oder gar

Landschaften“45 – manifestieren.
”
Schicksalhafte Ereignisse der Vergangenheit“46

würden solche
”
Erinnerungsfiguren“47 zu zeitlosen Fixpunkten stilisieren, die das

kulturelleGedächtnis stabilisieren.NachAbyWarburgbeinhaltendieseFixpunkte ei-
ne

”
mnemischeEnergie“, durchdie der erinnerte Sinngehalt

”
sich inderBerührung

blitzartig wieder erschließen kann.“48 Kommunikation öffne sich dadurch auch aus
der Gruppen- und Gegenwartsbezogenheit.

Die im Archiv des kulturellen Gedächtnisses bewahrten Erinnerungen würden
aus der Perspektive des jeweiligen Anlasses aktualisiert und umgeformt werden.

”
Das kulturelle Gedächtnis verfährt rekonstruktiv, d. h., es bezieht sein Wissen im-
mer auf eine aktuelle gegenwärtige Situation.“49 Es erzeuge außerdem eine

”
Wert-

42 Ebd., 11
43 Ebd.
44 Ebd.
45 Ebd., 12
46 Ebd.
47 Ebd.
48 Zit. nach ebd.
49 Ebd. 13
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perspektive“50 und ein
”
Relevanzgefälle“51, in denen das Wissen strukturiert und

hierarchisiert werde.Es habe
”
edukative, zivilisierende und humanisierende“52 und

”
handlungsleitende Funktionen“53 und ermögliche zudem eine

”
Selbstthematisie-

rung des Gesellschaftssystems.“54 Im Sinne von G. Santayanas Ausspruch
”
Those

who cannot remember their past are condemned to relive it“55 eröffne das kulturelle
Gedächtnis einer Gruppe oder einer Gesellschaft dieMöglichkeit über sich zu reflek-
tieren und zu entscheiden, ob sie die Vergangenheit wiederholen oder ihre Wieder-
kehr verhindern wolle.

Ein in Kultur objektiviertes Gedächtnis, wie das kommunikative Alltagsgedächt-
nis, sei, nach Assmann,durchGruppenbindung und Identitätskonstruktion gekenn-
zeichnet. Es sei

”
identitätskonkret“56 in dem Sinn,

”
daß eine Gruppe ein Bewußt-

sein ihrer Einheit und Eigenart auf diesesWissen stützt und aus diesemWissen die
formativen und normativen Kräfte bezieht, um ihre Identität zu reproduzieren.“57

Durch erinnerte lebendige Geschichte, die kulturell bewahrt und evoziert werde, for-
me sich die Menschheit selbst. Das kulturelle Gedächtnis 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“58 geleitet.59 Ein- und

ausschließende Identitätenwürden durch die Rekonstruktion vonVergangenheit er-
zeugt werden.

Der Historiker Jürgen Kocka kritisiert in diesem Zusammenhang in Historische
Sozialwissenschaften heute, dass die Haltung,

”
Geschichte als Aufklärung zu betrei-

ben und aus der Geschichte zu lernen“60, der Erwartung gewichen sei, sich durch
Geschichte die Vergangenheit anzueignen und Identitäten zu konstruieren und zu
festigen.

”
Aneignung von Vergangenheit, Erinnerung, Gewährleistung und Verbür-

50 Ebd., 15
51 Ebd.
52 Ebd.
53 Ebd.
54 Luhmann 1975, zit. nach ebd.
55 Zit. nach Assmann 1988, 16
56 Assmann 1988, 11
57 Ebd., 12
58 Mol 1976, zit. nach ebd.
59 Vgl. ebd. 13
60 Kocka 2002, 6
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gung von Identität, bisweilen auch Unterhaltung“61 ersetze die
”
Geschichte als Auf-

klärung.“62

Menschen reflektieren, wie Claude Lévi-Strauss in inMythologica I. Das Rohe und
dasGekochte argumentiert,mitMusik ihre

”
physiologische Verwurzelung“,während

siemithilfe der
”
ungemein subtilen kulturellenMaschinen“63 der

”
mythischenSche-

mata“64 sich ihrer
”
gesellschaftlichen Verwurzelung“65 bewusst werden. Die Funk-

tion des Erzählens bestehe darin, dass Menschen mit Geschichten, Märchen und
Mythen ein kollektives Selbstgespräch führen würden, in welchem sie ihre Sorgen,
Ängste,Wünsche und Träume zu Erzählungen verarbeiten,mit religiösen Schemata
deuten und durchmagische Kräfte erklären.

Benedict Anderson hat in Die Erfindung der Nation darauf hingewiesen, dass grö-
ßere Gemeinschaften nur durch Imaginationen, nicht durch ihre

”
Natur“ oder ih-

re
”
Gewachsenheit“ zusammengehaltenwerden.Nationen seien imaginär,

”
weil die

Mitglieder selbst der kleinstenNation diemeisten anderen niemals kennen [...] wer-
den, aber im Kopf eines jeden die Vorstellung ihrer Gemeinschaft existiert.“66 Ei-
ne

”
echte“ oder

”
authentische“ Gemeinschaft könne auch nach der Dekonstrukti-

on dieser Geschichten nicht aufgespürt werden. Lediglich die Art und Weise ihrer
Imagination unterscheide sie.67 Jede größere Gemeinschaft gründe, wie auch Eric
Hobsbawm und Terence Ranger inThe Invention of Tradition argumentieren, auf

”
er-

fundenen Traditionen.“68 69

61 Ebd.
62 Ebd.
63 Lévi-Strauss 1980, 48
64 Ebd.
65 Ebd.
66 Anderson 2005, 14
67 Vgl. ebd., 15
68 Hobsbawm/ Ranger 1992
69 Von Bedeutung für diese sozialphilosophische Betrachtung des Mythos ist auch Ernst Hart-

wig Kantorowicz’ 1957 veröffentlichtes Buch Die zwei Körper des Königs. Der dem George-Kreis
zugehörige Historiker entwickelt hier eine Theorie politischer Theologie, in der neben der phy-
sischen Präsenz der Macht vor allem ihre Imaginationen Wirkung zeigen. Der soziale Körper
sei im Wesentlichen phantasiert, d. h. in der Sprache mittelalterlicher Theologen und Juris-
ten ausgedrückt

”
ein corpus fictum oder imaginatum“ (Braun 2007, 172) Der Körper nehme ei-

ne privilegierte Position in der Metaphorik der Gemeinschaft ein. Das Kollektiv werde analog
zum Individuum als ein Körper samt Kopf, Blut, Nerven, Gliedern usw. vorgestellt. Diese Analo-
gie oder Allegorie sei der Grund dafür, dass sich soziale und individuelle Körper wechselseitig
erklären, definieren und disziplinieren würden. Die Kulturwissenschaftlerin Christina Braun
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3.2 Elemente politischer Mythologie

3.2.1 Die Inszenierung der Macht

Diese allgemeinen Überlegungen zeigen, dass mythisches Denken insbesonde-
re für das soziale Leben von großer Bedeutung ist. Mythen helfen bei der Bewälti-
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 ausgedrückt sind poli-
tischeMythenGeschichten,die vonGemeinschaften,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 erzählen.

Herrschaft basiert nie auf physischer Unterdrückung allein, sie bedarf eines
Glaubenssystems, das eine Bereitschaft, beherrscht zuwerden, erzeugt. Zur Etablie-
rung und zum Erhalt dieses Glaubenssystems bedient sich die regierende Vernunft
kulturellerMittel der Indoktrination, der Verführung undderDemagogie.Eines die-
ser kulturellen Mittel ist die Reinszenierung von Mythen und Märchen, 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 Täuschung, Verschleierung
und Suggestion. Auch der Philosoph und EthnologeMarcel Hénaff hält fest, dass po-
litisches Handeln eine

”
Kunst der Illusion“70 sei, die sich einerseits einer

”
raffinier-

ten Technik des Verbergens“71 und andererseits einer
”
Inszenierung der Macht“72

bediene,
”
deren Ziel es ist,

’
glauben zu machen‘, eher eine auf den Schein gegrün-

dete Zustimmung zu bewirken als eine von Bürgern und Regierenden geteilte Über-
zeugung.“73

beschreibt diesen Zusammenhang prägnant, wie folgt:
”

Der soziale Körper als corpus fictum
erschafft sich also im individuellen Körper seine Selbst- und Gegenbilder, seine Normalitäts-
und Krankheitserscheinungen; [...] Sozialer Körper und menschlicher Körper klonen sich ge-
genseitig – und zwar so, dass zuletzt niemand mehr weiß, welcher das Original und welcher
die Reproduktion ist.“ (Ebd., 183)

70 Hénaff 2014, 91
71 Ebd.
72 Ebd.
73 Ebd.
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Als grundlegendenTheoretiker dieser Kunst identifiziertHénaff NiccoloMachia-
velli, der sich der zu seiner Zeit überaus problematischen Frage widmete, wie

”
in ei-

nemMoment und an einem Ort, wo weder der religiöse Glaube [...] noch ein dynas-
tisches Prinzip“74 die Legitimität der politischenMacht absichern, sich dieseMacht
dennoch eine

”
unbestreitbare Autorität“75 zu verschaffen vermag. Die Abwesenheit

eines sozialeHierarchienuntermauerndenGlaubens erfordert vondenMachthaben-
den eine raffinierte Regierungskunst der Inszenierung ihrer Autorität und Legitimi-
tät. Um sich des Gehorsams, der Gefolgschaft und der Opferbereitschaft der Subjek-
te zu versichern und um ihre Subversion zu verhindern, müssen sie sich mit einem

”
Schauspiel oder Spektakel ihrer Größe und ihres Glanzes“76 tarnen.
Politische Mythen, religiöse Vorstellungen und geschichtsphilosophische Ent-

würfe gehören zu den kanonischen Texten dieser Inszenierung der Macht. So sind,
wie auchCassirer betont,ReligionundMythos selbst improfanenSystemMachiavel-
lis

”
unentbehrlich.“77 Allerdingswerde dasmythische und religiöseDenkennicht zu

transzendenten, existenziellen oder sozialen Zwecken am Leben erhalten, sondern
als

”
ein bloßesWerkzeug in der Hand der politischen Lenker“78 und als

”
einemäch-

tige Waffe in politischen Kämpfen.“79 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

”
planmäßig [...] von geschickten und

schlauenHandwerkern erzeugt“80 werden.DieseMythenweber würden, um auf die
Psyche der Menschen einzuwirken,Wörter wie magische Sprüche gebrauchen. Das
Wort

”
Sieg“ beispielsweise provoziere eine emotionale Reaktion und würde Eupho-

rie und Zugehörigkeit produzieren. PolitischeMythen würden auchWörter, die vor-
her bloß semantischenGehalt hatten, emotional besetzen,wobei sie sich der ganzen

”
Tonleiter menschlicher Affekte – von Hass, Angst, Wut, Hochmut Verachtung, An-
maßung und Geringschätzung“81 bedienen würden.

Anders als ein kruder Despotismus würde sich diese Regierungstechnik
”
nicht

um die Gefühle, Urteile und Gedanken der Menschen“82 kümmern, sich nicht da-

74 Ebd., 91
75 Ebd.
76 Ebd., 93
77 Cassirer 1987, 183
78 Ebd.
79 Ebd.
80 Ebd., 367
81 Ebd., 370
82 Ebd., 374
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mit begnügen
”
die Handlungen der Menschen“ zu disziplinieren, sie wolle außer-

dem auch noch
”
ihr Gewissen“83 beherrschen. Politische Mythen würden dieser Re-

gierungstechnik ermöglichen, Menschen nicht nur durch das Verbot von Handlun-
gen oder Unterlassungen zu beherrschen, sondern auch Haltungen, wie Gehorsam
oderHeroismus, zu produzieren.Dadurch sei nicht nur die Verhinderung von sozial
schädlichemVerhalten, sondern auch eine umfassende Steuerung gesellschaftlicher
Entwicklungenmöglich.84

Politische Mythen unterscheiden sich von Ideologien. So stellt der Historiker
François Furet fest, dass zwar beides Weltbilder seien, die

”
dem politischen Verhal-

ten der Menschen eine vorherbestimmte Richtung“85 geben würden, allerdings sei-
en Ideologien

”
frei vongöttlichemEinfluß“86,weshalb

”
sowohlHitler als auch Lenin

Herrschaftssysteme geschaffen [hätten], die bis dahin unbekannt waren.“87

3.2.2 Entmündigender Schicksalsglaube

Ein wichtiger Faktor für das Funktionieren politischer Mythologien ist dasWelt-
bild eines kulturpessimistischen Fatalismus. Der Glaube an das Schicksal als eine
Macht, die über den Naturgesetzen steht und den Lauf der Dinge lenkt, sei wie Cas-
sirer schreibt, eines der

”
ältesten mythischen Motive“88 und auch nicht vommythi-

schen Denken abtrennbar.
Die politische Bedeutung des Glaubens an das Schicksal wird anhand des Bei-

spiels der Auguren, das Cassirer anführt, deutlich.Die Augurenwaren alsWeissager
im alten Rommächtige politische Akteure. Das Kollegium der Auguren war ein Gre-
miumreligiöser Experten,das entscheidendenEinfluss auf die römischenRegierun-
gen hatte, egal ob monarchisch, republikanisch oder tyrannisch; bei allen wichtigen
EntscheidungenmusstendieAuguren ihreZustimmungunddamitdieZustimmung
der Götter geben.

83 Ebd.
84 Eine ähnliche Theorie politischer Mythologie wurde auch schon in der Antike formuliert. So

hatte bereits der Sophist, Sokratesschüler und Oligarch Kritias es gewürdigt, dass
”

ein verstän-
diger und weiser Mann die Furcht der Menschen vor den Göttern erfunden“ habe,

”
damit die

Schlechten Furcht hätten, auch wenn sie etwas heimlich täten oder sprächen oder dächten.“
(Kritias 2003: 281, B25)

85 Furet 1996, 14f
86 Ebd.
87 Ebd.
88 Cassirer 1978, 380



3 Der Logos des Mythos 51

Dieses Motiv kann auch in der Moderne, etwa in Oswald Spenglers 1918 veröf-
fentlichtem Buch Der Untergang des Abendlandes ausgemacht werden. In diesem be-
hauptet Spengler, das Schicksal der abendländischen Kultur voraussehen zu kön-
nen. Obwohl Spenglers Prophezeiungen nach Cassirer den gleichen Charakter wie
die Vorhersagen von Astrologen hätten, sei dasWerk zu einem der einflussreichsten
Bücher des beginnenden 20. Jahrhunderts geworden.89 Ein zweite Philosophie, die
nach Cassirer, fatalistische Haltungen gestärkt 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 müsse, so Heidegger, seine Existenz
hinnehmen. Zwar könne er darüber reflektieren, ändern könne er sie nicht.

Der Fatalismusder Philosophie schuf,wieCassirer argumentiert, amAnfangdes
20. Jahrhunderts die besten Voraussetzungen für die Entstehung und Wirkung der
modernen politischenMythen. Er fasst das so zusammen:

”
Eine Geschichtsphilosophie, die in düsteren Prophezeiungen über den Niedergang

und die vermeintliche Zerstörung unserer Zivilisation besteht, und eine Theorie, die
in der Geworfenheit des Menschen eines seiner hauptsächlichen 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 grundsätzlichen theoretischen und ethischen Ideale. Sie kann dann als
ein geschmeidiges Instrument in den Händen der politischen Führer gebraucht wer-
den.“90

Im Gegensatz zu Cassirer affirmiert der, vonMarxisten 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 könnten sich die ArbeiterInnen von
Ausbeutung und Entfremdung befreien. Nur politische Mythen seien imstande he-
terogeneGruppenwie das Proletariat in ihren politischenBelangen zu einenund auf
eingemeinsamesProjekt hin zuanimieren.DerMythosdesGeneralstreiks sei der po-
litische Mythos der Arbeiterbewegung, ein

”
Gesamtbild“91 mit einem

”
Höchstmaß

an Spannkraft.“92 Daneben seien aber auch die Legenden über die Französische Re-
volution oder die Pariser Commune Geschichten, die Menschen dazu anregen wür-
den, im Namen der Klasse zu töten und zu sterben.

89 Vgl. Cassirer 1978, 384
90 Ebd.
91 Sorel 1969, 145
92 Ebd.
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Auch der Sozialpsychologe Gustave Le Bon vertritt die Auffassung, dass größere
Menschengruppen oder Massen

”
nie von der Vernunft geleitet werden“93, weshalb

es notwendig sei die Menschheit nicht mit Vernunft, sondern mit Trugbildern, die
das Unbewusste ansprechen in

”
die Bahnen der Kultur zu führen.“94

Diese Gedanken wurden nicht nur – wie in Abschnitt 4.2.2 erörtert wird – von
Sigmund Freud, sondern auch von Carl Schmitt, Staatsrechtler, Kritiker des Parla-
mentarismus undUnterstützer desNationalsozialismus, aufgenommen. 1923 in Zur
geistesgeschichtlichen Lage des heutigen Parlamentarismus stellt Schmitt fest:

”
Nur im Mythus liegt das Kriterium dafür, ob ein Volk oder eine andere soziale Grup-

pe eine historische Mission hat und sein historischer Moment gekommen ist. Aus den
Tiefen echter Lebensinstinkte, nicht aus einem Räsonnement oder einer Zweckmä-
ßigkeitserwägung, entspringt der große Enthusiasmus, die große moralische Dezisi-
on und der große Mythus. In unmittelbarer Intuition schafft eine begeisterte Masse
das mythische Bild, das ihre Energie vorwärts treibt und ihr sowohl die Kraft zum Mar-
tyrium wie den Mut zur Gewaltanwendung gibt.“95

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

”
Nützlichkeitserwägungen noch die vom Verstande geschaffenen Begriffe imstande
seien

”
zur Tat aufzurufen und eine Vielzahl von Menschen zu einem einheitlichen

Verhalten zu bestimmen.“96Nur durchMythen könnten
”
der Vereinzelung derMen-

schen einEnde“97 gesetzt und
”
Koordination“98 sowie

”
Übereinstimmung“99 herge-

stellt werden,wodurch dieMenschheit fähigwerde, die
”
großen Taten derGeschich-

te“100 zu vollbringen.

3.2.3 Polemiken politischer Theologie

Diese Dimension politischer Mythologie wurde auch mit dem Begriff der politi-
schenTheologie bezeichnet.Der Anarchist undMaterialistMichael Bakunin verwen-

93 Le Bon 1973, 17
94 Ebd., 18
95 Schmitt 1999, 80
96 Barth 1959, 70
97 Ebd.
98 Ebd.
99 Ebd.

100 Ebd.



3 Der Logos des Mythos 53

dete diesenBegriff inRiponsed’ un International aMazziniund in La theologie politiquede
Mazzini nach der Niederschlagung der Pariser Commune 1871.101 Darin wirft er dem
von ihm respektierten italienischen Revolutionär und Freimaurer Giuseppe Mazzi-
ni vor, sich der Religion, insbesondere messianischer und mystischer Motive zu be-
dienen, um Uniformität und Patriotismus zu erzeugen. Dadurch würde er aber die
eigentliche Ursache aller Unterdrückung, nämlich denGlauben an eine göttliche Au-
torität, verteidigen und erhalten.

”
Mazzini is the last high priest of an obsolescent

religious,metaphysical and political idealism.“102

Schmitt wendet den Begriff der
”
politischen Theologie“ wiederum polemisch

gegen Bakunin, dessen Materialismus selbst eine Theologie des Antitheologischen
darstellen würde.103 Schmitt konstatiert, jede Politik habe einen

”
metaphysischen

Kern“, der die theoretische Grundlage für jeden Kampf zwischen rechtem und un-
rechtem Glauben bilde.

”
Alle prägnanten Begriffe der modernen Staatslehre sind säkularisierte theologische

Begriffe. Nicht nur ihrer historischen Entwicklung nach, weil sie aus der Theologie auf
die Staatslehre übertragen wurden, indem zum Beispiel der allmächtige Gott zum
omnipotenten Gesetzgeber wurde, sondern auch in ihrer systematischen Struktur
[...] Der Ausnahmezustand hat für die Jurisprudenz eine analoge Bedeutung wie das
Wunder für die Theologie.“104

Eine begründende letzte Instanz müsse also nicht göttlich sein, auch
”
das Volk“,

”
die Rasse“,

”
das Vaterland“ oder die

”
Arbeiterklasse“ könnten dazu dienen.105 In

diesem Sinn sei Politik nicht nur eine Folgeerscheinung der Religion, sondern ihr
auch hinsichtlich ihrer transzendentalen Begründung gleich.

Laut Arbogast Schmitt lassen sich politische Mythen auch als ein
”
System reak-

tionärer Symbole“106 begreifen,mit welchem die Stabilisierung von Strukturen und
deren Immunisierung gegen Kritik oder Reform erzielt wird, indem sie Herrschaft,
Privilegien oder Besitz legitimieren.107 Reinhard Brandt wendet allerdings ein, dass
auchdasUmgekehrte der Fall sei.Mythenwürden

”
nicht nur eine einheitlichePraxis

in festenStrukturenpräformieren, sondern auchDissense artikulieren“108, sowie zu

101 Bakunin 1973a und 1973b
102 Bakunin 1973a, 214
103 Vgl. Meier 1995, 11
104 Schmitt 1934, 49
105 Vgl. ebd.
106 Schmitt 2004, 57
107 Vgl. Brandt 2004, 11
108 Ebd.
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einer erneuten
”
Etablierung vonHerrschaft und deren Institutionen eingesetzt wer-

den.“109 So seien der 14. Juli 1789 und die Erstürmung der Bastille zum
”
Gründungs-

mythos des neuen Staats stilisiert“110 worden.
Im Gegensatz dazu stellen Mythen des Dissenses, wie Jan Assmann argumen-

tiert, die
”
Defizienz-Erfahrungen“111 der Gegenwart einem mythischen heroischen

Zeitalter gegenüber. Sie heben
”
das Fehlende, Verschwundene, Verlorene, an den

Rand Gedrängte hervor“112, wodurch sie das Gegenwärtige relativieren. In beson-
ders ernsten Situationen könnten solcheMythen revolutionärwirken.Das heroische
Zeitalter werde dann zur Utopie stilisiert,

”
auf die es hinzuleben und hinzuarbeiten

gilt.“113 So hätten auch die nationalistischen Bewegungen des 18. und 19. Jahrhun-
derts TraditionenundFolklore kodifiziert,umeinen

”
wieder herbeizuführendenZu-

stand[]“114 zu konstruieren.
Auch auf den Exodus-Mythos haben sich radikale und revolutionäre Bewegun-

gen immer wieder bezogen115 und ihn im Sinne Assmanns als Mythos des Dissens
gedeutet. In diesemSinn stellt das semantischeGerüst des Exodus–die Verneinung
der ägyptischenKnechtschaft unddieVerurteilung einer despotischenOrdnung,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 für das Leben in der Gegenwart von Bedeutung sind. Sie spannen den
Menschen, die sie aufbewahren und sie sich gegenseitig erzählen, einen zeitlichen
Horizont auf, der über die aktuellen Sachverhalte und die Sorge um die Zukunft
hinausgeht. Welcher Horizont sich eröffnet, hängt davon ab, welche vergangenen
Ereignisse oder Vorgänge Ähnlichkeiten mit der Gegenwart aufweisen. In welchem

109 Ebd.
110 Ebd.
111 Assmann 1992, 52
112 Ebd.
113 Ebd., 53
114 Ebd., 55
115 Vgl. Walzer 1995
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Licht diese Vergangenheit erscheint, hängt von denMacht-Interessen und den Sinn-
Sehnsüchten derjenigen ab, die sie erzählen.

Ob die Menschen in der Geschichte Kontinuitäten oder Brüche, Entwicklung
oder Verfall, hinreichende oder notwendige Ursachen, Freiheit oder Zwang erken-
nen, istdurchgeschichtsphilosophischeAnschauungenmitbestimmt.DieGeschichts-
philosophie ist wiederum ein Teilbereich der Philosophie und mit Aussagen der An-
thropologie, der Erdwissenschaften und der Ontologie verknüpft. Geschichtsphilo-
sophischeTheorien enthalten daher auch immer eine Reihe von Annahmen über das
Wesen des Menschen, der Natur und desWerdens.

Der Exodus-Mythos schlägt bestimmte Antworten auf diese Fragen vor. Er stif-
tet dadurch eine oder auchmehrere bestimmte Identitäten, die neben anderenmög-
lichen Identitäten innerhalb einer Pluralität sich gegenseitig ausschließender oder
auch miteinander widerspruchsfrei kompatibler Identitäten koexistieren. Wie alle
großen geschichtsphilosophischen Erzählungen beinhaltet der Exodus eine ganze
Reihe von normativen Beispielen, durch die sich vorbildlich zeigt, was richtig und
was falsch ist.AufdieseArt transportiert und stimuliert derMythosmoralischeÜber-
zeugungen, die nicht aus dem reinen Verstandesgebrauch und auch nicht aus eige-
ner Erfahrung als richtig erkannt werden.116

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 über
Geschichte, über Vergangenheit, Herkunft, Gegenwart und Zukunft reflektiert wird
und da er eine spezifische Ordnung der Zeit vornimmt und von anderenOrdnungen
abgrenzt.Sounterscheidet sichdie lineareZukunftsorientierungderZeitvorstellung
des Exodus radikal von der zyklischen Zeitvorstellung im alten Ägypten, die sich an
natürlichen Prozessen orientiert.

Aleida Assmann schreibt dahingehend in Ist die Zeit aus den Fugen?:
”
Fortschritt

bedeutete Aufbruch und Öffnung der Zeit in Richtung auf eine unbekannte, aber
von vornherein immer schon positiv bewertete Zukunft.“117 DerMythos des Exodus
erzählt von diesem Aufbruch. Womöglich ist er sogar, wie Assmann argumentiert,
derUrsprungsmythosderGeschichtsphilosophiedesFortschritts unddesmodernen
Zeitregimes.

”
Der Urknall der Modernisierung vollzog sich mit dem Bruch des jüdi-

schenMonotheismusund seinemAuszug (Exodus) aus derWelt der polytheistischen
Kulturen.“118

116 Vgl. Schloßberger 2013, 21f
117 Assmann 2013, 62
118 Ebd., 94
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Die Bewegung durch Raum und Zeit wird im Exodus als moralischer und geisti-
ger Fortschritt gedeutet. Er begründet insofern ein geschichtsphilosophisches Mo-
dell, das alternativ zur Revolution, verstanden als Wiederkehr einer glorifizierten
Vergangenheit,einFortschreitendurchdieZeit konzipiert.EineentscheidendeNeue-
rung dieses epochalen Einschnitts war der Rückzug der Götter aus der Welt. Ass-
mann äußert sich dahingehend:

”
Der jüdisch monotheistische Gott residiert nicht

mehr in derWelt, sondern hat sich aus ihr in neue abstrakte Räume der Schrift, den
Kult, das Volk oder die Geschichte zurückgezogen. DieWelt wurde dabei mit einem
Streich profan, entzaubert, objektiviert, materialisiert und der Verantwortung der
Menschen unterstellt.“119

Die Herkunft der modernen Idee des Fortschritts kann jedoch nicht auf einen
einzelnen Mythos reduziert werden. Im kulturellen Gedächtnis der Moderne befin-
den sich durchaus auch andere Mythen und Metaphern, die einer fortschreitenden
Geschichte zugeordnet werden können. Im Folgenden werden exemplarisch einMy-
thos und eineMetapher erörtert, die neben dem Exodus denmythischen Bodensatz
des Fortschritts bilden.

Prometheuswird vonmanchen als der ersteMensch angesehen, da er als der ers-
tegilt,derGeschichtehatte,weil er imstandewar indieZukunft zu schauen.SeinBru-
der Epimetheus, der Nach-Sehende, dagegenwar 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 Anfänge der menschli-
chen Freiheit. Dieses Trotzdem des Prometheus, der sein qualvolles Schicksal am
Kaukasus voraussieht, löst beimGötterbotenHermes zwar nur verachtendesGeläch-
ter aus,Menschen ermutigt es aber, sich der Freiheit zu bedienen, die Natur und die
Geschichte nach ihren Vorstellungen zu gestalten.120

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

Diese Vorstellung der Geschichte fußt damit auf einer Tradition und einer Geis-
teshaltung, die, vermittelt durch dieMythen 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 für Neues zu begreifen. Albert

119 Ebd.
120 Vgl. Aischylos 1986
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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, daß es keine blinde Gerechtigkeit gibt, daß die Geschichte nicht vorher-

sehen kann, und daß man folglich ihre Gerechtigkeit zurückweisen muß, um sie, so-
weit möglich, durch die Gerechtigkeit des Geistes zu ersetzen. In diesem Sinne kehrt
Prometheus in unserem Jahrhundert wieder.“121

DerBegriff des Fortschrittswurde auch von demBild geprägt, auf den Schultern von
Riesen zu stehen. Diese Metapher wird im 12. Jahrhundert vom Scholastiker Bern-
hard von Chartres verwendet: wir würden wie Zwerge auf den Schultern von Rie-
sen sitzen und mehr sehen können als diese, jedoch nicht, weil wir schärfere Augen
hätten, sondern nur dank der Riesen, die uns in die Höhe heben, wo wir eine bes-
sere Sicht hätten.122 Auch Isaac Newton hat sich dieser Metapher bedient, um die
Fortschrittlichkeit seiner eigenen Theorien hervorzuheben, ohne die Überlieferun-
gen vorangegangenerGenerationen,auf denendiese aufbauen,zu entwürdigen.Für
Aleida Assmann drückt dieses Bild die

”
permanenteÜberbietung des Alten bei dank-

barer Anerkennung dieser fundierenden Grundlagen“123 aus, eine Einstellung, die
ein

”
systematisches und kompetitives Fortschreiten überhaupt erst“124 ermögliche.

3.3.2 Die Vergangenheit im Dienst der Zukunft

Im
”
Zeitregime derModerne“125 würde dagegen, so Aleida Assmann, die

”
empa-

thische Orientierung auf die Zukunft [...] mit einer Entwertung von Vergangenheit
und Tradition“126 einhergehen. Allerdings sei auch schon im Christentum eine ähn-
liche

”
kulturzerstörerische Radikalität“127 angelegt. ImLukasevangelium fände sich

beispielsweise folgende Erzählung:

”
Zu einem 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; du aber geh und verkünde das Reich Gottes! wieder ein anderer sagte: Ich will dir

121 Camus 1954, 77
122 Vgl. Assmann 2013, 59
123 Ebd., 61
124 Ebd.
125 Ebd., 92
126 Ebd.
127 Ebd., 97
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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 zurückblickt,
taugt für das Reich Gottes.“128

Demnichtunähnlich schreibtKarlMarx 1843 in einemBrief anArnoldRuge
”
Lassdie

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.“129

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

gemeinsamenGeschichte.“130Der amerikanische Traumeines für allemöglichen so-
zialen Aufstiegs war, wie Assmann schreibt,

”
ein mobilisierendes nationales Narra-

tiv, das die Umstellung von Herkunft auf Zukunft zu einem mobilisierenden Wert
und Zielmachte.“131 Ende der 1980er Jahre kam es,wie Assmann ausführt, jedoch zu
einerWende 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
prägten sich im großen Schmelztiegel der amerikanischen Kultur wieder die unsicht-
bar gemachten Konturen von ethnischen Identitäten, Gruppenloyalitäten und Min-
derheiten aus, die offensichtlich nicht ganz verschwunden waren und nun rekonstru-
iert und mit einer geradezu explosiven Kraft eingefordert wurden.“132

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 Mögliche ange-
sehen wird. Aus diesem Grund interessieren sich auchWalter Benjamin undMichel
Foucault nicht für Geschichte, wie sie gewesen ist, sondern für die Relevanz der Ver-
gangenheit für die Gegenwart.133

”
Vergangenes historisch artikulieren heißt nicht, es erkennen wie es denn eigentlich

gewesen ist. Es heißt, sich einer Erinnerung bemächtigen, wie sie im Augenblick einer
Gefahr aufblitzt.“134

128 Lukas 9,51–62. Zit. nach Assmann 2013, 97
129 Zit. nach Assmann 2013, 92
130 Fiedler 1988, 73
131 Assmann 2013, 115
132 Ebd., 122
133 Vgl. Foucault 2008, 43
134 Benjamin 2011, 959
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Geschichtsschreiber müssten daher eine Vergangenheit wiedervergegenwärtigen,
die hinter die konformistische Geschichtsschreibung blickt und imStandewäre

”
im

Vergangenen den Funken der Hoffnung anzufachen.“135 Normalerweise ist die Ge-
schichte eines Sieges zugleich die Geschichte von

”
Grauen“,

”
Fron“ und

”
Barba-

rei.“136Deshalbmüsse dieseGeschichte
”
gegen den Strich“137 gebürstetwerden,um

einen
”
Begriff von der Geschichte“138 zu entwickeln, der sowohl der

”
Tradition der

Unterdrückten“139 als auch den Erfordernissen der Gegenwart entspreche.

3.3.3 Exodus als Revolutionsmetapher

Aus diesem Grund wurde der Exodus-Mythos von verschiedensten revolutionä-
ren Bewegungen herangezogen, um ihre Ideale und Pläne in eine begründende Tra-
ditionundeinenmotivierendenüberzeitlichenHorizont zu stellen.So schöpftenbei-
spielsweise die amerikanischenRevolutionäre aus derAeneis unddem Pentateuch, vor
allemaberausdemBuchExodus,umihrZeitgeschehenzukonzeptualisierenund ihr
Vorgehen zu propagieren.140 Der Exodus war die perfekte Metapher für den Auszug
aus dem alten Europa in das gelobte Land der neuen Welt. Dietrich Harth konsta-
tiert in Revolution undMythos: SiebenThesen zur Genesis und Geltung zweier Grundbegriffe
historischen Denkens dahingehend:

”
Die Stationen, die der Mythos erzählt – Auszug

aus der Despotie, Ankunft im Gelobten Land, Kampf in der Wüste und Politik des
Neuen Bundes –, liefern geradezu ein Handlungsmodell für den Ablauf revolutionä-
rer Prozesse.“141 Revolutionenwälzen zwar bestehendeOrdnungen,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 diesemSinn griffen Revolutionäre auf Geschichten und aufMy-
then zurück, um ihr vehementes Vorgehen und ihre radikalen Ziele zu begründen.

Der Bezug auf Mythen und Geschichte sakralisiert den jeweiligen historischen
Moment als Wiederholung von im kulturellen Gedächtnis 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

135 Ebd.
136 Ebd.
137 Ebd.
138 Ebd.
139 Ebd.
140 Vgl. Harth 1992, 19
141 Ebd., 20
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verstanden werden, die zum Zweck einer Rettung oder eines Neuanfangs, wie etwa
einerThronbesteigung inszeniert wird. Der Kranke oder der König muss an den An-
fang zurückgehen, um eine mythische Reinigung und Heilung zu erfahren.142

In diesem Sinn schreibt auch Hannah Arendt in Über die Revolution, die
”
Ur-

sprungslegenden der biblischen wie der klassischen Tradition“143 hätten
”
unzähli-

ge Jahrhunderte im Gedächtnis der Menschen überlebt“144 und würden
”
mit jener

Kraft, die demmenschlichen Denken in den seltenen Augenblicken eignet, wenn es
ihm gelingt, in zwingend überzeugenden Metaphern zu sprechen oder in weithin
anwendbaren Geschichten“145 mit revolutionärem Pathos aufgegriffen werden.

Der Diskurs der Revolution, ihre Mythen, Illusionen, Ideologien, Symbole und
Imaginationen sind deshalb,wieHarth folgert,

”
genausowichtigwie die politischen

Ereignisse selbst, wenn nicht sogar wichtiger.“146 Mythen verschränken Worte und
Taten. Sie sind Geschichten, die nicht nur erinnert, sondern auch in gewisserWeise
rituell wiederholt und ausagiertwerden.Folgerichtig lässtGeorgBüchner inDantons
Tod St. Just sagen:

”
Jedes Glied dieses in der Wirklichkeit angewandten Satzes hat

seine Menschen getötet.“147

Exemplarisch kann diese Bedeutung des Mythos für die Revolution anhand der
Französischen Revolution gezeigt werden. So stellt Dietrich Harth fest, dass wäh-
rend der

”
Vollendung jener Aufklärung [...], die es darauf angelegt hatte, die Gegen-

wart von der mythischen Präsenz zu befreien“, stetig
”
auf den symbolischen Text

der altrömischen Republik“148 verwiesen wurde. Die französischen Revolutionäre
verklärten das antike Rom als mythischen Ursprung von republikanischer Rechts-
staatlichkeit und als Inbegriff einer Freiheit undGerechtigkeit ermöglichendenOrd-
nung. Walter Benjamin hat diese Wiedervergegenwärtigung der römischen Antike
während der französischen Revolution in seinenThesenÜber denBegriff derGeschichte
als

”
Tigersprung ins Vergangene“149 bezeichnet:

”
So war für Robespierre das antike Rom eine mit Jetztzeit geladene Vergangenheit,

die er aus dem Kontinuum der Geschichte heraussprengte. Die französische Revoluti-
on verstand sich als ein wiedergekehrtes Rom. Sie zitierte das alte Rom genau so wie

142 Vgl. Eliade 1957, 75
143 Arendt 1963, 21
144 Ebd.
145 Ebd.
146 Harth 1992, 24
147 Büchner 2007, 46
148 Harth 1992, 10
149 Benjamin 2011, 964
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die Mode eine vergangene Tracht zitiert. Die Mode hat die Witterung für das Aktuelle,
wo immer es sich im Dickicht des Einst bewegt. Sie ist der Tigersprung ins Vergangene.
Nur findet er in einer Arena statt, in der die herrschende Klasse kommandiert.“150

Eine durch wissenschaftliche Methoden von Ideologien und Mythen gereinigte Ge-
schichte würde den Zirkustiger aber, wie Benjamin hofft, in die freie Wildbahn zu-
rückkehren lassen.

”
Derselbe Sprung unter dem freien Himmel der Geschichte ist

der dialektische als denMarx die Revolution begriffen hat.“151 Jedoch verklärte auch
die Oktoberrevolution ihre Anfänge, indem sie sich auf die Französische Revolution
bezog, um die notwendigen Veränderungen zu begründen.

Die Französische Revolution erlitt in diesem Sinn dasselbe Schicksal wie die Rö-
mische Republik und wurde zum prominentesten und immer wiederkehrenden Re-
ferenzpunkt radikaler gesellschaftlicher Veränderungen. François Furet warnt da-
her, dass die Erinnerung an sie aus ihr gleichsam ein Furcht und Verehrung hervor-
rufendes, sakrales Symbol mache.152 So könne eine Ausnahmesituation153 herbeige-
führt werden, in der alles – selbst das, was in Friedenszeiten für unmöglich und un-
menschlich angesehen wird – legitim erscheine. Auch Arendt kritisiert diese Mythi-
fizierung radikaler Veränderungen. Sie meint, der Mythos würde die Revolution zu
einer notwendigen naturgesetzlichen Kraft erklären. Dabei würde

”
die Revolution

von dem Unheil des Genarrtwerdens befallen, dem die Freiheit zur Notwendigkeit
wird und die Erfahrung des Handelns und Gründens untergeht in demGefühl einer
furchtbarenOhnmacht.“154 DerMythos der Revolution pervertiert daher dieTheorie
der Revolution und die Vorstellung der Freiheit verkehrt sich in die der Notwendig-
keit.

Wenn die im Exodus erzählte Vorstellung einermöglichen kollektiven Befreiung
ausUnterdrückungdurchdieKonstituierung einer neuenGemeinschaft nicht als tri-
umphaler Mythos erinnert werden soll, der emanzipatorisches Streben nicht beför-
dert, sondern behindert, muss dieser Mythos mit Psychologie, Ironie und Vernunft
säkularisiert, seine problematischen Seiten offengelegt und seine Botschaft aus ei-
ner zeitgemäßen Perspektive neu gedeutet werden.

150 Ebd.
151 Ebd.
152 Vgl. Furet 1980, 13f
153 Caillois bestimmt sie

”
als heilige Zeit, als Periode der Epiphanie des Göttlichen“ (Caillois 1988,

229).
154 Arendt 1963, 72





4 Sigmund Freuds ethische Exodus-Archäologie

4.1 Die Aneignung des Exodus durch die Psychoanalyse

4.1.1 Freuds Stellung auf dem Forschungsplateau

SigmundFreuds tiefenpsychologischeAnalysedesExodus-MythoshatdessenSä-
kularisierung im 20. Jahrhundert maßgeblich beeinflusst. In bestimmter Hinsicht
ist Freuds Lektüre paradigmatisch für die säkulare Bearbeitung des biblischen My-
thos im 20. und 21. Jahrhundert geworden. Sowohl fürThomas Mann, der seine No-
velle Das Gesetz kurz nach der Veröffentlichung von Freuds DerMannMoses schreibt,
als auch für Paolo Virno sind Freuds Hypothesen über den Urvatermord, über die
ägyptische Herkunft Moses’ oder über das kollektive Gedächtnis zwar nicht immer
mit ihmgeteilteThesen,doch aber zentrale Ankerpunkte ihrer eigenenAuseinander-
setzung mit dem Exodus. Dies zeigt sich bei Mann beispielsweise in der Betonung
der psychologischenMotive, dieMoses dazu antreiben, Gesetze zu stiften und diese
mit zorniger Strenge durchzusetzen. Manns literarische Mythenkritik ist letztend-
lich eng mit einer Aufklärung über die Psychologie der Mythen verknüpft. Virnos
politische Philosophie sowie seine Sprachphilosophie nehmen zwar nicht direkt auf
FreudsTheorien zur Enstehung der Kultur Bezug, dennoch zeigt sich Virno hinsicht-
lich der psychologischenUrsachenundFunktionsweisen vonSprechenundHandeln
stark vonFreudbeeinflusst.Sobezieht er sichunter anderemauf FreudsDerWitzund
seine Beziehung zumUnbewussten, um sprachliche und politische Phänomene zu erklä-
ren.

ImFolgendenwerden diewichtigstenTheorieelemente der FreudschenDeutung
des Exodusmythos rekonstruiert und hinsichtlich ihrer Bedeutung für die Erfor-
schung des Exodus als Metapher kultureller und politischer Transformation analy-
siert. Auch die Probleme nationaler Identitäten und das Potential postidentitärer
Gemeinschaften sollen hier erörtert werden. Freuds eigene kritischeHaltung gegen-
über seiner jüdischen Herkunft und der zionistischen Bewegung zeigt, wie Wissen-
schafter mit ihrer gesellschaftlichen Rolle selbstbewusst umgehen können.Wichtig
scheinen mir vor allem dieTheorie des Zivilisationsprozesses als Krankheitsverlauf,
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dieTheorie der zwanghaftenWiederholung von vergessenen vergangenen Ereignis-
sen und Freuds Untersuchungen zum Ursprung von gewaltloser Autorität und frei-
willigem Gehorsam. Auf dieseTheorieelemente werde ich daher genauer eingehen.

Vor allem Totem und Tabu (1912) und Freuds letztes Buch Der Mann Moses und die
monotheistische Religion (1939) sind für die psychoanalytische Deutung des Exodusmy-
thos relevant. Aber auch andere Schriften, wieMassenpsychologie und Ich-Analyse, Zur
Gewinnung des Feuers, Der Moses des Michelangelo oder Freuds Briefwechsel mit Ein-
stein über die FrageWarumKrieg? sind in diesem Zusammenhang von Bedeutung.

4.1.2 Vorsichtiges Tasten im Dunkel der Frühgeschichte

Die Ereignisse und Zustände, von denen Freud schreibt, sind ihm einerseits
durch Überlieferungen aus frühester historischer Zeit und durch ethnologische Be-
schreibungen schriftloser Kulturen zugänglich. Andererseits stützt er seine Argu-
mentation inDerMannMosesunddiemonotheistischeReligionauchauf seineTheorieder
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 anHinweisen sammelt, ist er sich durchaus
bewusst, dass die Untersuchung der prähistorischen psychischen Ursachen der Kul-
turentwicklung sich zu einem großen Teil auf nichts anderes stützen kann als auf
Legenden und Annahmen, weshalb sie notwendigerweise spekulativ durchgeführt
werden muss. Die psychoanalytische Anthropologie versucht die Herkunft von An-
thropina zu erklären, über die auch in anderen Teilbereichen der Anthropologie le-
diglich spekuliert werden kann.Das Besondere an Freuds Ansatz ist aber die Kombi-
nation archäologischer, ethnologischer, theologischer und eben psychoanalytischer
Argumente und Prämissen. Freuds Verständnis der Frühgeschichte, das erst durch
die Psychoanalyse möglich wird, ist damit ein wichtiger Beitrag für eine Forschung,
deren Quellenlage dürftig und problematisch ist. Dennoch schreibt er selbstkritisch
über seine Bearbeitung des Exodusmotivs:

”
Meiner Kritik erscheint diese vom Manne Moses ausgehende Arbeit wie eine Tänze-

rin, die auf einer Zehenspitze balanciert. Wenn ich mich nicht auf die eine analytische
Deutung des Aussetzungs-Mythos stützen und von da aus zur Sellinschen Vermutung
über den Ausgang des Moses übergreifen könnte, hätte das Ganze ungeschrieben
bleiben müssen.“1

Freuds vorsichtiges Tasten nach denUrsprüngen der Kultur soll hier untersuchtwer-
den. Er meint, im Dunkel der Frühgeschichte Geschehnisse ausmachen zu können,

1 Freud 1939, 507
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von denen er glaubt, dass sie nicht nur maßgeblich an der Entwicklung von Kultur,
Gesellschaft und Religion beteiligt waren, sondern Ereignisse mit so starker Wir-
kung auf die Psyche der Menschen wären, dass sie im Unbewussten nach wie vor
wirkmächtig seien. Auchwenn Freuds Argumentemit der wissenschaftlichen Stren-
ge naturwissenschaftlicherMethoden der Anthropologie nichtmithalten können, so
sind sie doch hilfreich, um Fragen nach dem Ursprung, demWandel und dem Cha-
rakter von Autorität, Unterdrückung und freiwilligem Gehorsam zu beantworten.
Die psychoanalytischen Spekulationen über die Ursprünge der Kultur können dage-
gen tiefere bzw. verdeckte Ursachen, die den Einzelnen und das Kollektiv dazu be-
wegen, sich so und nicht anders zu verhalten, aufspüren.Wer Freud auf seine Suche
nach den Ursprüngen der Kultur folgt, stößt auf die Schemen eines angeblichen Ur-
anfangs von Gesellschaft, Religion, Krieg und Unterdrückung.

Schon inMassenpsychologie und Ich-Analyse bezeichnet Freud seine Spekulationen
über

”
die Anfänge vonReligion,Sittlichkeit und sozialerGliederung“2 als eineHypo-

theseunter vielenanderen,
”
mitdenenPrähistorikerdasDunkelderUrzeit aufzuhel-

len versuchen.“3 Allerdings sei seine
”
just-so story“4, die die Anfänge desMenschen

in den Tabus der Urhorde und imUrvatermord ausmacht, geeignet, Zusammenhän-
ge offenzulegenundVerstehen auch auf anderenGebieten zu schaffen.DieHypothe-
sen von Totem und Tabu über den Urvatermord und die darauf folgenden Ereignisse
sind sehr vorsichtig formuliert.

In seiner Exodus-Interpretation, die in wichtigen Punkten auf dieseTheorie prä-
historischer Entwicklung zurückgreift, ist Freud noch mehr um Zurückhaltung be-
müht. Dies kann einerseits auf den zum Teil rein spekulativen Gehalt seiner Hypo-
thesen zurückgeführt werden. Andererseits hält sich Freud, wie er selbst schreibt,
wegen politischer Interessen zurück, zumal er umden Fortbestand der Psychoanaly-
se fürchtete. Trotzdemwagt Freud kurz vor seinemTod die Veröffentlichung vonDer
Mann Moses und die monotheistische Religion. Drei Abhandlungen. In der Einleitung zur
ersten Abhandlung schreibt Freud, dass er nicht gewillt sei

”
dieWahrheit zugunsten

vermeintlicher nationaler Interessen zurückzusetzen.“5 Trotz des möglichen Scha-
dens, den die Veröffentlichung dieser Aufsätze für das Judentum, die zionistische
Bewegung und auch für die psychoanalytische Bewegung – für deren Anerkennung
als Wissenschaft er zeitlebens gekämpft hatte – bewirken könnte, veröffentlicht er
seine Gedanken über die Ursprünge der Kultur und der monotheistischen Religion.
Womöglich sind es der zunehmende Antisemitismus, die schwere Krankheit oder

2 Freud 1921, 114
3 Ebd.
4 R.R. Marett 1920, zit. nach ebd.
5 Freud 1939, 459
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das Exil, die ihn dazu bewegen, seine zumTeil fragmentarischen und unfertigenGe-
danken über den Exodus zu veröffentlichen.6

4.1.3 De- und Rekonstruktion eines Ursprungsmythos

Freuds Rekonstruktion einer möglichen Abfolge der Kulturentwicklung und der
damit verbundenen Pathologienwirft Licht auf die Zeit, in der Freud seineHypothe-
sen aufstellte. Jede Zeit entwickelt eine bestimmte Sicht auf die Vergangenheit, wes-
halb das Interesse und die Form von FreudsUntersuchung derUrsprünge der Kultur
auch zeigen, wie in der ersten Hälfte 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 unvollständigen und verschwommenen

Erinnerungen bestehen, die wir Tradition heißen, so ist das für den Künstler ein be-
sonderer Anreiz, denn dann ist es ihm frei geworden, die Lücken der Erinnerung nach
den Gelüsten der Phantasie auszufüllen und das Bild der Zeit, die er reproduzieren
will, nach seinen Absichten zu gestalten.“7

Auf die Frage, welche Absichten der Künstler, als den sich Freud hier sieht, in seinen
Schriften über die Ursprünge von Religion und Gesellschaft genau verfolgte, wird
weiter unten noch einzugehen sein. An dieser Stelle will ich lediglich darüber nach-
denken, inwieweit die Rede vom Ursprung der Kultur immer schon durch Kultur
geprägt ist, denn die Rekonstruktion des kulturellen und gesellschaftlichen Lebens
während der Zeit des Übergangs vom Naturzustand zum Kulturzustand kann sich
nur auf Zeugnisse stützen, die Artefakte des Lebens nach diesem Übergang, also
schon Teil und Ergebnis des Kulturprozesses sind.

Die wissenschaftliche Neugier stößt demnach bei der Erforschung des Anfangs
vonKultur an dieGrenzen ihrer Voraussetzungen.Schondie Sprache unddie Schrift
strukturieren Denken und Sprechen auf eine Weise, die es ermöglicht, manches zu
sagen und zu denken, während andere Inhalte und Beziehungen in dieser Struktur
verunmöglicht werden. So kann auch ein Satz von Martin Heidegger aus Unterwegs
zur Sprache: gedeutet werden:

”
Der Mensch spricht nur, indem er der Sprache ent-

spricht.“8 Über den Anfang der Kultur, bzw. über die Ereignisse, die diesen Anfang
bedingtenundsozusagenkulturloswaren,kanndemnachnichtunvoreingenommen

6 Vgl. Said 2003, 36
7 Freud 1939, 520
8 Heidegger 1959, 33
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gesprochenwerden,da jederRede voneinemAnfangeine fundierendeund legitimie-
rende Funktion innewohnt, weshalb immer auch pragmatische und verschleiernde
Motive geargwöhnt werden sollten.

InDerMannMoses und diemonotheistische Religion dekonstruiert Freud zwar die bi-
blische Erzählung vom Ursprung des Monotheismus, aber indem er die Bibel und
andere Zeugnisse historisch und psychoanalytisch interpretiert, erzählt er, wie Su-
sanne Lüdemann schreibt,

”
einen Mythos zweiten Grades […] den Mythos vom Ur-

sprung der Ursprungsmythen.“9 Da der jeweilige Ursprungsmythos konstitutiv für
die sich auf ihn beziehende Kultur ist, halte ich es für angebracht zu fragen, ob und
wie Freuds und Darwins Ursprungserzählungen auf unsere Gesellschaft eingewirkt
haben, indem sie ihr einen neuen Anfang gaben.WelchesWeltbild, welche große Er-
zählung beförderte Freud durch die psychoanalytische Interpretation von Darwins
und AtkinsonsTheorien über die Entstehung der Kultur? Die Evolutionstheorie und
deren psychoanalytische Interpretation haben sicher großen Einfluss auf die Kultu-
ren des 20. und auch des 21. Jahrhunderts ausgeübt.

Lüdemann befürchtet jedenfalls, dass auch Freuds Kulturtheorie nichts anderes
ist als eine aktualisierte Version der gleichen patriarchalen Ideologie, durch die die
Menschheit seit ihrer

”
Vergeistigung“10 beherrscht und domestiziert wird. Dieses

Programm der
”
Beherrschung und Unterwerfung der – inneren und der äußeren –

Natur“11 würde jedoch nicht durch eine religiöse Illusion, sondern im Sinne einer
humanistischen Wissenschaft,

”
aus Einsicht in die Notwendigkeit einer pragmati-

schen Einrichtung der menschlichen Gesellschaft“12 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 Lüdemanns gerechtfertigt ist, kann an dieser
Stelle nicht erschöpfend erörtert werden. Hier sei lediglich angemerkt, dass auch
Lüdemann einem Interesse folgt und die Frage, ob kulturell bedingter Triebverzicht
ein notwendiges Übel oder freiwilliger Beuteverzicht sei, schon vom Freudschüler
WilhelmReich vor demZweitenWeltkrieg behandeltwurde.Dieser behauptete,dass
die sadistischenNeigungenderMenschen erst durchdiemoralischeUnterdrückung
der natürlichen Triebe entstehen würden. Moral verfolge aber nicht das Ziel, eine
friedliche und funktionsfähige Gesellschaft zu ermöglichen, sondern einer kleinen
Oberschicht Macht zu verschaffen.13

9 Lüdemann 1992, 115
10 Ebd., 121
11 Ebd.
12 Ebd.
13 Vgl. Reich 1971, 52 und 189
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4.2 Prämissen der psychoanalytischen Kulturentstehungstheorie

4.2.1 Indizien für Entstellungen des Textes

Überlieferungen von der Art der Geschichte Moses’ wurden wahrscheinlich über
viele Generationen nurmündlichweitergegeben und erst währendmehrerer Phasen
der Redaktion in verschiedenen Versionen kanonisiert.Wenn es sich tatsächlich um
historische Ereignisse handelte, von denen diese Geschichten erzählen, dann wur-
den die Erinnerungen daran, wie Freud meint, durch erzählende Dichtung, die ih-
rem eigenen Interesse und ihrer eigenen Dynamik folgt, entstellt. Eine solche Ent-
stellung sei beispielsweise die Leugnung der ägyptischen Herkunft Moses’. Von die-
serHerkunftwar Freudüberzeugt, aufgrundder vondemÄgyptologen JamesH.Bre-
asted inTheDawn of Conscience vertretenenThese, dass Moses ein ägyptischer Name
(mit der Bedeutung von Kind und als Teil gewöhnlicher ägyptischer zusammenge-
setzterNamenwie Ramses,was Ra-mose, also Kind des Ra bedeute) undMoses

”
mit

aller Weisheit der Ägypter“14 vertraut war. Die Redaktion der Tora durch Generatio-
nen von Theologen hätte diese ägyptische Herkunft u.a. aufgrund nationaler Inter-
essen verleugnet und die Meinung verbreitet, dass Moses sowohl von väterlicher als
auch vonmütterlicher Seite Hebräer gewesen sei.

Einen weiteren Hinweis auf die Entstellung durch die theologische Redaktion
liefere die damals übliche Konstruktion der Mosesgeschichte als Durchschnittssage
eines Nationalheroen. Der Freudschüler 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 für den Vater, Aussetzung zumeist in ein Gewässer, Errettung von
einfachen Leuten,Wiedervereinigungmit den Eltern, Rache amVater undÜbernah-
me seiner Position.15 Die Essenz dieser Geschichten fasst Freud lakonisch zusam-
men:

”
Ein Held ist, wer sich mutig gegen seinen Vater erhoben und ihn am Ende

siegreich überwunden hat.“16 Dieser ursprüngliche
”
Familienroman“17 erzähle, so

Freuds Anwendung der Psychoanalyse auf diese Typologie, die Geburt des Individu-
ums anhand der Veränderung der Gefühlsbeziehungen des Kindes zu seinen Eltern.

”
Die ersten Kinderjahre werden von einer großartigen Überschätzung des Vaters be-

herrscht, der entsprechend König und Königin in Traum und Märchen immer nur die

14 Apostelgeschichte 7,22 und Breasted 1934, 354 nach: Freud 1939, 461
15 Rank 2009
16 Freud 1939, 463
17 Ebd.
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Eltern bedeuten, während später unter dem Einfluss von Rivalität und realer Enttäu-
schung die Ablösung von den Eltern und die kritische Einstellung gegen den Vater ein-
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.“18

In einementscheidendenPunktweichedieMosesgeschichte jedoch vonanderen ver-
gleichbarenMythen,wie jenenSargons,Romulus’ oderÖdipus’, ab:Die erste Familie
Moses’ sei nicht königlich, sondern von niederer Herkunft gewesen. Dieser gewich-
tige Unterschied zu anderen antiken Helden verweise auf eine zentrale Botschaft
des Exodus: Nicht die Erhöhung des Erniedrigten, sondern die Erniedrigung des Er-
höhten zeuge vonwahrer Größe.WährendÖdipus’Thronbesteigung über den Vater-
mord zum Mutterinzest führe – die weltliche Erhöhung also Schuld anhäufe – sei
Moses’ Abstieg von seiner ägyptischen Privilegierung zum Leid der Israeliten ent-
sühnend und entschuldend. Demgemäß überlebe das AndenkenMoses’ als die Kun-
de von einem großen Mann, das des Ödipus’ aber als Mahnung an eine unbewusste
schuldhafte Verstrickung. Moses erhebe sich nicht, er lasse sich herab.19 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“20 die Mosesgeschichte als Heldenmythos gestaltet bzw. entstellt
habe. Ihm zufolge müsse es sich jedoch anders verhalten haben und der Exodus un-
terscheide sichwesentlich vonHeldenmythen.DieAdaptionderMosesgeschichte an
denHeldenmythos 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 verfälscht, verstümmelt und erweitert, bis in sein Gegenteil verkehrt“21 worden,
andererseits blieben widersprüchliche oder inkonsistente Stellen im Text erhalten.
Im Nachhinein die ursprüngliche Geschichte aufzudecken, erfordere kriminalisti-
sches Gespür. Die Veränderung des Textes sei wie ein Mord, bei dem die Schwierig-
keit

”
nicht inderAusführungderTat,sondern inderBeseitigungderSpuren“22 liege.

Diese unterdrücktenMomente desMythos könnten an anderer Stelle, in invertierter
Form oder durch Lücken 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 Prämisse von Freuds Spekulationen über den Zivilisationsprozess
ist die schon inMassenpsychologie und Ich-Analyse formulierteHypothese, dass die psy-
chische Charakteristik heutiger Menschenmassen der der Urhorde ähnle. Beide sei-
en durch den

”
Schwund der bewußten Einzelpersönlichkeit, die Orientierung von

Gedanken und Gefühlen nach gleichen Richtungen, die Vorherrschaft der Affektivi-
tät und des unbewußten Seelischen, die Tendenz zur unverzüglichen Ausführung
auftauchender Absichten“23 und vor allem hinsichtlich ihres Bedürfnisses, einer Au-
torität zu gehorchen, gekennzeichnet.

”
Der Führer der Masse ist noch immer der gefürchtete Urvater, die Masse will immer

noch von unbeschränkter Gewalt beherrscht werden, sie ist im größten Grade autori-
tätssüchtig, hat nach Le Bons Ausdruck den Durst nach Unterwerfung. Der Urvater ist
das Massenideal, das an Stelle des Ichideals das Ich beherrscht.“24

InWarum Krieg? schließt sich Freud der sowohl elitären wie kulturpessimistischen
These Gustave Le Bons an, die dieser bereits 1895 in der Psychologie derMassen formu-
liert hatte: Der Einzelne würde in derMasse seine Fähigkeiten 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 würden.25

”
Es ist ein Stück der angeborenen und nicht zu beseitigenden Ungleichheit der Men-

schen, daß sie in Führer und in Abhängige zerfallen. Die letzteren sind die übergroße
Mehrheit, sie bedürfen einer Autorität, welche für sie Entscheidungen fällt, denen sie
sich meist bedingungslos unterwerfen.“26

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

23 Freud 1921, 114
24 Ebd., 119
25 Eine wichtige Relativierung von Freuds Thesen findet sich in Elias Canettis Masse und Macht.

Für Canetti ist die Masse keine affektgeleitete Herde, sondern das Gegenstück zum modernen,
atomisierten Individuum. Dieses würde in der Masse aufgehen und sich von den Grenzen des
Ichs befreien können. (Vgl. Canetti 1960)

26 Freud 1933, 284
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Individuen wirft und die Bearbeitung von in der Urzeit geprägten psychischen Dis-
positionen zur notwendigen Voraussetzung erfolgreicher emanzipatorischer Bemü-
hungen erklärt. Alle Versuche, ein hierarchiefreies Zusammenleben der Menschen
hervorzubringen, müssten der autoritätssehnsüchtigen psychischen Veranlagung
widerstehen, sie thematisieren, destabilisieren und verändern.

4.2.3 Die Vererbung psychischer Strukturen

Eine Voraussetzung für die Dauer der Wirksamkeit prähistorischer Prägungen
im menschlichen psycho-sozio-biologischen Nexus ist die Annahme der Vererbung
archaischer psychischer Dispositionen. Freuds Argumente, die für das Vorhanden-
sein einer archaischen Erbschaft sprechen, sind einewichtige Voraussetzung für die
Deutung zeitgenössischer massenpsychologischer Phänomene und mit ein Grund
dafür, dass der Mythos des Auszugs der Israeliten aus Ägypten die Entwicklung der
Kultur bis heute so maßgeblich beeinflussen konnte.

Trotz aller Vorsicht und Skepsis gegenüber seinen eigenen Annahmen zeigt sich
Freud am Ende von Der MannMoses und die monotheistische Religion davon überzeugt,
dass eine archaische Erbschaft bestehen würde.

”
Wir entschließen uns endlich zur Annahme, daß die psychischen Niederschläge

jener Urzeiten Erbgut geworden waren, in jeder neuen Generation nur der Erweckung,
nicht der Erwerbung bedürftig.“27

Bestimmte Fähigkeiten und Verhaltensweisen könnten nicht durch ein Erlernen,
sondern

”
nur durch phylogenetischen Erwerb“28 erklärt werden. Ein Beispiel dafür

sei die Fähigkeit Symbole als Zeichen für etwas anderes zu erkennen. Diese Fähig-
keit sei zwar allen menschlichen Kindern eigen, wir wüssten aber nicht, wie sie es
erlernt haben könnten.Durch die Analyse der Träume undRedensarten von Erwach-
senen könnten jedoch archaische Symbole identifiziert werden. Diese seien in allen
Kulturen vorhanden undmit der Entwicklung der Sprache entstanden.Die Struktur
der Sprache und mit ihr die des Denkens müsste daher als ein Erbe prähistorischer
Vorkommnisse verstanden werden.29

NachFreudbestehedie archaischeErbschaft ausden
”
Erinnerungsspurenandas

Erleben frühererGenerationen“30, die Lebewesen dazu befähigen und dazumotivie-
ren würden,

”
bestimmte Entwicklungsrichtungen einzuschlagen und auf gewisse

27 Freud 1939, 577
28 Ebd., 577
29 Vgl. ebd., 545f
30 Ebd., 546
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Erregungen, Eindrücke und Reize in einer besonderenWeise zu reagieren.“31 Eigen-
artiges menschliches Verhalten, wie das von Kindern während der ödipalen Phase,
könnte so erklärt werden.

”
Das Verhalten des neurotischen Kindes zu seinen Eltern im Ödipus- und Kastrati-

onskomplex ist überreich an solchen Reaktionen, die individuell ungerechtfertigt er-
scheinen und erst phylogenetisch, durch die Beziehung auf das Erleben früherer Ge-
schlechter, begreiflich werden.“32

Der Ödipus-Mythos deute auf die prähistorischen Ursachen dieses Verhaltens hin.
Obwohl dieses Argument aus archäologischer oder historischer Sicht nicht über-
prüft werden kann, weisen die Erfolge der Psychoanalyse darauf hin, dass tatsäch-
lich vergangeneEreignisse die Psyche desMenschennachhaltig geprägt haben könn-
ten. Von einem unbewussten Zwangscharakter geprägte Vorstellungen und Verhal-
tensweisenwären,wenn sie übermündliche, schriftliche oder gegenständlicheMne-
motechniken weitergegeben worden wären

”
angehört, beurteilt, eventuell abgewie-

sen“33worden.ManchepsychischeVoraussetzungenmüsstendaherunbewusstoder
versteckt von Generation zu Generation weitergegeben werden. Traditionen hätten,
wie Freud formuliert, nicht das

”
Privileg der Befreiung vom Zwang des logischen

Denkens“34, das es erst ermöglicht, in dem Ausmaß das Triebleben der Massen zu
bändigen und die Individuen zu entmündigen, wie es die Religionen vollbringen
würden.

4.2.4 Analogien zwischen Neurosen und Kulturentwicklung

Eine weitere wichtige Voraussetzung der Freudschen Kulturgründungstheorie
ist die Theorie der individuellen und kollektiven, zwanghaften und entstellten Wie-
derholung prähistorischer traumatischer Erlebnisse. Indem er auf die Idee der ar-
chaischen Erbschaft rekurriert, überträgt Freud seine Beobachtungen der Einzel-
Psyche auf die Psyche des Kollektivs. Freud hofft also, seine Formel für die Entwick-
lungderNeurose–

”
Frühes Trauma–Abwehr–Latenz–Ausbruchder neurotischen

Erkrankung– teilweiseWiederkehr des Verdrängten“35 –vom einzelnenNeurotiker
auf dieMenschheit übertragenzukönnen.DieseHypothesehat er schon inTotemund

31 Ebd., 545
32 Ebd., 545f
33 Ebd., 548
34 Ebd.
35 Ebd., 528
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Tabu bezüglich der Entstehung der ersten Religion, des Totemismus, geäußert und
wiederholt sie nun imZusammenhang seinerDeutungderEntstehungdesMonothe-
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, daß ihre frühes-

ten Eindrücke, zu einer Zeit aufgenommen, da das Kind noch kaum sprachfähig war,
irgend einmal Wirkungen von Zwangscharakter äußern, ohne selbst bewusst erin-
nert zu werden. Wir halten uns berechtigt, dasselbe von den frühesten Erlebnissen
der ganzen Menschheit anzunehmen.“36

Ähnlich dem Ablauf von Neurosen müssten archaische Erbschaften also auf wichti-
ge, intensiv erlebte Ereignisse in der Menschheitsgeschichte zurückgehen, die ver-
drängtworden seienundnach einer Latenzzeit zwanghaftwiederholtwürden.Diese
traumatischenEreignissemüsstendafür abernichtunbedingt inderRealität gesche-
hen,eswürde auch ausreichen eine entsprechend starkeErinnerungdavonzu imagi-
nieren. So würden Patienten im Laufe einer Psychotherapie auch falsche Erinnerun-
generfinden,umsichSymptomeoderUnglückerklärenzukönnen,meintFreud.Ein
Beispiel für dieses

”
false-memory-syndrome“37 wäre die Imagination eines angebli-

chen sexuellenMissbrauchs in der Kindheit. Erinnerungen an frühere traumatische
Ereignisse müssten daher nicht unbedingt

”
materiell“38 wahr sein, um auf diejeni-

gen, die daran glauben, zu wirken. Freud schreibt dahingehend:

”
Es bleibt eine Tatsache, daß der Kranke sich solche Phantasien geschaffen hat, und

diese Tatsache hat kaum geringere Bedeutung für seine Neurose, als wenn er den
Inhalt dieser Phantasien wirklich erlebt hätte. Diese Phantasien besitzen psychische
Realität im Gegensatz zur materiellen, und wir lernen allmählich verstehen, daß in
der Welt der Neurosen die psychische Realität die maßgebende ist.“39

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

36 Ebd., 574f
37 Žižek 1998, 9
38 Freud 1916a, 359
39 Ebd.
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einzelnen Neurotikers verlaufen sein.40 Folgendes Muster der psychischen Entwick-
lung desMädchen zur Frau erklärt, wie sich dieser Vorgang derWiederkehr des Ver-
drängten nach Freuds Ansicht vollzieht.

”
Das junge Mädchen hat sich in den entschiedensten Gegensatz zu seiner Mutter ge-

bracht, alle Eigenschaften gepflegt, die sie an der Mutter vermißt, und alles vermie-
den, was an die Mutter erinnert. Wir dürfen ergänzen, daß sie in früheren Jahren wie
jedes weibliche Kind eine Identifizierung mit der Mutter vorgenommen hatte und
sich nun energisch gegen diese auflehnt. Wenn aber dieses Mädchen heiratet, selbst
Frau und Mutter wird, dürfen wir nicht erstaunt sein zu finden, daß sie anfängt, ihrer
befeindeten Mutter immer mehr ähnlich zu werden, bis sich schließlich die überwun-
dene Mutteridentifizierung unverkennbar wiederhergestellt hat.“41

Das Ichwürde sich aber gegen diesen Vorgang und gegen den Trieb, derMutter ähn-
lich zu werden, wehren

”
weil es durch die Größe des Anspruchs gelähmt“42 werde

”
oder weil es in ihm eine Gefahr“43 wahrnehme. Der Trieb werde daher durch Ver-
drängung gehemmt, und

”
der Anlaß mit den zugehörigen Wahrnehmungen und

Vorstellungenvergessen.“44DadurchverlierederTriebabernicht anStärke, sondern
würde, falls er durch einen

”
neuen Anlaß wieder geweckt“45 wird, sich in entstell-

40 Slavoj Žižek veranschaulicht in The Big Other Doesn’t Exist den Unterschied zwischen materi-
eller und psychischer Wahrheit. Die symbolische Ordnung würde die Realität auch dann er-
setzen, wenn sie der direkten materiellen Wahrnehmung widerspreche. Diese Verdrängung
materieller Realität und das Vertrauen in die symbolische Realität, die gesellschaftliche Au-
torität kennzeichnen, bezeichnet Žižek als

”
fetishist disavowal:

’
I know very well that things

are the way I see them /that this person is a corrupted weakling/, but I 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, I effectively believe his words, not my eyes, i.e., I
believe in Another Space (the domain of pure symbolic authority) which matters more than
the reality of its spokesman.“(Žižek 1997, 5) Diese fetischistische Verdrängung ist für Žižek
notwendig, um innerhalb der Triebverzicht einmahnenden kulturellen Ordnung lebensfähig
zu bleiben. Ein Skeptiker, der nur seinen Augen Glauben schenkt, übersieht, dass die symbo-
lische Ordnung für Menschen mehr zählt als die physische Realität, weshalb Žižek meint,

”
a

minimum of idealization, of fetishist disavowal, is the basis of our co-existence.“ (Ebd., 6)
41 Freud 1939, 570
42 Ebd., 572
43 Ebd.
44 Ebd.
45 Ebd.
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ten Ersatzbefriedigungen äußern. Der
”
Weg zur normalen Befriedigung“46 sei ihm

durch
”
die Verdrängungsnarbe [...] verschlossen“, weshalb

”
er sich irgendwo an ei-

ner schwachen Stelle einen anderenWeg zu einer sogenannten Ersatzbefriedigung,
die nun als Symptom zumVorschein kommt, ohne die Einwilligung, aber auch ohne
das Verständnis des Ichs“47 bahnenwürde.Die Symptome der Verdrängung und die
Ersatzbefriedigungen beschreibt Freud als

”
Wiederkehr des Verdrängten“48, wobei

es zu einerEntstellungderursprünglichenTriebregungkomme.ZurWiederkehrdes
Verdrängten komme es unter folgenden drei Bedingungen:

”
1) wenn die Stärke der Gegenbesetzung 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 regelmäßig im Schlafzustand ge-
schieht; 2) wenn die am Verdrängten haftenden Triebanteile eine besondere Ver-
stärkung erfahren, wofür die Vorgänge während der Pubertät das beste Beispiel ge-
ben; 3) wenn im rezenten Erleben zu irgendeiner Zeit Eindrücke, Erlebnisse auftreten,
die dem Verdrängten so ähnlich sind, daß sie es zu erwecken vermögen. Dann ver-
stärkt sich das Rezente durch die latente Energie des Verdrängten, und das Verdräng-
te kommt hinter dem Rezenten mit seiner Hilfe zur Wirkung.“49

Erlebnisse, die sich zu ätiologischen, d. h. ursprünglich verursachenden Trauma-
ta, entwickeln können, seien bei einzelnen Neurotikern in der frühen Kindheit in
der Periode beginnender Sprachfähigkeit vorgekommen und normalerweise völlig
vergessen worden und bezögen

”
sich auf Eindrücke sexueller und aggressiver Na-

tur, gewiß auch auf frühzeitige Schädigungen (narzißtische Kränkungen).“50 Diese
Traumata würden bewirken, dass einerseits das vergessene Erlebnis wiederholt und
von Neuem (womöglichmit einer analogen Person) erlebt (Fixierung undWiederho-
lungszwang) und andererseits, dass diese Traumata abgewehrt und vermieden wür-
den (Abwehrreaktionen und Vermeidungen), was zu Phobien undHemmungen füh-
re.Beide traumatischenWirkungen seien zwingend,wobei einmal die eine,danndie
andere überwiege. Die Fixierung auf das traumatische Ereignis und die Phobie vor
seiner Wiederholung seien auch dann wirksam, wenn sie den Anforderungen und
der Logik der Außenwelt widersprechen würden,51 weshalb sie der

”
inneren psychi-

46 Ebd.
47 Ebd.
48 Ebd.
49 Ebd., 542
50 Ebd.
51 Vgl. ebd., 524f
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schen Realität“52 gegenüber der
”
Realität der Außenwelt“53 zur Vorherrschaft ver-

helfen und letztendlich eine
”
Lebenshemmung und Lebensunfähigkeit“54 bewirken

würden.

4.3 Der Auszug in das Reich des Urvaters

4.3.1 Die langsame und entstellte
”

Wiederkehr des Verdrängten“

Freud entwirft einenmöglichen Ablauf der Entwicklung von Religion und Ethik,
von ihren prähistorischen Ursprüngen bis in die Moderne, indem er Parallelen zwi-
schenderEntwicklungvonNeurosenundderKulturentwicklungundzwischenMen-
schenmassenundUrhordenzieht.Dabei vergleicht er archäologische,ethnologische
und speziell ägyptologische Erkenntnisse undHypothesen, über die prähistorischen
Anfänge der Menschheit, mit dem Verlaufsschema von Neurosen.55 Die Kulturent-
wicklungstheorie Freuds beginnt in den prähistorischen Anfängen der Kultur oder
überhaupt zur Zeit derMenschwerdung des Affens, zu einer Zeit als –wie James Jas-
per Atkinson in Primal Law (1903) argumentiert – ein starkes

”
Männchen, [...] Herr

und Vater der ganzen Horde, unbeschränkt in seiner Macht, die er gewalttätig ge-
brauchte“56,alle Frauen für sichbeanspruchteundalle anderenMänncheneifersüch-
tig von jeglichem Verkehr mit diesen ausschloss.

”
Der nächste, entscheidende Schritt zur Änderung dieser ersten Art von

’
sozia-

ler‘Organisation“57 könnte darin bestanden haben, wie Freud nun spekuliert, dass
sich

”
die vertriebenen, in Gemeinschaft lebenden Brüder [...] zusammentaten, den

Vater überwältigten und ihn nach der Sitte jener Zeiten roh verzehrten.“58 Dem
Streit der Brüder um das Erbe des Vaters sei eine Art Gesellschaftsvertrag gefolgt, in
demsich die Brüder, in

”
Erinnerung andie gemeinsamvollbrachte Befreiungstat“59,

gegenseitig zu Triebverzicht verpflichteten.
”
Jeder einzelne verzichtete auf das Ide-

al, die Vaterstellung für sich zu erwerben, auf den Besitz von Mutter und Schwes-

52 Ebd., 525
53 Ebd.
54 Ebd.
55 Vgl. ebd., 528
56 Freud 1939, 529
57 Ebd., 530
58 Ebd.
59 Ebd.
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tern.“60 Dieser Verzicht führte,wie Freud vermutet, zur Errichtung des Inzesttabus,
des Exogamiegebots und zu einer Periode des Matriarchats.

Aufgrund des Schuldgefühls wegen des Mordes an ihrem ambivalent mit Furcht
und Liebe besetzten Vater, würden die Brüder ein Totemtier als Vaterersatz vereh-
ren und an einem Festtag dieses sonst unberührbare Totemtier rituell töten und ge-
meinsam verzehren.61 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.“62 Sie sei aber auch ein erstes Anzeichen für die
”
langsame

’
Wiederkehr

des Verdrängten,‘“63 die kulturgeschichtlichen Rückkehr einer patriarchalen Gesell-
schaftsordnung, ein erstes Symptom für 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 Göttern als
Mutter- und Vatergestalten die Menschen für den von den Göttern geforderten Ver-
zicht, das Opfer, entschädigten. Zahlreiche Götter und Göttinnen hätten sich die
menschlichenOpfer untereinander aufgeteilt oder sichumsie gestritten, sich gegen-
seitig beschränkt und sich zuweilen einem Obergott untergeordnet. Diese Entwick-
lung zumHenotheismus sei auf die Formel zurückzuführen,

”
je größer der Gott ist,

desto zuverlässiger der Schutz, den er spenden kann.“64

Mit der
”
Entscheidung einem einzigen Gott alle Macht einzuräumen und keine

anderen Götter neben ihm zu dulden“65 würde schließlich die
”
Herrlichkeit des Ur-

hordenvaters wiederhergestellt, und die ihm geltenden Affekte können wiederholt
werden.“66 Der Monotheismus sei daher eine Regression in die Phase vor der Kul-
turgründung durch die Brüderhorde, in der der Triebverzicht notwendig war, um
sich den Schutz und die Liebe des übermächtigen Urvaters zu sichern. Er stelle also
eine entstellte Wiederkehr derselben autoritären Gesellschaftsform dar, in der der
Einzelne auf seine eigenen Triebe und Interessen zu Gunsten eines imaginären all-
mächtigen Wesens verzichtet. Andererseits spreche er die egoistischen Interessen
der Brüder vor dem Urvatermord an, denn diese hatten, wie Freud meint,

”
gewiß

den Wunsch [...], für sich allein die Tat zu begehen und sich so eine Ausnahmestel-

60 Ebd.
61 Vgl. ebd., 531
62 Ebd.
63 Ebd., 577
64 Ebd., 573
65 Ebd., 578
66 Ebd., 578
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lung und einen Ersatz für die aufzugebende, in der Gemeinschaft untergehende Va-
teridentifizierung zu schaffen.“67 Der Glaube an einen übermächtigen Gott bewir-
ke demnach, dass die einzelnen Gläubigen einen strengen Triebverzicht übten, um
selbst gottgleich zu werden oder wenigstens dem Göttlichen näher zu kommen.

Das Christentum sei eine kulturelle Regressionserscheinung, die durch die Ver-
breitung des jüdischen Monotheismus auf Menschenmassen mit

”
niedrigerem Ni-

veau“68 bedingt sei. Die Tötung des Messias am Kreuz wiederhole den Mord am Ur-
vater und vergrößere auf diese Weise das Schuldgefühl, das die Menschen wegen
diesesMordes empfänden.Dass das Christentum eine Entsündigung der Gläubigen
durchdenToddesMessias bewirke, sei eineTäuschungdesÜber-Ichs,das sichdurch
dieweitere Verdrängung des Schuldgefühls zu noch größererMacht über Ich undEs
verhelfen würde.

Obwohl Freud den Monotheismus demnach als Rückschritt in eine frühere Pha-
se der Kulturentwicklung versteht, deutet er ihn auch als

”
Fortschritt in der Geis-

tigkeit“69 und als
”
Sieg der Geistigkeit über die Sinnlichkeit.“70 Denn

”
die Mutter-

schaft ist durch das Zeugnis der Sinne erwiesen, während die Vaterschaft eine An-
nahme ist, auf einen Schluß und auf eine Voraussetzung aufgebaut.“71 Die

”
Wieder-

einsetzung des Urvaters in seine Rechte“72 könne daher auch als
”
ein großer Fort-

schritt“73 gedeutet werden. Um dieses Argument zu entwickeln, wendet sich Freud
dem Exodus-Mythos zu. Aus diesem versucht er Hinweise und Argumente zu destil-
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 religiöse Revolution

Umzu verstehen,wie sich derMonotheismus entwickelte undwelcheMechanis-
men und Dispositionen durch diese Entwicklung vorgezeichnet wurden, verknüpft
FreuddenExodus-Mythosmit denwenigenBerichten,die über die vomägyptischen
Pharao Echnaton gestiftete Atonreligion überliefert sind. Diese Berichte würden
wichtige Hinweise auf verdeckte traumatische Ereignisse beinhalten, die auch im

67 Ebd., 535
68 Ebd., 536
69 Freud 1939, 557
70 Ebd., 560
71 Ebd.
72 Ebd., 534
73 Ebd.
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Exodus-Mythos codiert vorhanden seien. Die Dunkelheit, die aus Mangel an Zeug-
nissenüber dieseZeit besteht, erweckt das Interesse des Psychoanalytikers,der nach
den verdrängten Ursachen späterer Ereignisse und Verhaltensweisen sucht. Freud
schreibt:

”
Alles Neue muß seine Vorbereitungen und Vorbedingungen in Früherem

haben.“74 Demgemäß sei auch die Atonreligion keine ErfindungEchnatons.
”
Ein ur-

alter Name des Sonnengottes Aton oder Atum wurde neu hervorgeholt, und in die-
ser Atonreligion fand der junge König eine Bewegung vor, die er nicht erst zu erwe-
cken brauchte, der er sich anschließen konnte.“75 Hinter der religiösen Revolution
Echnatons stehe, so Freud, kein religiöser Eifer, keine Offenbarung und kein kultu-
reller Fortschritt hin zu einemvernünftigerenGottesbild.Vielmehr sei sie,wie Freud
im Anschluss an Breasted argumentiert, das Resultat eines politischen Kalküls. Die
Atonreligion sei eine politischeTheologie, die Echnatons Entmachtung der thebani-
schen Amon-Priesterschaft legitimieren sollte.76

”
Die politischen Verhältnisse Ägyp-

tens hatten umdiese Zeit begonnen,die ägyptische Religion nachhaltig zu beeinflus-
sen.“77 Der Imperialismus Ägyptens, das Welt- oder Großreich, das nunmehr von
Nubien bis Mesopotamien reichte, habe eine Reformation der Religion erfordert.78

74 Ebd., 471
75 Ebd., 472
76 Vgl. Breasted 1950, 270
77 Freud 1939, 472
78 Breasted legt großen Wert auf die geographischen Gegebenheiten, die die Entwicklung der

ägyptischen Zivilisation bedingten. Das
”

enge Tal“ (Breasted 1950, 6) des Nil habe einen re-
lativ isolierten Raum geschaffen: Die felsigen Katarakte im Süden hätten eine

”
Vermischung

mit den Völkern Innerafrikas“ (ebd.) verhindert, die Wüsten zu beiden Seiten des Flusses wa-
ren nur schwer zu überwinden und das Delta im Norden bot keinen Hafen.

”
Nur an den bei-

den nördlichen Ecken des Deltas gelang es fremden Elementen, den so begehrenswerten Ein-
gang zum Niltal zu finden.“ (Ebd.) Breasted argumentiert, dass es diese Lage ermöglichte

”
fremde Elemente allmählich in sich aufzunehmen, ohne in ihrem eigenen Bestande gefähr-

det zu werden.“ (Ebd.) Andererseits habe der dünne Streifen bewohntes Gebiet, das sich et-
wa 1200 km lang v.a. östlich des Nil entlangzog, eine gemeinsame politische Organisation er-
schwert. Da die Ortschaften weit voneinander entfernt lagen und nur im Norden und Süden
Nachbarn hatten, entwickelte sich ein starker

”
Lokalpatriotismus“ (ebd., 7) und

”
an örtlichen

Eigentümlichkeiten“ (ebd.) wurde
”

starr festgehalten“ (ebd.). Andererseits habe der schiff-
bare Nil den Austausch von Menschen und Waren erleichtert.
Die ägyptische Zivilisation sei trotz oder sogar wegen dieser Schranken aus einem einzigar-
tigen geographisch regulierten Zusammenfließen 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 früh eine Hochkultur entwickelt. (Vgl. ebd., 13) Unter
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Damit der Pharao Herr über all diese Länder sein konnte
”
mußte auch die Gottheit

ihre nationale Beschränkung aufgeben.“79 Der ägyptische Polytheismus musste ei-
nem Universalismus und Monotheismus weichen. Da an der

”
Idee eines universel-

len Gottes Aton“80 keine
”
Einschränkung auf ein Land und ein Volk“81mehr haftete,

wurde der Sonnengott Aton zum
”
Schöpfer und Erhalter alles Lebenden in und au-

ßerhalb Ägyptens.“82 83

König Menes der etwa 3400 v.u.Z. regiert haben soll, wurde Ober- und Unterägypten vereint.
Der (See-)Handel mit Punt (Somalia) im Süden und mit Zypern, Kreta, Mykene und Phönizi-
en im Norden habe den kulturellen Austausch verstärkt. Auch Eroberungszüge nach Norden
und Süden (u.a. der 12. Dynastie), sowie die zeitweilige Oberherrschaft über Nubien und Sy-
rien hätten zu einer verstärkten kulturellen Integration fremder kultureller Eigenheiten und
Errungenschaften geführt. (Vgl. ebd.)

79 Ebd.
80 Ebd., 508
81 Ebd.
82 Ebd., 472
83 Im Gegensatz dazu argumentiert Jan Assmann, dass der Polytheismus integrativ vorgehe,

während der Monotheismus distinktiv sei. Die antiken Polytheismen hätten den Ethnozen-
trismus der Stammesreligionen überwunden und mittels Akkumulation, Inkulturation oder
Rezeption die Vorstellung entwickelt, dass Götter

”
über die Grenzen der Religionen hinweg“

(Assmann 1998, 74) vergleichbar bzw.
”

überall mehr oder weniger dieselben sind“ (ebd.). Ein
gutes Beispiel für diese Übersetzbarkeit der Götter ist die Göttin Isis, die auch die

”
zehntau-

sendnamige“ (ebd., 77) genannt wird. Zwar habe sie einen offenbarten
”

wahren Namen“ , al-
lerdings auch viele übersetzte

”
Namen der Völker“ (ebd.). Diejenigen die ihren wahren Na-

men nicht kennen würden, seien aber keine Heiden, sondern einfach nur weniger Eingeweih-
te.
Assmann ist der Meinung, dass diese Internationalisierung der Götter ausgehend von der

”
ak-

kadischen Assimilierung des sumerischen Pantheons [...] sich im Kontext der Außenpolitik
und des Völkerrechts zu einer allgemeinen Kulturtechnik entwickelte“ (ebd., 75). Die

”
wach-

sende politische und kommerzielle Verflechtung der antiken Staatenwelt“ (ebd.) habe die
Entwicklung des Bewusstseins befördert,

”
in einer gemeinsamen Welt zu leben und gemein-

same Götter zu verehren“ (ebd.). Gegenseitiges Verständnis, Handel und politische Allianzen
seien dadurch erleichtert worden.
Der Monotheismus sei dagegen eine kulturelle Übersetzbarkeit blockierende

”
Gegenreligi-

on“ , die das religiös oder kulturell Andere
”

als
’
Heidentum‘ausgrenzt“ (ebd., 20). Während

der Polytheismus
”

die verschiedenen Kulturen transparent und kompatibel“ (ebd., 269) ma-
che, werte der Monotheismus alle, die nicht an die

”
Wahrheit“ glauben, ab und blockiere jed-

wede
”

interkulturelle Übersetzbarkeit“ (ebd.).
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Bestandteile dieser neuenReligion seien der Eifer, die Ausschließlichkeit unddie
Abstraktion. So sieht Freud in den Atonhymnen Echnatons eine

”
Inbrunst“84 am

Werk,
”
wie sie erst viele Jahrhunderte später in den Psalmen zu Ehren des jüdischen

Gottes Jahwewiederkehrt.“85Dennauchwenndie Sonnenscheibe verehrtwurde,ge-
schah dies nicht in ihrer Anbetung als physisches Objekt,

”
sondern als Symbol eines

göttlichenWesens, dessen Energie sich in ihren Strahlen kundgab“86, weshalb Aton
auch als Sonnenscheibe und nicht mehr personifiziert dargestellt wurde. Aton wur-
de als

”
Vater und [...] Mutter von allem, was er gemacht hat“87 bezeichnet, der

”
alle

Menschen ohne Unterschied, ohne Rücksicht auf Rasse oder Volkszugehörigkeit“88

fürsorglich und freigiebig beherrschte.
Die neue Religion musste sich aber gegen den Einfluss der mächtigen Priester-

schaft des Amundurchsetzen,weshalb Echnaton auch seinenNamen (vorher: Amen-
hotep) geändert und seine Hauptstadt (von Theben nach Akhetaton) verlegt habe.
AuchgegenüberderVolksreligion seiEchnatonunbarmherzig gewesenundhabe

”
al-

les Mythische, Magische und Zauberische von ihr ausgeschlossen.“89 Dazu gehörte
auchdieVorstellungdesTotenreichs.

”
WederHymnennochdieGrabinschriftenwis-

sen etwas von dem, was dem Herzen des Ägypters vielleicht am nächsten lag [das
Leben im Jenseits]. Der Gegensatz zur Volksreligion kann nicht deutlicher veran-
schaulicht werden.“90 Nach Breasted bedeutete dies aber auch, dass der Atonglau-
be

”
niemals zur Religion des Volkes“91 wurde, weshalb er

”
nichts als die Lieblings-

idee des Idealisten Echnaton und eines kleinen Kreises, der seinen Hofstaat bilde-
te“92,blieb.Die IntoleranzundÜberheblichkeitEchnatons,der

”
es zueinemvölligen

Bruch mit den Priesterschaften kommen“93 ließ, hätte, so Freud,
”
eine Stimmung

fanatischer Rachsucht bei der unterdrückten Priesterschaft und beim unbefriedig-
ten Volk“94 hervorgerufen. Als Echnaton starb,wurde nicht nur die Atonreligion ver-

84 Ebd., 472
85 Ebd.
86 Ebd., 472f
87 Breasted 1950, 307
88 Ebd.
89 Ebd., 474
90 Ebd., 475
91 Breasted 1950, 315
92 Ebd.
93 Breasted 1950, 297
94 Freud 1939, 474



82 Die Säkularisierung des Exodus

worfen, auch seine Städte wurden geplündert, sein Name ausgemerzt und
”
sein An-

denken als das eines Verbrechers geächtet.“95

Echnatons religiöse Revolution scheiterte und die thebanische Amunpriester-
schaft,die sichmit demgemeinenVolkunddemSoldatenstand vereinte,96 zerschlug
die neue Religion. Freud spekuliert nun, dass die Atonreligion in der Folge von den
Hebräern angenommenwurde, wobei sich die Religion durch die Umstände der Un-
terdrückung und Verfolgung verändert habe. 97

95 Ebd.
In Moses der Ägypter. Entzifferung einer Gedächtnisspur argumentiert Jan Assmann, dass in die-
ser Zeit erstmals eine kollektive Identität durch Distinktion gebildet wurde. Die

”
mosaische

Unterscheidung“ (Assmann 1998, 17) zwischen wahrer und unwahrer Religion habe späte-
re Unterscheidungen zwischen

”
Juden und Gojim, Christen und Heiden, Muslimen und Un-

gläubigen“ (ebd.) vorweggenommen und den kulturellen und geistigen Raum
”

des jüdisch-
christlich-islamischen Monotheismus“ (ebd.) erstmals und grundsätzlich 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 Götter,

’
Finster-

nis am Tage‘“ (Assmann 1998, 52) bezeichnet.
Die Anfeindung Andersgläubiger mit Metaphern der Infektion gehe daher bis in die Amarna-
zeit zurück. Hier lägen, wie Assmann argumentiert, die Ursprünge der Angst davor, dass An-
dersgläubige eine ansteckende Krankheit übertragen würden. Der Exodus-Mythos ist daher
ein wichtiges Zeugnis für die Erforschung dieser

”
kollektiven Psychose“ (ebd., 72). Die Erfor-

schung der Ursprünge distinktiver Identitäten von Gemeinschaften und die Erinnerung an die
durch diese verursachten Pathologien und Exzesse könnte nicht nur helfen, diese besser zu
verstehen, sondern auch

”
zur Überwindung jener Dynamik beitragen [...], die in der Ausbil-

dung kulturellen oder religiösen Abscheus wirksam ist“ (ebd.).
96 Vgl. Breasted 1950, 315
97 Jan Assmann argumentiert, dass die religiöse Revolution Echnatons im Nachhinein mit ande-

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
gegenreligiöser Gewalt und ihrer gefährlichen Semantik von Abscheu und Verfolgung paßte.“
(Assmann 1998, 53) Die Zerstörung der Zeugnisse und Monumente der Atonreligion führte
dazu, dass die kollektiven Erinnerungen an Echnaton ortlos wurden und eine

”
Krypta“ (Ass-

mann 1998, 66f) bildeten, wodurch sie
”

unzugänglich für die bewußte Reflexion und Verar-
beitung“ (ebd.) wurden. Die traumatischen Erfahrungen wurden verdrängt, blieben aber ent-
stellt und entfremdet im Verborgenen erhalten, was u.a. zur Bildung kollektiver Angst- und
Feindbilder führte.
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Einige Indizienwürden für die Annahme einer Kontinuität zwischen der Atonre-
ligionunddem Judentumsprechen: Erstenswürden sichdieNamenderGötter Aton,
Atum, Adonis (ein syrischer Gottesname) und Adonai (auch adon = hebr.mein Herr)
ähneln. Zweitens könnte das Bilderverbot des Judentums auf die politische Gegner-
schaft zwischen den Atonpriestern und den Vertretern der Volksreligion zurückge-
führt 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 gegenständlich symbolische Form des Göttlichen) angelehnt, ist das
Verbot des Judentums, sich ein Bild von Gott zu machen, absolut.98 Und drittens
war die Sitte der Beschneidung, die in der Genesis als Zeichen des Bundes zwischen
Gott undAbrahameingeführtwird,bei denÄgyptern

”
eine allgemeineVolkssitte.“99

Warum aber sollte Moses, der die Israeliten von der Ägyptischen Knechtschaft be-
freien wollte und dessen Gebote sich durch Abgrenzung und Feindschaft gegenüber
der ägyptischen Kultur auszeichnen sollten, diese

”
beschwerliche Sitte“100 in seine

neue Religion übernehmen, wenn er nicht selbst ein Ägypter war und
”
die mosai-

sche Religion wahrscheinlich eine ägyptische, und zwar wegen des Gegensatzes zur
Volksreligion die Religion des Aton“101?

Freud meint daher, es könnte sich folgendermaßen verhalten haben: Als Echna-
ton starb und die reaktionären Priester seine neue Religion vernichteten, versuchte
ein Eiferer, der von Aton und der neuen Religion heftig überzeugt war, seine Religi-
on mit allen Mitteln zu erhalten. Dieser Eiferer war womöglich ein Statthalter der
Grenzprovinz Gosen – in der semitische Stämme lebten – oder, nach Flavius Jose-
phus, ein ägyptischer Feldherr mit dem Namen Moses.102 Dieser konnte nach Ech-
natons Tod nur

”
als ein Geächteter oder als ein Abtrünniger“103 in Ägypten bleiben,

weshalb er aus einer
”
Not der Enttäuschung und Vereinsamung“104 sich den semiti-

schen Stämmen zuwandte und
”
bei ihnen die Entschädigung für seine Verluste“105

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

DieneueReligionder Israeliten sei demnach jeneAtonreligion,die ihnennach ih-
rerAbschaffungvonMoses,einemderAtonpriester vonOn (Heliopolis), aufgebürdet

98 Vgl. ebd., 476
99 Ebd., 477

100 Ebd., 478
101 Ebd.
102 Vgl. ebd., 479
103 Ebd., 509
104 Ebd.
105 Ebd.
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wurde.106 In diesem Sinne erscheint das Vorgehen des ägyptischen Moses auch aus
psychologischer Sicht verständlich. Die Motive, die

”
einen vornehmen Ägypter“107

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

rell rückständigen Fremdlingen zu stellen und mit ihnen das Land zu verlassen“108,
würden 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 fürchten musste.

Es scheint so, als ob Moses anders als Echnaton die Sehnsucht der Bevölkerung
nach einer starken Vaterfigur erfolgreich kanalisieren konnte. Jener jedoch scheint
eine empfindsame und an denKünsten interessierte Persönlichkeit gewesen zu sein,
die sich nicht viel aus Politik machte. Breasted nennt ihn einen

”
Träumer auf dem

Thron“, dem
”
jegliches Verständnis, für die praktischen Bedürfnisse seines Rei-

ches“109 fehlte. Seine philosophischen Untersuchungen der ägyptischen Theologi-
en, die laut Breasted, sehr fortschrittlich waren und

”
wie später die Griechen, halb-

philosophische Bedeutungen in ihre Mythen hineintrugen, welche diese ursprüng-
lich nicht besessen hatten.“110 So sei der erste

”
primitive

’
Logos‘“111 als

”
Kraft“112,

”
Geist“113 oder

”
Herz“114 von Ptah gedacht worden, dem Gott der Künstler und Bau-

meister, dem
”
Meister der Weltwerkstatt.“115 Breasted meint, darin müsste

”
ohne

Zweifel der erste Keim jener späteren Logoslehre, die in Ägypten ihren Ursprung
hat“116, angesehen werden. Der Grund, warum die Überlieferung nicht Echnaton,
den Denker und Idealisten, sondernMoses als Gründer des Monotheismus bewahrt
habe, liege womöglich darin, dass Moses im Gegensatz zu Echnaton pragmatischer
veranlagt war und wusste, wie Menschen überzeugt und beherrscht werden konn-
ten.

In Freuds realistischer Version des Exodus, die statt göttlicher, 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.
111 Ebd.
112 Ebd.
113 Ebd.
114 Ebd.
115 Ebd.
116 Ebd., 295
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von einem Eiferer auserwählt, der in diesen Menschen das Material zu dem großen
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 ermöglichte 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 wählte er aus, daß 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, daß
sich dieser Auszug friedlich und ohne Verfolgung vollzog. Die Autorität Moses’ ermög-
lichte ihn, und eine Zentralgewalt, die ihn hätte verhindern wollen, war damals nicht
vorhanden.“117

Moses pragmatische Qualitäten hätten, wie Freud meint, auch die frühe Charakte-
ristik des jüdischen Gottes als

”
eifervoll, streng und unerbittlich“118 geprägt. Dies

seien Eigenschaften, die
”
im Grunde von der Erinnerung an Moses hergenommen

waren,denn inWirklichkeit hatte nicht ein unsichtbarerGott, hatte derMannMoses
sie aus Ägypten herausgeführt.“119 Der Auszug aus Ägypten erscheint dann nicht als
Befreiung aus unrechtmäßiger Knechtschaft und Tyrannei, sondern als politisches
Kalkül eines Führers, der sich der Bereitschaft eines Volkes versichern wollte, ihm
und seiner Idee zu dienen.

Um
”
nachhaltige psychischeWirkungen“120 bei seinemVolk zu erzielen,musste

Moses es davon überzeugen, es sei von einemGott auserwählt. 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 Ägypten und
die EroberungKanaans.121 Auch die Beschneidung habe dazu gedient, den Israeliten
ein Stück Selbstachtung bzw. nationalen Dünkel zu geben, mit dem Moses sie für
den Dienst, den sie ihm und seinem Gott schuldeten, entschädigte.

”
Sie fühlten

sich durch sie [die Beschneidung] erhöht, wie geadelt, und schauten verächtlich auf
die anderen herab, die ihnen als unrein galten.“122 Sogar das Bilderverbot könnte
dadurch erklärt werden. Die Steigerung des nationalen Selbstwertgefühls 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 stolzgemachtundbewirkt,dass es sichanderenüberlegen fühlte,die
”
imBanne

der Sinnlichkeit verblieben“123 waren.
Durch dieses geschickte Vorgehen konnte sich Moses die Israeliten zu Unterta-

nenmachen und sie zu seinem Glauben überreden, ohne auf körperliche Gewalt zu-
rückgreifen zu müssen. Die Befreiung der Juden aus der ägyptischen Knechtschaft
konnteMoses nur gelingen indemer sie glaubenmachte, sie seinen von einemmäch-
tigen Gott auserwählt. Dadurch konnte er sie dazu bringen, ihm durch dieWüste zu
folgen und sein Andenken bis heute zu bewahren. Folgende Überlegungen Freuds
weisen allerdings darauf hin,dass sichMoses durchaus tyrannischer gebärdet haben
könnte, als es in den alttestamentarischen Zeugnissen überliefert wurde.

4.3.3 Moses’ Ermordung

InErnst SellinsMoseund seineBedeutung für die israelitisch-jüdischeReligionsgeschich-
te (1922) findet Freud einen Hinweis, der seine bisherigen Spekulationen über die
Kulturentstehungmit seiner InterpretationderMosesgeschichte inZusammenhang
bringt.

”
Er [Sellin] fand beim Propheten Hosea (zweite Hälfte des achten Jahrhunderts) die

unverkennbaren Anzeichen einer Tradition, die zum Inhalt hat, daß 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 ließe sich auch bei anderen Propheten wiedererkennen und wäre
außerdem die Grundlage des Messianismus, den Freud als

”
Hoffnung“ versteht,

”
der so schmählichGemordetewerdevondenTotenwiederkommenundsein reuiges
Volk, vielleicht dieses nicht allein, in das Reich einer dauernden Seligkeit führen.“125

Freudmeint, diese AnnahmeSellins sei glaubwürdig,
”
denn solcheDinge erdich-

tet man nicht leicht. Es fehlt an einem greifbaren Motiv dafür; haben sie sich aber
wirklich ereignet, so versteht sich leicht, daß man sie vergessen will.“126 Die Sell-
insche Vermutung erscheine auch deshalb plausibel, da so ein Mord der Teil einer
allgemeinenhistorischenTendenz sei:

”
MoseswieEchnaton fandendasselbe Schick-

sal, das aller aufgeklärtenDespotenwartet.“127 Die Spuren dieserMorde sind jedoch

123 Ebd., 561
124 Freud 1939, 486
125 Ebd.
126 Ebd.
127 Ebd. 496
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nur allzu oft verwischtworden.DerUmstand,dass nichts über eine ErmordungEch-
natons bekannt ist, liege womöglich daran,

”
daß die Geschichtsschreibung bei den

ÄgypternausschließlichoffiziellenAbsichtendiente.“128 BeidenAssyrern fändeman
mehrere Zeugnisse für solche Tyrannenmorde, während in Ägypten fast keine Rede
davon sei.Dass es tatsächlichnie zu so einemEreignis inÄgyptenkam, ist angesichts
der langen und wechselvollen Geschichte der ägyptischen Hochkultur aber unwahr-
scheinlich.129 In den BüchernMoses’ würden sich jedenfalls Spuren für diesenMord
finden:DasMurrenwährendderWüstenwanderungunddieErmordungderjenigen,
die sich mit dem Goldenen Kalb versündigt hatten, weisen auf Konflikte zwischen
Moses und den Israeliten hin. Letztendlich führte der Mord an Moses jedoch dazu,
dass seine Idee umso mächtiger wurde. Denn, so Freuds Hypothese, nach einer be-

128 Ebd., 497
129 Breasted berichtet von einem Anschlag auf das Leben des Pharaos Amenemhêt.

”
Es scheint,

daß der König in seinem Schlafzimmer während der Nacht angegriffen wurde und daß er nach
schweren Kampfe kaum mit dem Leben davonkam. Wie dem aber auch sei, die Hallen des
Palastes ertönten von Waffengeklirr und das Leben des Königs war in Gefahr.“ (Breasted 1950,
164) Der Anschlag auf sein Leben schlage sich, so Breasted, in den Verhaltensmaßregeln an
seinen Sohn nieder:

”
Höre auf das, was ich dir sage,

Damit du König seiest auf Erden,
Damit du die Länder beherrschest
Und das Gute mehrest;
Verhärte dein Herz gegen alle Untergebenen!
Das Volk gibt acht auf den, der es in Schrecken hält.
Nahe dich ihnen nicht allein.
Laß deinem Herzen keinen Bruder lieb werden,
Kenne keinen Freund
Und mach’ dir keinen Vertrauten -
Es ist nichts Vollkommenes dabei.
Wenn du schläfst, bewache selbst dein Herz,
Denn ein Mensch hat niemanden
Am Tage des Unglücks.
Ich gab dem Bettler
Und ernährte die Waise,
Ich ließ den Niedrigen zu mir
Wie den, der angesehen war,
Aber die mein Brot aßen, empörten sich;
Dem ich die Hand reichte, der erregte Schrecken.“
(nach: Breasted 1950, 165f)
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stimmten Zeit bedauerte man den Mord an Moses, und das Schuldgefühl darüber
führte dazu, dass sein Ideal im Unterbewussten wirkmächtig wurde. Das traumati-
sche Ereignis des Mordes an Moses sei daher der eigentliche Grund dafür, dass sich
die mosaische Lehre über so lange Zeit und allen Widrigkeiten zum Trotz erhalten
konnte.130

Das Schuldgefühl, das die Israeliten nach ihrer Tat überkomme, aktualisiere die
Reue derUrhorde. Sowohl gegenüber demUrvater als auch gegenüberMoses hegten
die Brüder, wie auch die Israeliten, Aggressionen, und beide identifizierten sich
mit deren Autorität und sie liebten deren Charisma. Diese ambivalente Beziehung
habe dazu geführt, dass nicht nur die Ge- und Verbote des Urvaters sondern auch
diejenigenMoses’ 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.131

Die ägyptische Aton-Religion, die Moses mit größeren Schwierigkeiten und ge-
gen entschiedenenWiderstand die Israeliten zu lehren versuchte, sei also, so Freuds
Hypothese, erstmitMoses’ Ermordungwirklich verinnerlicht worden. Allerdings ist
Freud davon überzeugt, dass der jüdische Monotheismus nicht ausschließlich auf
die Lehren eines AtonpriestersMoses aufbaut.NebenÄgypten gäbe es einen zweiten
Ursprung der jüdischen Religion: die Religion derMidianiter, eines den ägyptischen
Hebräern verwandten Volkes,mit dem sie sich auf ihrer Flucht nach der Ermordung
Moses’ vermischt hatten. Freud folgt demAlthistoriker EduardMeyer, der annimmt,
dass die Israeliten die Verehrung des Vulkangottes Jahwe, der sich in vielen Punkten
von Aton unterscheidet, von denMidianitern übernommen hätten.

130 Vgl. ebd., 501
131 So verhalf erst die Ermordung der gewalttätigen Autoritätsperson dieser zu unumschränkter

Herrschaft: Sie wurde dadurch zu einem Idol, das mehr Ehrfurcht, Angst und Freude hervor-
rief, als sie es als lebendige vermocht hätte. Darin liege, wie Slavoj Žižek schreibt,

”
the dialec-

tic of
’
You can only prove that you love me by betraying me ‘“ (Žižek 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 großen Mannes erst durch seinen Verrat bzw.
seinen Mord verewigt werde. Ähnliche Beispiele, wie der Verrat und Mord an Jesus, durch die
er erst seinen Status als Religionsgründer und Idol innerhalb einer symbolischen Ordnung er-
hält, ließen sich auch in der jüngeren Geschichte finden. So wurden Martin Luther King und
Oscar Romero nach ihrer Ermordung auch für Atheisten zu Symbolfiguren: Meistens seien es
Menschen, die sich schon zu ihren Lebzeiten für ein Ideal eingesetzt haben und dann, indem
sie verraten und ermordet wurden, als Märtyrer für dieses Ideal zu größerem Ruhm gelangen
und auch bei denjenigen Anerkennung finden, die sie zu Lebzeiten verachtet und gehasst ha-
ben.
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”
Die Verbindung mit dem Exodus dagegen und vollends die Jugendgeschichte

sind durchaus sekundär und lediglich die Folge der Einfügung Moses’ in eine zu-
sammenhängend fortlaufendeSagengeschichte.“132 Freud schließtdeshalb,dassder
ägyptische Moses und der midianitische Moses streng voneinander zu unterschei-
den wären. 133

Gestützt auf Meyer und Sellin geht Freud davon aus, dass das Judentum durch
die Vermischung zweier Völker und zweier Traditionen entstanden sei. Diejenigen,
die denExodusmitgemacht hätten,waren zwar vonkleinerer Zahl als dieMidianiter,
dennocherwiesen sie sich als kulturell stärker oder einflussreicher,

”
weil sie eineTra-

ditionmitbrachten,die denanderen fehlte.“134DasGefolgeder Leviten,dasder hohe
ägyptische Beamtemit sich gebracht hatte, als er sich zu den Semiten begab, könnte
auch als kulturelle Avantgarde bezeichnet werden. Nur bei den Leviten gäbe es auch

”
später noch ägyptische Namen.“135 Einige von ihnen hätten außerdem die Revolte
gegen Moses und seine Anhänger überlebt und das Andenken an ihren Herren und

132 Meyer 1906, 49 zit. nach Freud 1939, 485
133 Slavoj Žižek charakterisiert diesen Gott des midianitischen Moses als

”
possessed by a fero-

cious ignorance“ , er sei ablehnend und unwissend gegenüber der rationalen Weltordnung
Echnatons, die Žižek 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...).“ (Žižek 1997,

2) beschreibt. Der midianitische Gott stehe über oder außerhalb der rationalen Ordnung und
rechtfertige seine Existenz und sein Gesetz durch ein tautologisches

”
I am what I am“ und ein

autoritäres
”

It is like this BECAUSE I SAY IT IS LIKE THIS!“ (Ebd., 3). Durch diese Ablehnung
und Zerstörung der rationalen und harmonischen Ordnung eröffne 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.)
begründet. Insofern würden sich die Ordnung des ägyptischen 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 Autorität außerhalb der Regeln aktuali-
siert wird, unterscheiden. Die postmoderne Kultur sei, so Žižek, durch einen Rückzug des vol-
untaristischen Gottes gekennzeichnet. Diese Leerstelle, die sich auch am Verschwinden gro-
ßer Erzählungen zeige, würde durch eine Wiederkehr des realen Urvaters (Paranoia) oder des
ägyptischen universellen Aton (New Age) gefüllt werden.

134 Freud 1939, 488
135 Ebd., 488
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seine Religion aufrechterhalten.
”
Zur Zeit der Vereinigung mit den Jahwegläubigen

bildeten sie eine einflußreiche, den anderen kulturell überlegene Minorität.“136

Letztlich bezeichnet Freud die Verbindung der Aton- und der Jahwereligion aber
als

”
Kompromiss, an demder Anteil derMoses-Stämmeunverkennbar ist“137,wofür

u.a. der Fortbestand der ägyptischen Sitte der Beschneidung spreche. Die Übernah-
me des Gottesnamens Jahwe sei dagegen ein Zugeständnis an die Midianiter. Dies
sei aber nachträglich 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 Urväter
Abraham, Isaak und Jakob sei aber ein weiteres Zugeständnis an den Glauben der
Midianiter, für die diese wohl lokale Heroen oder Götter waren,

”
die dann von den

eingewanderten Israeliten für ihre Vorgeschichte mit Beschlag belegt wurden.“138

Widersprüchlichkeiten in den Schriften des Pentateuchs würden auf die Charak-
teristik des midianitischen Moses hinweisen. Die Eigenschaften des Jähzorns und
der Ungeduld hätten dem ägyptischen Moses bei seinem großen Plan eher gescha-
det als geholfen,weshalb esmöglich erscheint, dass diese Charakteristika desMidia-
niters waren. In der Tradition und der Kanonisierung seien diese beiden Personen
miteinander verschmolzen.

”
ZumZweckederVerlötungder beidenPersonenfiel der

Tradition oder der Sagenbildung die Aufgabe zu, den ägyptischenMoses nachMidi-
an zu bringen.“139 Insofern sei auch der Aufenthalt Moses’ bei seinem Schwiegerva-
ter Jetro zu verstehen.

Die Gewalttätigkeit und der Zorn des midianitischen Jahwe hätten wenig oder
gar nichtsmit Aton zu tun.

”
Atonwar Pazifist gewesen,wie sein Vertreter auf Erden,

eigentlich sein Vorbild, der Pharao Ikhnaton, der untätig zusah, wie das von seinen
Ahnen gewonneneWeltreich auseinanderfiel.“140 Erst nach der Eroberung Kanaans,
die durch Jahwe und nicht durch Aton legitimiert und tatkräftig unterstützt worden
wäre,hätte sich imLaufe von JahrhundertenAtongegenüber Jahwedurchsetzenkön-
nen. Trotzdem blieben, durch Priester und Propheten, gewisse Vorschriften der Jah-
wereligion erhalten, von denen Freudmeint, dass sie nur demmidianitischenMoses
zugeschrieben werden könnten, niemals aber von einem Atonpriester erlassen wor-
den wären.141

136 Ebd.
137 Ebd., 489
138 Ebd., 495
139 Ebd., 491
140 Ebd., 512
141 Vgl. ebd., 514
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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
Verknüpfung von Traditionen entstanden und eines früheren Ursprungs überhaupt
entbehren, ist manches älter, wie eben die Beschneidung, die Namen und Geschich-
ten der Götter und Heroen, bestimmte Tabus und Gebote. Die Verschmelzung hatte
zur Folge, dass sich Namen und Geschichten miteinander verwoben und eine älte-
re Geschichte nun mit neuen Namen und an anderen Orten wiedererzählt wurde.
Andere neuere Vorstellungen und Gebote wurden wiederum in die Vorzeit zurück-
verlagert, um ihnen

”
Anspruch auf Heiligkeit und Verbindlichkeit“142 zu gewähren.

Was die Bedeutung der Religion betrifft, ist Freud sicher, dass sich die Religion des
ägyptischen Moses letztendlich durchsetzte und der Jahwekult nur mehr dem Na-
men und der Form nach weiterbestand.143

”
Der Schatten des Gottes, dessen Stelle

er eingenommen,wurde stärker als er; am Ende der Entwicklungwar hinter seinem
Wesen das des vergessenenmosaischen Gottes zum Vorschein gekommen.“144

4.4 Freuds säkulares Judentum

4.4.1 Der kosmopolitische Auszug aus exklusiven Identitäten

In Freud und das Nicht-europäische 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 InterpretationdesExodus-Mythosdieuniversalen Inhalte–dieBetonungvon
Freiheit undGerechtigkeit–vorderVereinnahmungdurch einenationaleBewegung
bewahren wollen. In ihrer Antwort auf Said schreibt Jaqueline Rose, diesen Gedan-
ken weiterführend:

”
Freud formuliert hier eine der frappantesten Selbstdefinitionen des modernen säku-

laren Juden, jenes Juden, der sich durch das Abstreifen sprachlicher, religiöser und na-
tionaler Identität – paradoxerweise, indem er sich der unhaltbaren und, wie man sa-
gen könnte, politisch gefährlichsten Elemente entledigt – nicht weniger jüdisch emp-
findet, sondern als noch jüdischer.“145

142 Ebd., 496
143 Vgl. ebd.
144 Ebd., 499
145 Rose 2004, 82
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Sie bezieht sich hier auf FreudsVorrede zur hebräischenAusgabe vonTotemundTabu,
worin Freud sein Selbstverständnis als den Schmerz eines Menschen beschreibt,
der sich aus Verstandesgründen von seiner Herkunft entfremdet hat. Es sei das
Heimweh eines freiwilligen Auswanderers aus dem Judentum im Besonderen und
der Religion und demNationalismus imAllgemeinen. Er wolle diese nicht endgültig
hinter sich lassen, sondern ihnen eine eigene und eigentliche Bedeutung verleihen
oder bewahren, die frei von denMakeln der Geschichte ist:

”
Keiner der Leser dieses Buchs wird sich so leicht in die Gefühlslage des Autors ver-

setzen können, der die heilige Sprache nicht versteht, der väterlichen Religion – wie
jeder anderen – völlig entfremdet ist, an nationalistischen Idealen nicht teilnehmen
kann und doch die Zugehörigkeit zu seinem Volk nicht verleugnet hat, seine Eigen-
art als jüdisch empfindet und sie nicht anders wünscht. Fragte man ihn: Was ist an dir
noch jüdisch, wenn du alle diese Gemeinsamkeiten mit deinen Volksgenossen aufge-
geben hast?, so würde er antworten: Noch sehr viel, wahrscheinlich die Hauptsache.
Aber dieses Wesentliche könnte er gegenwärtig nicht in klare Worte fassen.“146

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 elitären Beschränkung auf rassische,
nationale, sprachlicheundauch religiöseKategorien.AlleMenschenseiendanndazu
fähig und beauftragt die Ideale der Gleichheit, Freiheit, Gerechtigkeit und Vernunft
umzusetzen.

Versuche, essentielle Unterschiede zwischen arabischen und jüdischen Einwoh-
nern Palästinas zu konstruieren, erscheinen im Gegenteil als Verleugnung der uni-
versalen Botschaften des Judentums und als seine Verengung auf eine nationalisti-
sche Ideologie nach europäischemVorbild.Davorwollte Freud sein Judentumbewah-
ren,zudemerdaskomplexeundkritischeVerhältnis einesMenschenübte,der lieber
unsicher und beunruhigt über die eigene Herkunft und Zugehörigkeit war, als sich
der vermeintlichen Harmonie imaginierter Identität hinzugeben.

Diese kosmopolitische Position beantwortet die Fragen,wie eine post-identitäre
Gesellschaftlichkeit gedacht werden kann, die exklusive Kollektividentitäten außer
Kraft setzt. Hier zeigt sich auch die Bedeutung Freuds für die Menschen am Anfang
des 21. Jahrhunderts, die lernenmüssenmit einer zerbrochenenGeschichte,mit zer-
fallenden Nationalidentitäten 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 religiöser Identitäten Einsichten und Erklärungen
sowie Vorstellungen postidentitärer Gemeinschaften. Auch hinsichtlich der Frage,
wie kulturelle Transformationen konzeptualisiert werden können, ist Freuds Theo-
rie kultureller Entwicklung von einer nicht zu unterschätzenden Bedeutung. Freud
zeigt nicht nur die pathologischeWiederkehr des gewalttätigen und verdrängtenUr-
sprungs vonGesellschaftlichkeit auf,er entwickelt aucheineTheoriedarüber,wieder
Wahnsinn der unbewusstenWiederholung und Reaktion kontrolliert und zivilisiert
werden könne, wodurch Fortschritt und Emanzipation sowie die Abschaffung von
Krieg und Sklaverei möglich würden.

In Freuds Theorie der Kulturentwicklung ist mit Fortschritt weder technologi-
sche Innovation, noch ökonomisches Wachstum gemeint, sondern ein

”
Fortschritt

in der Geistigkeit.“147Was genau diese Formel bedeutet, bleibt sowohl bei Freud als
auch in der Sekundärliteratur, wenig bestimmt. Ein Brief Freuds an Arnold Zweig
aus dem Jahre 1939 liefert aber einen wichtigen Hinweis darauf:

”
Denken Sie, kein anderer Fortschritt verknüpft sich mit diesem Streifen Muttererde,

keine Entdeckung oder Erfindung – die Phönizier 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.s.w. ins Unendliche, aber Pa-
lästina hat nichts gebildet als Religionen, heiligen Wahnwitz, vermessene Versuche,
die äußere Scheinwelt durch die innere Wunschwelt zu bewältigen, und wir stammen
von dort [...], und es ist nicht zu sagen, was wir vom Leben in diesem Land als Erbschaft
in Blut und Nerven (wie man fehlerhaft sagt) mitgenommen haben.“148

Meisterwerken der menschlichen Erfindungsgabe, der Technik, Kunst und Wissen-
schaft, stellt Freud die Verirrungen der monotheistischen Religionen gegenüber.
Doch erkennt Freud in den religiösen Einbildungen nicht nur die Ursachen vonNeu-
rosen und Psychosen, sondern auch etwas, das es rechtfertigt, sie mit den Meister-
werken anderer Völker in einem Satz zu nennen. In einer Ansprache an die Mitglie-
der der jüdischen Loge B’nai B’rith am 6. Mai 1926 erklärt der Vater der Psychoana-
lyse,149 sein versöhnliches Verhältnis zum Judentum, das von der Qualität dem zor-
nigemRingen in obigen Zitat entgegengesetzt ist, hinter dem aber ein ähnlicher 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 nicht der nationale Stolz, denn ich war immer ein Ungläubiger, 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 beschränkten, als Jude war
ich dafür vorbereitet, in die Opposition zu gehen und auf das Einvernehmen mit der

’
kompakten Majorität ‘zu verzichten.“150

Die Anwendung der Erkenntnisse der Psychoanalyse Einzelner auf die Geschichte
der Menschheit zeigt, dass aus Stolz, Abstraktion und Triebverzicht ein sekundärer
Lustgewinn gezogen werde. Freud deutet sie als Ersatzbefriedigung, bewirkt durch
den Gehorsam gegenüber dem Über-Ich;

”
das Ich fühlt sich gehoben, es wird stolz

aufdenTriebverzichtwieauf einewertvolle Leistung.“151DieserNarzissmus,alsodie
Liebe des Ich zumÜber-Ich, würde bei größerem oder schwierigerem Triebverzicht
noch gesteigert werden. Die Inhalte des Über-Ichs, seine Ge- und Verbote, könnten
rational nicht erklärt werden, sie seien heilig, im Sinne eines credo quia absurdum, da
sie gleichsam den Willen und den gewaltsamen Ausschluss des Urvaters weiterfüh-
ren.DasHeilige sei

”
ursprünglich nichts anderes als der fortgesetzteWille des Urva-

ters.“152

Die Einsetzung des Über-Ichs sei nicht nur die Grundlage von Moral und Ge-
wissen, es ermögliche auch Gehorsam gegenüber einer sakralen Autorität, ohne die
Androhung körperlicher Gewalt zu erzwingen: eine symbolische Ordnung würde er-
schaffen,die sich nichtmehr durch realeHerrschaftsverhältnisse, sondernnurmehr
durch ein Symbol legitimierenmüsse.

Da die Menschen aber um ihre Selbstbestrafung und ihren schmerzhaften Ver-
zicht wüssten und ihre Triebe nicht gänzlich und widerspruchsfrei sublimiert oder
kulturalisiertwerden könnten,würden andenBrüchen imgesellschaftlichenKörper
verzerrte Überreste menschlicher Triebe hervortreten. Je strenger das sittliche Ge-
setz agieren würde, desto stärker werde auch der Drang, dagegen zu verstoßen. Die
Angst, die Kontrolle über die eigenen soziopathischen Neigungen zu verlieren und
die

”
Angst vor demAufstandderUnterdrückten“ unddemAufstand desUnterdrück-

ten treibedieMenschenzu
”
strengenVorsichtsmaßregeln“153 unddamit zueinerun-

verhältnismäßigen Unterdrückung individueller Triebregungen. Die
”
Menschheits-

150 Zit. nach Freud-Marlé 2006, 156
151 Freud 1939, 562
152 Ebd., 567
153 Freud 1930a, 233
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neurose“154 als die Freud die Religion bezeichnet sei eine solche Sicherheits- und
Unterdrückungsmaßnahme. Inmanchen Fällen könne erst der Zwang, den eine sol-
che Neurose bewirke, die Menschheit davor behüten,

”
in nahezu vorgeschichtliche

Barbarei“155 zurückzufallen.Allerdingswürde sie dabei auchwie ein
”
Rauschgift“156

den Menschen
”
jede Möglichkeit der Denkfreiheit“157 entziehen und den Weg

”
zur

Erkenntnis derWahrheit“158 behindern.
Der durch die Religion und den Monotheismus ermöglichte Fortschritt in der

Geistigkeit würde also auch mit einem Rückschritt in Bezug auf Freiheit undWahr-
heit einhergehen. Otto Fenichel weist darauf hin, dass ein Neurotiker bei Schwierig-
keiten oder Hindernissen, denen er sich nicht gewachsen fühle, seine eigene Aktivi-
tät aufgebe und sich stattdessen einbilde,

”
allmächtigeWesen, an deren Allmacht er

partizipieren kann“159 würden
”
ihn schützen.“160 Vergeistigung könne also auch als

Einbildung verstanden werden, durch die individuelle Aktivität eingeschläfert wird
und das Vertrauen in angeblich mächtige geistige Instanzen gefördert wird. Dieses
Bestrebender

”
Vergeistigung“161 sei, soFenichel,

”
in jeder autoritativenGesellschaft

erwünscht“ und würde
”
auf mannigfaltige Weise gefördert“162 werden. Auch für

Freud ist klar, dass dieses, die Triebenergie des Einzelnen hemmende, patriarchale
Erbe nicht die selben Motive verfolgt wie der friedenssichernde Vertrag der Brüder-
bande.

Für Freud war die Etablierung einer unbewussten symbolischen Ordnung den-
noch

”
gewiss eine der wichtigsten Etappen auf demWege zur Menschwerdung.“163

Aus diesem Grund antwortet er in Warum Krieg?164 auf Einsteins Frage, ob es
”
ei-

nen Weg [gibt], die Menschen von dem Verhängnis des Krieges zu befreien?“165:
Nur durch die Errichtung einer symbolischen Ordnung könne der Übergang von
Gewalt auf Recht vollzogen und beständig gemacht werden,

”
Gemeinschaftsgefüh-

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 Freud 1933
165 Einstein 1996, 4
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le“166 müssten die
”
Vereinigung mehrerer Schwacher“167 festigen und das Recht

müsste
”
die Macht der Geeinigten“168 gegen die

”
Gewalt des Einzelnen“169 vertei-

digen.
”
Der ideale Zustandwäre natürlich eine Gemeinschaft vonMenschen, die ihr

TrieblebenderDiktaturderVernunftunterworfenhaben.“170Nurwenn jedwedeNei-
gung, sich selbst und andere zu zerstören, von dem Diktat eines gegenüber Es und
Über-Ich souveränen Ichs beherrscht werden würde, könne das Streben nach dauer-
haftem Frieden erfolgreich sein.

Allerdings sei demKulturprozess und der zunehmenden Beherrschung der Trie-
benichtnur

”
dasBeste,waswir geworden sind“, sondernauch

”
eingutTeil vondem,

woran wir leiden.“171 zu verdanken. So sei davon die Sexualfunktion undmit ihr die
Fähigkeit, Lust zu empfinden, beeinträchtigt.172 Freuds kurze Schrift ZurGewinnung
des Feuers ist im Zusammenhangmit dieser Verbindung von Kulturentwicklung und
Triebverzicht von Bedeutung. Hier skizziert er eine, wenn auch mythisch verklärte,
Lösung der Problematik des Fortschritts in der Geistigkeit und er zeigt eine mögli-
che Antwort auf die Frage, was denn, auch aus der Sicht eines modernenMenschen,
damit gemeint sein könnte, fortschrittlich zu sein.

Auf den Prometheusmythos und den Mythos der lernäischen Hydra bezugneh-
mend argumentiert Freud, Triebe und Vernunft seien wie Feuer und Wasser. Den
von Prometheus bestohlenen Göttern sei erlaubt gewesen, alle Gelüste, sogar den In-
zest, zu befriedigen. Prometheus sei der Held einer frühen Kulturstufe, in der der
Besitz des Feuers – der Metapher für das freie Ausleben der Triebe, aber auch Meta-
pher für den Beginn von Kultur – das Vorrecht der Götter war. Frevler gegen dieses
Gesetz würden dazu verurteilt werden, dass ihre Leber – der Sitz der Leidenschaf-
ten – immer nachwachsen würde – was bedeute, dass die Triebe niemals befriedigt
werden könnten. Die Strafe Prometheus’ würde daher auf den

”
Groll [...], den die

triebhafte Menschheit gegen den Kulturheros verspüren mußte“173 verweisen. Der
ethisch auferlegte Triebverzicht führe zu einem

”
Unbehagen in der Kultur.“174

166 Freud 1933, 277
167 Ebd.
168 Ebd.
169 Ebd.
170 Freud 1933, 284
171 Ebd., 285
172 Vgl. ebd. 285f
173 Freud 1932, 451
174 Freud 1930a



4 Sigmund Freuds ethische Exodus-Archäologie 97

”
Wir wissen, daß die Aufforderung zum Triebverzicht und die Durchsetzung dessel-

ben Feindseligkeit und Aggressionslust hervorruft, die sich erst in einer späteren Pha-
se der psychischen Entwicklung in Schuldgefühl umsetzt.“175

Der Mythos von einem Kulturheros
”
einer späteren Kulturzeit“176, Herakles’ Kampf

mit der lernäischen Hydra,177 ermöglicht es Freud hier weiterzudenken. Die Feuer
spuckenden und immer doppelt nachwachsenden Schlangenköpfe der Hydra wür-
den den natur- und triebhaften Phallus verkörpern und könnten von Herakles erst
mithilfe vonWasser bezwungenwerden.Die nachwachsenden Köpfe der Hydra und
die nachwachsende Leber Prometheus’ würden für die immer wiederkehrende Trie-
benergie derMenschen stehen.DieBändigungder bösartigen odermonströsenTrie-
be erfolge mit dem Wasser der Kultur. Mensch zu sein bedeute daher, wie Freud
schreibt,

”
sein eigenes Feuer durch sein eigenesWasser“178 zu löschen.

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 Beherrschungmonströser, d. h. übermäßiger, immer nachwachsender, sichwie-
derholender, gewalttätiger Merkmale der Kultur. Deren Bewältigung ist im Mythos
die Aufgabe von Heroen, in der Lebenswelt der Menschen ist sie aber die unendli-
che Aufgabe von Ethik und Politik. Utopische Entwürfe einer endgültigen Lösung
odereinerVerbannungvonBrutalitätundBarbareiwürdendagegenübersehen,dass
die Kultur selbst auf Gewalt gründet. Die Verdrängung der gewalttätigen und trau-
matischen Ursprünge und Merkmale von Kultur würden Gewalt nicht verhindern,
sondern dazu beitragen, dass sie zwanghaft würde. 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 Zivilität
gegenüber.

Diese Interpretation des Prometheus-Mythos, die im Jahre 1931 bereits die Schre-
cken des 2.Weltkriegs voraussah,wird von Albert Camus fortgeführt und gesteigert.
In seiner empathischen Schrift Prometheus in derHölle (1946!), sieht ermit 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 Schwächen schämen, sondern sich auf ihre Fähigkeiten besin-

175 Ebd., 451
176 Ebd., 453
177 Obwohl die Hydra eigentlich ein Wasserdrache sei, deutet Freud sie als Feuerwesen, dessen

züngelnde Köpfe für 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, Schönheit und Freiheit zu verwirklichen! Wenn sich die Menschen auf Schön-
heit und Freiheit besännen, könnten sie, so Camus, aus dem

”
gräßliche[n] Alter des

Jahrhunderts“179 aufwachen und sich neu erfinden. Dazu sei – und darin ist Camus
Freud sehr ähnlich – ein hartes Denken ohne Trost und ein ungeschönter Blick in
die Absurdität des Seienden nötig; eine Strafe, deren sich der Chor der Okeaniden
bewusst ist, bevor ermit Prometheus in dieHölle stürzt.Der Chor steht für dieMen-
schen, die sich, indem sie in die ewige Verdammnis fallen, dem Einfluss von Zeus
und den Erinnyen entziehen. Die conditio humana dürfe keine Ausrede zum Nichts-
tun sein, sondern solle ein Ansporn sein, über sie hinauszuwachsen.

Diese Gerechtigkeit des Geistes hat auch Freud im Auge. Doch während Prome-
theus in der Hölle 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. Enttäuschung, 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 psychoanalytischenMethode untersagte, denMenschen ein versöhnliches
Licht am Horizont zu prophezeien, war er froh über die

”
freundlichste Aufnahme

in dem schönen, freien, großherzigen England“180 – eine Rettung vor demBündnis,
das

”
der Fortschritt [...] mit der Barbarei geschlossen hat.“181

Die Wahrnehmung gegenwärtiger Kriege, inklusive des Ersten Weltkriegs, den
Freud im Folgenden vor Augen hat, machen verständlich, warum er sich mit Moses
– insbesondere mit dem Moses des Michelangelo in S. Pietro in Vincoli, von dem
Freud spätestens seit dem

”
Treffen“182 mit ihm im September 1901 fasziniert war183

– identifizierte. Unter dem Eindruck der Ernüchterung im zweiten Jahr des Ersten
Weltkriegs schreibt Freud über den Krieg, er habe

”
der Welt ihre Schönheiten“184

geraubt.

”
Er zerstörte nicht nur die Schönheit der Landschaften, die er durchzog, und die Kunst-

werke, an die er auf seinem Wege streifte, er brach auch unseren Stolz auf die Errun-
genschaften unserer Kultur, unseren Respekt vor so vielen Denkern und Künstlern, un-
sere Hoffnungen auf eine endliche Überwindung der Verschiedenheiten unter den

179 Camus 1954, 75
180 Freud 1939, 506
181 Ebd., 503
182 Maciejewski 2006, 170
183 Vgl. Freud 1914
184 Freud 1916b, 227
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Völkern und Rassen. Er beschmutzte die erhabene Unparteilichkeit unserer Wissen-
schaft, stellte unser Triebleben in seiner Nacktheit bloß, entfesselte die bösen Geister
in uns, die wir durch Jahrhunderte währende Erziehung von Seiten unserer Edelsten
dauernd gebändigt glaubten.“185

Die Desillusion bezüglich der Widerstandsfähigkeit der Zivilisation hat Freud als
Mitglied einer ethischen Avantgarde seither begleitet. Dennoch war er überrascht,
dass sich auch

”
die konservative[n] Demokratien“186 und

”
die Institution der katho-

lischen Kirche“187, die er vor demMärz 1938 inWien noch als
”
Hüter des kulturellen

Fortschritts“188 bezeichnet hatte, sich letztlich als zu schwach erwiesen.189

Die traumatischenUrsachenderKulturentwicklung,derUrvatermord,derMord
anMoses, wie auch das Erschlagen der Gotteslästerer in Exodus 32 –

”
Jeder erschla-

ge seinen Bruder, seinen Freund, seinen Nächsten“190 – sind so gesehen keine prä-
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 können.Die Grausamkeiten,mit denen Justizbehör-
den gegen die Grausamkeiten Einzelner vorgehen, sind eine notwendige Vorausset-
zung für ein ziviles Zusammenleben vonMenschen, sie sind aber immer noch Grau-
samkeiten, die wiederumgezähmtwerden sollten.

”
DieDiktatur der Vernunft“ und

Freuds Beschreibung des Moses vonMichelangelo werden dadurch verständlich.
Dass FreuddenDeutungenwiderspricht,Moses sei vonMichelangelo dargestellt

worden, bevor er die Gesetzestafeln aus Zorn über das Abfallen des Volkes zertrüm-
merte, zeigt an, dass mit der

”
Diktatur der Vernunft“ kein Sonnenstaat gemeint ist

und dass Freud sich nicht als Zerstörer von Illusionen, sondern als deren Bezwinger
verstand.DerMosesdesMichelangelohabe,wieFreud–anders als inDerMannMoses
unddiemonotheistischeReligion –schreibt, seineWut über dieGotteslästerer gezähmt.

”
Er wollte in einem Anfall von Zorn, aufspringen, Rache nehmen, auf die Tafeln ver-
gessen, aber er hat die Versuchung überwunden, er wird jetzt so sitzen bleiben in
gebändigter Wut, in mit Verachtung gemischtem Schmerz.“191 Weil er sich seines

185 Ebd.
186 Freud 1939, 503
187 Ebd.
188 Ebd.
189

”
Und dann kam plötzlich 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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großen Auftrags erinnerte, habe er seine Leidenschaften niedergerungen, obwohl es
ihm schwer fiel und er sich dadurch selbst weh tat.192

192 Vgl. ebd., 217



5 Thomas Manns antinationale Exodus-Neuerzählung

5.1 Moses’ zwiespältiger Charakter

5.1.1 Das Gesetz als propagandistisches Auftragswerk

Für die Analyse der säkularen Lektüren des Exodus-Mythos im 20. Jahrhundert
ist Thomas Manns Erzählung Das Gesetz1 von besonderer Bedeutung, da sie den
Exodus-Mythos vor dem Hintergrund der für das 20. Jahrhundert zentralen Erfah-
rungdes Totalitarismus literarisch verarbeitet, ihnmittels Ironie entzaubert und sei-
ne problematische politische Theologie aufzeigt. Das Gesetz dekonstruiert den Exo-
dus aber nicht nur, sondern erhellt auch die Zwiespältigkeit der Erzählung, nämlich
die Tatsache, dass die Erzählung des Exodus sowohl dazu verwendet werden kann,
Humanität 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 Neuerzählung des Exodus exem-
plarisch für seine künstlerische Bearbeitung im 20. Jahrhundert. Als solche ist sie
verknüpft mit den psychoanalytischen, politischen und philosophischen Lektüren
der Moses-Geschichte, die in dieser Arbeit analysiert werden.

Thomas Manns Neugestaltung des Exodus verdeutlicht, dass es sich bei dieser
Geschichte umeinen politischenMythos handelt, der zur Zeit seiner Entstehung, ge-
nauso wie im 20. Jahrhundert zur Manipulation öffentlicher Meinung und zur ideo-
logischen Kollektivierung individueller Kosmovisionen verwendet wurde. Als politi-
scherMythoswarMannsNacherzählungursprünglich auchgedacht,denn siewurde
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 verwendetwurde undnachwie vor dazu verwendetwerden kann, auto-
ritäreMachtkonstellationen,Nationalismus, Imperialismus und die Ermordung An-
dersdenkender zu forcieren und ideologisch zu untermauern. Dennoch zeigt Mann,

1 Mann 1960, GW VIII, 808-876
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dass eine säkulareNeuerzählung des Exodus auch dazu geeignet ist, eine bestimmte
Art von Menschlichkeit und die Kontrolle irrationaler gewalttätiger Leidenschaften
zu lehren.

Das Konzept der Erzählung Das Gesetz stammt nicht von Mann selbst, sondern
von dem ursprünglich aus Österreich kommenden

”
literarischen Agenten“2 Armin

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 dafür vorgesehene FilmstudioMe-
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 TitelThe 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-

halten will. Und die Geschichte wird eines Tages unsere Bewegung anerkennen als die
große Befreiung vom Fluch des Berges Sinai, vom dunklen Gestammel der Nomaden,
die ihren eigenen gesunden Instinkten nicht mehr vertrauen konnten, die das Gött-
liche nicht mehr akzeptieren konnten außer in Form von Geboten, Dinge zu tun, die
niemand mag.“3

GegendenantisemitischenundprimitivistischenAngriff auf die zehnGebote sollten
die literarischenBearbeitungender einzelnenGebote dasmosaischeGesetz verteidi-
gen und deutlich machen, dass Hitler und der Nationalsozialismus Feinde all jener
seien, die an die Gültigkeit dieser Gesetze glauben.

Insofern entstandDasGesetz nicht aus einer rein künstlerischenMotivationTho-
mas Manns, sondern als Teil eines gegen Nazideutschland gerichteten amerika-
nischen Propagandaprojekts während des Zweiten Weltkriegs. Ursprünglich sollte
Thomas Mann zwar nur das erste Gebot behandeln, letztendlich schrieb er jedoch
eine Nacherzählung des gesamten Exodus von der Geburt Moses über die Zerschla-
gung der deviantenAnbeter desGoldenenKalbes, bis zurOffenbarung der 10Gebote
und der EroberungKanaans. Trotzdemerschien die erste Ausgabe vonDasGesetz un-
ter demTitelThouShaltHaveNoOtherGodsBeforeMe imobenerwähntenSammelband.
Das Gesetz ist auch nicht das Resultat einer von künstlerischem Interesse geleiteten

2 Vaget 1990, 605
3 Zit. nach Smend 1997, 235
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Fortsetzung der Josefs-Romane. Es ist vielmehr die Wiederauflage eines präfigura-
tiven und normativen Mythos, der zu konkreten politischen Zwecken reinszeniert
wurde,einpolitischerMythosundkeineweitere

”
literarisch-szientistische“4 Ausein-

andersetzungmit dembiblischen Stoff,wieMann inDieEntstehungdesDoktor Faustus
seine Arbeit an der Josefs-Tetralogie bezeichnet.

5.1.2 Genie und Hybris

Im Gegensatz zu Sigmund Freud, der Moses als Ägypter identifiziert, und im
Gegensatz zum alttestamentarischen Exodus, in demMoses ein Nachkomme Abra-
hams ist, lässt Thomas Mann Moses aus der Verbindung zwischen einem ägypti-
schen Vater und einer hebräischen Mutter hervorgehen. Durch diese Konstruktion
einer hybriden Herkunft begründet er die Zwiespältigkeit und die Außenseiterrol-
le, die seineMoses-Figur charakterisieren.Das in einemSchilfkorb verborgeneKind
wird inManns eigenwilliger Bearbeitung des Exodus nicht vonMiriam, sondern von
der Tochter des Pharaos versteckt. Sie ist von einem hebräischen Knecht, den sie
zum Liebesakt gezwungen hat und anschließend beseitigen lässt, schwanger. Um
das Kind und ihre Ehre gleichermaßen zu behalten, lügt sie, sie habe das Kind in ei-
nem Korb gefunden und adoptiert.5 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 Unverbrüchliche, Gebot und Verbot.“6

Thomas Manns Konstruktion von Moses als Außenseiter und Heimatlosem ist
vermutlich von den Exil-Erfahrungen des Autors beeinflusst. Sie stellt aber auch ei-
ne säkulare Interpretation der Vorstellung einer von außen kommenden Interven-
tion dar, die die erhoffte Befreiung herbeibringt. Im Weiteren könnte damit auch
eine gegen Nationalstolz und Xenophobie gewandte Aufwertung des Fremden oder
des unter zweifelhaften Umständen Geborenen gemeint sein; die Rettung kommt
vomHybriden,demMischlingMoses,dessenTranszendenz auf einer Stufe stehtmit
Gott. Das Gesetz widerspricht in dieser Hinsicht der Instrumentalisierung des Exo-
dus als Nationalmythos und legt eine universalistische Leseweise nahe.Mann selbst
erklärt inDieEntstehungdesDoktorFaustus.RomaneinesRomans,DasGesetzwürdenicht
nur den Dekalog, sondern die menschliche Zivilisation und

”
das Sittengesetz über-

haupt“7 bezeichnen.

4 Mann 1960, GW XI, 154
5 Vgl. Mann 1960, GW VIII, 811f
6 Ebd., 808
7 Mann 1960, GW XI, 154
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DerKomplex,der sichausderUngewissheit seinerAbstammungväterlicherseits,
dem schuldbeladenen Verhältnis seiner Eltern sowie seinen hybriden Wurzeln er-
gibt, belastetMoses. Indem er sich die Rettung des israelitischen Volkes selbst aufer-
legt und sich daranmacht, allein durch die Anstrengung seines eigenenWillens eine
Ordnung zu errichten, in der es keinen Platz für solche Verfehlungen geben könne,
lehnt er sich gegen seine eigene schuldhafte Herkunft auf, macht sich jedoch selbst
schuldig, indem er einen ägyptischen Aufseher tötet und dabei Lust empfindet.

”
Er tötete früh im Auflodern, darum wußte er besser als jeder Unerfahrene, daß Töten

zwar köstlich, aber getötet zu haben höchst gräßlich ist, und daß du nicht töten sollst.

Er war sinnenheiß, darum verlangte es ihn nach dem Geistigen, Reinen und Heiligen,
dem Unsichtbaren, denn dieses schien ihm gesittig, heilig und rein.“8

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 Körpers und der Seele ist, die
er geradezu phobisch ablehnt.9

Diese psychologische CharakteristikMoses’ gleicht in hohemMaß anderen Prot-
agonisten in MannsWerk.Wie die Figuren Gustav von Aschenbach in Tod in Venedig
und Adrian Leverkühn in Doktor Faustus, ist auch die Figur des Moses in Das Gesetz
ein Genie. Er langweilt sich beim Schafehüten und ist überbeansprucht 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“10 zu erfüllen sucht.
Moses wird als Künstler dargestellt, der wie sein Vater ein Bildhauer ist, aber

nicht Marmor oder Granit, sondern eine ungleich härtere Materie bearbeitet: Den

”
ungestaltenBlock“11 deshebräischenVolkes,

”
seinesVatersBlut [...]woraus er feine

und hohe Gestalt, seiner HändeWerk, zumetzen gedenkt.“12 Der Gesetzgeber wird
von Mann auf diese Weise als Künstler stilisiert, Ästhetik wird mit Politik vermengt

8 Mann 1960, GW VIII, 808
9 Thomas Mann hatte sich spätestens während seiner Recherchen für die Josefs-Romane mit

Sigmund Freuds Totem und Tabu auseinandergesetzt. Die Theorie des durch den Mord am
Urvater genährten Schuldgefühls scheint auch Thomas Manns Charakteristik von Moses und
dessen psychischen Verfassung beeinflusst zu haben.

10 Mann 1960, GW VIII, 866
11 Ebd., 850
12 Ebd.
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und die Bedeutung der Kunst wird vom Leiden des Individuums auf das Glück des
Kollektivs verschoben.

Die Größe des religiösen und politischen Führers korrespondiert mit der Größe
eines Michelangelo, der sich wie Moses von Gott inspiriert weiß. In Die Entstehung
des Doktor Faustus konkretisiert Thomas Mann diese Interpretation, indem er – auf
Freuds Studie über den Moses des Michelangelo anspielend – festhält, sein Moses
trage die Züge

”
nicht etwa von Michelangelos Moses, sondern von Michelangelo

selbst, um ihn als mühevollen, im widerspenstigen menschlichen Rohstoff schwer
und unter entmutigenden Niederlagen arbeitenden Künstler zu kennzeichnen.“13

Gott wird dabei als Muse des Künstlers begriffen, eine Idee, die sich in invertierter
Form auch in Adrian Leverkühns Paktmit dem Teufel inDoktor Faustus findet, jenem
Roman, denMann gleich nachDas Gesetz zu schreiben begann.

Indem Mann diese psychologische Dimension künstlerischen 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 selbstschädigend,
sondern füge, indem sie auf ein Kollektiv übertragenwird, auch anderen Schmerzen
zu.

Ähnliche Schlüsse zogMann schon 1938 in der Einführung zu einemBuch seiner
Tochter Erika Mann mit dem Titel Zehn Millionen Kinder: Die Erziehung der Jugend im
DrittenReich,dasdieHybris derVolkserziehungkritisiert.DerStaat alsVolkserzieher
verhindere dabei nicht nur die Bildung seiner Bürger14:

”
Ein Voluntarismus dieser Art, eine solche Durchpolitisierung von Wahrheit und For-

schung [...] hat etwas Krampfhaftes, Gewaltsames und Ungesundes.“15

Kunst und Bildung sollten daher von politischer Agitation streng getrennt werden.
Individuelle Ethikmüsse sich unabhängig vondenZielsetzungendesKollektivs oder
dessen Führern entwickeln. Volksbildung – erfolge sie nun durch die Religion, die
Kunst oder durch einen autoritären Apparat –widerspreche der Vorstellung dermo-
ralischenAutonomiedes Individuums.Der

”
moralische,politische,gesellschaftliche

Kritizismus des Künstlers“16 ist
”
ein Überschreiten seiner Grenzen [...] ein Verstoß

gegen die Bescheidenheit.“17

13 Mann 1960, GW XI, 154f
14 Vgl. Ladenthin 2010, 23
15 Mann, Thomas: Einführung. 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 Künstler und die Gesellschaft [1952]. zit. nach Ladenthin 2010, 13
17 Ebd.
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Aus diesem Grund kritisiertThomasMann auch die Entstehung der NovelleDas
Gesetz selbst als widersinnige, unschöne 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-
turzerstörers zu stellen und so eine Gegengeschichte zu den Mythen und Ideologi-
en des Nationalsozialismus zu erzählen.ThomasMann erfüllt diesen Auftrag jedoch
nur oberflächlich in einigen aufgesetzt wirkenden Passagen. ImWesentlichen zielt
seine Nacherzählung darauf ab, zu zeigen, dass Moses selbst ein größenwahnsinni-
ger, psychotischer Autokrat ist. Auch Jacques Darmaun meint in seiner Analyse von
Das Gesetz, dass die Ähnlichkeit und nicht der Unterschied zwischenMoses und Hit-
ler dessen versteckte Nachricht sei:

”
So verquickt sich in Mose das Groteske mit dem Erhabenen. Er ist der majestäti-

sche Prophet und dessen teuflische Verzerrung. In ihm verdichtet sich das in Thomas
Manns Augen verdächtige, zwielichtige Bündnis von Geist und Tat.“18

Der Prophet wird oberflächlich zwar als Antipode Hitlers, als Vertreter eines
”
Fort-

schritts in der Geistigkeit“19, als Religionsstifter und Apostel der Sittlichkeit be-
schrieben. Zwischen den Zeilen treten jedoch deutlich Parallelen zum Führer des
Dritten Reichs hervor: ein von derMenge verkanntes künstlerisches Genie, eine stot-
ternde, bellende Stimme, nationalistische und rassistische Dünkel, raffinierte Dem-
agogie und brutale Polizeigewalt.

5.1.3 Die Verleitung des Volkes

Moses’ philantropischer Auftrag und seine transzendente Eingebung benötigen
einObjekt.AusdiesemGrundewendet sich seinEhrgeizden,wieMannschreibt,

”
ar-

men, dunklen, in ihrer Anbetung schon ganz konfusen, entwurzelten und versklav-
ten“20Hebräernzu.Diese sollen sich ausschließlich ihmundseinemPhantasmahin-
geben und sich zu einer Nation verbünden.21 Aus einer ungeordneten heterogenen
Menge, die widerspenstiger als der härteste Marmor ist, will er ein

”
abgesondertes

Volk des Geistes, der Reinheit und der Heiligkeit“22 schmieden.
Angesichts der historischen Situation, in der Das Gesetz entstand und aufgrund

Thomas Manns politischer Haltung ist es wahrscheinlich, dass er das Volk der Is-

18 Darmaun 1993, 291
19 Freud 1939, 557

20 Mann 1960, 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 ihrerHerrschaft verrohten.ThomasMannübernimmt von Luther
die Übersetzung

”
Pöbelvolk“23 für das lateinische

”
populus.“ Andernorts gebraucht

er die Worte
”
Fleisch“24,

”
Horden“25 oder

”
Geblüt“26, um die Menge der versklav-

ten, ausziehenden oder widerspenstigen Menschen zu bezeichnen. Mit diesen Be-
zeichnungenwill er die Rückständigkeit, die Triebhaftigkeit, die Sklavenmoral eines
unterdrückten 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 rohenMasse, die erst kultiviert werden
müsse, ist wichtig, um den Zwang und die Gewalt, die für die Errichtung der neuen
Ordnungnotwendig erscheinen, zu rechtfertigen.Einem triebhaftenVolkmüsse 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-
menschließen,mit einer arroganten Geste ihre Individualität abzusprechen und sie
zu willfährigen Gliedern eines autoritären Gesellschaftskörpers zu degradieren. Am
Ende des ersten Teils von Doktor Faustus drückt sich Mann dahingehend unmissver-
ständlich aus:

”
Für den Freund der Aufhellung behalten Wort und Begriff des Volkes selbst immer

etwas archaisch Aprehensives und er weiß, dass man die Menge nur als Volk anzure-
den braucht, wenn man sie zum rückständig Bösen verleiten will.“27

Mann fürchtet,dassdieDeckederZivilisation,unterderdas
”
Dämonische“28 lauere,

dünn sei. Die Religion habe in der Moderne die Kraft verloren, das
”
Archaische

unter Verschluss zu halten.“29 Aus diesemGrundmüsse die Literatur diese Aufgabe
erfüllen 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 Hebrä-
er nach Ägypten beschreibt, kann als ein Kommentar zur Diaspora und zur Flucht

23 Ebd., 863
24 Ebd., 809
25 Ebd., 829
26 Ebd., 838
27 Mann 1960, GW VI, 53
28 Ebd., 54
29 Ebd.
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aus dem Dritten Reich interpretiert werden. Die Hebräer waren nach einer Dür-
re

”
mit Erlaubnis der Grenzbehörden ins Land gekommen“30, sie waren die

”
Zuge-

lassenen.“31 Manns Wortwahl problematisiert, den Umstand, dass nicht alle Immi-
grationswilligen auch zugelassen werden. Die Einwanderungsbeschränkungen, die
Großbritannien unddieUSA für Flüchtende aus Europa erlassen hatten, verwehrten
vielen die Aufnahme, wodurch sie einem grausamen Schicksal ausgeliefert wurden
und die unterlassene Hilfeleistung oft auch zu ihrem Tod führte.32

Die Bedingung für die Aufnahme in Ägypten war ein harter Frondienst auf den
Baustellen, dekadenter Tempelanlagen, die zur

”
Lust“33 des Pharaos von den

”
Kin-

dern der Zugelassenen“34 gebaut wurden. Zwar mussten sie hart arbeiten, aber sie
wurden nicht unnötig geschlagen und hatten genug zu essen. Trotzdem waren sie
unzufrieden, denn, wie Mann romantisierend schreibt, widersprach die

”
stündlich

geregelte Arbeit“35 dem
”
frei schweifenden Leben“36, das sie als Nomaden geführt

hatten.
Dieses Nomadische sei zwar

”
von gestaltloser Seele, ohne sichere Lehre und

schwankenden Geistes“37 und daher gegenüber der sesshaften, zivilisierten Hoch-
kultur Ägyptens rückständig, aber es sei auch fähig, kritisch zu Denken und mutig
genug, um gegen Ungerechtigkeiten aufzustehen. Das Volk ist also nicht nur unge-
ordnet, dumm und unterwürfig, es ist auch widerspenstig und kritisch. Einerseits
betet es Moses als Retter an. Andererseits fürchtet es sich vor ihm und hegt unver-
hohlene Rachegelüste. Schon die

”
notdürftigsten Vorschriften, mit denen er daran

herumzuwerken,zumeißelnundzusprengenbegann“38, sind
”
nicht zu ihremBeha-

gen; der Klotz ist nicht auf des Meisters Seite, sondern gegen ihn.“39 Die Nomaden
sind skeptisch gegenüber selbsternannten Führern.

”
’Was stößest du Worte? Und

30 Mann 1960, GW VIII, 813
31 Ebd.
32 Mit dem Emergency Quota Act von 1921 und seiner Verschärfung, dem Immigration Act von 1924,

beschränkten die USA bis 1965 die Zuwanderung, wobei auch ungleiche Quoten für unter-
schiedliche Ethnien eingeführt wurden. Roosevelts 1940 eingeführtes

”
Emergency Visitor’s

Program“ stellte nur 1000 Einreisegenehmigungen aus, die von dieser Quota ausgenommen
waren. (Krohn 2008, 454)

33 Mann 1960, GW VIII, 813
34 Ebd.
35 Ebd.
36 Ebd.
37 Ebd., 813f
38 Ebd., 847
39 Ebd.
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was für Worte sind’s, die du stößt? Es hat dich wohl einer zum Obersten oder zum
Richter gesetzt über uns?Wir wüßten nicht wer.’“40Moses’

”
eigentümlich herrische

Art“41 und sein Ruf als Mörder eines ägyptischen Aufsehers führen dazu, dass seine
Hilfe anfänglich nicht akzeptiert wird. Mann ermutigt damit zur Kritik am Pater-
nalismus stolzer Möchtegernhelfer. Auch der durch Moses’ Mord Gerettete empört
sich: Er

”
war äußerst patzig und sprachganz laut:

’
Das ist denndochwohl derGipfel!

Wer bist du, daß du deine Ziegennase in Dinge steckst, die dich nichts angehen?‘“42

Diese Widerspenstigkeit der Menge gegenüber Autoritäten erscheint, versetzt man
sich indie historische Lagedes deutschenExil-Autors 1943, in keinerWeise als Laster,
sondern als eine Tugend, zu derManndieDeutschen, an die die Erzählung gerichtet
ist, ermutigen will.

5.2 Gesetze als Werkzeuge der Menschenbildung

5.2.1 Vernünftige Erklärungen für biblische Wunder und Feindschaften

Gemäß der Zielsetzung, durch eine dekonstruktive Ironie die Mosesgeschichte
zu entzaubern und zu entlarven, sind die 10 Plagen bei Thomas Mann keine göttli-
chen Interventionen.Sie sind bloßeNaturerscheinungen.Der Stock, der sich in eine
Schlange verwandelt, ist lediglich das Kunststück eines minder begabten Straßen-
künstlers. Der Umstand, dass es 10 Plagen sind, hat den

”
Charakter der Ausschmü-

ckung.“43 Außerdem lässt es der Autor offen, ob diese überhaupt wesentlich sind
für das Endergebnis der Verhandlungen: die erzwungene Erlaubnis in der Wüste
opfern zu dürfen. Jedenfalls sind es rational erklärbare Ereignisse, deren Ursachen
in der geographischen und historischen Situation und nicht in einer göttlichen Ab-
sicht liegen.Das eigentlicheDruckmittel vonMoses ist nicht dieMacht seinesGottes,
sondern der gute Ruf des Pharaos, dem Moses schaden könnte –

”
daß Pharao sein

Lüsternheits-Großvater war, und daß Mose es in der Hand hatte, dies an die große
Glocke zu hängen.“44 Nicht Plagen, also Kollektivstrafe, sondern politisches Kalkül
und Erpressung durch die Androhung derWeitergabe sensibler Informationen sind
für Mann die Druckmittel Moses’ gegen den Pharao.

40 Ebd., 810
41 Ebd., 816
42 Ebd.
43 Ebd., 825
44 Ebd., 826
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Die 10. Plage – der Terror der Ermordung der Erstgeborenen45 – unterscheidet
sich jedoch von den anderen Plagen. Die

”
Würgeengel“46 sind in Manns Exodus-

Neuerzählung Joschua und seine Todesschwadronen,
”
eine vorsorglich zusammen-

gestellte Schar“47 und
”
Rotte.“48 Joschua ist ein,wieMannzynisch schreibt,

”
Engels-

typ jenes Schlages, der jederzeit froh ist, wenn es mit nutzlosen Verhandlungen ein
Ende hat und zu Taten geschritten werden kann.“49 Einmal mehr kritisiert Mann
hier jene Philosophie der Tat, die aus den romantischen Träumereien des 19. Jahr-
hunderts die brutalste Barbarei gemacht habe.50

Der Mord an den ägyptischen Erstgeborenen scheint Moses mit Verweis auf das
Ziel,denAuszug indie Freiheit, als probatesMittel gerechtfertigt.Ginge esnach ihm,
sollte dies jedoch die letzte Bluttat gewesen sein.EinenWunsch,denMannmit einer
direkten Rede des Erzählers an die Leser unterstreicht:

”
Meine Freunde! Beim Auszug aus Ägypten ist sowohl getötet 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 gründlich verunreinigen?“51

Nun sollte alles anders werden, denn Moses hat jetzt eine tabula rasa zu seiner frei-
en Gestaltung. Die Freiheit der Hebräer besteht damit für Mann nicht in der Befrei-
ung vom ägyptischen Joch, sondern in der FreiheitMoses’,

”
den fleischlichenGegen-

stand seiner Bildungslust“52 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 erklärt in der in den Noten zum Westöstlichen Divan veröffentlichten

Abhandlung Israel in der Wüste dieses brutale Vorgehen Moses’ und Joschuas als geschicktes
politisches Kalkül. Während bei Mann die Assoziationen aber klar auf dem Staatsterrorismus
im Dritten Reich liegen, evoziert Goethe antijüdische Ressentiments:

”
Unter dem Schein eines allgemeinen Festes lockt man Gold- und Silbergeschirre den Nach-

barn ab, [...] wird eine umgekehrte Sizilianische Vesper unternommen; der Fremde ermor-
det den Einheimischen [...], und geleitet durch eine grausame Politik, erschlägt man nur den
Erstgebornen, um [...] den Eigennutz der Nachgebornen zu beschäftigen [...].“ (Goethe 2010,
217f)

51 Mann 1960, GW VIII, 829
52 Ebd.



5 Thomas Manns antinationale Exodus-Neuerzählung 111

Gewicht liegt eindeutig auf der positiven Freiheit vonMoses und nicht auf der Nega-
tion der Unfreiheit der Hebräer in Ägypten. Trotz diesesWunsches und Bekenntnis-
ses zurGewaltlosigkeit setzten sich die blutigenTaten auch in der Freiheit fort:Nicht
nurmüssen diejenigen bestraft werden, die sich denmosaischenGesetzenwiderset-
zen, auch die Amalektiter, die das Pech haben einen schönen Landstrich zu bewoh-
nen, derMoses und Joschua als ideale

”
Werkstatt“53 für ihr Bildungswerk erscheint,

werden mit Gewalt vertrieben und auch diejenigen, die vom rechten Glauben abfal-
len, die Verräter, die Götzendiener des goldenen Stiers werden vom strengen und
zornigenMoses nicht begnadigt.

Die Flucht ausÄgyptengelingt inDasGesetznichtwegendes von Jahwebewirkten
Wunders, sondern dank der geographischen Kenntnisse von Moses, der weiß, dass
bei starkemWinddasWattenmeerdasdasRoteMeer ausläuft undüberquertwerden
kann.54 Auch hier sind es psychologische Erwägungen der politischen Führer, die
dazu führen, 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 Stärkung des Glaubens bedürfen,weshalb Joschua und Kaleb die Kunde des
vonMoses und seinemGott gewirktenWunders vomRotenMeer 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.55 Und obwohl sich
Moses, wie jeder halbwegs kluge Machtmensch, mit einer Garde umgab, musste er
fürchten, dass sich das Volk gegen ihn wenden könnte.56

Wie das Wunder des Roten Meeres, so wird auch das Überleben Israels in der
Wüste inDasGesetz rational erklärt.SokannMoses inderWüsteWasserbereitstellen,
indemerdasbittereWüstenwassermit einemFiltersystemtrinkbarmachtundnicht
indem er einen Felsen mit einem Stab berührt. Manns Nacherzählung des Auszugs
aus Ägypten verfolgt in diesemSinne das Ziel,mittels ironischer Paraphrase denMy-
thos zu entzaubern und die psychologischen und politischenMotive der handelnden
Personenoffen zu legen.WerdieRede vonGott undWundernwörtlichnimmt, sodie
Nachricht des Autors zwischen den Zeilen, fällt auf die Demagogie und die Verfüh-
rung eines Zauberers oder Hypnotiseurs herein. Moses und seine Gehilfen ähneln
in dieser Hinsicht dem Cavaliere Cipolla aus Thomas Manns Novelle Mario und der
Zauberer. Wie Cipolla ist Moses ein Zauber-Künstler, der sich darauf versteht, sich
Leichtgläubigeuntertan zumachen.DenErfolg dieserVerführer erklärtManndurch
deren geschickten UmgangmitWort und Schein, aber auchmit demUmstand, dass

53 Ebd.
54 Vgl. ebd., 829
55 Vgl. ebd.
56 Vgl. ebd., 835
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das Publikum nicht nur bereit ist zu glauben, sondern auch tatsächlich das glauben
will, was ihm vorgespielt wird.

NachThomasMann ziehtMosesmit seinemVolk zuerst ins heutige Syrien in die
Oase von Kadesch, wo er die Gesetze erlässt. So wird die Eroberung Kanaans, die
Landnahme, anders als im 2. BuchMose, vor die Offenbarung der 10 Gebote gesetzt.
Denn Moses, so Manns Rechtfertigung dieser Veränderung, benötigte einen Ort an
dem er in Ruhe sein Volk bilden konnte und

”
etwas Heilig-Anständiges, ein reines

Werk, demUnsichtbaren geweiht, daraus haue.“57 58

Joschua hatte die Oase von Kadesch ausgesucht. Allerdings lag eine
”
solche Perle

wie Kadesch [...] selbstverständlich nicht ohne Besitzer da [...] und das war Ama-
lek.“59 Nun wollte Joschua nicht um Aufnahme oder Asyl betteln, er sann auf Krieg
und

”
machte Mosen klar, daß Krieg sein, daß eine Schlacht sein müsse zwischen

Jahwe und Amalek, und wenn ewige Feindschaft zwischen ihnen daraus erwachsen
sollte vonGeschlecht zuGeschlecht.DieOasemüssemanhaben; sie sei der gegebene
Raum desWachstums sowohl wie der Heiligung.“60

Joschua argumentiert gegen Moses’ Einwand,
”
dass man seines Nächsten Haus

nicht begehren solle“, dass die Oase von Kadesch früher schon einmal von
”
nahver-

wandtem Blut“ besiedelt gewesen sei. Diese Menschen seien von den Amalektitern
verdrängtworden.

”
Kadesch sei ein Raub,und einenRaub dürfeman rauben.“61Mo-

ses beruhigt sein Gewissen außerdem damit, dass auch der naheliegende Berg Hor-
eb wie der Berg Sinai ein Thron Jahwes sei, weshalb die Oase Kadesch seinem Gott
gehörenmusste.62

Um die folgenden Gewalttaten zu legitimieren und den Kampfgeist der Solda-
tInnen zu stärken, 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.ThomasMann erzählt zudem,
dassMoses seinemVolk auch denNamen

”
Israel“ gibt,was so viel bedeutewie

”
Gott

führt Krieg.“63 Zusätzlich verbindetMoses auf dieseWeise sein Volkmit 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 ägyptischen und hethitischen Armeen gegeben. (Vgl. Assmann 1983/1984) Deshalb
spricht Thomas Mann auch von einer

”
historischen Tatsache“ (Mann 1960, GW VIII, 838), wäh-

rend er sonst die legendarische Gestalt der Geschichte betont.
59 Ebd., 836
60 Ebd., 837
61 Ebd., 837
62 Bei Thomas Mann sind Horeb und Sinai zwei unterschiedliche Berge.
63 Mann 1960, GW VIII, 838
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ginierten Stammbaum, durch den er seinem Volk eine gemeinsame Vergangenheit
und die Bedeutsamkeit des Alten verleiht.

”
Es tat dem Geblüt sehr wohl; so lose seine Sippen zusammengehangen hatten, sie

hießen nun alle Israel und kämpften vereint unter diesem geharnischten Namen.“64

Als die Hebräer nach Kadesch kamen, hätten die Amalektiter ihr Herannahen als
Aggression verstanden, denn wie Mann zynisch bemerkt:

”
solche Annäherungen

haben immer nur einen Sinn.“65 Die Aufgabe der Religion und der Priester (wie der
Ideologie) in so einer Schlacht ist, denKampfgeist zu stärken und den FeindenAngst
zu machen. Auch wenn es im Vergleich mit dem Gemetzel zwischen den Streitern
ungefährlich ist, dass Moses Jahwe mit erhobenen Armen um göttlichen Beistand
anruft und obwohl Miriam und AaronMoses Arme stützen, schreibt Mann ironisch:

”
Da sieht man, wie schwer die geistliche Männlichkeit es hat auf ihrem Gebetshügel,

– wohl wahrlich schwerer als die, die drunten dreinhauen darf im Getümmel.“66

Die Empfehlung der Erzählung, wie nach der Schlacht und Invasion mit der ur-
sprünglichenBevölkerungumgegangenwerden soll, beinhaltet einenRealismus,der
demMythoshistorischePlausibilität verleiht.DieMännerwerdenvertriebenunddie
Frauen und Kinder werden zu Frauen und Kindern Israels, d. h. sie werden wie Ob-
jekte in Besitz genommen.

5.2.2 Eine Sprache für alles und ein Gesetz für alle

Weil dasVolkwankelmütig unddummist,mussMoses ihmein kurzes und leicht
verständliches Gesetz stiften. Dieses

”
Ewig-Kurzgefasste, das Bündig-Bindende“67

meißelt Mose in den Stein des heiligen Berges sowie in den Körper und Geist sei-
nesMenschenmaterials.68 Es sollte die

”
Quintessenz desMenschenanstandes“69 be-

64 Ebd.
65 Ebd.

Dieser Satz kann auch als Kritik an der Unentschiedenheit und Wankelmütigkeit der Alliierten
gedeutet werden, die jahrelang untätig den Kriegsvorbereitungen Deutschlands und dem
Vormarsch des Faschismus zusahen.

66 Mann 1960, GW VIII, 839
67 Ebd., 863
68 Vgl. ebd.
69 Ebd.
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inhalten und
”
unverbrüchlich, eingegraben“70 sein in das Fleisch und die Seele der

Menschen für immer.
Die 10 Gebote werden zumWerkzeug des strengen Künstlers stilisiert, mit dem

er ein großartiges Werk erschaffen will, das ewig dauern und jeden für alle Zeit an
die Großartigkeit seines Erschaffers erinnern soll. Wie so oft in Thomas Manns Ro-
manen ist der Protagonist ein narzisstischer gequälter Künstler und Ästhet, jemand,
der der Endlichkeit seines eigenenDaseins durch Verewigung in einemWerk zu ent-
fliehen sucht. Die restliche Menschheit wird dabei zum bloßen Material degradiert,
dem der Künstler erst zu schöner Form verhilft.

Dies sei notwendig, da das Volk einer Horde wilder Tiere gleiche, die erst zivili-
siert werden müsse. So bewohnt

”
das wankende Pöbelvolk“71 nicht etwa eine Stadt

oder einen sonstwie befestigtenOrt, sondern ein
”
Gehege“72 und ein

”
Lager“73, eine

Wortwahl, deren Verfänglichkeit dem Autor auch 1943 schon bewusst gewesen sein
dürfte. Nach dem Krieg nennt Mann jedenfalls einen Aufsatz Die Lager74, in dem er
die Mitschuld der Deutschen betont. Darin macht er deutlich, dass nur Krankheit,
Wahnsinn oder Unmenschlichkeit Menschen dazu zwingen könne in Lagern zu le-
ben:

”
Es war nicht eine kleine Zahl von Verbrechern, es waren Hunderttausende einer

sogenannten deutschen Elite, Männer, Jungen, und entmenschte Weiber,75 die unter
dem Einfluss verrückter Lehren in kranker Lust diese Untaten begangen haben.“76

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 beschützenden Umzäunung umgeben, mit der sich die Gesellschaft
vor sich selbst schützt.Die

”
professionelle“ BetreuungderAusgesperrtenoder Inter-

nierten ist damit zugleich eine Besänftigung derjenigen, die sich dadurch beschützt
glauben.

Im Sinne des Auftragswerks zielt Das Gesetz darauf ab, die 10 Gebote als univer-
selle, alleMenschen betreffende Ethik zu etablieren und sie von ihren jüdischen oder

70 Ebd.
71 Ebd.
72 Ebd.
73 Ebd.
74 Mann 1960, GW XII, 951ff
75 Das glorifizierende Frauenbild Thomas Manns ist aus heutiger Zeit nicht mehr nachvollzieh-

bar. Auch Frauen mussten nicht erst
”

entmenscht“ werden um zu Mittäterinnen der national-
sozialistischen Verbrechen zu werden.

76 Ebd., 951
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monotheistischen Begrenzungen zu befreien.Mann lässt Moses nicht nur die 10 Ge-
bote niederschreiben, sondern auch eine Schrift erfinden, mit der die Sprachen der
ganzenMenschheit aufgeschriebenwerden können.Moses kennt die altägyptischen
und mesopotamischen Sprachen, die

”
schmuckhafte Bildschrift Ägyptens [...] wie

auchdaskeilig-heiligeDreiecksgedränge vomEuphrat“77 underwar auchdesmidia-
nitischen

”
Bedeutungszaubers aus Augen, Kreuzen, Käfern, Bügeln“78 kundig. Die

Buchstaben der Schrift bezeichnet Mann aber abwertend als
”
Krähenfüße“79 und

mit Anklang an die Germanomanie der Nazis als
”
Runen.“80 Moses scheint keine

dieserMethoden geeignet zu sein, seine universellen Gebote aufzuschreiben, da die-
se Schriften an die jeweiligen Sprachen gebunden sind. Deshalb muss Moses eine
Schrift für alle erfinden.81 EineAufgabe,die selbstdemgenialenMoses

”
Hörneroben

aus der Stirn vor wünschender Anstrengung und einfacher Erleuchtung“82 heraus-
wachsen lassen. Dies ist auch ein Neuanfang der Schrift, eine mediale Revolution,
die Literarisierung der auditiven und oralen Kultur der Nomaden.

Damit wäre also auch die Herkunft der Hörner erklärt und jede Rede, die eine
Gemeinsamkeit mit dem Teufel vermuten würde, entkräftet. Die Hörner sind Strah-
lenderErleuchtung,keinBocksgeweih.

”
EinGotteseinfall.Eine IdeemitHörnern“83

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 kön-
nen und die

”
die ganze Welt [...] das, was Raum einnahm, und was keinen Raum

einnahm, das Gemachte und das Gedachte, – reinweg alles“84 abzubilden vermag.
Israel soll, wie Heinrich Heine, ein Dichter, den Mann oft als Gewährsmann heran-
zog, schreibt,

”
allen anderen Völkern alsMuster, ja der ganzenMenschheit als Proto-

typ dienen.“85 Im Sinne einer universalen Sprache sollen die 10 Gebote für alle Men-
schen, auch für die Fremden und die Ägypter gelten. Die 10 Gebote werden dadurch

77 Mann 1960, GW VIII, 863
78 Ebd.
79 Ebd.
80 Ebd., 865
81 Womöglich denkt Mann hier auch an die Bemühungen eine Weltsprache wie das Esperanto

zu etablieren.
82 Mann 1960, GW VIII, 864
83 Ebd.
84 Ebd., 865
85 Heine 1976, 481
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zur
”
Grundanweisung“86 und zum

”
Fels desMenschenanstandes [...] unter den Völ-

kern der Erde.“87

Mannwäre nicht der feinsinnige Ironiker, wenn er nicht auch auf die Perversion
dieser Gedanken hinweisen würde. Moses warnt zwar das Volk vor der Versuchung,

”
aus der Auserwähltheit ein Überlegenheitsgefühl gegenüber den Fremden abzulei-
ten“88, allerdings ist er auch der erste, der gegen sein eigenes Gebot verstößt und
sich gegenüber den Amalektitern sowohl unbarmherzig als auch höhnisch äußert.
Zudem will Moses ein

”
Gebilde“89 schaffen, das sich

”
von allen Völkern“90 unter-

scheidet und, auch wenn es
”
letztendlich alle binden“91 solle,

”
ausgezeichnet vor al-

len anderen“92 sei. Dieses universelle Recht kann also einerseits als Kulturimperia-
lismus, andererseits als Grundlage derMenschenrechte gedeutetwerden. Folgendes
Zitatmacht deutlich, dassThomasMann es als Fundament der Ideen der Gleichheit,
Gegenseitigkeit und Toleranz und nicht als arroganten Interventionismus verstan-
den wissen will.

”
Du warst ein geschundener Knecht in Ägyptenland – gedenke dessen bei dem Geha-

ben gegen die, die fremd sind unter dir, die Kinder Amaleks zum Beispiel, die dir Gott
in die Hände gab, und schinde sie nicht! Sieh sie an wie dich selbst und gib ihnen glei-
ches Recht, oder ich will dreinfahren [...] Mache überhaupt nicht einen so dummdreis-
ten Unterschied zwischen dir und den anderen, daß 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, daß du nicht er bist. Darum liebe dich nicht allein,
sondern liebe ihn gleicherweise und tue mit ihm, wie du wünschen würdest, daß er
mit dir täte, wenn er du wäre!“93

5.2.3 Pragmatik des Gesetzgebens

AuchdieHerkunft derGesetze säkularisiertMann.Sie seiennicht vonGott offen-
bart, sondernProdukt vonPraxis undLogos.ThomasMann schildert,wieMoses sein
Volk beobachtet und seine Fehler registriert. Aufgrund dieser Beobachtungen entwi-

86 Mann 1960, GW VIII, 865
87 Ebd.
88 Darmaun 1993, 282
89 Mann 1960, GW VIII, 819
90 Ebd.
91 Ebd.
92 Ebd.
93 Ebd., 853
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ckelt er dann die 10Gebote.94 Daher erlässtMoses vor den 10Geboten allemöglichen
Lebensmittel-undHygienevorschriften.Dies sinddie erstenRegeln,diedemallgemei-
nenMenschengesetzder 10Gebote vorausgehen.DieseGesetzehabeMosesnochaus
seinerZeit imägyptischen

”
Internat“95 gekannt,woerneben

”
ägyptischenGesetzes-

rollen“96 auch den Kodex Hammurapi studiert haben soll. Im Pentateuch (Levitikus
und Deuteronomium) dagegen tauchen diese Regeln erst viel später im Text auf.97

Damit auch diejenigen, die denNutzen der Gesetze nicht verstehen, sie einhalten
und an sie glauben,muss Moses die subjektivierende Einübung des neuen Gesetzes
mit affektbeladenenGeschichten,dieHassundHoffnungevozieren,unterstützen.98

Dabei ist Moses die eigentümliche Form und Farbe des Berges, auf dem Gott an-
geblich thront, behilflich, denn sie errege

”
Furcht und Zittern“99 sowie

”
Ehrfurcht

und Andacht.“100 Die
”
tatsächlichen Schwierigkeiten des ungeheuren Unterneh-

mens“101 desExodusmussMosesden Israeliten aber verheimlichen.Aus
”
Furcht, sie

kopfscheu zu machen“102, lügt er sie an und verschweigt ihnen die
”
Implikationen

derUnsichtbarkeit.“103 So verachtet er insgeheim seinVolk als
”
konfuses Fleisch“104,

als elend und bedrückt und misstraut ihm. Mann problematisiert durch diese Dar-
stellung die paternalistische Stereotype politischer Avantgarde gegenüber der Mas-
se.

Der weise Jetro, Moses’ Schwiegervater, rät Moses, er solle nicht allein richten,
sonst würde er niemals mit dem Richten fertig. Moses solle so klug wie er sein und
Laienrichter an seiner Stelle richten lassen, denn sonst hätte er auch, wie Mann
spöttisch schreibt,

”
sein Bäulein nicht undwäre gar nicht abkömmlich.“105Mehrere

Instanzen würden außerdem ermöglichen
”
den Dienstweg einzuschlagen“106, der

oberste Richter habe dann auch
”
einen freieren Blick“107, da er am

”
allermeisten

94 Vgl. Darmaun 1993, 273
95 Mann 1960, GW VIII, 843
96 Ebd.
97 Vgl. Darmaun 1993, 273
98 Vgl. ebd., 281
99 Mann 1960, GW VIII, 841

100 Ebd.
101 Darmaun 1993, 272
102 Mann 1960, GW VIII, 809
103 Ebd.
104 Ebd.
105 Ebd., 845
106 Ebd.
107 Ebd.
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Geschenke“108 bekomme. Bei demwürde jemand dann schon
”
Recht finden,wenn’s

ihm nicht vorher langweilig geworden ist.“109Weil Moses Zeit für sein großesWerk
benötigt, nimmt er den Rat desmidianitischen Priesterkönigs gerne an. Korruption
und Vetternwirtschaft sind, wie die Erzählung lehrt, ein von Anfang an toleriertes
kleineres Übel.

DasVerbot, sicheineigenesBild vonGott zumachen,garantierthierdie Immuni-
tät der Führer gegen die Kontrolle des Volkes.Dafür sorgt auch Joschua, der das Volk
davon abhält auf den heiligen Berg zu steigen.

”
DemMeister allein sei es vorbehal-

ten, so nahe zuGott zu gehen; auch sei es lebensgefährlich, undwer den Berg anrüh-
re, der solle gesteinigt oder mit dem Bogen erschossen werden.“110 Diese Vorsicht
ist nötig, denn sonst könnte Moses als Scharlatan oder als Mensch unter Menschen
enttarnt werden. Um Moses’ Führerrolle zu garantieren, ist sein alleiniger Zugang
zu den geheimsten Geheimnissen des Glaubens erforderlich. Ohne dieses Privileg
würden auch seine Gesetze willkürlich und angreifbar.

ThomasMann reflektiert auch den besonderen sprachlichen Ausdruck der Gebo-
te.Denndas

”
Dusollst (nicht)!“111 richtet sich an jeden einzelnen, aber zugleich auch

an dieMenge.Diese subjektivierende Redeform trifft
”
jedenwiemit dem Finger vor

die Brust.“112 Die Erziehung, die Moses seinem Volk angedeihen lässt, ist gefühls-
betont, Empathie und Angst ansprechend. Sie zielt nicht auf rationales Verstehen,
sondern auf affektiven Gehorsam ab.

Zwar ist es nicht schädlich eine Eidechse zu essen, aber verwerflich. Moses em-
pört sich wegen seiner eigenen unordentlichen Herkunft über alles was ihm unsitt-
lich erscheint.

”
Du ißt ja alles durcheinander, ohne Wahl und Heiligkeit, wie ich se-

hen muß, das ist mir ein Greuel.“113 Deshalb
”
soll vieles euch schimpflich sein.“114

Was ihn ekelt, soll alle anderen auch ekeln. Da sich das Volk jedoch nicht selbstän-
dig gegen das ihmLustvolle stellenwill, kann es nur durch drakonische Strafen dazu
gebracht werden, sich an die ihm unverständlichen Gebote zu halten.

”
Es war höchst unnatürlich, und vorderhand war es nur die natürliche Furcht vor Stra-

fe, die einen Schein von Natürlichkeit warf auf Gebot und Verbot.“115

108 Ebd.
109 Ebd.
110 Ebd., 861
111 Ebd., 832
112 Ebd.
113 Ebd., 849
114 Ebd., 850
115 Ebd., 852
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Indemermit Strafen droht und diese auch exekutiert, kannMoses seinGesetz in
das

”
FleischundBlut“116 der Israeliten schreiben.Die Furcht vordemGesetz verwan-

delte sich in Ehrfurcht und in Achtung vor dem Gesetz und allmählich wurde
”
die

Sache selbst zu einemÜbel, [...] bei dessen Begehung einem übel zumute war.“117

Der Exodus-Mythos – und mit ihm die monotheistische Religion – wird durch
ThomasMannsErzählung ironisierendmit demProdukt einer Verschwörung kluger
Staatsmänner gleichgesetzt.Moses ist zwarmit 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 dennochmit ihm verwandten Unterta-
nen bleibt.Die Theatralik der Legende wird von Thomas Mann als Propagandawerk
undMoses als, wie Darmaun schreibt,

”
gerissener Demagoge“118 aufgedeckt.

Die 10 Gebote werden nicht nur im wörtlichen, sondern auch im übertragenen
Sinn mit Blut geschrieben. Das Wort

”
Blut“ durchzieht demgemäß die ganze Er-

zählung. Auch dadurch wird deutlich, dassThomasMann das nationalsozialistische
Deutschland in Das Gesetz literarisch rekonstruiert. Deutschland, von dem erst im
Laufe des 19. Jahrhunderts eine nationale Identität entworfen werde, und das aus
demErstenWeltkrieg gekränkt und gedemütigt hervorgehe, sehne sich nach der Be-
freiung von seinem Minderwertigkeitskomplex und Ressentiments sowie der Her-
stellung einer auserwählten nationalen Identität.119 Das Gesetz kritisiert den Natio-
nalismus der Israeliten, die exklusive Stellung und den brutalen Imperialismus der
vonMoses und seinen Schergen geführtenMasse.

Die Behandlung der Episode des GoldenenKalbes ist inDasGesetz sicher deshalb
zentral, weil sie Thomas Manns Auffassung des nationalsozialistischen Rückfalls in
die Barbarei schildert. DieWut,mit der er seinenMoses diejenigen verfluchen lässt,
die sichnicht an seineHerrschaft derVernunft halten, ist in dieserHinsicht nur allzu
verständlich.

Ein
”
Singetanz“120 ist dieser Rückfall, weil sie der Lust und dem Körperlichen

wieder zur Vorherrschaft gegenüber dem Geist verhilft. Das
”
Gaudium der Einig-

keit“121 lässt alle geistige Unterscheidung ungeschehen werden.
”
Das Volk war los.

Es hatte alles abgeworfen,wasMose ihnen [sic] heiligend auferlegt,die ganzeGottes-

116 Ebd., 875
117 Ebd., 851
118 Darmaun 1993, 282
119 Vgl. ebd., 1993, 285

120 Mann 1960, GW VIII, 868
121 Ebd.
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gesittung. Es wälzte sich in haarsträubender Rückfälligkeit.“122 Es war zwar befreit
von den harten GesetzenMoses’, jedoch, soMann,war das

”
eine elende Freiheit“123,

der jedes Maß fremd war. Es wollte so sein wie alle anderen Völker auch und Göt-
ter haben wie andere auch. Es wollte die Unterscheidung rückgängig 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 Spießbürgertum im Allgemeinen aus. Der große
Künstler, dessen Haltung und SchicksalThomasMann nicht nur inDasGesetz reflek-
tiert,müsse sichanhöheren Idealenmessen.Neid,GleichmachereiundAssimilation
stehen der Genialität, der Kreativität und dem Erhabenen entgegen.

Obwohl, wieMoses beteuert, sein Gott barmherzig und gnädig sei,müsse er die-
sen Rückfall mit äußerster Härte bestrafen und eine

”
blutige Reinigung“124 verord-

nen.Daer jedocheinGottesmann ist, sollte JoschuadieprofanenHinrichtungenaus-
führen, während er selbst sich mit Höherem zu beschäftigen habe. Mann stellt hier
Moses als religiösen Fanatiker oder Fundamentalisten dar, der für seine Idee bereit
ist, anderen große Opfer aufzuerlegen.

An seiner Doktrin soll niemand rütteln. Sein eigenes Scheitern, seinen misslun-
genenVersuch einVolk zu formen,will er sich selbst aber nicht eingestehen,weshalb
er gnädig ist und einen zweiten Versuch wagt. Diesen Entschluss rechtfertigt er vor
sich selbst auch noch, sich selbst betrügend, indem er sich einredet, dass ein zwei-
ter Versuch angeraten wäre, da

”
ohnedies ein Paar [sic] ungeratene Lettern“125 auf

seinen ersten Gesetzestafeln wären.
Die Umsetzung, die moralische Schwäche der Führer und die Ignoranz des Vol-

kes sind es, dieThomasMann verurteilt, nicht die Gebote selbst. Die politische Prag-
matik und nicht das Gesetz sind Ziel seiner Kritik. Darmaun schreibt dahingehend:
Die

”
Moses-Phantasie“126ThomasMannswarne vor der Perversion an sich guter Ge-

danken.Die
”
ursprünglich gute Idee,dasReineundAbsolute desGeistes geraten zur

anmaßenden, schrecklichen ethnischen Isolierung. Der nationale Befreier ist auch
der Tyrann der Nation.“127 An falsche Führer, die sich über das Menschengesetz er-
heben, richtet sich deshalb der Fluch,mit demMannDas Gesetz beschließt:

122 Ebd.
123 Ebd., 869
124 Ebd., 872
125 Ebd., 874
126 Darmaun 1993, 288
127 Ebd.
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”
Fluch ihm der euch lehrt:

’
Auf, und seid ihrer ledig! Lügt, mordet und raubt, hurt,

schändet und liefert Vater und Mutter ans Messer, denn so steht’s dem Menschen
an, und [ihr] sollt meinen Namen preisen, weil ich euch Freiheit verkündete.‘[...] Blut
wird in Strömen fließen um seiner schwarzen Dummheit willen, Blut, daß die Röte
weicht aus den Wangen der Menschheit, aber sie kann nicht anders, gefällt muss der
Schurke sein.“128

5.3 Die Kunst der Mythenkritik

5.3.1 Bedingungen des Schreibens von den Anfängen

ImAuftakt zurRoman-Tetralogie Josef und seineBrüder,
”
Vorspiel:Höllenfahrt“ er-

klärtThomasMann seineMotivation für die Erkundung der Uranfänge durch die Li-
teratur,wobei er die FragenachdenBedingungenhistorischerErkenntnis problema-
tisiert. Auch wenn

”
die Anfangsgründe desMenschlichen, seiner Geschichte, seiner

Gesittung, sich als gänzlichunauslotbar“129 erwiesen,der Forschergeistwerde in im-
mer geheimnisvollere Tiefen des

”
Brunnens der Vergangenheit“130 gelockt. Proble-

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

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

Die Erzählungen undMythen über Josef undMoses gehören zu diesen Geschich-
ten, die einen Anfang setzen, sei es auch nur ein

”
bedingter, besonderer Anfang.“131

Dahinter oder darunter zu sehen, sei schwierig, da
”
Vers- und Lügenkunde“132 die-

jenigen, die sich zuweit über den Brunnenrand neigen, schwindelndmachten.Den-
noch könne die Suche nach den

”
Anfangsgründen des Menschlichen“133 nicht nur

die Neugier besänftigen, sie kann auch ein Licht auf die gegenwärtige Lage derMen-
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 Brüder aber auch hinsichtlich

128 Mann 1960, GW VIII, 875
129 Mann 1960, GW IV, 9
130 Ebd.
131 Ebd.
132 Ebd.
133 Ebd., 19
134 Ebd.
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der Frage, welche Bedeutung Mythen für einen aufgeklärten Schriftsteller behal-
ten. Nach dem Literaturwissenschafter Hermann Kurzke ist es nicht eindeutig, ob
Manns

”
entlarvende Psychologie“135 die Mythen der Bibel

”
aufklärerisch destru-

iert“136 oder ob er indem er, indem
”
den mythischen Faden“137 aufgreift,

”
uns lehrt

wieder in mythischen Spuren zu wandeln.“138

Um sich dieser Frage zu nähern, kann auf die Mythosdebatte der Romantik Be-
zug genommen werden. Für Johann Gottfried Herder hilft der Mythos der Aufklä-
rung, indem er die Würde des Menschen im Alten verankert. Da die aufklärerische
Entmythologisierung selbst keine Ziele generiere,müsse sie sich denMythos dienst-
bar machen. Schlegel, Novalis, Bachofen, Görres, Creuzer und Grimm fordern und
entwickeln deshalb eine neue Mythologie. Nach Linkshegelianern stellt dieser Ver-
such einer Remythifizierung dagegen eine fortschrittsverweigernde Regression und
einen widervernünftigen Obskurantismus dar.139 Die Kraft, Lust und Brutalität, die
Nietzsche in den germanischenMythen erkannte, fandendagegen vor allem imrech-
ten Lager begeisterte Anhänger.Der Erste und der ZweiteWeltkrieg sollten demDio-
nysischen im deutschen Geist zum Sieg über die liberalen und demokratischen An-
hänger Apolls verhelfen.140

Da Thomas Mann stark von Schopenhauer, Wagner und Nietzsche geprägt 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 kritisiert141, mit dem Ge-
danken einer Remythifizierung spielt. Da die Aufklärung mit ihrer totalen Entmy-
thifizierung auch Romantik und Tugend zerstöre, sei eine

”
aufgeklärte Remythifi-

zierung“142 erforderlich. Diese müsse sich jedoch von einer ideologisch gefärbten
neuen Mythologie unterscheiden, denn nichts sei

”
gewisser, als daß in die Huma-

nität von morgen, die nicht nur ein Jenseits der Demokratie, sondern auch ein Jen-
seits des Faschismus wird sein müssen, Elemente eines Neu-Idealismus eingehen
werden, stark genug, um dem Ingrediens romantischer Nationalität die Waage zu
halten.“143 Der Künstler, der Mythen inszeniert, sei am Sozialen interessiert. Er sol-
le den Mythos nicht einfach wiedererzählen, sondern mit einer ironischen Distanz

135 Kurzke 1985, 243
136 Ebd.
137 Ebd.
138 Ebd.
139 Vgl. ebd., 246f
140 Vgl. ebd., 247f
141 Vgl. Mann 1960, GW XI, 48
142 Ebd., 51
143 Ebd.
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dessen Psychologie durchschaubar machen, ohne aber seine normative Bedeutung
gänzlich zu destruieren. Der Mythos soll der Vernunft helfen, über ihre zersetzen-
denElementehinauszuwachsenundeinumfassendeshistorisches undethischesBe-
wusstsein zu entwickeln.

5.3.2 Apollinische Ironie und humanistischer Humor

Auch in Lebensabriss (1930) erzählt Thomas Mann davon, wie er dazu gekommen
ist, sich mit dem Josefsthema in der Roman-Tetralogie Josef und seine Brüder ausein-
anderzusetzen. Er meint, es sei reizvoll

”
das Wesen des Menschen in seinen mythi-

schenAnfängen zu erkunden,dabei aber ohne denmodischenAntiintellektualismus
undohne

”
die ultraromantischeVerleugnungderGroßhirnrinde“144 auszukommen,

sondern, im Geiste der Ironie,
”
vermittels einer mythischen Psychologie eine Psy-

chologie desMythus zu versuchen.“145 Ähnlich wieDer Zauberberg zieltDasGesetz da-
her auf eine apollinische Psychologie des Mythos, die seine Weisheit in eine moder-
ne Sprache übersetzen soll. Demgemäß schreibtThomasMann in der Pariser Rechen-
schaft:

”
Apollinisch werden: das heißt seinen Willen zum Ungeheueren, Vielfachen, Unge-

wissen, Entsetzlichen zu brechen an einem Willen zum Maß, zur Einfachheit, zur Ein-
ordnung in Regel und Begriff. Das Maßlose, Wüste, Asiatische liegt auf seinem Grun-
de; die Tapferkeit des Griechen besteht im Kampfe mit seinem Asiatismus: die Schön-
heit ist ihm nicht geschenkt, so wenig als die Logik, als die Natürlichkeit der Sitte – sie
ist erobert, gewollt, erkämpft.“146

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

”
glücklichste Beispiel einer Umfunktionierung desMy-

thos“147 ins Humane sei. In Josef und seine Brüder kannMann, anders als inDasGesetz,
dieses Projekt umsetzen. Joseph wird als apollinische Figur inszeniert, die mit

”
ar-

tistischemHochmut“148 der dionysischen Versuchungwiderstehe und der geistigen

144 Ebd., 137
145 Ebd.
146 Mann 1960, GW XI, 50

Die ethisch-völkischen Konnotationen dieser Sätze sind zeitgebunden, ihr übertragener Sinn
ist aber 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 Brüdern nicht nur in diesem Erfolg, sondern auch darin, dass er sich seiner
Rolle in der Geschichte bewusst ist und in ihr spielerisch agieren kann, während sei-
ne Brüder lediglich blind reagieren. Für Kurzke fungiert Josef daher als

”
Gestalt des

Widerstands gegen den Faschismus“149 und als Identifikationsfigur für die durch
den Nationalsozialismus Exilierten. Seine

”
Präfigurationen“150 würden

”
dem anti-

faschistischen Kampf Halt und Herkunftsbewußtsein vermitteln“151, indem sie die-
sen mit einer bis in die Prähistorie zurück 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 Lächerlichen dahingehend für
Mann maßgeblich.152 In dieser kurzen Abhandlung führt Schopenhauer eine subti-
le Unterscheidung zwischen Ironie undHumor ein: Die Ironie verstecke den Scherz
hinter dem Ernst, während der Humor den Ernst hinter dem Scherz verstecke. So-
mit bewahre der Humor ein Moment des Erhabenen, indem er über den Konflikt
zwischen unvollkommener Welt und vollkommener Idee nicht lästere, sondern la-
che.153

Diese humoristische Distanz kann auch in Das Gesetz ausgemacht werden. Zu-
weilen distanziert sich Mann ironisch von seinem Protagonisten. Säkularisierung
und Psychologisierung zersetzen die Glaubwürdigkeit der biblischen Geschichte
und stellen dem

”
unverwüstlichen Menschheitserbe“ die geschickte Konstruktion

eines politischenMythos gegenüber.
An anderen Stellen lässtThomasMann jedoch ein weniger ironisches als humor-

volles Engagement erkennen. Die Psychologisierung Gottes, die Zurschaustellung
seiner Rach- und Eifersucht wie seiner Langeweilemacht eines deutlich: Er ist keine
absolute Idee, sondern einmenschengemachtes Phantasma. Trotz dieser demaskie-
renden Ideologiekritik hält Mann jedoch daran fest, dass dieses Hirngespinst einen
Nutzen hat, die Verpflichtung auf eine höhere Sache.

Die Entzauberung Moses’ zeigt ihn als Menschen, der – wie andere auch – ma-
terielle Bedürfnisse und Fehler hat. Seine Darstellung als triebgesteuerter Prophet
zerbricht zwar die ideelle Legitimation orthodoxen Judentums, öffnet jedochMoses
als Bezugspunkt und Vorbild für alle Menschen. Obwohl der Glaube an Gott natu-

149 Ebd.
150 Ebd., 255
151 Ebd.
152 Vgl. Kurzke 1985, 256
153 Vgl. Schopenhauer 1977, 109ff
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ralisiert wird, soll seine
”
Orientierungskraft“154 und

”
lebenstabilisierende Nützlich-

keit“155 erhalten bleiben.Metaphysisch sei der Glaube verloren, aus Sittlichkeitmüs-
se man ihn aber bewahren. Aus diesem Grund verwandle sich Satire in Humor.

”
Ein (humoristischer) Ernst zweiten Grades steht noch über dem (ironischen) Scherz,

der den Ernst ersten Grades (die naive Mythosgläubigkeit) paralysiert hatte.“156

IndemMann die Geschichte des Auszugs aus Ägypten von jeglichemmythischen
Schmuck entblößt und Wunder durch geographische, psychologische oder politi-
sche Erklärungen substituiert, kann er die Geschichte rekapitulieren und unter-
scheiden, ob sich darin eine Ethik findet, die weder Wunder noch Gott benötigt.
Manns Bemerkungen über den Roman Der Erwählte (1951) zufolge, steht hinter sei-
ner Exodus-Nacherzählung die Intention, die

”
Idee von Sünde und Gnade“157 zu be-

wahren, damit diese nicht vergessen werde und die Menschheit nicht zurück in die
Barbarei falle.

In dieser Hinsicht ist Thomas Mann maßgeblich von Sigmund Freuds Lektüre
des Exodus beeinflusst. Spätestens mit der Arbeit an den Josefs-Romanen beginnt
er ein gründliches Studium von Freuds Werk. In der Rede Die Stellung Freuds in der
modernen Geistesgeschichte (1929) betont er die Bedeutung Freuds für die Aufklärung.
Die Psychoanalyse sei

”
diejenige Erscheinungsform des deutschen Irrationalismus,

die jedem reaktionären Missbrauch unzweideutig widerstehe.“158 Sie selbst sei my-
thologisch, allerdings human und selbstironisch. Freuds Interesse am Irrationalen,
Unbewussten und Mythischen ist für Mann daher nicht obskurantistisch, sondern
aufklärerisch.159 Er zitiert in diesem Sinne auch folgende optimistische Bemerkung
Freuds:

”
Wir mögen 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 Schwäche; die Stimme des Intellekts ist leise, aber sie ruht nicht, ehe sie sich
Gehör geschafft hat. Am Ende, nach unzählig oft wiederholten Abweisungen, findet
sie es doch.“160

154 Kurzke 1985, 258
155 Ebd.
156 Ebd., 259
157 Mann 1960, GW XI, 691
158 Mann 1960, GW X, 280
159 Vgl. ebd., 260f
160 Ebd., 277
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In der zweiten Rede über Freud, Freud und die Zukunft (1936), drückt Thomas Mann
jedoch seine Skepsis gegen die Hoffnungen der Psychoanalyse aus, dass das Ich im
Stande sei das Es dauerhaft zu bändigen. Das Ich sei

”
ungefähr wie Europa eine

kleine aufgeweckte Provinz des weiten Asiens“161 und von einer
”
orientalischen“162

und einer
”
völkischen“163 Triebwelt dominiert.

5.3.3 Die Bändigung des Mythischen

Das Gesetz dekonstruiert den Exodus als autoritären politischen Mythos und re-
konstruiert ihn als universale humanistische Literatur. Im Gegensatz zum unpoliti-
schen und ästhetisch-narzisstischen Frühwerk beschäftigt sich Thomas Mann hier
mit den Fragen nach Religion und Gemeinschaft. Auch sonst ist Mann in diesen Jah-
ren politisch engagiert und polemisiert imNamen vonDemokratie und Sozialismus
gegen nationales, völkisches und irrationales Gedankengut.

In Reden wie Von deutscher Republik (1922)164 oder Vom kommenden Sieg der Demo-
kratie (1938)165 verteidigt er demokratische Ideen, während er in Deutsche Ansprache
(1930)166,Was wir verlangen müssen und der Rede vor Arbeitern in Wien (1932)167, die na-
tionalsozialistische oder faschistische Barbarei verurteilt. Ab Oktober 1940 versucht
er monatlich in der BBC-SendungDeutscheHörer!168 ein Gewissen im Exil zu sein. In
diesemSinne entwickelt sichThomasMann vomÄstheten, der sich auf das Individu-
elle konzentriert, zum engagierten Essayisten.

WährenddesErstenWeltkriegshatte er in seinenBetrachtungeneinesUnpolitischen
(1918) nochgegenengagierteSchriftsteller polemisiert unddiese abfällig als

”
Zivilisa-

tionsliteraten“169 bezeichnet. Ziel dieses Angriffs ist vor allem sein Bruder,Heinrich
Mann,der inDerUntertanbedingungslosenGehorsamgegenüberdemStaat kritisier-
te undmit seinen republikanischen GedankenThomas Manns Ideal eines beseelten,
freien und künstlerischen Deutschtums imWeg stand.

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

161 Mann 1960, GW IX, 486
162 Ebd.
163 Ebd.
164 Mann 1960, GW XI, 811
165 Ebd., 910
166 Ebd., 870
167 Ebd., 890
168 Mann 1960, GW XIII, 738
169 Mann 1060, GW XII, 53
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verurteilt er den
”
Hakenkreuz-Unfug“170 als

”
romantische Barbarei“171 eines

”
völki-

schenHeidentums einer ethnischenReligion.“172 Umsein eigenes nietzscheanisch--
lebensphilosophischesWeltbild vomNationalsozialismus abzugrenzen, führtMann
eine subtile Unterscheidung zwischen der romantischen Sehnsucht nach Irrationa-
lität und der Barbarei eines sich künstlerischer Mythen bedienenden Verrats an der
Vernunft ein.Es gehedarum,die

”
Spannungvon

’
Geist‘und

’
Leben‘“173 auszuhalten.

Die
”
undialektische Handgreiflichkeit“174 des Faschismus sowie des Nationalsozia-

lismus würden dagegen die dezidiert unpolitische romantische Verherrlichung des
Irrationalen pervertieren, indem sie die Mythen der Lebensphilosophie ideologisch
verdrehen, ummit 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.“175

Wird der Sehnsucht nach einer natürlichen Gemeinschaft nicht ästhetisch, sondern
politisch nachgegangen, verkomme der Versuch zu

”
totalitärem Zwang.“176 Die dik-

tatorische Verordnung von vitaler Irrationalität zerstöre 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 Naivität
nährt und Verführbarkeit vorbereitet. Irrationalismus und Glaube stehen Manns
rationalistisch-skeptizistischen Überzeugungen gegenüber, da er sie jedoch nicht
gänzlich verurteilen will, verweist er sie an einen Platz, an dem sie weniger Schaden
verursachen können. Die Kunst sei ein Bereich, in dem diese irrationalen Lebensäu-
ßerungen legitimerweise verfolgt werden könnten. Die Romantik aber müsse sich
auf die Ästhetik beschränken.

Mann warnt vor einer Vermischung von Politik und Romantik. Damit grenzt er
im Sinn von Jacques Rancière den

”
Rahmen der Sichtbarkeit und Intelligibilität, der

Dinge oder Praktiken“177 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 Rancière 2006, 71
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sches Regime der Kunst, das Äußerungen romantischer oder irrationaler Lebensphi-
losophien eindeutig von dem Bereich politischer Ästhetik abgrenzt. Dennochmüss-
te es, so Rancière, für KünstlerInnen immer auch zumindest die Möglichkeit geben,
eine politisch aktive, sozial verantwortliche und amMenschlichen interessierte Hal-
tung einnehmen zu können und versuchen zu dürfen, das jeder Kunst innewohnen-
de

”
Versprechen der Emanzipation“178 einzulösen.

5.3.4 Literarischer Antifaschismus

ThomasManns Antifaschismus ist von den Gedanken einer antiliberalen konser-
vativen Revolution und von ästhetischen und nationalen Ideen geprägt. Aus diesem
GrundverurteiltManndenNationalsozialismus anfänglich auchnicht gänzlich, son-
dern erkennt in ihm lediglich eine politische Verdrehung an sich guter Ideen.

Letztendlich, nachdem er sich nicht nur mit seinem älteren Bruder Heinrich,
sondern auch mit seinen Kindern Klaus und Erika über seine unpolitische, oppor-
tunistische und ästhetizistischeHaltung gegenüber Nazideutschland gestritten hat-
te, ergreift er in der Neuen Züricher Zeitung am 3. Februar 1936 dasWort gegen das
Dritte Reich:

”
aus der gegenwärtigen deutschen Herrschaft“179 kann

”
nichts Gutes

kommen [...] für Deutschland nicht und für dieWelt nicht.“180

1938, als niemand mehr abstreiten konnte, dass der Nationalsozialismus eine
Katastrophe über Deutschland und die Welt bringen wird, schreibt Thomas Mann
in dem Aufsatz Dieser Friede, er sei bisher

”
nicht Politiker genug“181 gewesen, sonst

hätte er die
”
Nicht-Interventionskomödie zur Begünstigung Francos“182 schon frü-

her als englische
”
Büberei“183 durchschaut und auch erkannt, dass die

”
Angst vor

dem Sozialismus und Russland“184
”
die Selbstaufgabe der Demokratie als geistig-

politische Position“185 bewirke. Die liberalen bürgerlichen Kräfte in Europa würden
den Nationalsozialismus gar nicht stürzen wollen, weshalb Thomas Mann 1938 ei-
ne

”
soziale Demokratie“186 als Gegenbild zum Faschismus fordert. Schließlich argu-

178 Rancière 2007, 47
179 Mann 1960, GW XI, 793
180 Ebd.
181 Mann 1960, GW XII, 839
182 Ebd.
183 Ebd.
184 Ebd.
185 Ebd., 843
186 Ebd.
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mentiert er 1940187 sogar, dass Hitler in Wirklichkeit nicht der Retter, sondern der

”
Bändiger der Arbeiter“188, der

”
Schutzherr des Kapitals“189 und ein

”
natürlicher

Bundesgenosse“190
”
ökonomischer Interessensgruppen“191 sei.

Konsequenterweise polemisiert Mann auch nach dem Krieg gegen diejenigen,
die angesichts der nationalsozialistischen Barbarei geschwiegen hatten und aus
Gleichgültigkeit oder Opportunismus in die innere Emigration gegangenwaren. Sie
hätten zwar nicht aktiv kollaboriert, sich aber feige in künstliche Paradiese geflüch-
tet, anstatt gegen Unrecht und Unmenschlichkeit aufzubegehren.192Mann dagegen
hatte von außen aus dem Exil in der Schweiz und den USA gegen die Nationalsozia-
listen interveniert.193

Manns selbstkritisches Klassenbewusstsein zeigt sich auch in der 1930 erschie-
nen Novelle Mario und der Zauberer. Hier ist ein einfacher ungebildeter Mann und
kein Bildungsbürger, der Einzige, der sich von den Halluzinationen des Menschen-
Dompteurs Cipolla nicht verführen lässt. Ohne Rücksicht auf seine bürgerliche 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-
zähmte Menge der Zuschauer die Kontrolle über die eigenen Gedanken und Hand-
lungen wieder zurück. Zwar wird der Retter aufgrund seiner Militanz festgenom-
men, dennoch ist die bürgerliche Familie sehr erleichtert darüber, dass ihnen die
Entscheidung erspart wurde, sich doch noch im letzten Moment selbst zu befreien,
wozu sie,wieMannmit ironischemZweifel schreibt, noch imstande gewesenwären.

Schon die ersten Nummern des Zauberers Cipolla sind beängstigend und lassen
Schlimmeres befürchten, was die bürgerliche Familie beinah zur Flucht veranlasst.
Trotz ihrer kritischen Rationalität verfallen sie der Hypnose des Zauberers. Die Hyp-

187 in einer Rede vor dem American Rescue Committee
188 Mann 1960, 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

Grimm 1972
193 In der Novelle Mario und der Zauberer (1930) beschäftigt 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,
statt in der Heimat nichts unversucht zu lassen die Situation zu bewältigen oder zu verbessern.

”
Soll man

’
abreisen‘ , wenn das Leben sich ein bißchen unheimlich, nicht ganz geheuer oder

etwas peinlich und kränkend anläßt? 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 verborgeneWünsche an, die hinter einer dünnen
Wand der Vernunft darauf warten hervorzubrechen.

”
DieWiderstandskraft des ver-

nünftigen bürgerlichen Individuums“194 ist angesichts der tiefenMacht desWillens
gering. Das treffe vor allem für diejenigen zu, die wie Cipolla daran glauben, dass

”
diemündigeFreiheit des Individuums“195 eine

”
Vergewaltigung“196 dernatürlichen

Lust zu leben ist.197

Einmal mehr kritisiert Thomas Mann die Versuchung, praktische Folgen aus ro-
mantischen Schwärmereien 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 könne die Vernunft nichts ausrich-
ten. Nur weil Mario seinerseits seinen leidenschaftlichenWillen zu beweisen sucht,
kann er den Bann des Zauberers brechen.

Im Gegensatz zu Cipolla hat Moses keinen anderen Gegenspieler als sich selbst.
Er ist der fanatischePriester,der anderen seinWeltbild aufzwingt und er ist derweit-
sichtige Philanthrop, der, weil er das Elend wahrnimmt, nichts unversucht lässt, es
auf Dauer zu lindern. Der inneren Zerrissenheit dieser Figur ist es geschuldet, dass
DasGesetz einerseits alsWarnung vor der Vermengung künstlerischer, religiöser und
politischer Führung 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 Lächeln über Moses, nicht das Lästern
rationalistischer Überheblichkeit, ermöglicht es, die Paradoxien emanzipatorischen
Strebens zu erkennen, ohne dessen wesentliche Gründe und Ziele zu relativieren.

194 Kurzke 1985, 229
195 Mann 1960, GW VIII, 700
196 Ebd.
197 Diese Kritik weist bestimmte Ähnlichkeiten mit der Geschichte vom Großinquisitor in Dosto-

jewskijs Die Brüder Karamasow (1978) auf.
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6.1 Ein Narrativ radikaler Politik

6.1.1 Das Vorbild emanzipatorischer Transformation

Die Säkularisierungen des Exodus durch Freud und Mann, die die heilige Ge-
schichte jeweils psychologisieren und naturalisieren, kontrastieren mit der affirma-
tiven Lektüre des Exodus, wie sie vonMichael Walzer in Exodus und Revolution vorge-
schlagen wird. Walzer versucht, den Mythos als Modell für handlungstheoretische
Fragen sowie politische oder sozialphilosophische Entwürfe zu aktualisieren. Der
Exodus sei in der Vergangenheit immer wieder von religiösen und säkularen politi-
schen Bewegungen als ideologischer Bezugspunkt verwendet worden , diese hätten
die Geschichte des Auszugs der Israeliten und Ägypten als Paradigma oder Muster
revolutionärer Politik, gleichsam als Fahrplan gesellschaftlicher Transformation in-
terpretiert.

NachWalzer habe dieseGeschichte auchheute nochdas Potential, emanzipatori-
sche Bemühungen zu unterstützen, da sie diesemit einer langen Tradition verbinde.
Solange es notwendig sei, vor Unfreiheit zu fliehen undUnterdrückung zuwiderste-
hen, könne der Exodus auch in Zukunft daran erinnern, dass Flucht vor Unterdrü-
ckung möglich aber mit Schwierigkeiten verbunden ist, die mehr der eigenen Un-
fähigkeit, frei zu sein, geschuldet sind als der Macht der Unterdrücker. Befreiung
kann nur erreicht und behalten werden,wenn soziale wie juridische Strukturen ent-
wickelt werden, die nicht nur die Unterdrückung anderer, sondern auch die Bereit-
schaft, sich unterdrücken zu lassen, ächten.1

Der Exodus ist, so Walzer, nicht nur irgendein politischer Mythos, sondern der
zentrale Angelpunkt progressiver und revolutionärer Ideen, er enthalte

”
eine Vor-

stellung von großerWirksamkeit und Kraft imwestlichen politischen Gedankengut,
die Vorstellung einer Rettung von Leid und Unterdrückung: einer diesseitigen Erlö-

1 Vgl. Walzer 1995, 157
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sung, Befreiung, Revolution.“2 Aus diesem Grund hätten sich
”
Generationen reli-

giöser und politischer Radikaler“3 auf ihn bezogen, um
”
ihre eigene politische Akti-

vität zu verstehen“4, zu formulieren und zu legitimieren.Erwar in diesemSinn eine
erkenntnis- und eine handlungsleitendeMetapher.

Mit Ausnahme der Französischen Revolution seien alle westlichen revolutionä-
ren Bewegungen auf die eine oder andereWeise durch den Exodus beeinflusst gewe-
sen. Der radikale Mönch Savonarola, die Reformatoren Johannes Calvin, John Knox,
die schottischen Presbyterianer, die hugenottische Vindicae contra Tyrannos, die
Pamphlete der deutschen Bauernrevolte, südafrikanische Buren und amerikanische
Puritaner,der FrühsozialistMosesHess,Ernst Bloch,LincolnSteffen, lateinamerika-
nische Befreiungstheologen sowie zionistische AutorInnen hätten ihre

”
extremsten

politischenPositionendadurch [untermauert], daß sie aus demExodus zitierten“5.6

Im 2. BuchMose seien wesentliche progressive Ideen geprägt worden. Es sei da-
her der Ursprung der Vorstellung

”
einer diesseitigen Erlösung“7, der Ursprung der

Gegensätze von Freiheit und Knechtschaft, sowie von tyrannischer und gerechter
Ordnung. Revolutionäre Zukunftsvisionen quer durch die Geschichte müssten des-
halb als

”
Echo[s]“8 des Exodus angesehen werden.

Einige zentrale Episoden des Exodus –
”
Flucht aus der Knechtschaft, der Zug

durch die Wüste, der Bund am Berge Sinai, das Gelobte Land“9 – ließen sich auch
als

”
Programm“10 und als

”
Paradigma revolutionärer Politik“11 interpretieren. So

sei der Auszug aus der ägyptischen Knechtschaft ein Vorbild für 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

”
Präzedenzfall für frühneuzeitliche (und heutige) Bemühungen, Männer und Frau-

2 Ebd., 7
3 Ebd.
4 Ebd., 8
5 Walzer 1995, 15
6 Walzer meint die Exodus-Tradition sei auf den westlichen Kulturkreis beschränkt. Der Exodus

gehöre dem Westen und sei eine spezifisch westliche Art und Weise über gesellschaftliche
Veränderungen nachzudenken. (Vgl. Walzer 1995, 141)

7 Walzer 1995, 7
8 Ebd., 19
9 Ebd., 141

10 Ebd.
11 Ebd., 17
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en für eine Politik ohne Präzedenzfall in ihrer eigenenErfahrung zumobilisieren.“12

Der Exodus lege
”
dasMuster fest.Und dadurch, dass die Bibel imwestlichenGedan-

kengut eine zentrale Rolle spielt und die Geschichte endlos wiederholt wurde, hat
sich das Muster tief in unsere politische Kultur eingegraben.“13

Grundlegende politische Ereignisse würden mit dem Exodus nicht nur erklärt
werden können,derMythos selbst sei präfigurativ, indemerVorstellungenundPrak-
tiken radikaler Transformation forme.Der Exodus liefere ein

”
kulturellesMuster“14,

die theoretische Vorlage, die Ideen und die Struktur der Auseinandersetzung, die es
ermöglichen würden, emanzipatorische Prozesse zu denken.

Walzer betont, dass es möglich war, den Exodus-Mythos trotz seiner religiösen
Herkunft ohne großeUmstände zu säkularisieren, da er keine komplett fantastische
Geschichte, sondern vielmehr ein

”
diesseitiger, innerweltlicher und historischer“15

und
”
vor allem realistischer Bericht“16 sei. Es kämen zwar auchWunder vor, jedoch

werde dadurch nicht die ganze Geschichte wunderbar oder unwirklich.Würden die
Wunder weggelassen, könne die Geschichte sogar als historischer Tatsachenbericht
gelesen werden. Als solcher sei sie auch oft verstanden worden, weshalb hinter den
Wundern auch eine

”
vermeintlichmenschlicheRealität“17 entdecktwordenwar.Der

Auszug vollziehe sich nicht magisch; die entscheidenden Probleme und Schwierig-
keiten derWanderungwürdenmitmenschlichen, nichtmit göttlichen Lösungen ge-
meistert werden. Der Exodus-Mythos sei daher kein Mythos einer jenseitigen Erlö-
sung oder transzendenten Befreiung, sondern das Narrativ einer realen, innerwelt-
lichen Transformation.

6.1.2 Gefährdete Gemeinschaften

Walzers Untersuchung der politischen Dimension der Exodus-Erzählung ist in
dem, v.a. in den USA geführten, Diskurs des Kommunitarismus verortet. Kommu-
nitaristischeDenkerInnen,wie Charles Taylor, Isaiah Berlin, AlasdairMacintyre, Ro-
bert Bellah, Martha Nussbaum oder eben Michael Walzer, begegnen problemati-
schen Phänomenen moderner Gesellschaften, wie dem extremen Individualismus,
der zu Atomismus und Entsolidarisierung führt, sowie der Relativierung von Sinn,
Identität und Legitimität durch eine Rückbesinnung auf traditionelleWerte undGe-

12 Ebd., 99
13 Ebd., 141
14 Ebd., 142
15 Ebd., 19
16 Ebd.
17 Ebd.
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meinschaftsformen. Ausgehend von Ferdinand Tönnies Begriffspaar Gemeinschaft
und Gesellschaft plädieren sie für eine Stärkung von lokalen, (zivil-)religiösen oder
kulturellen Gemeinschaften gegenüber den negativen Auswirkungen zunehmender
Vergesellschaftung.

Liberalen GesellschaftstheoretikerInnen vonThomasHobbes und John Locke bis
John Rawls und Robert Nozick wird vorgeworfen, Gesellschaft auf ein Zusammen-
wirken voneinander isolierter Einzelner zu reduzieren.Dabeiwürden sie verkennen,
dass Menschen weder selbstgenügsam, noch selbstständig, sondern immer auf an-
dere angewiesen seien, wobei dies in gegenwärtigen Gesellschaften noch stärker zu-
treffe als früher.18 Die Verpflichtung zur Beachtung gegenseitigen Respekts als Ga-
rantie der Freiheit könne nicht allein durch rechtsstaatliche Institutionen gewähr-
leistet werden, sie müsse auchmoralisch anerkannt werden und alsWert gelten, für
den sichMenschen einsetzen.19 Die Begriffe der civil society und der civil religion sind
daher in kommunitaristischenTheorien von zentraler Bedeutung.

Nur wenn sich Bürger für das Gemeinwesen engagieren und auch außerhalb
institutioneller Rahmenbedingungen an der Gesellschaft partizipieren, könnten so-
wohlDespotie verhindertwerdenals auchFreiheit,verstandenalsMöglichkeit selbst-
gesetzteMaßstäbe undZiele zu verfolgen, verwirklichtwerden.20 Aus diesemGrund
müssten stets gefährdete und fragile zwischenmenschlicheVerantwortlichkeiten ge-
pflegt und vor den Auswirkungen einer auf Konkurrenz basierenden industrialisier-
ten Ökonomie beschützt werden, die die Gemeinschaft zersetzen.21

Michael Walzer hat dahingehend auch in Obligations. Essays on Disobedience, War,
andCitizenship (1970) untersucht, inwieweit Demokratie auf den Einsatz und die Teil-
nahme einzelner Bürger angewiesen ist. Letztendlich plädiert er für eine repräsenta-
tive Demokratie , da stärker partizipatorisch organisierte Demokratien dazu tendie-
ren,dassdiejenigen,die sichmehrengagieren,überdiejenigenherrschen,diewegen
mangelnden Interesses oder fehlender Möglichkeiten weniger am politischen Dis-
kurs teilnehmen.22 Doch auch für das Funktionieren einer repräsentativen Demo-
kratie ist, nach dem kommunitaristischen Ansatz, die Übernahme von Verantwor-
tung und aktive Partizipation durch die BürgerInnen notwendig.23

18 Vgl. Reese-Schäfer 1994, 30f
19 Vgl. ebd. 34

20 Vgl. ebd. 42f, 52f
21 Vgl. ebd. 77
22 Vgl. Walzer 1970, 234ff
23 Vgl. Reese-Schäfer 1994, 104f
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6.1.3 Die Prägung des Fortschritts

Zentral für Walzers Argumentation ist die These, dass im Exodus-Mythos erst-
mals die Idee eines Fortschritts konzipiert und formuliert, gedacht undgeformtwur-
de. Der Exodus sei zwar wie eine Abenteuer- oder Reiseerzählung aufgebaut und
als

”
klassische Erzählung,mit einemAnfang, einerMitte und einemEnde: Problem,

Kampf, Lösung – Ägypten, die Wüste, das Gelobte Land“24 komponiert. Allerdings
weiche sie in zwei grundlegenden Punkten von solchen Geschichten ab:

Zum einen bestehe das Ende nicht in der Rückkehr zum Ausgangspunkt wie
bei klassischen Reiseerzählungen, in denen der Held nach bestandenen Abenteuern
heimkehrt.Das erreichte Ziel, das Gelobte Land, unterscheide sich radikal von Ägyp-
ten und zeichne sich gerade dadurch aus, nicht Ägypten zu sein. Andererseits wür-
den diemeisten anderen Erzählungen von Individuen, von einzelnenMännern oder
Frauen oder Angehörigen einer bestimmten Familie handeln.25 Der Exodus erzäh-
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 würden.

Diese nicht-zirkuläre Erzählstruktur sei in der Antike einzigartig und von der
auch damals weit verbreiteten Erzählstruktur des Nostos, der Heimkehr eines Hel-
den, grundverschieden. Ähnlichkeiten gäbe es nur mit der Aeneis. Auch diese schil-
dereeine

”
göttlichgelenkteundwelthistorischeReisezueinerArtgelobtemLand.“26

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 mächtiger.

Kanaan ist jedochdas genaueGegenteil vonÄgypten.“27 28DerExodus erzähle daher
nicht nur die Reise von einem Ort zu einem anderen, er schildere eine moralische
Reise, eine

”
tiefgreifende Wandlung“29 und einen kollektiven Prozess moralischer

Verbesserung. Genau darin bestehe, soWalzer, die Idee des Fortschritts und mithin
der Emanzipation. Zentral für die Idee des Fortschritts sei die Orientierung auf ein
utopisches Ziel, auf das Versprechen eines Landes, in demMilch und Honig fließen.

24 Walzer 1995, 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 Gewalt gezwungen aus Troja zu fliehen, während Moses und seine Leute
freiwillig und gegen den Willen des Pharaos aus Ägypten fortgingen.

29 Walzer 1995, 21
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Die Aussicht auf dieses Schlaraffenland, in dem keiner Knecht noch Herr sein soll,
verleihe dem Auszug und derWanderung 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 können den Exodus als zielgerichtete Bewegung, als die ent-

scheidende Alternative zu allen mythischen Vorstellungen von ewiger Wiederkehr
begreifen.“30

Nachdem die geschichtsphilosophische Vorstellung des linearen Fortschreitens
einmal erfunden war, sei sie immer wieder rezipiert und aktualisiert worden. In der
Frühmoderne habe man mit der in der Renaissance verbreiteten Vorstellung einer
zyklischenGeschichte gebrochen undmit Rekurs auf den Exodus eine säkularisierte
Fortschrittsvorstellung entwickelt. Im 18. und 19. Jahrhundert hätten eine ganze Rei-
he revolutionärer Denker sowie avantgardistische Parteien an den Exodus-Mythos
angeknüpft. Selbst Sozialisten und Marxisten hätten, obwohl sie Religionen als re-
aktionär verurteilten, sich der Sprache des Exodus bedient, wenn sie das Problem
des Übergangs von einer Gesellschaftsordnung in eine andere als Marsch durch die
Wüste beschrieben.

Eine Voraussetzung für Fortschritt sei, so Walzer, die Annahme oder Proklama-
tion menschlicher Freiheit. Der Auszug aus der ägyptischen Knechtschaft sei daher
gleichsam der Auszug aus einem in der Natur oder im Kosmos begründeten Welt-
bild. Der Exodus-Mythos trenne die Welt menschlicher Ordnung von einem durch
Naturgesetze vorherbestimmten Kosmos ab.Nur in der Kultur habe derMensch die
Möglichkeit, frei zu werden. Die Natur und die göttliche Ordnung sei ihm dagegen
alsNotwendigkeit auferlegt.

”
Laut einer häufigwiederholten talmudischenMaxime

’
liegt alles indenHändenGottes,außerder FurchtGottes‘.DasmoralischeLebender
Menschheit – und deshalb auch ihr politisches Leben – liegt völlig in menschlicher
Hand.“31

So sei die religiöse, rechtliche und politische Ordnung des pharaonischen Rei-
ches erst durch die im Exodus formulierte Philosophie als willkürlich und kontin-
gent verstanden worden, weshalb eine Befreiung von der ägyptischen Knechtschaft
überhaupt erst denkbar wurde.Walzer schreibt dahingehend prägnant:

30 Ebd.
31 Ebd. 90
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”
Unterdrückung ist nicht vorherbestimmt oder unvermeidlich wie herbstliche Ver-

gänglichkeit und winterlicher Tod; sie ist nicht die wiederholte Ausdrucksform eines
Charakterfehlers; sie ergibt sich aus bestimmten Entscheidungen, die von bestimm-
ten Menschen getroffen werden.“32

Die Exodus-Erzählung setze diese Freiheit jedoch nicht absolut, sondern zeige auf,
dass Befreiung aus einer Knechtschaft zum einen nur möglich ist, wenn sich Men-
schen frei dazu entscheiden und zum anderen nur dann erfolgreich sein wird,wenn
auch nicht beeinflussbare Faktoren begünstigend eintreffen. In diesem Sinn meint
Walzer, beziehe sich radikale Politik immer auch auf ein Moment der

”
göttlichen

Erwählung“33 oder der
”
historischen Unvermeidlichkeit.“34 Trotzdem würden sich

die AkteurInnen einer solchen Politik aus freien Stücken dazu entscheiden, eine be-
stimmte Politik zu betreiben, um ihren göttlichen Auftrag zu erfüllen oder ihre his-
torische Rolle zu spielen.

6.2 Die Sünden des Auszugs und der Aufschub der Verheißung

6.2.1 Mobilisierung und Disziplinierung

Eine der entscheidenden Lehren des Exodus-Mythos ist für Walzer, dass die
Mehrheit der Menschen erst ausgebildet und diszipliniert werden müsste, um sich
würdig zu erweisen, in einem Gelobten Land leben zu dürfen. Schon der Knecht-
schaft in Ägypten misst er eine pädagogische Bedeutung bei: Die Sklaverei habe die
Israeliten gelehrt,

”
Mitleidmit anderen in einer ähnlichenMisere zu empfinden.“35

Die darauf folgende Geschichte des Auszugs, der Wanderung durch die Wüste und
des Bundesschlusses am Sinai sei jedenfalls eine einzige Abfolge von Verfehlung,
Züchtigung, Ermahnung und Belohnung. Die Erziehung des Volkes sei notwendig,
um die während der Knechtschaft erworbene

”
sklavische Gesinnung“36 abzulegen

und Gehorsam gegenüber selbstgesetzten Vorschriften und Hingabe an das religiö-
se Ideal einzuüben.

DieUnfähigkeit undWillensschwächeder Israelitenerkläre ihreSehnsucht,nach
Ägypten zurückzukehren und rechtfertige auch die Notwendigkeit der vierzigjähri-

32 Ebd., 24
33 Ebd., 90
34 Ebd.
35 Ebd., 57
36 Ebd., 54
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genWanderung. Später sei diese Charakterisierung des Volkes dazu verwendet wor-
den, zu erklären, warum revolutionäre Veränderungen so schwierig seien. Die Men-
schen müssten, da sie an eine untertänige Gesinnung gewöhnt und körperlich wie
psychisch niedergedrückt seien, erst Fähigkeiten und Tugenden erlernen, die für ei-
ne nachhaltige Veränderung der Gesellschaft notwendig seien.37

Die Psychologie der Unfähigkeiten des Volkes, seine Angst, Zanksucht, Willens-
schwäche und Verführbarkeit, zeichne den Realismus des Exodus aus. Die

”
Mutlo-

sigkeit“38 der Israeliten rechtfertige aber auch das listige Vorgehen ihrer Führer und
überhaupt die Erfindung der Gottesidee. Da den Israeliten vorerst die

”
Eigenschaf-

ten der Initiative, der Selbstachtung, des Zorns über die Unterdrückung, der Kampf-
bereitschaft“39 fehlen,müssten ihre Führer –Moses und Gott – diese Eigenschaften
verkörpernund an ihrer Stelle denMut zuAufstandundAuszug aufbringen.DieVor-
stellung einesmächtigen göttlichen Verbündetenwürde den furchtsamen Israeliten
zwar nicht unbedingt Selbstvertrauen, aber doch

”
einGefühl für dasMögliche“40 ge-

ben,d.h.dafür,dassdieWelt auchanders seinkönnteundderunglücklicheZustand,
in dem sie sich befänden, nicht schicksalhaft und endgültig wäre.

Die Führer,die umdie Schwächen ihrerUntertanenwüssten,müsstendiese über
die Schwierigkeiten des Auszugs aus der Unterdrückung und auch über die Bindun-
gen und Verpflichtungen, die das Leben in Freiheit mit sich bringe, im Dunkeln las-
sen. Siemüssten ihnen ein Gelobtes Land versprechen, in demMilch undHonig flie-
ßen, obwohl sie wüssten, dass ein solches nicht existiert und wahrscheinlich auch
nie existieren wird. FürWalzer sind dieseMaßnahmen gerechtfertigt, denn sie wer-
den nicht vorgenommen, um das Volk zu täuschen und zu unterdrücken, sondern
um es letztendlich zur Erkenntnis desWahren und zur Ausübung der Freiheit zu be-
fähigen.

Er schließt, dass das Volk durch Reformen auf die Freiheit vorbereitet werden
und deshalb erst lange durch dieWüste wandernmüsse, umneueMenschen hervor-
zubringen, die auch fähig wären, 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 Wüste führt. Es hat nicht nur eine neue Welt zu erobern, es muß

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.“41

Um das alte Geschlecht von dem neuen zu trennen, sei demnach mindestens eine
strenge Umerziehung notwendig, im Extremfall müsse alles Alte zerschlagen wer-
den, um demNeuen Platz zumachen.Dabei könne auch auf Betrug undMord nicht
verzichtet werden.Dies sei einewichtige Lehre des Exodus, die auch heute nochGül-
tigkeit habe.Unterscheidenmüsseman lediglichhinsichtlichderZwecke, für die die-
se Maßnahmen durchgeführt würden.

”
Die Verwandlung der Meute von Sklaven in ein diszipliniertes (heiliges) Volk ist eine

politische wie eine religiöse Notwendigkeit. Und so wird die Maxime keine Milch und
kein Honig ohne Gehorsam Gott gegenüber politisch wie religiös plausibel. Immerhin
ist es nicht gleichgültig, ob man eher Milch und Honig oder die göttlichen Gebote
betont.“42

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-
sesmit den Gesetzen vomBerg Sinai zurückkehrt. Andererseits weise diese Episode
darauf hin, dass revolutionäre Bewegungen, die sich am Exodus orientieren, sich in
Ausnahmefällen auch der Gewalt gegen die eigene Bevölkerung bedienenmüssten.

Walzer schreibt dahingehend:
”
Physisch gesehen, ist die Flucht aus Ägypten un-

vermittelt, glorreich, vollständig; geistig und politisch gesehen, ist sie sehr lang-
sam, erfordert zwei Schritte vorwärts und einen zurück.“43 Der Rückschritt des Vol-
kes, der darin besteht, dass es sich von Aaron einen ägyptischen Götzen machen
lässt, und der Rückschritt seiner Führer, die ihr Ideal, alle Israeliten zu befreien, ei-
ner grausamen politischen Pragmatik opfern, kommen einer

”
Konterrevolution“44

gleich. Gegen Interpretationen, die dieser Episode wenig Bedeutung beimessen, sei
die

”
Mobilisierung der Leviten und die Tötung der Götzenanbeter [...], von einem

politischen Standpunkt aus betrachtet, ein[] absolut entscheidende[r] Moment im
Übergang vom Haus der Knechtschaft zum Gelobten Land.“45 Der Exodus dürfe
nicht einfach mit einem langsamen Erziehungsprozess gleichgesetzt werden, er be-
inhalte auch einschneidende Ereignisse, die eine radikale Veränderung mit Gewalt
erzwingen.

41 Zit. nach ebd., 64
42 Ebd., 117
43 Ebd. 67
44 Ebd., 64
45 Ebd., 68
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Moses fordert die Leviten dazu auf, die Götzenanbeter zu töten:
”
Gürte ein jegli-

cher sein Schwert um seine Lenden und durchgehet hin und zurück von einem Tor
zum andern das Lager, und erwürge ein jeglicher seinen Bruder, Freund und Nächs-
ten.“46 47 Immer dann, wenn Gewalt gegen Andersgläubige legitimiert werden soll-
te, habe man sich auch auf diese Episode bezogen. Dies zeige sich genauso bei den
Versuchen, die Kreuzzüge zu rechtfertigen, wie bei Calvins Aufforderung an seine
Anhänger, sie sollten sich

”
mit Recht begierig auf Gottes Dienst zeigen“48 und ihre

”
eigenen Brüder ohne Schonung“49 töten.
Walzer schließt sich dem Kommentar des mittelalterlichen Theologen Nachma-

nides an, indem er die Ermordung der Ab- oder Rückfälligen eine
”
Notstandsmaß-

nahme“50 nennt, die Moses, der hier wie ein
”
machiavellistischer Fürst und Befrei-

er“ handle, im Sinne der
”
Staatsraison“51 vornehmenmusste.Während der Marsch

durch die Wüste für eine langsame Erziehung stehe, sei der Terror der Leviten
”
die

erste revolutionäre Säuberung“52 gewesen. Diese zwinge das schwache Volk dazu,
ein revolutionäres Subjekt zuwerdenund verkürze denWegdurchdieWüste, indem
Moses Gott zeige, dass das Volk (bzw. der Rest von ihm, der dasMassaker übersteht)
bereit für das Gelobte Land sei.

Der Ausnahmezustand, der über das Lager der Israeliten verhängt wird und die
Exekution der Abtrünnigen spaltet das Volk in eine rechtgläubige Avantgarde und
eine irrgläubige Nachhut. So heißt es in Exodus 32, 26:

”
Her zumir, wer demHerrn

angehört! Da sammelten sich zu ihm alle Kinder Levi.“53 Diese revolutionäre Avant-
garde, die in Zukunft zu Beamten, Priestern und Bürokraten werden soll, herrscht
vorläufigmitGewalt. Auf Exodus 32wurde 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 gleichermaßenamWohl desVolkes interessiert gewesen
wäre, wie Moses.Walzer schließt sich hier der Meinung Augustinus’ an, für den die
IntentionMoses’ sein gewalttätiges Vorgehen rechtfertigt.

46 Exodus 32, 27 zit. nach Walzer 1995, 65
47 Da nirgendwo geschrieben stehe, dass Gott den Befehl zur Ermordung der DeviantInnen er-

teilte, würden Theologen disputieren, ob Moses hier quasi eigenmächtig handelte, oder ob
ihm der Befehl mündlich mitgeteilt worden war. (Vgl. Walzer 1995, 182)

48 Zit. nach ebd., 73
49 Ebd.
50 Ebd., 68
51 Ebd.
52 Ebd., 69
53 Zit. nach ebd., 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.“54

Die
”
deutliche Frage nach politischer Gewalt und den Vertretern der Gewalt“, die in

Exodus 32 thematisiertwerde, sei aber auch anders ausgelegt, oder einfach ignoriert
worden.55 Ob Exodus 32 oder eher der Marsch durch die Wüste betont würde, ent-
scheide darüber, ob Moses eher als geduldiger und milder

”
Pädagoge des Volkes“,

als
”
Verteidiger vor Gott“56 und als

”
The Nursing Father“57 oder aber als zorniger

”
revolutionärer Führer“58 dargestellt werde.
Die Aktualisierung der gewalttätigen Elemente der Exodus-Erzählung habe sä-

kularen revolutionären Bewegungen und Theorien jedenfalls Nachdruck verliehen,
weshalb Walzer deutlich schreibt, dass

”
Lenins Revolutionstheorie (ich lasse seine

Praxis beiseite) durch ihre
’
Übereinstimmung‘mit dem Exodus-Text sehr gestärkt

wird.“59Denn
”
vermutlichmußdieKonterrevolution zu irgendeinemZeitpunkt nie-

dergeschlagen werden, wenn man die ägyptische Knechtschaft je hinter sich lassen
will.“60 Allerdings reiche Gewalt alleine nicht aus, um die Sehnsucht der Israeliten,
nach Ägypten zurückzukehren, zu überwinden. Dafür müsste sich das Volk weiter-
entwickeln und denMut aufbringen, die Vision einer Gemeinschaft in der niemand
unterdrückt wird, umzusetzen.61

6.2.2 Aufgeschobene Ankunft und eingeschränkte Verheißung

Eine weitere Schwierigkeit, der sichTheorien des Fortschritts oder der Revoluti-
on, die an den Exodus anschließen, stellen müssen, ist, dass das Gelobte Land, ob-
wohl es den Israeliten vor demAuszug verheißenwurdeund es ihnenderVertragmit
Gott zugesichert hatte,nie erreichtwird.OftwurdedemProblemdurchdenHinweis
begegnet, dass sich die Verheißung nurmit Einschränkungen erfüllt habe, denn das

”
Land würde nie das sein, was es sein könnte, bis seine Bewohner all das waren, was

54 Augustinus, Brief 93, zit. nach ebd., 72
55 Vgl. Walzer 1995, 71
56 Ebd., 76
57 Ebd., 9
58 Ebd., 75
59 Ebd.
60 Ebd., 78
61 Vgl. ebd., 79
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sie sein sollten. [...] Da dieGesetze nie völlig befolgtwerden,wird das Land nie völlig
in Besitz genommen.“62

Auch hier folgt Walzer, wie Mann, der Trennung zwischen dem Materialismus
des Volkes und dem Idealismus seiner FührerInnen. Für die einen verkörpert Kana-
an lediglich ein besseres Leben, das sich nicht grundsätzlich von dem in Ägypten un-
terscheidet, denn auch hier müssen sie hart arbeiten und auch hier gibt es Herren
und Knechte. So schreibt auch Ernst Bloch:

”
Die ägyptischen Vögte hatten nur den

Namen gewechselt, sie saßen nun in den israelitischen Städten.“63 Außerdem wür-
dendiemeistendesVolkesnochdasGleichewollen,wie inÄgypten,einenTeil dessen
Reichtumsoder zumindest

”
beidenFleischtöpfen“64 derÄgypter sitzen,selbstwenn

sie davon nicht kosten durften.65 Für die anderen, allen voran die ProphetInnen, hat
sich die neue Gesellschaft noch nicht erfüllt, zu sehr gleicht Israel Ägypten. Aus die-
semGrundmüssten sie das Volk zu Gehorsam ermahnen, damit sich,wie sie hoffen,
doch irgendwann einmal die Verheißung erfüllen wird. Für Walzer besteht diese in
einer Staatsform, die das Recht aller Bürger und aller Fremden achtet und sie vor
Ausbeutung schützt:

”
Dann wird jeder seines Besitzes sicher sein, und es wird kei-

ne Tyrannen im Lande geben.“66
”
In einem solchen Volk würde also niemand einen

Fremden unterdrücken oder seinen Dienern die Sabbatruhe verweigern oder einem
Arbeiter seinen Lohn vorenthalten.“67

Der Aufschub ist demAbfallen der Israeliten vom rechtenGlauben geschuldet so-
wie ihrer Unbelehrbarkeit über die heiligen Gesetze und ihrem eigensinnigen Fest-
halten an Resten nomadischer oder ägyptischer Normen. Die

”
tiefer gehende Aus-

sage des Exodus [lautet] [...], daß Rechtschaffenheit die einzige Garantie“68 sei. So
sage auch Jesaja,

”
’Wollt ihr gehorchen, so sollt ihr des Landes Gut genießen’ (Jesaja

1, 19). Sonst nicht.“69

Das Versprechen, dass alle – und nicht nur eine Avantgarde – am Wohlstand,
an den religiösen Ritualen und an den politischen Entscheidungen teilnehmen, sei
bisher von keiner Revolution eingelöst worden. Nur wenn die

”
Heiligkeit und Tu-

62 Ebd., 109
63 Zit. nach ebd., 121, vgl. Bloch 1968
64 Exodus 16, 3
65 Vgl. Walzer 1995, 110
66 Ebd., 115
67 Ebd., 116
68 Ebd., 115
69 Ebd.
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gend“70, an die die Priester und die Avantgarde die Erfüllung der Verheißung knüp-
fen, gemildert werden, würde auch das Volk keine Führer mehr nötig haben.

Engmit der Nicht-Erfüllung der Verheißung sind die rituellen Gebote des Juden-
tums verbunden. Als das Volk auch in Kanaan dem ägyptischen Luxus, der Götzen-
anbetung und dem Fetischismus frönte und zudem noch die Armen und Fremden
unterdrückte, gedachteman, das Schuldgefühl darübermit allenmöglichen Vorkeh-
rungen und Opfern rituell zu besänftigen. Eines der wichtigsten Rituale des Juden-
tums ist dasPassahfest,mit demsichMenschen jüdischenGlaubens an ihrenAuszug
aus Ägypten erinnern.Die rituelleWiederholung des Auszugs sei deshalb sowichtig,
da sich auch die Unterdrückung wiederholen würde. So hätten Propheten, wie Jere-
mia oderHosea,betont,dass die erste Befreiung ausÄgyptenunvollständig gewesen
wäre, weshalb es in der Zukunft noch eine zweite Befreiung geben werde. Die Episo-
de des Auszugs aus Ägypten werde als moralischer Höhepunkt der Geschichte her-
vorgehoben, da hier die Israeliten

”
die ersten Schritte auf die Freiheit zumachen“71

würden. Die Israeliten seien beim Aufbruch nicht zögerlich oder besorgt, sondern
bereit oder motiviert gewesen, den Auszug zu wagen. Später, durch die Mühen des
Marsches gebeugt, hätten sie sich verunreinigt. Deshalb sei es so wichtig, den An-
fang zu betonen und ihn während des Passahfestes zu erinnern.

Der Exodus zeige, dass Freiheit nicht durch eine einmalige Befreiung garantiert
werde, sondern vielmehr in einem fort eingeübt werden müsse. In diesem Sinne
schreibt Walzer am Schluss von Exodus und Revolution:

”
erstens, daß wo immer man

lebt, wahrscheinlich Ägypten ist; zweitens, daß es einen besseren Ort, eine reizvolle-
re Welt, ein Gelobtes Land gibt; und drittens, daß

’
der Weg zu dem Land durch die

Wüste führt‘.“72

Die Verzögerung der Verheißung kannmit diesenTheorien erklärt werden, ohne
dass das Volk das Vertrauen in Gott verlierenmuss, da dieser sein Versprechen eben
nur noch nicht erfüllt habe. Dass es sich noch nicht erfüllt habe, bleibe aber ein

”
Vorwurf an das Volk.“73 So sei auch die 40-jährige Wanderung durch die Wüste
zu verstehen, durch die

”
Gott der Herr die ganze ägyptische Generation der Juden

tötete.“74 Lediglich
”
eine neue Generation in Freiheit geborener Kinder“75, die

”
die

Gesetze und Rituale der neuen Religion Israels“76 kennen, dürften der Eifersucht

70 Ebd., 120
71 Ebd., 124
72 Ebd., 157
73 Vgl. ebd., 125
74 Lincoln Steffens, zit. nach Walzer 1995, 77
75 Ebd.
76 Ebd.
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Gottes entgehen. Die Lehre des Exodus laute in diesem Sinne: Wer sich einmal
versündigt habe, müsse den Rest seines Lebens durch die Wüste irren und könne
lediglich darauf hoffen, dass seine Kinder es einmal besser haben würden.

6.2.3 Agitation durch Abgrenzung

Der Exodus ist für Walzer ein mächtiger Mythos, der starke Gefühle, wie Zuge-
hörigkeit, Empörung,Hass und Ekel auszulösen vermag.Ohne diesenMythos seien,
wie schon Gustave Le Bon und Georges Sorel77 annahmen, größere gesellschaftliche
Transformationen, wie politische Revolutionen oder massenhafte Emigration, un-
möglich.DieResignationgegenübermächtigenpolitischenKräftenkönnenurdurch
starke Gefühle gebrochen werden. Ohne moralische Gefühle, ohne eindeutige und
absolute Feindbilder, würden, so Walzer, größere Gruppen von Menschen niemals
kollektiv handeln oder größere Veränderungen vollbringen.78 Auch Moses habe ei-
ne größere Gruppe von Menschen nicht überzeugen können, sich aus ihrer Knecht-
schaft zu befreien und in Richtung eines unbestimmten Punkts jenseits der Wüste
zu wandern, ohne zuvor starke Gefühle zu evozieren. Der Exodus-Mythos zeige auf
paradigmatischeWeise, wie ein Feindbild konstruiert und wieWiderstand dagegen
motiviert werde.

Walzer spezifiziert,dassnichtÄgypten,sonderndie ägyptischeKnechtschaft das
Feindbild desExodus sei.Die

”
Widerrechtlichkeit der israelitischenKnechtschaft“79

sei die
”
Hauptthese des Textes.“80 Die Erzählung verfolge die Absicht, unterdrückte

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 Erzählungen konkreter Erfahrungen zu illustrieren. Nur diese könnten den
Zorn und die Hoffnung evozieren, die Walzer für notwendig hält, Menschen dazu
zu bringen, ihre resignierte, an die Knechtschaft gewöhnteHaltung aufzugeben und
sich selbst zubefreien.VondiesenkonkretenundmenschlichenErfahrungendesUn-
rechtswürde ein großer Teil des 2. BuchsMoses’ handeln, so etwa die Passage, in der
sichMoses gegendie ungerechte Strafe an einemder hebräischenArbeiter empört.81

Der ZornMoses’ sei in der Debatte über die Rechtmäßigkeit seinesMordes am ägyp-
tischen Vorarbeiter meistens auch als gerecht, zumindest aber als gut interpretiert

77 Vgl. Kapitel 2.2
78 Vgl. Walzer 1995, 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 Unterdrückung zu widersetzen.“82

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 Gefühlen besetzt. So wird Ägypten als

”
Haus

der Knechtschaft“84 bezeichnet, in dem den Israeliten Unrecht angetan wird und in
dem sie Unheil erleiden. Aus diesem Grund schreibt Walzer:

”
Ägypten wird nicht

einfach zurückgelassen, sondern es wird abgelehnt, gerichtet und verurteilt.“85 Die
neue, moralisch richtige Ordnung soll daher vor allem eines sein: nicht die alte und
unmoralische. Ägypten wird so zum negativen Orientierungspunkt des neuen ethi-
schen und juridischen Kodex konstruiert:

”
den Israeliten wird befohlen, gerecht zu

handeln, das heißt, nicht so wie die Ägypter.“86

Die schwarz-weißenKonturen der Exodus-Erzählung ermöglichen es, eine klare
Trennung zwischen dem Neuen, Guten, Gerechten und dem Alten, Bösen und Un-
rechten zu ziehen. Zweifel an den UrteilenMoses’ 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,wieMenschen,diewomöglich gar
nichtwissen, dass sie unfrei sind, dazu gebrachtwerden können, große Anstrengun-
gen dafür aufzubringen, grundlegendeVeränderungen zu vollziehen.Obdiese dann
tatsächlich zu ihrem Vorteil sein werden, oder ob sie dabei von derWüste in die Öd-
nis gelangen, ist auch von Faktoren abhängig, dieweder die Religion noch die Politik
beeinflussen können.

Der Exodus-Mythos und viele seiner Interpreten hätten Ägypten als ein Stereo-
typ kultureller Anders- und Abartigkeit stilisiert und die Israeliten als ein auserwähl-
tes Volk und von den anderen Völkern grundlegend durch ihre Gottesnähe und mo-
ralische Integrität unterschieden definiert.Der Exodus-Mythos sei daher dieGrund-
lage eines religiös untermauerten Nationalismus. Zeichen des Bundes, wie die Be-
schneidung, würden garantieren, dass die Zugehörigkeit eindeutig geregelt und
auch körperlich ersichtlich sei.

82 Ebd., 34
83 Allerdings widersetzt sich, wie anzumerken ist, Moses nicht der Unterdrückung, er empört

sich über die Unterdrückung der Anderen. Kritisch könnte hier auch von einer gönnerhaften
und paternalistischen Haltung gesprochen werden, die davon ausgeht, dass Moses für das
Volk sprechen müsse, da dieses selbst stumm oder unfähig dazu sei, seine Stimme zu erhe-
ben.

84 Walzer 1995, 31
85 Ebd.
86 Ebd., 34
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FürWalzer ist die Konstruktion Ägyptens als absolutes Feindbild notwendig, um
das Revolutionäre und Neue, das durch den Bund am Sinai erstmalig in die Welt
kommt, hervorzuheben. Zwar waren die Israeliten auch vor dem Exodus schon an-
ders als die Ägypter, sie waren

”
Gastarbeiter“87 oder

”
Fremdlinge“88, aber sie waren

auch einfach nur
”
Staatssklaven“89 und in dieser Hinsicht nicht zu unterscheiden

von den vielen anderenMenschen, die unter Zwang dem Pharao dienenmussten.

6.2.4 Unrecht und Übermaß von Knechtschaft

Eng verbunden mit der Erklärung Ägyptens zum Erzfeind der Israeliten ist die
für die politische Ideengeschichte folgenreiche Definition von Unterdrückung. Die
Knechtschaft der Israeliten inÄgypten könne, soWalzer, als

”
ursprüngliche[] und ar-

chetypische[] Form der Unterdrückung“90 gesehen werden. Welche Dinge als Skla-
verei, Knechtschaft oder Tyrannei angesehen würden, gehe auf die eine oder andere
Weise auf die Exodus-Erzählung zurück.

Walzer argumentiert linguistisch,wenn er die alt-griechischen und hebräischen
Ausdrücke für

”
bedrücken“91 miteinander vergleicht. Das griechische

”
piezein“92

sei meistens im Passiv und in einem nicht-moralischen Sinn, wie etwa
”
bedrückt

vomKrieg“93 benütztworden,währenddas hebräische
”
lachatz“94 aktiv undpersön-

lich gebrauchtworden sei.DieVerursacher des niederdrückendenElends der Sklave-
rei würden daher nicht als anonyme oder schicksalhafte Mächte begriffen, sondern
ausdrücklich identifiziert und dafür verantwortlich gemacht. Unterdrückung und
Knechtschaft erscheinedannnicht als selbst verschuldet oder schicksalhaft, sondern
als ein von Personen aktiv verursachtes Unrecht.

Arbeit sei imAllgemeinen auch in der Antike, selbstwenn sie für jemand anderen
und in Abhängigkeit von diesem getan wurde, nicht als unrecht empfundenworden.
Zur Sklavenarbeit wurde diese Arbeit nur dann, wenn sie übermäßig schwer war
und ohne Lohn blieb. Außerdem sei die Härte der Zwangsarbeit darauf angelegt
gewesen, die Israeliten zu unterdrücken, sie zu demütigen und zu entwürdigen

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“95,

”
mit

Strenge“96 und eine
”
Arbeit ohne Ende.“97 Aus diesem Grund habe auch der Sabbat

seine umfassende Bedeutung erhalten als Tag, an dem die Arbeit, und mit ihr der
Zwang, zumindest zeitweilig ein Ende hat.Nach Exodus 23, 12 undDeuteronomium
5, 14-15 sei der Sabbat eingerichtet worden, damit auch die Mägde und Knechte in
Israel ruhen könnten und nicht im gleichenMaße versklavt wären wie die Israeliten
in Ägypten. Eine Ergänzung dazu ist das Sabbatjahr, von dem unmittelbar vor dem
Gebot der Sabbatfeier in Exodus 23 berichtet wird:98

”
Sechs Jahre kannst du in deinem Land säen 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 mögen die Tiere des Feldes fressen. Das Gleiche sollst du mit
deinem Weinberg und deinen Ölbäumen tun.“99

In Deuteronomium 15, 1-6 und Leviticus 25, 8-31 wird dieses Gebot erweitert und
jedes siebte Sabbatjahr zum Jobeljahr bestimmt, in dem auch alle Schulden erlassen
und alle Sklaven freigelassen werden sollen. Dahinter stehen die Gedanken, dass
alles Land vonGott nur gepachtet wurde, Privatbesitz nicht absolut sei und, dass das
Prinzip der Gleichheit der Menschen vor Gott über den Interessen der Besitzenden
stehe. Es wird jedoch auch vermutet, dass diese Schuldenerlässe neuen Königen
dazu dienten, sich

”
die Gefolgschaft der Einwohner des Landes [zu] sichern.“100

VonBedeutung ist auch,dass die Zwangsarbeit inÄgyptennicht legitimgewesen
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 Ägypten waren, hätten als Gründe ausgereicht, sie
zu versklaven. Vorerst seien sie, wie eine Legende berichtet, für ihre Arbeit bezahlt
worden. Mit der Zeit hätte man ihnen jedoch den Lohn gestrichen und schließlich
seien sie zur Arbeit gezwungen worden.101

DieseSituationerinnert angegenwärtigeFormenprekärerArbeit,wie etwaHartz
IV oder Arbeit von MigrantInnen in Europa, deren materielle Not und unsichere
Rechtstitel dazu führen, 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 Exodus 23, 10-11

100 Duchrow 2014, 6
101 Vgl. Walzer 1995, 39
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Flucht vor Krieg und Hunger in der Realität oft nicht ins Gelobte Land, sondern in
neue Formen der Sklaverei führt. Tyrannisch, brutal oder fürsorglich ist die Will-
kür, der die Arbeitenden ausgeliefert sind. Diese zeichnet nicht nur die ägyptische
Knechtschaft aus, sondern auch die Verhältnisse in europäischen Plantagen im 21.
Jahrhundert,dieMenschendas

”
Recht,Rechte zuhaben“102 vorenthalten.Diese Pro-

blematik der Rechtsunsicherheit wird im Exodus als Sklaverei kritisiert.
”
Im

’
Haus

der Sklaven‘gab es keine Normen.“103

Elend und Tyrannei, die soziale und die politische Frage seien, nach Walzer, im
Exodus engmiteinander verknüpft. ImGegensatz zuHannah Arendt, die inÜber die
Revolution diese beiden Sphären getrennt voneinander behandelt, sollten sie, soWal-
zer, nicht unabhängig voneinander betrachtet werden.104 Soziales Elend würde aus
politischemUnrecht geboren und politisches Unrecht durch soziales Elendmöglich
werden.

Der Begriff Unterdrückung ist für die politische Philosophie der Moderne aber
auch deshalb von großer Bedeutung, da er eng verknüpft mit seinem Antonym Frei-
heit einhergeht, das jedwedes progressive politische Streben seit der frühenNeuzeit
bestimmt. Walzer führt aus, dass der Begriff

”
Erlösung“ ursprünglich eine juristi-

sche Explikation war, die mit
”
Rückkauf“ zu übersetzen sei und soviel bedeute, wie

die Freiheit des Sklaven zurückzukaufen. Eng damit verbunden sei der hebräische
Begriff für

”
Rettung“, der auch als

”
Hinausgehen“ übersetzt werde und mit dem

der Auszug aus der ägyptischen Knechtschaft gemeint sei. Der englische Ausdruck
für Errettung,

”
deliverance“, sei wiederum mit

”
liberation“ (Befreiung) verwandt.

Diese Etymologie weist auf die Kontinuität zwischen moderner politischer Termi-
nologie und dem Exodus hin.105

102 Arendt 2014, 614
103 Walzer 1995, 39
104 Vgl. ebd., 40
105 Allerdings ist das Phänomen unrechter Arbeitsverhältnisse so weit verbreitet, dass es wahr-

scheinlich ist, dass auch andere Ursprünge und Traditionen der Benennung und Kritik von
Sklaverei existieren. Diese zu ergründen wäre eine lohnende Forschungsaufgabe für eine
transkulturelle Ideengeschichte. So kann etwa der Geistertanz der Paviotso, der Lakota oder
der Sioux als Beispiel dafür gelten, dass auch andere Kulturkreise Erlösungsvorstellungen
kannten. Auch hierbei handelte es sich um eine durch millenarische Elemente unterstützte
Widerstands- oder Befreiungsbewegung. (Vgl.: Kehoe 2006)
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6.2.5 Verlockende Dekadenz und die Angst vor der Freiheit

Eine der Stärken 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 AblehnungÄgyptens eine Art von Sehnsucht,
dorthin zurückzukehren, innewohnt. Das alte Regime werde von vielen Kommenta-
toren des Exodus nicht einfach als unterdrückerisch, sondern auch als verlockend
gekennzeichnet.106

”
Das große Paradoxon des Exodus und aller späteren Befreiungskämpfe ist die Bereit-

schaft und Unwilligkeit der Menschen, Ägypten hinter sich zu lassen. Sie sehnen sich
danach, frei zu sein, und sie sehnen sich danach, ihrer neuen Freiheit zu entkommen.
Sie wollen Gesetze, aber nicht zu viele; sie nehmen die Disziplin des Marsches hin und
leisten ihr zugleich Widerstand.“107

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

zur Kultur ihrer Unterdrücker einnehmen.“108

”
Ägypten war ein Zentrum des Wohlstandes und des üppigen Lebens; deshalb ist der

Gedanke vernünftig, daß viele Israeliten das Volk, das sie unterdrückte, bewunderten,
ägyptische Bräuche nachahmten und sich bei den Ägyptern einschmeichelten. Ande-
re fürchteten den Impuls, gleichermaßen zu handeln, und verdrängten ihn.“109

Einerseits erscheine Ägypten als zivilisiert und wohlhabend, andererseits als luxuri-
ös unddekadent.LetztereHaltung sei oft als

”
Wüstenpuritanismus“, d.h. als

”
Reak-

tion von Nomaden auf eine städtische Zivilisation beschrieben“110 worden. Ägypten
war in gewisser Hinsicht ein Land, in demMilch und Honig flossen. Allerdings war
es das nur für 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 Ägypten geschehen sei.

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

106 Vgl. Walzer 1995, 43
107 Ebd., 83
108 Ebd., 46
109 Ebd., 47
110 Ebd., 44
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Andreas Hetzel betont in Das Durchbrechen des Zirkels der Angst. Für eine postsouverä-
ne Exodus-Politik, dass die Problematisierung der Sehnsucht nach Unterwerfung ein
zentralesMoment einer zeitgenössischenLektüre desExodus sei.Die Israelitenwür-
den durch ihren Exodus nicht nur die Furcht vor dem Pharao, sondern die

”
Furcht

vor der Freiheit“111 überwinden.Dafürmüssten sie lernenmit ihrer Sehnsucht
”
nach

der vermeintlichen Sicherheit Ägyptens, nach den Fleischtöpfen und der Knecht-
schaft“112 umzugehen.

”
Das Überwinden der Furcht ist also zugleich ein Überwin-

den der Sehnsucht nach einem Souverän.“113

DieseÜberlegungen stehen imZusammenhangmit SigmundFreuds Spekulatio-
nen über die Ursprünge der ambivalenten Beziehung zu Autoritäten und Étienne de
La Boéties Essay Über freiwillige Knechtschaft. Dieser kritisierte bereits Mitte des 16.
Jahrhunderts, dass Menschen ihre Freiheit ebenso oft durch

”
Selbstbetrug“114 wie

durch Betrug verlieren würden. Hetzel argumentiert, dass der Exodus nicht davon
erzähle, wie sich ein Volk

”
in der gemeinsamen Angst vor dem Schwert des Souve-

räns, die es internalisiert“115 vereine,
”
sondern dadurch, dass es lernt, sich nicht

länger nach dem Schwert zu sehnen.“116 Dafür müsste, jedoch, wie mit La Boétie
und Freud argumentiert werden kann, auch mit dem Glauben an einen zu freiwilli-
gemGehorsam ermahnenden unsichtbarenRichter gebrochen und die internalisier-
te Auto-Aggressionsneigung des Über-Ichs überwunden werden.

6.3 Die Erneuerung der politischen Theologie des Exodus

6.3.1 Freiheit durch Gehorsam gegenüber eigenen Gesetzen

SpinozanenntdieMenschen,die ausderKnechtschaft entflohen,durchdieWüs-
te gewandert sind und nun am Berg Sinai stehen und darauf warten von Moses die
Gesetze zu empfangen,Menschen imNaturzustand. Sie hätten die

”
natürliche Frei-

heit“117, d. h. sie seien frei von der Knechtschaft in Ägypten und auch noch frei von
Moses’ Gesetzen, die ihnen eine positive Freiheit ermöglichen sollen. Am Berg Sinai
könne das Volk sich zwischen Ägypten und demGelobten Land entscheiden. Es kön-

111 Hetzel 2015, 22
112 Ebd.
113 Ebd.
114 La Boétie 1924, 26
115 Hetzel 2015, 25
116 Ebd.
117 Walzer 1995, 90
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ne entscheiden, ob es zurück in die Knechtschaft oder vorwärts in den Vertrag mit
Gott, inklusive der Verpflichtungen, die dieser mit sich bringt, gehen will. Der Bun-
desschluss sei notwendig, da, Walzer zufolge,

”
natürliche Freiheit in der Praxis un-

erträglich“118 sei und irgendeine Form sozialer Organisation angenommen werden
müsse. Der Bund am Sinai sollte aber die

”
alten Hierarchien“119 der Stammesorga-

nisation nicht wiederholen, sondern von freienMenschen geschlossen werden.
Die Frage, obwirklich das Volk oder ob nicht vielmehr Repräsentanten den Bund

geschlossen haben, ist seit der Antike Gegenstand rechtsphilosophischer und politi-
scher Debatten. Die Form der Repräsentation, die der Exodus vorschlägt, ist nicht
nur für Revolutionäre und Radikale von Bedeutung, sondern im Allgemeinen für je-
de Politik, die sich als demokratisch oder republikanisch versteht.Einerseits begrün-
det der Text verschiedene Formen der Repräsentation, wie etwa Institutionen und
Rechtstitel, andererseits kritisiert er Machtmechanismen, die darauf angelegt sind,
Repräsentierenden die ganzeMacht der Repräsentierten auszuliefern. Beispielswei-
se warnt der Prophet Samuel die Ältesten Israels davor, sich einen König zu wählen,
da sich dieserwie der Pharao vonÄgypten verhalten könnte.

”
Unter einemabsoluten

König könnten alle Untertanen gleichsam Fremdlinge in Ägypten werden.“120 Inso-
fern müsse sich auch das Verhältnis zwischen dem einen Gott und seinem Volk von
derHerrschaft einesKönigsüber seinVolkunterscheiden.

”
DieRegierungdesGelob-

ten Landes soll aus einem Königtum ohne einen menschlichen König bestehen.“121

Aus diesem Grund habe Spinoza das
”
israelitische Regime eine theokratische Re-

publik“122 genannt. Auch Martin Buber schreibt in Um die Theokratie (1956):
”
JHWH

will nicht, wie die anderen Königsgötter, Oberherr oder Bürge eines menschlichen
Monarchen sein.“123 Die Theokratie sei darum auch Ausdruck der

”
Unbändigkeit

der menschlichen Person, des Triebs des Menschen vom Menschen unabhängig zu
sein.“124 Für Andreas Hetzel stellt diese Konzeption

”
eine Erklärung für die Formie-

rung eines politischen Subjekts [dar], die ohne Pyramiden, Pharao und Versklavung
auskommt.“125

Gott befreit zwar das Volk aus seiner Unterdrückung, als Preis dafür fordert er
aber den bedingungslosen Gehorsam gegenüber seiner eigenen Gesetze. Sogar das

118 Ebd.
119 Ebd.

120 Ebd., 39
121 Ebd., 133
122 Zit. nach ebd., 133
123 Buber 1956, 115
124 Ebd., 118
125 Hetzel 2015
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hebräische Wort, mit dem die
”
Diener“ Gottes und die

”
Sklaven“ Pharaos bezeich-

net werden, ist ein und dasselbe.126 So befreiten sich die Israeliten von einem Tyran-
nen, um sich gleich einem umso mächtigeren zu unterwerfen. In Ägypten mussten
die Israeliten zwar hart arbeiten, allerdings bekamen sie ihr Essen umsonst, d. h.

”
frei von Geboten.“127 DieWüste war imGegensatz dazu nicht nur karg, in ihr konn-
ten nur diejenigen überleben, die sich penibel an Hygiene- und Essensvorschriften
hielten.

Wegen der Strenge undMenge der Gesetze könne der Bund am Sinai nicht ohne
Zwang geschlossen werden. Die Not der Wüste und Joshuas Schergen zwängen die
Israeliten ins Gesetz.Der Bund sei auch alsHandelmit Gott bezeichnet worden.Der
Gehorsam sei der Preis, den die Israeliten Gott für ihre Befreiung bezahlen müssen.
Die Präambel der Zehn Gebote nennt daher auch als erstes die Schuld der Israeliten
–
”
Ich bin der Herr, dein Gott, Ich der dich aus Ägyptenland, aus dem Diensthause,

geführt habe“128 –, um dann zu beschreiben, wie diese getilgt werden könne: durch
die Befolgung des göttlichen Gesetzes. Freiheit, Milch und Honig könne es nur für
diejenigen geben, die an Gott glauben und seinen Ver- und Geboten gehorchen.Wer
sich nicht an die Gesetze halte, bleibe ein Sklave, in Ägypten wie in Kanaan.

Der Bund am Sinai fordere die Beteiligung und die Unterwerfung jedes Einzel-
nen ein.Der Bundesschluss würde die Idee eines

”
radikalen Voluntarismus“129 anle-

gen, denn die Israeliten hätten sich aus freiemWillen den Gesetzen unterworfen.130

”
Am Berg Sinai entscheidet jedenfalls das Volk, [...] [was] impliziert, daß es nun be-
sitzt, was ihm in Ägypten zu fehlen schien: die Fähigkeit, Entscheidungen zu tref-
fen.“131 Damit einher gehe die Verantwortung, die Menschen nun über ihr morali-
sches und politisches Leben gewinnen. Die negative Freiheit von Zwang und Unter-
drückung wird im Exodus durch eine Philosophie positiver Freiheit ergänzt. Diese
bestehe, so Walzer, in der Verpflichtung oder Bindung an eine Ordnung, die im Fall
des Exodus göttlichen Ursprungs ist, bei anderen Befreiungsbewegungen aber auch

126 Walzer 1995, 83
127 Ebd., 62
128 Exodus 20,2
129 Walzer 1995, 166
130 Die Frage, ob es sich dabei wirklich um Freiheit handelt, ist Gegenstand theologischer Debat-

ten geworden:
”

eine berühmte Midrasch-Erzählung schränkt die Idee der Freiheit ein:
’
Nicht

allein Israels freier Wille war verantwortlich, als es sich bereit erklärte, die Thora anzunehmen,
denn als das ganze Volk ... sich dem Berg Sinai näherte, hob Gott den Berg in die Höhe und hielt
ihn über die Köpfe der Menschen ... und sprach zu ihnen:

’
Wenn ihr die Thora annehmt, ist es

gut; sonst werdet ihr euer Grab unter diesem Berg finden.‘“ (Ebd.)
131 Ebd., 90
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aus einemgemeinsamenWillen oder aus der Vernunft entstehen könne. Sie gründet
im Gehorsam gegenüber den Regeln, die Moses seinem Volk gibt, um eine

”
Schar

’
elender Flüchtlinge‘, denen es sowohl an Tugend als auch an Mut mangelte, in frei-
es Volk’“132 zu verwandeln. Freiheit bestehe nach rabbinischer Auffassung

”
in der

Knechtschaft für Gott.“133 So sei der Begriff positiver Freiheit als
”
Gehorsam gegen-

über selbst gesetzten Regeln“134 schon im Exodus entwickelt worden.
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 gegenüber Gott verantwortlich, sie seien sich aber auch
gegenseitig verpflichtet und daher auch dafür verantwortlich, dass sich die anderen
an die Gesetze halten und

”
dafür einzutreten, daß sich Gerechtigkeit vollzieht.“135

Abhängig von Situation, Motivation und Ausmaß kann der Einsatz für andere,
für die Sitte oder dasGesetz auch inDenunziantentumundSelbstjustiz umschlagen.
Solche informellen Instanzen sozialer Kontrolle können zu einer Stimmung diffuser
Überwachung führen, die paranoide und opportunistische Haltungen befördert, sie
kann aber auch – als Zivilcourage verstanden – potentielle Opfer vor Leid und Un-
recht bewahren.

6.3.2 Gegensätze von Exodus-Politik und politischem Messianismus

Im Gegensatz zu Mann und Freud, die die problematischen Seiten der Exodus-
Erzählung untersucht und kritisiert hatten, verteidigtWalzer denExodus gegen den
Vorwurf,wie die katastrophalen Ideologien des 20. Jahrhunderts dazu aufzufordern,
für das Erreichen einer utopischen neuen Ordnung das Leben oder die Würde von
Millionen vonMenschen preiszugeben.

Walzer meint, die eigentliche Bedeutung des Exodus sei durch seine Radika-
lisierung überlagert worden. Der Exodus-Mythos sei zu einem wunderbaren und
endgültigen Auszug aus einer als ungerecht und leidvoll empfundenen materiellen
Welt überhöht worden,wobei das, vonWalzer als

”
weltliche[r] und historische[r] Be-

richt“136 bezeichnete Vorbild verfälscht worden sei.Messianische Vorstellungen, die
dasVersprecheneinesGelobtenLandes alsdieBefreiungvonallenmenschlichenund
weltlichenMissständen interpretieren,hätten sichausdemExodus entwickelt.Nach
Walzer sei dieseRadikalisierungwährendder BabylonischenGefangenschaft erfolgt.

132 Ebd.
133 Ebd., 62
134 Ebd., 62
135 Ebd., 93
136 Ebd.
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Hier sei auch die Idee des Endes aller Tage erstmals gedacht worden, wobei die Vor-
stellung der

”
ursprünglichen Erlösung“137 aus der ägyptischen Gefangenschaft zur

Idee einer
”
endgültigenErlösung“138 erhöhtwurde.FürdiesemüsstenaberdieGräu-

el der vorletzten Tage riskiert werden.139

Während 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 für eine am Profanen und an der
Vernunft orientierte Politik hilfreich. Dies zeige sich beispielsweise daran, dass Mo-
ses als mit menschlichen Schwächen geschlagener Charakter dargestellt werde und
auf Aaron,Miriam und die Leviten angewiesen sei. EinMessias sei dagegen niemals
so imaginiert worden.140

Ein entscheidender Unterschied bestehe darin, dass der Exodus an Bedingun-
gen, wie die Befolgung der Gesetze und den Marsch durch die Wüste, geknüpft sei,
wohingegendiemessianischenVersprechenbedingungslos seien.

”
Exodus-Politik“141

würde innerhalb der Geschichte von unvollkommenen Menschen praktiziert. Mes-
sianische Politik dagegen würde jenseits historischer Bedingungen von vollkomme-
nen Wesen betrieben, die das Gelobte Land nicht nur verheißen, sondern auch er-
zwingen wollen. Walzers

”
Exodus-Politik“142 schlägt dagegen nur eine beschränk-

te Änderung der Umstände, die
”
die Grenze des menschlichen Vermögens“143 nicht

übersteigen, vor. Für diese seien die Episoden derWanderung durch dieWüste und
des Bundesschlusses am Sinai von entscheidender Bedeutung, da sie das Gelingen
des Auszugs als abhängig vonmenschlichen Fähigkeiten und Fehlern darstellen.Das
messianische Denken würde sich auch eher auf den Bund zwischen Gott und Abra-
ham, Exodus-Politik aber auf den Sinai-Bund, den Bund zwischen Gott und Moses,
stützen und die Verheißung an Bedingungen –Mut, Verzicht und Disziplin – knüp-
fen.144

Auch Freud grenzt, indem er zwischen ägyptischem undmidianitischemMoses
differenziert, die universalistische Lehre Atons von der Vorstellung eines voluntaris-
tischen und eifersüchtigen Gottes ab, um die ethische Seite des Judentums zu beto-
nen.Walzermeint,messianischesDenken dürfe nicht an und für sich verurteilt wer-

137 Ebd., 26
138 Ebd.
139 Vgl. ebd., 88
140 Vgl. ebd., 27
141 Ebd., 88
142 Ebd.
143 Ebd.
144 Vgl. ebd. 87
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den, sondernmüsse auf den religiösen oder spirituellen Bereich beschränkt werden,
da seine Vermischung mit der Politik zu Hybris und Katastrophen führen würde.145

AuchGershomScholem betone, dass die Ziele des Zionismus innerhalb der Grenzen
der Geschichte und in Anerkennung derWürde und der Rechte anderer verwirklicht
werden müssten. Der jüdische Messianismus strebe, anders als der politische Zio-
nismus, nach einer religiösen Erlösung und nach ethischen Idealen, die nur jenseits,
also in Ablehnung weltlicher Maßstäbe, von Bedeutung sind.146

DiesezentraleUnterscheidungWalzers zwischenExodus-Politikundpolitischem
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 hätte nicht nur die Eigenschaft, progressive oder emanzipatorische
Transformationen anzuleiten, sondernwürde auch fundamentalistische, nationalis-
tische oder reaktionäre Postionen legitimieren.147 Ihm erscheint es unmöglich, den
Mythos durch diese Unterscheidung zu säkularisieren. Denn der Exodus bleibe ein
Mythos, selbst wenn er gemäßigt und in nüchterner und für das moderne Denken
annehmbarer Formwieder erzählt werde.

Said ist überzeugt, den Exodus als progressive und säkulare Erzählung umzu-
deuten, sei eine Form von

”
divinely inspired politics“148, die weder säkular noch pro-

gressiv sein könne. Geschichte und Gegenwart würden genug Beispiele von konser-
vativen und repressiven Regimen liefern, denen der Bezug auf monotheistische Tra-
ditionen dazu diene, den Widerstand gegen Unterdrückung auszuschalten.149 Said
nenn die Idee von

”
Redemption“150 ein problematisches Geschenk des Exodus und

befürchtet, dass dieses Versprechen auf Erlösung dieWahrung der Rechte der Ande-
ren überlagern bzw. vernichten könnte. Das

”
remarkable amalgam of God and rea-

lism“151 führe zur selbst-affirmierenden Position derer, die Gott an ihrer Seite glau-
ben, während Ausschluss, Unterdrückung und Zerstörung

”
der anderen“ (wer auch

immer als Träger dieses Makels identifiziert wird) als moralisch richtig und gefor-
dert erscheinen würden.

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

145 Vgl. ebd., 148
146 Vgl. ebd., 149
147 Said 1986a, 87
148 Ebd., 94
149 Vgl. ebd., 95
150 Ebd., 104
151 Ebd., 105
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”
With examples readily at hand of a cracy religious leadership at the head of substan-

cial political movements in Israel, Lebanon and 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‘?“152

Die Geschichte und Gegenwart religiös begründeter Herrschaft kontrastieren stark
mit Walzers Idee, eine realistische und innerweltliche Lesart des Exodus könne zur
Bekämpfung der, durch die messianische Lesart des Exodus bewirkten Gräuel, bei-
tragen. Aus diesem Grund unterscheidet Walzer auch die problematische Episode
der Landnahme, der Eroberung Kanaans, von der Geschichte des Auszugs, derWüs-
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 gegenüberste-
hen, und dann wieder bei den südafrikanischen Buren.“153

Walzer erwidert auf Saids Vorwurf, er würde eine kolonialistische politische Agenda
verfolgen, er müsse als

”
parochial intellectual“154 and

”
connected critic“155 auf die

kritische Distanz zumEigenen verzichten:
”
there are times when connection, for all

its dangers, is morally necessary.“156Wissenschaftliche Redlichkeit und Selbstkritik
müssten, wie Walzer empfiehlt, mit humanistischen, moralischen und gegebenen-
falls nationalen Interessen abgewogen werden.

Da Walzer nicht auf die offensichtlichste Parallele, die von arabischen Ländern
als unrechtmäßig bezeichnete Gründung Israels 1948 und dessen Besetzung von
Jerusalem und Palästina, eingeht, liegt allerdings die Vermutung nahe, dass ein Ziel
vonExodusundRevolution,wieSaid schreibt,darinbesteht,dieEroberungen Israels in
Palästina 1967 zu legitimieren.

”
Walzers Exodus book iswritten from the perspective

of victory, which consolidates and autorizes after the fact.“157 Gegen den Vorwurf
Saids spricht aber, dassWalzer in Exodus undRevolution eindeutig dafür eintritt, eine
politische, nicht einemilitärische, Lösung für die Konflikte zwischen Israel und den
palästinensischen Autonomiegebieten zu suchen.

152 Ebd., 94f
153 Walzer 1995, 149
154 Walzer/ Said 1986, 251
155 Ebd., 246
156 Ebd., 251
157 Said 1986a, 105
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”
Der Sieg von 1967 stellte religiöse Juden vor eine schwierige Wahl. Sie konnten die

neu eroberten Gebiete gegen jede Opposition in Beschlag nehmen und die Eroberung
so betrachten, als erfülle sie Gottes Verheißung Abraham gegenüber; oder sie konn-
ten sich des Exodus-Gebots erinnern –

’
Die Fremdlinge sollt ihr nicht unterdrücken;

denn ihr wisset um der Fremdlinge Herz, dieweil ihr auch seid Fremdlinge in Ägyp-
tenland gewesen‘(Exodus, 23,9) – und sich um einen politischen Kompromiss bemü-
hen.“158

Diejenigen, die sich für eine rücksichtslose Besetzung der imSechstagekrieg erober-
ten Gebiete einsetzen, würden einen politischen Messianismus vertreten und dabei
die ursprüngliche Bedeutung des Exodus verzerren. Aus diesem Grund betont Wal-
zer die Bedeutung der ProphetInnen,die immerwieder auf die zentralen Lehren des
Exodus hinweisen. Dazu gehöre auch Ahad Ha-Am, der in Hinsicht auf die Grün-
dung des Staates Israel eine Haltung des

”
Exodus-Zionismus“159 vertrete, die dazu

auffordere auf die unmittelbareErlösung zu verzichtenund sich statt dessen auf den
langsamen und mühevollen Bildungsprozess einzustellen, der notwendig sei

”
ein

freies Volk zu erschaffen und den Bedingungen des Bundes gerecht zu werden.“160

Die Migration von Ägypten nach Kanaan solle nicht wörtlich, sondern nur als Meta-
pher für einen politischen und ethischen Fortschritt verstanden werden.

6.3.3 Beziehungen zwischen Avantgarde und Volk

Kann die Vorstellung von Emanzipation, dieWalzer in Exodus und Revolution ent-
wickelt, wirklich als revolutionär beschrieben werden, oder lässt sie sich besser als
evolutionär oder reformistisch begreifen? Seine Betonung der pädagogischen und
disziplinierenden Forderungen des Exodus und seine Abgrenzung messianischer
Forderungen sprechen dafür, dass seine Theorie der Befreiung im Gegensatz zur

”
kurzfristigen Begeisterung“161 steht, die während revolutionärer Perioden festge-
stellt werden kann.Eine solche

”
sozialdemokratische Version des Exodus“162 erklärt

den Marsch durch dieWüste zu dessen zentralen Schauplatz. Die Mühe, die ein sol-
cher Marsch fordere, würde durch die moralische Reinigung, die Askese und die Ge-
duld,die er lehre, aufgewogenwerden. ImGegensatz zumMessianismus sei Exodus-
Politik weder enttäuscht noch zornig, sondern mit dem partiellen Erfolg zufrieden.

158 Walzer 1995, 148
159 Ebd., 145
160 Ebd., 149
161 Ebd., 145
162 Ebd., 64
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Sie erklärt, dass
”
es besser ist, auf eine weitere örtliche Befreiung hinzuarbeiten, als

die Schrecken der
’
vorletzten‘Tage zu riskieren.“163

DiepolitischePhilosophiedesExodus schlägt vor,zumindest vorerstundsolange
das Volk nicht fähig sei, ohne Ermahnung und Strafe die Gesetze einzuhalten, es
einer Elite zu überlassen, an Stelle und zum Besten des Volkes zu entscheiden. Zwei
Ämter müssten darauf achten, dass die Gesetze und die Pflichten auch tatsächlich
eingehalten werden, die Priester, die

”
für das Volk handeln“164 und die Propheten,

die
”
das Volk auffordern zu handeln.“165 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 könnten, müsse der oder

die BefreierIn von außen kommen, eine andere Erziehung als die Unterdrückten
genossen und andere Erfahrungen gemacht haben. Er oder sie müsste einen revo-
lutionären Kader aus der Mitte des Volkes aussuchen und von ihm abtrennen, ihn
ausbilden, organisieren und disziplinieren, um ihn bei allfälligenWiderständen aus
demVolk gegen es einsetzen zu können.Die politische Philosophie des Exodus stim-
me daher mit der leninistischen Revolutionstheorie überein. Auch Martin Buber
schreibt, der Exodus sei

”
die Art von Befreiung, die keiner ausführt, der als Sklave

aufwuchs.“166 Dennoch betontWalzer, der darum bemüht ist, den Exodus für seine
Generation fruchtbar zu machen, den Unterschied zwischen dem Bund der Israeli-
ten mit Gott und der pharaonischen oder leninistischen Diktatur.167

Obwohl er die Meinung teilt, dass Befreiung ein schwieriges und langwieriges
Unterfangen sei und das Volk solange Führer benötige, bis es ein

”
heiliges Volk“168

geworden wäre, sei auch zu befürchten, dass die Elite, um ihre Privilegien zu behal-
ten, es dem Volk schwieriger machen könnte, heilig zu werden. Die Kritik Korahs,
der einen Aufstand gegenMoses anführte, scheintWalzer daher gerechtfertigt.

”
Korach, der Sohn Jizhars, des Sohnes Kehats, des Sohnes Levis, ferner Datan und

Abiram, die Söhne Eliabs, und On, der Sohn Pallus, der Rubeniter, erhoben sich gegen
Mose, zusammen mit zweihundertfünfzig führenden Männern aus der Gemeinde,
angesehenen Abgeordneten der Versammlung. Sie rotteten sich gegen Mose und
Aaron zusammen und sagten zu ihnen: Ihr nehmt euch zu viel heraus. Alle sind heilig,

163 Ebd., 154
164 Ebd., 100
165 Ebd.
166 Zit. nach Walzer 1995, 75
167 Vgl. ebd., 83
168 Ebd., 117
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die ganze Gemeinde, und der Herr ist mitten unter ihnen. Warum erhebt ihr euch über
die Gemeinde des Herrn?“169

Letztendlich fordere derExodus jedochdazu auf, sich selbst durchdenGehorsamge-
genüber denGesetzen und derÜbernahmeder Verantwortung des Bundes zu befrei-
en und würdig zu werden, ein

”
priesterliches Königreich [...] ohne einen König“170

zu bewohnen, in dem allein Gott König sei. Der Vertrag werde zwischen jedem Ein-
zelnen und Gott geschlossen, die Leviten seien

”
nur die Vollstrecker des Bundes“171,

dieser ruhe aber
”
auf einer breiteren Grundlage, denn sonst könnte er niemals le-

gitim vollstreckt oder verteidigt werden“172. Aus diesem Grund sei
”
die Errichtung

des levitischen Priestertums nach ‘der Sünde des Volkes mit dem Kalb’ eine Nieder-
lage für das revolutionäre Trachten.“173 Walzer betont die politische Funktion der
ProphetInnen.Diesewürden dieMenschen an die Idee von einer Gesellschaft, in der
es keine Unterdrückung gibt, erinnern und das Volk dazu ermahnen, seinen Teil des
Vertrags mit Gott einzuhalten, so dass auch dieser seinen Teil erfüllt und die Israeli-
ten in das Gelobte Land gelangen dürfen.

169 Numeri 16, 1-3
170 Walzer 1995, 116
171 Ebd., 98
172 Ebd.
173 Ebd., 117





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

ImGegensatz zu den Lektüren des Exodus von Freud,Mann undWalzer, die sich
explizit mit dem Exodus-Mythos auseinandersetzen, verwenden postoperaistische
Autoren,wie Antonio Negri,Michael Hardt,Maurizio Lazzerato, JohnHolloway und
Paolo Virno, den Exodus als eine Metapher für 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 ihreTheorien mit den Ideen des französi-
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 Strömung bildeten. Die Postope-
raistInnen knüpfen an diese Philosophie an. Sie bewahren grundsätzliche operais-
tische Denkweisen, wie die Kritik an Repräsentation und Paternalismus, nehmen
aber auch die Veränderung der kapitalistischen und politischen Organisationsweise
zurKenntnis,weshalb sie die operaistischePerspektive erweiternund reformulieren.
Der Exodus wird von ihnen als alternative emanzipatorische Strategie verstanden,
die weder durch reformistische Verhandlungen mit den Unterdrückern noch durch
die revolutionäre Übernahme der unterdrückenden Macht die Befreiung von Leid
undUnterdrückung sowie die Selbstermächtigung zurHerstellung der für ein gutes
Leben notwendigen Dinge und Verhältnisse erreichen will.

Im Italien der 60er und 70er Jahre waren die OperaistInnen daran beteiligt, ei-
ne Reihe von sozialen, aber auch ökonomischen Transformationen einzuleiten, zu
konzeptualisieren und theoretisch zu begründen. 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
bekämpft und schlussendlich größtenteils unterdrückt oder an den Rand gedrängt.1

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-
tionäreHaltungengestärktundprogressiveoder liberaleKräftediskreditiertwerden
sollten.2 VincenzoVinciguerra,MitgliedneofaschistischerTerrororganisationen,ge-
stand 1984:

”
Man musste Zivilisten angreifen, Männer, Frauen, Kinder, unschuldige Menschen,

unbekannte Menschen, die weit weg vom politischen Spiel waren. [...] Der Grund
dafür war einfach. Die Anschläge sollten das italienische Volk dazu bringen, den Staat
um größere Sicherheit zu bitten. Diese politische Logik liegt all den Massakern und
Terroranschlägen zu Grunde, welche ohne richterliches Urteil bleiben, weil der Staat
sich ja nicht selber verurteilen kann.“3

Viele AktivistInnen flohen daraufhin ins Ausland und überdachten ihreTheorien im
Exil, bevor sie zum Teil wieder nach Italien zurückkehrten, um ihr emanzipatori-
schesEngagementwiederaufzunehmen.DieForderungenundAnstößedieserBewe-
gungen wurden im Laufe der 80er und 90er Jahre als Grundlage zur Umstrukturie-
rung der Produktion und zur Reformation sozialer Verhältnisse instrumentalisiert.
Damit verloren sie zwar ihre emanzipatorische und politische Dimension, wurden
dafür aber, unter veränderten Vorzeichen, hegemonial.4 Diese Vereinnahmung so-
zialer Bewegungen durch die postfordistisch organisierte Ökonomie wurde von den
OperaistInnen zwar zur Kenntnis genommen, die Exodus-Strategie gaben sie aber
nicht auf, sondern passten sie an die veränderten sozialen und ökonomischenBedin-
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 Die italienische Geschichtsschreibung nennt diese innenpolitisch kritische Episode auch
”

an-
ni di piombo“ (bleierne Jahre). (Hürter/Rusconi 2010)

2 Vgl. Hürter/Rusconi 2010
3 Ganser 2004, 2ff.
4 So argumentieren auch Luc Boltanski und Ève Chiapello in Der neue Geist des Kapitalismus, dass

die Künstlerkritik der 1960er Jahre und ihr Einsatz für Freiheit, Authentizität, Kreativität 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 undwiederholt werden sowiewelche
bewusst oder unabsichtlich übergangen werden.

Obwohl auch andere postoperaistische DenkerInnen – etwa Antonio Negri und
Michael Hardt – hier relevant sind, will ich mich auf die Theorien Paolo Virnos
beschränken. Er hat die in Bezug auf den Exodus aussagekräftigste postoperais-
tische Position formuliert, weshalb es für den Zweck der Hermeneutik der (post-
)operaistischen 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
nurmit demExodus philosophisch auseinandersetzt, sondern sich auch an verschie-
denenpolitischenund sozialenOrganisationenundAktionen,die Exodus-Politik be-
treiben, beteiligte, ist Virno von besonderer Bedeutung für 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 derHebräer in Ägypten, als unrecht, be-
drückend 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 Großkapital, die Vereinnahmung
emanzipatorischer Experimente und Lebensformen, die Reduktion vonWissen, Ko-
operation und Kommunikation zu Ware sowie die Subsumtion von reinem Denken
und politischemHandeln unter die Arbeit kritisiert.

Die operaistische Forderung des Auszugs aus dem Kapitalismus und aus den In-
stitutionen, die ihn ermöglichen, kann als direkte Folge der Kritik kapitalistischer
Prozesse und Zustände verstanden werden. Diese seien der Entfaltung und Befrei-
ung des Menschen hinderlich, würden ihn von seiner Tätigkeit entfremden und ihn
ausbeuten und unterdrücken. Daher versuchte man einerseits sich dem Kapitalis-
mus und dem Staat zu entziehen und zu verweigern, andererseits wurde mit nicht-
kapitalistischenOrganisations-undLebensformenexperimentiert.DerAuszugwur-
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 lässt 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 reprä-
sentativer Demokratie in die Autonomie der Straße.
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7.1.2 Die Kritik am sowjetischen und am europäischen Kommunismus
als Ausgangspunkt der Entwicklung in Italien

Die Genese des Operaismus kann als italienische Reaktion auf die Desillusionie-
rung über die Resultate der kommunistischen Revolution erklärt werden. Auslöser
dafür waren u.a. das autoritäre staatsterroristische Agieren der Sowjetunion wäh-
rend der Proteste in der DDR 1953 und in Ungarn 1956. Als am 17. Juni 1953 in Ost-
Berlin der Ausnahmezustand erklärt wurde und Proteste deutscher ArbeiterInnen
gegen Arbeitsnormerhöhungen und die Sowjetisierung der Gesellschaft niederge-
schlagen wurden, empörten sich nicht nur im Westen viele Intellektuelle. Auch der
jugoslawischeAußenministerEdvardKardel bezeichnete bereits am28. Juni 1953das
Geschehen in der DDR als

”
Klassenprotest des deutschen Arbeiters gegen die staats-

kapitalistischen Verhältnisse, die ihm von der Besatzung imNamen eines
’
sozialisti-

schenMessianismus‘als
’
sozialistisch‘und

’
proletarisch‘aufgezwungenwurden,die

er aber weder als
’
proletarisch‘noch als

’
sozialistisch‘anerkennt.“5 Auch der ungari-

sche Aufstand, der sich ausgehend von Studierendenprotesten für Demokratie, na-
tionale Unabhängigkeit und bürgerliche Freiheiten am 14. Oktober 1956 zu einem
allgemeinen Volksaufstand gegen den Stalinismus entwickelte, führte nicht nur zu
einerMassenflucht vielerUngarInnen in denWesten.Erwar auch

”
einweithin sicht-

bares Zeichen für den völligen Bankrott des Sozialismus sowjetischer Prägung.“6

Angestoßendurchdiese Enttäuschungen suchten auch italienischemarxistische
TheoretikerInnen nach einer Neuorientierung, durch die sie die Fortführung ih-
res antikapitalistischen Engagements begründen konnten. So kritisierte die erste
operaistische ZeitschriftQuaderniRossi7 die stalinistischen und staatssozialistischen
Konzepte der Arbeiterkontrolle.8 Aber auch der Eurokommunismus9 der PCI10 und
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

”
Neubegründung eines radikalen antikapitalistischen Denkens, das

5 Zit. nach Roth 1999, 90
6 Lendvai 2006
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 gegründete Gruppe kritisierte dogmatische Positionen des Marxismus.

8 Vgl. Wildcat 1995
9 Spätestens nach dem Prager Frühling 1968 distanzierten sich kommunistische Parteien insbe-

sondere Westeuropas vom Kommunismus sowjetischer Prägung und versuchten Demokratie
und Sozialismus miteinander zu verbinden.

10 Partito Comunista Italiano
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über die kommunistische Weltanschauung hinaus strebte und eine Neuinterpre-
tation von Marx versuchte, um auch über Marx hinaus zu gelangen.“11 Marx’ Kri-
tik der politischen Ökonomie 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 Klassenwidersprüchen und Arbeitsprozessen, unter Be-
rücksichtigung der Lebens- und Arbeitsrealität der ArbeiterInnen, geschehen. Die
bloß philologische und exegetische Lektüre von Marx wich der empirischen Unter-
suchung derMachtbeziehungen undAntagonismen zwischen denKlassen in der ita-
lienischenWirtschaft und Gesellschaft nach dem 2.Weltkrieg.

Die OperaistInnenwandten sich jedoch nicht nur gegen den orthodoxenMarxis-
mus, auch seine Repräsentanten in Italien, die PCI und die Gewerkschaften wurden
kritisiert. Der Klassenkampf (die martialische Auffassung, gesellschaftlicher Fort-
schritt sei durchdenagonalenWettstreit essentialisierterundökonomischbestimm-
ter Gruppenidentitäten voran zu treiben) sollte nicht durch die Vermittlung von Par-
teien oder Gewerkschaften, sondern von der Basis getragen werden.12

Die PCI war nach dem Zweiten Weltkrieg neben den Christdemokraten lange
Zeit die zweitstärkste Partei in Italien. Nach dem Prager Aufstand schlug sie unter
PalmiroTogliattimitderWendevonSalernoeineneurokommunistischenKurseinund
war auf den Aufbau einer nationalen Wirtschaft ausgerichtet: Entgegen den Forde-
rungen eines endgültigen Abschieds von der Klassengesellschaft sollte dem Kapita-
lismus eine

”
Schonfrist“13 eingeräumtwerden.Dadurch konnte einWirtschaftwun-

der ermöglicht werden, mit dem Italien bis 1987 zur fünftgrößten Wirtschaftsnati-
on, noch vor Großbritannien, aufstieg. Allerdings prallten dabei die Interessen ei-
ner selbstbewussten und von der Erfahrung der Resistenza gestärkten Arbeiterklasse
mit der Parteilinie aufeinander.Massenaustritte aus kommunistischen und sozialis-
tischen Gewerkschaften waren die Folge.14 Ein entscheidendes Ereignis in diesem
Zusammenhang war der wilde Streik vom 7. Juli 1962 auf der Piazza Statuto in Tu-
rin. In der dreitägigen Straßenschlacht, bei der auch Gewerkschaftsbüros gestürmt
wurden, entlud sich eine angestaute

”
proletarischeWut“15 gegen das Fabriksregime

und gegen die Unfähigkeit der Gewerkschaften, die Forderungen der ArbeiterInnen
durchzusetzen.Dieses Ereignis führte zur endgültigen Konfrontation zwischen den

11 Bologna 2003
12 Vgl. Wildcat 1995
13 Götz 2014
14 Vgl. ebd.
15 Wildcat 1995



166 Die Säkularisierung des Exodus

OperaistInnen und der den Streik kompromisslos verurteilenden institutionalisier-
ten ArbeiterInnenbewegung.

Dochauch innerhalbderGruppeumdieQuaderniRossigingendieAnsichtenüber
die Straßenschlachten um die Piazza Statuto auseinander. Manche verurteilten die
autonomen und mitunter gewalttätigen Proteste der ArbeiterInnen und schlossen
sich damit der Linie der PCI an, andere sahen gerade in den Aufständen ein revolu-
tionäresMoment,während der Partei und derGewerkschaft der Verrat an denArbei-
terInnen vorgeworfen wurde.

Während Raniero Panzieri die
”
rohe Ideologie der Sabotage“16, die von der Fa-

brikszeitschrift Gatto salvaggio verbreitet wurde, verurteilte, befürworteten Mario
Tronti und Antonio Negri die autonomen Kämpfe.17 Panzieri und die Gemäßigteren
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 würde der Sache der Ar-
beiterInnen letztendlich nur schaden.Obwohl sie an dieNotwendigkeit vonParteien
und an die repräsentative Demokratie glaubten,waren sie nicht von deren Program-
men überzeugt. Aus diesemGrundwollten sie auf die Parteien Einfluss ausüben, in-
demsie durch ihrenAustritt signalisierten,dass sie esmit ihrerKritik ernstmeinten.
DerBruchmit der institutionalisiertenArbeiterbewegungwar in diesemSinnenicht
absolut, sondern eine Art Erpressungsversuch.EinHinweis darauf ist auch, dass vie-
le der ehemaligen OperaistInnen später wieder Parteimitglieder wurden und ihre
Vorstellungen

”
von innen“ durchzusetzen versuchten.

Die Gruppe umNegri und Tronti vertrat jedoch dieMeinung, dass die Ereignisse
der Piazza Statuto als endgültiger Bruch der Arbeiterklasse mit ihren Institutionen,
als Selbstermächtigung und als

”
Ausdruck der Autonomie der Arbeiterklasse“18 ge-

deutet werden müssten. Die
”
wirkliche Arbeiterorganisation“19 sollte sich jenseits

und autonom von den Gewerkschaften und der PCI entwickeln. Die Quaderni Rossi
unterstützten die Meinung Panzieris, woraufhin viele OperaistInnen die Zeitschrift
verließen und dieMonatszeitschriftClasseOperaia unter Federführung Trontis grün-
deten.20 Die kapitalistische Entwicklung sei, so eine von Trontis Thesen, durch

”
so-

ziale, kulturelle und politische Vorgaben der Arbeiterschaft“21 und nicht durch die
des Bürgertums determiniert. Die politischen und sozialen Antagonismen würden

16 Ebd.
17 Vgl. Götz 2014
18 Wildcat 1995
19 Ebd.

20 Vgl. Götz 2014
21 Ebd.
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die ökonomischen Widersprüche erst bedingen. Diese Umkehrung wurde als
”
ko-

pernikanische Wende“22 des Marxismus durch den Operaismus bezeichnet. Diese
theoretische Neuausrichtung hin zu einem Primat der Politik und der Kultur würde
verlangen, dass die revolutionäre Veränderung der Gesellschaft durch die Kämpfe
der ArbeiterInnen in den Fabriken, den

”
direkten Nexus des Umsturzes der kapita-

listischen Verhältnisse“23, und nicht von gewerkschaftlichen Funktionären vorange-
trieben werden sollte.

Classe Operaia sollte nicht mehr nur, wie dieQuaderni Rossi, die Arbeitsbedingun-
gen analysieren, sondern direkt und im Sinne der Arbeiter agieren. Marxistische
Theorie und revolutionäre Praxis,

”
klassische marxistische Kapitalanalyse“24 und

”
Tipps zur direkten und indirekten Sabotage des Produktionsprozesses“25 sollten
miteinander verbundenwerden.Manwollteüberdie theoretischeDiskussionhinaus
gelangen und widerständige oder revolutionäre 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
wären 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“26 entworfen werdenmüssten. Die
Situation erfordere es, dass nicht eine revolutionäre Avantgarde, sondern eine kom-
pakte soziale Masse einen permanenten Kampf in verschiedenster Form gegen das
Kapital führenmüsse,wobei die Avantgarde als Unterstützung nicht aber als Haupt-
agens verstanden wurde.

DieOperaistInnen derClasseOperaiawollten eineMassenbewegung, die aus sich
selbst heraus angetrieben wird und ihre eigenen Zielvorstellungen entwickelt. Insti-
tutionen undElitenwurde grundsätzlichmisstraut und jegliche Form vonRepräsen-
tation als dem von autonomen ArbeiterInnen geführten Klassenkampf hinderlich
kritisiert. Auch die Rolle des engagierten Intellektuellen sollte sich ändern: Der po-
litische Intellektuelle sollte und durfte kein

”
neuer Lenin oder neuer Robespierre“27

sein,
”
sondern ein

’
Dienstleister‘für die soziale und politische Bewegung, um ihr

ein besseres Verständnis von sich selbst anzubieten und ihr neueHorizonte zu eröff-
nen.“28

22 Ebd.
23 Ebd.
24 Ebd.
25 Ebd.
26 Tronti 1964
27 Bologna 2003
28 Ebd.
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Die OperaistInnen ziehen damit aus den gegebenen Formen politischer Reprä-
sentationausundkritisierendabei auch ihreeigeneRolle oderStellung innerhalbder
Bewegung,die sie ebennicht alsTheoretiker ohnePraxis oder als intellektuelleAvant-
garde verstanden wissen wollten. Sie konzeptualisieren damit einen Exodus ohne
Moses, d. h. sie führen 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 Führer oder einer Führerin, noch
nehmen sie selbst diese Leerstelle ein. Die Lehre des Exodus, das Volk sei willens-
schwach und benötige einen Führer und eine Führungselite, um der Knechtschaft
zu entkommen aber auch dafür, die eigene Situation überhaupt als unrecht zu be-
greifen und eine Idee von deren Verbesserung zu entwickeln, wird dabei kritisiert
und verworfen.Es sinddaher die Arbeitendenunddie Studierenden,die im Juli 1962,
nicht nur aus den Fabriken auf die Straße, sondern auch vor ihren Repräsentanten
fliehen. Sie nehmen ihrenWiderstand und ihre Befreiung in die eigenenHände und
ziehen dabei auch aus der Herrschaft von als korrupt und paternalistisch bezeichne-
ten GewerkschaftsfunktionärInnen aus. Dass die OperaistInnen in der Folge durch-
aus eine gewisse theoretische Führungsrolle übernahmen, muss zwar erwähnt wer-
den, ihr grundsätzlicher Anspruch, keine RepräsentantInnen oder AvantgardistIn-
nen sein zu wollen, bleibt dennoch bestehen. Da die OperaistInnen aber auch keine
weitere Splittergruppe werdenwollten, hielten sie den Kontakt zu den Gewerkschaf-
tenund zurPCI aufrecht und verteidigtendiesen gegenüber demautonomenKampf
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 kohärentes Theoriegebäude entwickelte und landesweite
Organisationen,wie PotereOperaio oderMovimento Studentesco, nach kurzer Zeit in re-
gionale und lokale Bewegungen zerfielen. Es gab Dutzende kleinere Organisationen
und Initiativen mit unterschiedlichen und auch grundsätzlich 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.29 Die Vielfältigkeit der Bewegung spiegelte auch den theoreti-
schen Standpunkt dezentraler Organisation und Aktion wider. Die Bewegung war,
wie Wright30 schreibt,

”
ideologisch heterogen, räumlich verstreut, organisatorisch

29 Vgl. Wright 2005, 12 und 139
30 Steve Wrights Buch Den Himmel stürmen: Eine Theoriegeschichte des Operaismus (2005) ist die

ausführlichste und differenzierteste mir bekannte Studie zum Operaismus.
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im Fluss und politisch marginalisiert.“31 Die einzelnen Individuen und Gruppen as-
soziierten sichmit 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 traditionellenOrganisationenund
Ideologien das

”
Bewusstsein proletarischer Macht“32 zerstören würden und nur ei-

ne Offensive der ArbeiterInnen die ideologische Verblendung aufdecken und eine
Wiederentdeckung der Klassenbedürfnisse ermöglichen würde.

Die Ablehnung von Sozialstaat und Gewerkschaft durch die sozialen Bewegun-
gen in einer Art Fetischisierung der Negation führte dazu, dass zwei Jahre später,
bei einem großen Streik bei Fiat, die Arbeitenden nicht nur ohne den Schutz von
Partei oder Gewerkschaft, sondern in vieler Hinsicht auch gegen diese agierten. Ei-
nenbeispielhaftenAusdruckfindet dieseKonfrontation inder abwertendenBezeich-
nung

”
arbeitsscheu“33, die staatliche und gewerkschaftliche Organe für die klassen-

kämpferische Strategie der
”
Sabotage der Arbeitsrhythmen“34 durch

”
leidenschaft-

liche Langsamkeit“35, verwendeten. Die Krise der Repräsentation des Proletariats
drückte sich auch in der Allianz zwischen Gewerkschaften, Staatsanwaltschaft und
Fabrikvorstand aus, als die AnführerInnen des Streiks bei Fiat wegen des Verdachts
auf terroristische Aktivitäten verhaftet und angeklagt wurden. Diese Inszenierung
einer

”
nationalen Solidarität“36 gegen die als terroristisch und gewaltbereit diffa-

mierten
”
außerinstitutionellen sozialenKämpfe“37 zeige,wieweitManagement,Ge-

werkschaft, kommunistische Partei und Staat zusammenarbeiteten, um den Streik
zu beenden und die Organisation der Arbeitenden zu zerstören.

7.1.3 Proletariat und Multitude

ZumAusgangspunkt der operaistischenTheorie wurden die tatsächlichen Erfah-
rungen der ArbeiterInnen in den Fabriken erklärt. Die wirkliche Arbeiterklasse, so
vermuteten die OperaistInnen, hatte nur wenig mit idealistischen Vorstellungen ei-
nes revolutionären Proletariats als Agens der Geschichte zu tun.38 Diese abstrakte

31 Wright 2005, 166
32 Ebd.
33 Virno 1998, 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 französischen Gruppe Socialism ou
Barbariewurdedie Ideeübernommen,dasProletariat nicht nur aushistorischer,öko-
nomischer oder ideologischer Perspektive zu analysieren, sondern die wirkliche Ar-
beiterklasse, ihre innereHaltung und ihr tägliches Leben zu beschreiben. Zu diesem
Zweck wurde eigens eine Untersuchungsmethode entwickelt, eine an Marx’ Arbei-
terfragebögen angelehnte Arbeiteruntersuchung, die auch

”
militante“39 oder

”
hei-

ße Untersuchung“40 genannt wurde.41

Dabei verfolgteman nicht nur das Ziel,möglichst viel über die Arbeitsbedingun-
gen indenFabrikenherauszufinden. IndemauchFragennachderHerkunft,Arbeits-
erfahrungen,Wohnungs-undGesundheitsproblemen,Freizeitbeschäftigungenund
denEinstellungen zudenMachtbeziehungen indenFabrikengestelltwurden,wollte
man

”
die ArbeiterInnen als ganze Menschen“42 begreifen. In dieser Hinsicht waren

die militanten Untersuchungen soziologische Studien.43 Auf der anderen Seite soll-
ten die Untersuchungen letztendlich in einer

”
Arbeiterselbstuntersuchung“44 auf-

gehen und die Trennung zwischen Subjekt und Objekt der Forschung aufgehoben
werden, weshalb man diese Befragungen zumindest theoretisch als conricerca45 kon-
zipierte.46

Die militante Untersuchung sollte daher keine wertfreie soziologische Studie
über den Arbeiteralltag sein.Den ArbeiterInnen sollte ihre eigene Situation bewusst
gemacht und die Arbeiterklasse in ihrer Selbstkonstitution unterstützt und voran-
getrieben werden.47 Außerdem wollte man Verbindungen und Kontakte zwischen
den ArbeiterInnen unterschiedlicher Fabriken oder auch nur Abteilungen herstellen.
DieOperaistInnenbezeichneten sich indiesemSinnauchals

”
BrieftaubenderArbei-

39 Wildcat 1995
40 Ebd.
41 Die erste derartige Untersuchung Mailand, Korea von 1960 befasste sich mit dem Leben der

süditalienischen Immigranten in Mailand. 1961 begannen in den Fiatwerken und auch bei
Olivetti erste Untersuchungen. (Vgl. Wildcat 1995)

42 Wildcat 2004
43 Die Soziologie war in den 50er und 60er Jahren in Italien überhaupt sehr einflussreich, da man

glaubte, mit ihrer Hilfe die Beziehungen zwischen ArbeitnehmerInnen und Arbeitgebern ver-
bessern und auch die Gesellschaft und Wirtschaft besser planen zu können. (Vgl. Wildcat
1995)

44 Wildcat 1995
45 Mituntersuchung
46 Vgl. Bologna 2003
47 Vgl. Wildcat 1995
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ter“48 und als
”
a servizio del movimento“49 und nicht als Repräsentanten, Anführer

oder Avantgarde.
Die Untersuchungen zeigten, dass die ArbeiterInnen bestens imstande waren,

die Entwicklung der Produktivkräfte selbst voranzutreiben und auch dazu, sich
selbst zu disziplinieren. Die rationale Arbeitsorganisation des Managements kolli-
dierte mit dem Wissen der Arbeiter über die tatsächlichen Bedingungen und Mög-
lichkeiten, die Produktion effizienter zu gestalten. So stellte es sich heraus, dass

”
die Vorschriften ständig durchbrochen werden, damit die Produktion laufen kann
und Sinn hat.“50 Die ArbeiterInnen, nicht die Manager, waren für die Entwicklung
der Produktivkräfte verantwortlich und auch überhaupt dazu fähig. Deutlich wur-
de auch, dass den ArbeiterInnen die Widersprüchlichkeit der kapitalistischen Orga-
nisation der Arbeit sehr wohl bewusst war und sie nicht erst von einer Partei oder
Avantgarde darüber aufgeklärt werdenmussten.51

Auch der Begriff und die Vorstellung eines heterogenen revolutionären 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 ökonomischen Antagonismus formiert. Die formelle Einheit ei-
ner Klasse war in der Realität 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 Unternehmensführung gefördert worden, um eine Zersplitterung der Arbeite-
rInnenschaft zu bewirken.52 Daher distanzierte sich der Operaismus auch von der
Vorstellung, das Proletariat sei eine homogene physischeMasse. ImGegensatz dazu
gingman davon aus, dass die Arbeiterklasse sich erst im Rahmen einer emanzipato-
rischen Bewegung formieren und sich durch Opposition selbst konstituierenmüsse.

Hier kann ein Zusammenhang mit dem Exodus-Mythos konstruiert werden:
Waren die Israeliten in Ägypten eine mehr oder minder unbestimmte Menge von
Zwangsarbeitern, konstituierte sich deren gemeinsame Identität erst während des
Auszugs aus Ägypten. ImGegensatz zu derTheorie, dass eine solche kollektive Iden-
tität nur durch eine oppositionelle Abgrenzung während eines aktiv vorangetrieben
Klassenkampfs gegen die KlassenfeindInnen konstituiert werden könne, gingen die
OperaistInnen davon aus, dass sich die Arbeiterklasse in Bezug auf die kapitalisti-

48 Bologna 2003
49 Ebd.
50 Panzieri 1994. 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-
genüber den Besitzenden oder den FaschistInnen hervor, sie hänge mit den histori-
schenBedingungender kapitalistischenProduktion zusammen,weshalbArbeiterIn-
nen und KapitalistInnen auch nicht als voneinander getrennte antagonistische En-
titäten oder Mächte aufgefasst werden sollten. Die historischen Klassenkämpfe sei-
en Resultate der zyklischen Krisen der kapitalistischen Entwicklung gewesen,wobei
jedem Zyklus, so die operaistische Theorie, eine bestimmte Arbeiterfigur zugeord-
netwerdenkönne.Die spezifischenProduktionsbedingungen,nichtdasdialektische
Verhältnis gegenüber der Bourgeoisie,würdendie Arbeiterklasse als politisches Sub-
jekt formieren.53

So wurde derMassenarbeiter 1967 vom radikalen Flügel des Operaismus zum re-
volutionären Subjekt und damit zumprivilegiertenGegenstand operaistischerTheo-
riebildung gekürt. Allerdings wurde diese Masse ungelernter und unqualifizierter
ArbeiterInnen, die häufig aus demSüden des Landes eingewandert waren, amFließ-
band standen und immer gleiche Handgriffe zu verrichten hatten, schon 1973 durch
das neue historische Agens hoch qualifizierter TechnikerInnen ersetzt. Veränderte
Produktionsbedingungen hätten, wie Franco Berardi 1974 schreibt, zu einer

”
neuen

Klassenzusammensetzung“54 geführt, in der die
”
intellektuelle und technische Ar-

beit, die wissenschaftlich-technische Intelligenz immer bestimmender“55 werde.
Mit der Figur des

”
gesellschaftlichen Arbeiters“, des operaio sociale, wurde ver-

sucht auch die Präsenz der Jugendlichen, der Frauen und der Studierenden in den
sozialen Bewegungen und Auseinandersetzungen zu erfassen.56 Das Proletariat, so
eineTheseNegris aus den 70ern, sei auf die ganze Gesellschaft verteilt. Dementspre-
chendwurde die Fabrik, die in den 60ern zum

”
Ort der Selbstorganisation der Arbei-

terklasse und der Entwicklung neuer Verhaltensweisen, als Labor der neuen Subjek-
tivität“57 erklärt worden war, von neu entdeckten Orten des Klassenkampfes abge-
löst: Der Privatsphäre, d. h. der Sphäre der Reproduktion der Arbeitskraft, und der
Universität.

Zeichen dafür, dass nicht mehr nur der Massenarbeiter, sondern auch andere
Bevölkerungsgruppen sich als revolutionäre Subjekte verstanden, waren die italie-
nischen Schülerproteste gegen Kürzungen des Bildungsbudgets, die Aktionen

”
ak-

53 Vgl. Wildcat 2004
54 Berardi 1974, 8. Zit. nach Wright 2005, 201
55 Ebd.
56 Wildcat 2003
57 Ebd.
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tiver“58 und
”
organisierter“59 Arbeitsloser sowie dieWelle von Hausbesetzungen in

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 überzeugen.Die

”
gesellschaft-

lichen ArbeiterInnen“60 seien das neue, nunmehr in der gesamten Gesellschaft ver-
streute Proletariat. Sie würden einem Bürgertum gegenüberstehen, das sich zuneh-
mendmit den Kapitalisten verbünde:

”
Einer multinationalen und finanzkapitalistischen Bourgeoisie (die keinen Grund

sieht, warum sie die Last eines nationalen Wohlfahrtssystems tragen sollte) steht ein
vergesellschaftetes, intellektuelles Proletariat gegenüber, das einerseits einen Reich-
tum von neuen Bedürfnissen besitzt und andererseits nicht in der Lage ist, den fordis-
tischen Kompromiss weiter aufrechtzuerhalten.“61

Mit der Proletarisierung derGesellschaft, die durch denAusbau desDienstleistungs-
sektors zügig vorangetriebenwurde,ging eineZersplitterungdesProletariats einher
undauchdiemilitantenUntersuchungenkonntenwederBündnisse herstellen,noch
Gemeinsamkeiten kommunizieren. Die Solidarität zwischen den unter verschiede-
nen Bedingungen Ausgebeuteten und Unterdrückten nahm nicht zu, sondern ab.
Mit derThese vom Ende desWertgesetzes konnte Negri zwar eine ganze Palette von
vormals als unproduktiv kategorisierten ArbeiterInnen zu Angehörigen des Proleta-
riats erklären, seine eindeutige Bedeutung verlor der Begriff damit jedoch endgültig.
Der Schritt von der Arbeiterklasse in dieMultitude war getan. Unfähig, das

”
ensem-

ble of movements“62 zu vereinen, entstand die moderne Multitude als
”
plurality of

heterogeneous subjects, proud of their specificity, resisting a univocal synthesis.“63

Die konkrete Heterogenität der Multitude steht dabei der imaginären Homoge-
nität eines Volkes oder einer Klasse diametral entgegen. Während sich ein Volk im
politischen Sinne erst durch einen Staat als Gesamtheit der Staatsbürger konstituie-
re unddamit auch auf ein festgelegtes Territoriumbegrenzt sei,würdedieMultitude
niemals die Form einer politischen Einheit annehmen. Damit würde sie auch keine

58 Ebd.
59 Ebd.
60 Ebd.
61 Negri 1994, 89. Zit. nach Wright 2005, 165
62 Virno 2005c, 28
63 Ebd.
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Unterscheidung zwischen einem eigenen
”
angestammten

’
Innen‘“64 und einem an-

deren
”
feindseligen ’“65 treffen.

”
Für 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 ankündigt.“66

Virno folgt in dieser Kennzeichnung der MultitudeThomas Hobbes. Dieser verwen-
det den Begriff

”
für die auf der Staatlichkeit lastenden Risiken“67 und für die

”
Wie-

derkehr des
’
Naturzustands‘.“68 Die liberale bürgerliche Gesellschaft würde

”
die

vonden ’hervorgerufeneUnruhe inderDichotomie öffentlich/privat“69 zähmenund
die Pflicht zu absolutemGehorsamgegenüber dem staatlichen Souverän einfordern.

Im Gegensatz zu Hobbes erkennt Virno in der durch die Multitude verursach-
ten Krise liberaler Staatlichkeit keine Gefahr, sondern die Chance für eine radi-
kale Veränderung. Die Multitude sei

”
der Sand, der bisweilen die

’
große Maschi-

ne‘blockieren“70 könne.DieMultitudewürde sichdem
”
vorauseilendenund inhalts-

leeren Gehorsam“71 widersetzen, der
”
zugleich Ursache und Wirkung der Existenz

des Staates“72 sei. Über die Konsequenzen einer solchen Notbremse ist sich aber
auchVirnonicht imKlaren.ObdieBefreiung vomKapitalismus oder vonmangelhaf-
ten demokratischen Institutionen in ein Gelobtes Land oder in eine Tyrannei führt,
hängt,wie auchderExodus-Mythos eindrücklich schildert, nicht nur vomgutenWil-
len der Befreiten, sondern u.a. auch von deren Fähigkeit ab, ihre Freiheit nicht zum
Schaden anderer zumissbrauchen.

Sein Vertrauen, dass die Menschen, auch jenseits staatlicher Zwangsmaßnah-
men, fähig seien hinsichtlich eines gemeinsamen Nutzens zu kooperieren, begrün-
detVirnounterZuhilfenahmedesMarxschenBegriffs des general intellect.Dieser

”
all-

gemeine, objektive, extrinsische Verstand“73 sei,
”
neben der anonymen Sinneswahr-

nehmung und der Sprache aller und niemandes“74 sowie den historisch vorherr-

64 Ebd. 18
65 Ebd.
66 Virno 2005c, 82
67 Virno 2005b, 10
68 Ebd.
69 Virno 2010, 9
70 Virno 2005b, 10
71 Ebd.
72 Ebd.
73 Ebd., 79
74 Ebd.
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schenden Produktionsverhältnissen, die
”
dritte Dimension vorindividueller Reali-

tät.“75 Die Multitude müsse als ein offenes Beziehungsgeflecht oder als ein
”
Netz

von Singularitäten“76 verstanden werden.Das einzige, was die Vielen derMultitude
verbinde, sei der general intellect, der quasi als

”
gemeinsame

’
Partitur‘“77 ihrer Vir-

tuosität, ihres
”
Tätigsein[s] ohneWerk“78, fungiere.

Das Individuum sei daher immer schon ein
”
gesellschaftliches Individuum“79,

da in ihm der general intellect undmit ihm
”
das Ensemble der Anlagen und Fähigkei-

tendesHomosapiens sapiens“80 präsent seien.AusdiesemGrundmüsseder
”
mensch-

liche Geist“81 als das Ergebnis einer Individuation allgemeiner, öffentlicher und kol-
lektiver Bewusstseinsinhalte und Denkformen begriffen werden. Das Kollektiv sei
daher nicht als Gegenpol des Individuums anzusehen, sondern als die Bedingung
zur Möglichkeit der Individuation.82

7.1.4 Autonomie und Organisation

Als Negri und andere OperaistInnen 1969 aufgrund der zunehmenden Radikali-
sierung von Studierenden Potere Operaio (Arbeitermacht) gründeten, 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 Arbeiteruntersuchungenwidersprechend, als

”
Hebel für die Revoluti-

on“83 erklärt. Die Durchsetzung von Lohnerhöhungen sollte nicht nur den Arbeite-
rInnen einen faireren Anteil am von ihnen produziertenMehrwert verschaffen, son-
dern den Kapitalismus in die Krise stürzen und ihn dadurch schlussendlich abschaf-
fen. Lohnarbeit sollte überhaupt als Maßstab der Verteilung des gesellschaftlichen
Reichtums abgeschafft und durch einen politischen Lohn, eine Art bedingungsloses
Grundeinkommen oder Existenzgeld, ersetzt werden.

Die ebenfalls 1969 gegründete Organisation Lotta Continua konzentrierte ihre Be-
mühungen auf die emanzipatorischen Bewegungen außerhalb der Fabrik. Dabei
ging es um die Rechte von Frauen und Minderheiten, um Stadtteilpolitik, umMiet-

75 Ebd.
76 Ebd., 169
77 Virno 2010, 59
78 Virno 2005b, 108
79 Marx MEW 42, 602. Zit. nach Virno 2005b, 83
80 Virno 2005b, 83
81 Virno 2010, 72
82 Vgl. Virno 2005b, 82
83 Foltin 2015, 65
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streiks und Lebenshaltungskosten. Ihre Strategie richtete sich nicht auf Verhand-
lungen mit den Arbeitgebern, sondern war von einer Verweigerungshaltung und
von einer Philosophie der direkten Aktion getragen.Die

”
Arbeiterautonomie“84 soll-

te durch Hausbesetzungen,
”
Autoriduzione“85 (dem Nichtbezahlen von Stromrech-

nungen),
”
proletarisches Einkaufen“86 (Diebstahl in Supermärkten)87 und

”
kollekti-

vesSchwarzfahren“88 indieTatumgesetztwerden.Die gesellschaftlichenBedürfnis-
se wurden damit direkt befriedigt, wobei die kapitalistisch organisierte Arbeit und
das bürgerliche Gesetz, die den Zugang zu Waren und Dienstleistungen im Kapita-
lismus kontrollieren, einfach umgangen wurden. Die so erlangte Autonomie, hier
verstanden als Unabhängigkeit von Lohnarbeit alsMittel des Überlebens, ermöglich-
te die teilweise Sezession einer Gegenkultur, die auch Fragmente einer alternativen
Gesellschaft erprobte.

Mario Tronti kritisiert, wie Dominik Götz schreibt, dass die Studierendenrevol-
ten von 1968 lediglich Teil einer

”
Umstrukturierung der bürgerlichen Führungseli-

te“89 waren, wohingegen die ArbeiterInnenrevolte des heißen Herbsts 1969 zumin-
dest teilweise autonome Strukturen erkämpfen konnte. Die Aufstände der Studie-
renden seien von Minderheiten getragen worden, die um

”
Anerkennung innerhalb

des Systems“90 kämpften, weshalb sie auch keine
”
wirkliche Kampfansage gegen

das System“91 sein konnten. Doch auch die ArbeiterInnenkämpfe, die darauf folg-
ten, schafften es nicht, sich dauerhaft politische Macht anzueignen. Dies führte da-
zu, dass sich das Produktionssystem ungehindert restrukturieren konnte. Auf diese
Zeit zurückblickend schreibt Tronti 2006 inOur Operaism:

”
Arbeiterkämpfe bestimmen den Weg der kapitalistischen Entwicklung, aber die Ent-

wicklung wird diese Kämpfe für ihre eigenen Zwecke nutzen, falls kein organisierter
revolutionärer Prozess ermöglicht wird, fähig das Kräftegleichgewicht zu verändern.
Es ist leicht, dies zu erkennen im Falle sozialer Kämpfe, in denen der komplette Appa-
rat der Domination sich neu positioniert, sich reformiert, sich demokratisiert und sich
neu stabilisiert.“92

84 Ebd.
85 Ebd.
86 Ebd.
87 Dario Fo hat diese Praktik durch sein Stück Non si paga, non si paga! berühmt gemacht.
88 Foltin 2015, 65
89 Götz 2014
90 Ebd.
91 Ebd.
92 Tronti 2006
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Tronti macht den Mangel an Organisation, akkordierter oder konzertierter Aktion
dafür verantwortlich, dass soziale Bewegungen nicht zur Abschaffung des Kapitalis-
mus, sondern letztendlich zu dessen Restrukturierung und Ausweitung beitrugen.
DieForderungnach striktererundzentralistischerOrganisationwidersprach 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 ökonomischen Eliten verhindert, sondern
auch vomRessentiment der AktivistInnen gegenüber Vereinnahmung, Institutiona-
lisierung oder auch nur gegenüber der Verpflichtung auf eine gemeinsameStrategie.

7.2 Die konterrevolutionäre 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 Ländern führte. Zudem
ermöglichte die Entwicklung der Mikroelektronik und der Kommunikationstechno-
logien, gepaart mit der Deregulierung der Kapitalmärkte, ein extremes Anwachsen
des rein spekulativenDevisenhandels, bis dieser schließlich die produktive oder rea-
le Wirtschaft um ein Vielfaches überstieg. Als man 1973 versuchte, durch die Auflö-
sung des Systems fester Wechselkurse den Kapitalüberschuss in die Finanzmärkte
zu verlagern, überschritt der Kapitalismus, wie Erik Hobsbawm schreibt, eine ent-
scheidende Zäsur seiner Entwicklung.93 Mit der Auflösung der

”
institutionalisier-

ten Regelungen imWaren-undKapitalverkehr“94,wie sie durch das Bretton-Woods-
System1944bestimmtwordenwaren,gingdieAufhebungdes fordistischenKompro-
misses einher, der in der

”
Kopplung vonMassenkonsum undMassenproduktion“95

bestand und sich durch
”
den Aufbau eines Sozial- undWohlfahrtsstaats, [die] Stan-

dardisierung der Lohnarbeit, eine[n] keynesianistischen Interventionismus“96 und

”
eine tayloristische Arbeitsorganisation“97 auszeichnete.

93 Vgl. Hobsbawm 1999, 503
94 Bürmann 2003, 95
95 Ebd.
96 Ebd.
97 Ebd.
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Auch die fordistische Organisation von produktiver Arbeit veränderte sich. So
wurde die Flexibilisierung der Produktion, die Partizipation von qualifizierten Ar-
beitskräften in der Produktionsplanung und die selbstständige Disziplinierung der
Arbeitenden von postfordistischen Managements aktiv betrieben. Die flache hierar-
chische Organisation in den Betrieben sollte eine umfassendere Mobilisierung der
produktiven Arbeitskraft ermöglichen, der Abbau staatlicher und gewerkschaftli-
cher Sicherungsapparate zum einen Kosten sparen und zum anderen die Eigenin-
itiative und Selbstverantwortung der Arbeitenden erhöhen. Die Trennung zwischen
Arbeit und Freizeit wurde flüssig. Arbeit sollte Spaßmachen und Freizeit produktiv
sein.

Durch die Produktion von kleinen Serien konnte eine Differenzierung der Pro-
dukte und damit eine größere Flexibilität am Markt ermöglicht werden. Die just-in-
time-Lieferung von Bauteilen, deren Produktion ausgelagert wurde, ermöglichte es,
Lagerkosten und fixes Kapital zu sparen. Die Auslagerung arbeitsintensiver Produk-
tion in Billiglohnländer und die Nutzung unbezahlter immaterieller Arbeit in Län-
dernmithoherBildungverringertedieProduktionskosten.Gegenüber Investitionen
in Produktionsstätten 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 Ökonomien. So
versuchte man auch auf das Wissen der ArbeiterInnen zuzugreifen und dieses zu
mobilisieren. Kreativität und Kooperationsfähigkeiten der Arbeitenden wurden zu-
nehmend wichtiger innerhalb des Produktionsprozesses. Die geistigen Fähigkeiten
der Arbeitenden und auch der aktiv an der Produktgestaltungmitwirkenden Konsu-
mierenden führten zu einer totalenMobilisierungder produktivenArbeit, in die nun
nichtmehr nur die physischen, sondern auch die psychischen Tätigkeiten einfließen
würden.98

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, veränderte sich. Sein

”
relativ hoher

Grad ökonomisch-sozialer Staatssubvention“99 und seine
”
planmäßigeWachstums-

, Einkommensverteilungs- und Beschäftigungspolitik sowie der allmähliche Ausbau
wohlfahrtsstaatlicherSysteme“100 verringertensich.Auchdie

”
Institutionalisierung

umfassender Klassenkompromisse durch Einbeziehung sozialdemokratischer Par-

98 Vgl. Virno 1998, 90 und Hirsch 2000, 154
99 Hirsch 1998, 29

100 Ebd.
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teien und Gewerkschaften in den politischen Regulierungsprozess“101 wurde ange-
griffen.

Virno verwendet den Exodus als Metapher, um das Scheitern der sozialen Bewe-
gungen und ArbeiterInnenkämpfe 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 Übergang vom Fordismus zum Postfordismus in den 70er und 80er Jahren
des vergangenen Jahrhunderts könne, so Virno, als Reaktion auf die sozialen Be-
wegungen der 60er und 70er und quasi als Konterrevolution, die die revolutionä-
renMomente produktiv insGegenteil verkehre, gedachtwerden.Konterrevolutionär
sei nicht die gewalttätige Repression einer Bewegung oder

”
die einfache Restaurati-

on des Ancien Régime, dieWiederherstellung einer gesellschaftlichen Ordnung, die
durch Konflikte und Revolten zerrissen war“102, sondern der umgekehrte Umsturz,
durch den die Produktionsweise und die gesellschaftlichen Verhältnisse radikal ver-
ändert 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.“103 Die Konterrevolution
würde zwar von den selben Voraussetzungen und Problemenwie 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.“104

In Italien habe sich, Virno zufolge, die Durchsetzung des postfordistischen Re-
gimes durch eine derartige Konterrevolution gegenüber den sozialen Bewegungen
vollzogen. Der Postfordismus greife die Forderungen der sozialen Bewegungen und
dieVorstellungderAbschaffungderLohnarbeit auf,würde sie abergegendie 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 schwä-
chen. Es sei ein

”
Meisterstück des Kapitalismus“105 gewesen

”
die Verhaltensweisen,

die in einem ersten Moment alle Züge radikalen Konflikts“106 tragen, zu
”
produkti-

101 Ebd.
102 Virno 1998, 83
103 Ebd.
104 Ebd.
105 Virno 2005b, 110
106 Ebd.
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ven Ressourcen“107 zu machen. Erst durch den
”
kollektiven Aufbruch“108 der 70er

Jahre sei es möglich geworden das
”
kapitalistische Kommando“109 zu restrukturie-

ren und zu konsolidieren.
Auch Éve Chiapello und Luc Boltanski haben inDer 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“110 zeige, wie eine breite und
”
offensive soziale Bewegung“111

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 undMacht relativ egalitär verteilt waren und
Sozialversicherungenverbessertwurden,währendGewinneundProduktqualität zu-
rückgingen, sei von einer Periode der Prekarisierung von Arbeitsbedingungen und
Angestelltenverhältnissen, der Verschärfung der Arbeitsdisziplin, der Verbesserung
der Produktqualität und der Vergrößerung des unternehmerischen Profits abgelöst
worden.

Die
”
nationalen und internationalen kapitalistischen Schutzinstanzen“112 (CN-

PF, OECD, u.a.) hätten, so Boltanski und Chiapello, die sozialen Bewegungen ernst
genommen, da sie auf

”
eine tiefgreifende Krise, die die Funktionsbasis des Kapita-

lismus in Frage stellt“113, hingewiesen hätten. Die Kapitalismuskritik wurde daher
nicht bloßnegiert oder verschleppt, sondern zurGrundlage einer neuenWirtschafts-
dynamik gemacht. Das Phänomen der produktiven Verwertung revolutionärer Be-
wegungen und Konflikte durch eine kapitalistische Konterrevolution, sei, so Virno,
in der Geschichte auch schon öfter vorgekommen. Er verweist hier auf die

”
Revol-

te der Vagabunden“114, die die Gesellschaft darauf vorbereitet haben soll, die landlo-
sen unddequalifizierten Arbeiter in dieManufakturen und frühen Fabriken zu zwin-
gen.115

107 Ebd.
108 Virno 1998, 85
109 Ebd.
110 Boltanski/Chiapello 2003, 213
111 Ebd.
112 Ebd.
113 Ebd., 215
114 Virno 1998, 87
115 Die Revolte gegen den Lehnsherren entfremdete die bäuerliche Bevölkerung von ihrem Bo-

den und brachte sie in eine Situation, in der sie ihre Arbeitskraft verkaufen musste, um zu
überleben.
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Die sozialen Bewegungen der 70er Jahre waren durch einen hohen Anteil an Stu-
dierenden, durch deren hohe Mobilität und geringe Aussichten auf sichere Jobs ge-
prägt. Der

”
Haß [der Studierenden] auf die

’
Arbeitsethik‘“116, ihr Angriff auf

”
die

TraditionunddieKultur der historischen Linken“117 sowie ihr Bruchmit den
”
Kämp-

fen der Fließbandarbeiter“118 und der Politik der Gewerkschaften habe, so Virno,
die Veränderung der fordistischen Produktionsbedingungen erst möglich gemacht.

”
Der Postfordismus entstand aus diesem Aufruhr.“119 Der

”
italienische Neolibera-

lismus der achtziger Jahre“120 sei
”
eine Art invertiertes 1977.“121 Die rebellische Sei-

te der
”
postfordistischenMünze“122, die

”
Militanten jener Straßenkämpfe“123 seien

der
”
Lebensnerv der Produktivkräfte.“124

Die radikale Veränderung der Produktionsweise habe zudem eine Neuordnung
der sozialen Verhältnisse bedingt, da mit der

”
’Produktionsweise’ [...] nicht nur ei-

ne bestimmte ökonomische 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)“125 verändert wurden.
Die Impulse und Anliegen der sozialen Bewegungen wurden produktiv gewen-

det.DieMobilität und die Flexibilität, zwischen verschiedenen Jobs zuwechseln, die
Bereitschaft zur Selbstorganisation, die sozialen Kompetenzen der Kommunikation
und der Vernetzung wurden in den sozialen Bewegungen erprobt und im Berufsle-
ben schließlich zumImperativ.DerZuwachs an selbstständigArbeitendenundan in-
tellektueller Arbeit wurde zwar als befreiender

”
Exodus heraus aus den Fabriken“126

begriffen, allerdings ermöglichte dieser Exodus eine neue Mobilisierung von bisher
im Privaten Agierenden in den Arbeitsmarkt. Die traditionelle manuelle Lohnarbeit
wurde durch intellektuelle Arbeit unter prekären Bedingungen ersetzt. Das Private
wurde indenArbeitsmarkt integriert,da geradedort die für die postfordistischePro-

116 Virno 1998, 85
117 Ebd.
118 Ebd.
119 Ebd.

120 Ebd., 86
121 Ebd.
122 Ebd.
123 Ebd.
124 Ebd.
125 Virno 2005b, 39
126 Virno 1998, 88
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duktion notwendigen Qualifikationen, soziale und kommunikative Kompetenzen,
erworben wurden.

Dieser Prozess veränderte 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 Spaß sollten in
der Arbeit und nicht etwa in theoretischer, politischer oder künstlerischer Betäti-
gung gesucht werden. Die Parole vom

”
lebenslangen Lernen“ als Forderung, sich

immer und überall selbst zu optimieren, war richtungsweisend, damit
”
Subjekte,

deren Wissens- und Informationsnetzwerke [...] weit über die verschiedenen und
sich verändernden Funktionen hinausgingen“127, diese Fähigkeiten auch in den Pro-
duktionsprozess einbrachten. Diese Exzessivität der subjektiven Fähigkeiten könne
durch eine postfordistische Produktion sehr viel besser mobilisiert werden, als dies
in den fordistischen Lohnverhältnissenmöglich gewesenwäre.Der Exodus aus dem
Fabriksregime hätte dazu geführt, dass der Bereich des

”
lavoro autonomo“128, der

selbstständigen Arbeit, wuchs, was jedoch nicht dazu führte, dass die Subjekte au-
tonom arbeiteten, sondern dazu, dass sich diese nur umso mehr den

”
wechselnden

Anforderungen der Kapitalverwertung“129 unterordnenmussten.Die Industrie stei-
gerte ihren Umsatz, indem sie

”
vor einem Teil ihrer Produktionskosten“130 flüchten

konnte,während sich bei den
”
Autonomen“131 die

”
Selbstausbeutungsraten“132mas-

siv erhöhten.
Die Prekarisierung von Arbeitsverhältnissen durch die Vergrößerung des

”
Be-

reichs
’
grauer‘Beschäftigung“133, d.h. durch Zeit- und Teilzeitarbeit und befristete

Anstellungen, führtedazu,dass
”
extremeAusbeutungundErwerbslosigkeit [...] sich

in schneller Folge“134 abwechselten. Heute, so Virno, müsste die Marxsche Analyse
der

”
industriellen Reservearmee“135 auf die gesamte Arbeiterklasse ausgedehntwer-

den,da
”
jede FormErwerbsarbeit“136 durch die

”
strukturellenBedingungender ’“137

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.



7 Paolo Virnos operaistische Exodus-Strategie 183

bedingt und
”
Arbeitskraft [...] immer schonpotentiell überschüssig[..]“138 sei.Diese

prekäre Situation einer überflüssigen Arbeiterklasse führe dazu, dass ungeschützte
Arbeitsverhältnisse zur Normwürden.

Wird diese Entwicklung durch die Schablone des Exodus betrachtet, so fällt auf,
dass Virnos Bezeichnung der neoliberalen Umstrukturierung der kapitalistischen
Produktionsweise als Konterrevolution sich von der im Exodus-Mythos erzählten
Episode des Goldenen Kalbs, wie sie Walzer interpretiert, unterscheidet. Auch Wal-
zer bezeichnete die Krise des GoldenenKalbs und die Rückkehr vomEingottglauben
zur Götzenverehrung als Konterrevolution.139 Sie sei die Reaktion des ungeduldigen
Volkes auf die Entbehrungen der Wüstenwanderung und des Aufenthalts am Fuße
des Bergs Sinai,wo es auf die RückkehrMoses’ wartete.Dessen Revolutionwar noch
nicht vollendet, er hatte seinVolknochnicht auf dieGebotederneuenReligion einge-
schworen und das Zusammenleben der neuen Gesellschaft noch nicht geordnet. Da
motivieren die, die in Ägypten zu den Privilegierten unter den Zwangsarbeitenden
gezählt hatten, das Volk und insbesondere diejenigen, die unter den Entbehrungen
desWüstenlebens ammeisten litten, dazu, ihre altenGewohnheiten,Glaubensritua-
le undHaltungenwiederaufleben zu lassen.Der Tanz umdasGoldeneKalb ist in die-
sem Sinne aber reaktionär, d. h. auf die Rückkehr zu veralteten Sitten gerichtet und
keineswegs konterrevolutionär.140

138 Ebd., 96
139 Vgl. Walzer 1995, 64
140 Diese Episode kann aus einer anderen Perspektive aber auch als konterrevolutionär interpre-

tiert werden. Vielleicht legitimierte erst der von Aaron angestiftete Aufstand die Gesetze, mit
denen die neu gewonnene Freiheit der Eifersucht ihres Spenders unterworfen wurde. Womög-
lich hat die Episode des Goldenen Kalbes sogar die Funktion, Moses’ Pragmatismus, die Stren-
ge der Gesetze und die Nicht-Erfüllung oder Hinauszögerung der Verheißung 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 mit dem Schwert
durchsetzen konnte. Für diese Theorie spricht, dass sich Aaron nicht wirklich widersetzte, als
ihn das Volk darum bat, ihm einen Götzen zu machen. Zur gewaltsamen Affirmation seiner
Souveränität benötigte Moses eine Legitimation, die ihm Aaron lieferte, der hier nur schein-
bar gegen Moses handelte. Man könnte so interpretieren, dass Aaron als agent provocateur auf-
tritt, während Moses außerhalb 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 Verheißung aufbrechen,
weicht spätestens hier einem pragmatischen Machiavellismus. Die Konterrevolution ist in die-
ser Lesart die Reaktion von Moses und den Leviten, nicht aber der reaktionäre Tanz um das
Goldene Kalb.
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7.2.2 Die Postmoderne und die (Nicht-)Erfüllung der Verheißung

AuchdieExodus-Utopie desGelobtenLandesfindet eineEntsprechung inVirnos
Analyse des Postfordismus. Das Hinausschieben der Verheißung auf unbestimmte
Zeit (für diejenigen, die sie anfänglich zur Befreiung motivierte, soll sie sich über-
haupt nicht erfüllen, da sie sich versündigt hatten) kannmit der resignierenden Per-
spektivlosigkeit des postmodernenDenkens verglichenwerden.Mit der Formations-
änderung der Produktivkräfte musste sich auch der wissenschaftliche und literari-
sche Diskurs an die neuen sozioökonomischen Verhältnisse anpassen.

Virno bezeichnet das postmoderne Denken daher als Ideologie des Postfordis-
mus, eine Ideologie die zwar

”
in Italien nie theoretische Kohärenz, aber dennoch

eine direkte politische Bedeutung“141 gehabt habe. Diese habe darin bestanden, die

”
Niederlage der Klassenbewegung“142 der Siebziger als

”
unabwendbare Notwendig-

keit“143 zu beweisen und
”
Lobeshymnen auf die gegenwärtigen Verhältnisse an-

zustimmen und die Möglichkeiten der
’
Kommunikationsgesellschaft‘zu feiern.“144

Das postmoderne
”
Gerede vom

’
Ende der Geschichte‘“145 habe zudem

”
eine Art eu-

phorischer Resignation“146 provoziert, während das Denken der Differenz zur Natu-
ralisierung von Ungleichheiten, Privilegien und Hierarchien geführt habe. 147

141 Virno 1998, 99
142 Ebd.
143 Ebd.
144 Ebd.
145 Ebd.
146 Ebd.
147 Der Physiker Alan Sokal löste mit seinem Artikel Transgressing the Boundaries. Towards a Trans-

formative Hermeneutics of Quantum Gravity (1996) eine Kontroverse über die missverständliche
Verwendung naturwissenschaftlicher Terminologien in den Werken postmoderner AutorIn-
nen aus. Sokals parodistische Komposition postmoderner Theorien kritisiert zuvorderst die
fehlende Qualitätsüberprüfung wissenschaftlicher Zeitschriften und die Verzerrung und Ver-
einfachung naturwissenschaftlicher Theorien durch ihre Übertragung in philosophisches, psy-
choanalytisches oder literaturwissenschaftliches Denken. Grundlegender ist jedoch die Kri-
tik an der Infragestellung wissenschaftlicher Exaktheit und ihres Anspruchs auf angemesse-
ne Erklärung des Universums. Sokal geht es jedoch nicht zuletzt darum zu zeigen, dass post-
strukturalistische und dekonstruktivistische Theorien das Projekt der Linken gefährde, indem
sie nicht nur wissenschaftliche Wahrheiten, sondern auch universale Werte, wie die Gerech-
tigkeit dekonstruieren, wodurch die Legitimität der Emanzipationsbestrebung von Minder-
heiten und der Wertekonsens moderner Demokratien relativ erscheinen würden. (Vgl. Sokal
1996)
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Die Rolle der
”
ethisch-politischen Führung“148, traditionellerweise eine Funkti-

on von Parteifunktionären, sei von postmodernen Intellektuellen, die mittels neuer
Medientechnologien postmoderne Mythen verkünden würden, übernommen wor-
den.GesellschaftlicheDynamikenwürdenvondiesemmitBegrifflichkeitenbeschrie-
ben, die aus der postklassischen Wissenschaft entlehnt sind. Die Begriffe der Ther-
modynamik (Entropie), der Quantenmechanik (das Prinzip der Unschärfe) und der
Systemtheorie (Autopoiesis, Selbstreferenzialität) würden als Metaphern von den
Geistes- und Gesellschaftswissenschaften aufgegriffen, wobei, wie Virno kritisiert,
durch

”
den soziologischenGebrauch naturwissenschaftlicherThesen“149 kontingen-

te gesellschaftliche Verhältnisse naturalisiert würden. Die Verwendung moderner
naturwissenschaftlicherTerminologie indenSozialwissenschaftenwürde

”
Undurch-

sichtigkeit“150 in Bezug auf politische Repräsentation,
”
die Produktion von Reich-

tum“151 sowie
”
die Ausbildung von Identitäten,

’
Weltbildern‘und Werten“152 schaf-

fen.153
”
Die IdeologiedesPostmodernismus (vompensierodeboleüberdieÄsthetikdes

Fragments bis zur eklektischen Soziologie) verdeckt und naturalisiert den neuen Zu-
sammenhang vonWissen, Kommunikation und Produktion.“154

In seiner Erwiderung auf diese Vorwürfe gegen die Postmoderne schreibt Bruno Latour in Wir
sitzen alle im selben Boot:

”
Wir wohnen den letzten Bocksprüngen 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
Subjektivität zu löschen, tritt ein neues Zeitalter. Zu den politischen Kontroversen kommen
wissenschaftliche Auseinandersetzungen hinzu.“ (Latour 1998) Die wissenschaftliche Debat-
te jenseits disziplinärer Grenzziehungen zwischen harten und weichen Wissenschaften zei-
ge, dass

”
der Relativismus eine Qualität, kein Defekt“ (ebd.) sei,

”
die Fähigkeit, den Blickwin-

kel zu verändern und Verbindungen herzustellen zwischen inkommensurablen Welten. Die-
se Tugend hat nur einen Gegner: den Absolutismus“ (ebd.). Für die Linke, so Latour, bedeute
dies, dass sie die Allianz von Fortschritt und Emanzipation aufkündigen müsse. Für die Wissen-
schaft heiße es sich von universalen Gedankengebäuden zu verabschieden und die Versuche
und die Gedankenexperimente der Schwarmintelligenz zuzulassen.

148 Virno 1998
149 Ebd., 101
150 Ebd.
151 Ebd.
152 Ebd.
153 Allerdings bedient sich auch Virno fachfremder Termini (wie

”
Partitur“ oder

”
Virtuosität“

aus der Musik) ohne dies näher zu erläutern.
154 Vgl. ebd.
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7.2.3 Folgen der Ökonomisierung 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, können Gemeinsamkeiten zwischen postfordistischen Arbeits-
verhältnissen und der Zwangsarbeit der Israeliten festgestellt werden. Die Zwangs-
arbeiterInnendesAltertumswarenkeineArbeiterInnen imkapitalistischenodermo-
dernen Sinn desWortes. 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
Tätigsein des Menschen als

”
Machen“,

”
Herstellen“,

”
Mühsal,“

”
Dienst,“ gespro-

chen, führte die Veränderung der gesellschaftlichen und ökonomischen Bedingun-
gen durch die industrielle und dann durch die mikroelektronische Revolution dazu,
dass eineVielzahl vonkörperlichenundgeistigenAktivitätenalsArbeit definiertwur-
den. Arbeit wurde zum Überbegriff und zur Voraussetzung ökonomischer wie auch
gesellschaftlicherWertsetzung. Sie wurde vomMittel zum Zweck desmenschlichen
Lebens erklärt.Die TätigkeitendesMenschen,die vormals der nicht-arbeitendenBe-
völkerung vorbehalten waren, wurden im Laufe der Kapitalisierung des Lebens in
die Arbeit integriert. Kommunikation, Kooperation, Kreativität, Wissen, persönli-
che Entfaltung, sogar Spiel und Muße wurden zu integralen Teilen des Arbeitspro-
zesses. Diese Tätigkeiten konnten aber nur als Arbeit bezeichnet werden, wenn sie
auch einenMehrwert produzierten und einen Lohn einbrachten.

Die Arbeit derHebräer in Ägypten hat daherwenigmit Virnos Analyse der Arbeit
im Postfordismus gemeinsam. Allerdings gibt es einen Zusammenhang zwischen
der Einschränkung des Dienstes und der Mühsal der Arbeit durch das Sabbatgebot
und der Forderung Virnos, es müsse ein Teil der produktiven Fähigkeiten der Men-
schen vor dem ökonomischen Zugriff geschützt werden.

Der Auszug aus Ägypten ist ein Auszug aus einer unmenschlichen oder unwür-
digen Arbeit, die als Dienst ohne Pause und unter bedrückenden Bedingungen ver-
standen wurde. Dies zeigt sich beispielsweise in der Weigerung des Pharaos den
Hebräern eine

”
Feiertagsfreischicht“155 zu gewähren. Die Arbeit in Ägypten wurde

damit zur Negativ-Folie menschenwürdiger Arbeit und
”
zu einem Gründungsmy-

thos, der eine Leitlinie für die Gestaltung von Arbeitsbedingungen, aber auch zur

Als pensiero debole wird die Philosophie Gianni Vattimos u.a. DenkerInnen bezeichnet, die sich
gegen Universalismus und Identität sowie für ein Denken der Schwäche und der Alterität aus-
sprechen. Die eklektische Soziologie verwendet ausgewählte Fragmente anderer Theorien
und Disziplinen um neue Theorien zu konstruieren.

155 Exodus 5
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Kritik von Ausbeutung und Unterdrückung“156 ermöglichen kann.Wesentlicher Be-
standteil der mosaischen Arbeitsethik ist die Ablehnung von Arbeit als unbegrenz-
tem Dienst. Der Sabbat soll allen Menschen, Herren und Knechten gleichermaßen,
dasPrivileg,wenigstens einenvon siebenTagennicht arbeitenzumüssen,gewähren.
Dieses

”
Grundrecht auf Nicht-Arbeit“157 soll es allen Menschen ermöglichen, zeit-

weilig das wirtschaftliche Treiben zu unterbrechen und ihnen Freiheit undMuße ga-
rantieren, was in diesem Kontext auch als Dienst für eine höhere Sache verstanden
werden könne.Der Sabbat soll auch eine gleichberechtigte Begegnung vonHerr und
Knecht ermöglichen, da an diesem Tag die ökonomischen Herrschafts- und Abhän-
gigkeitsverhältnisse außerKraft gesetzt sein sollen.Er sei heilig,profaneTätigkeiten
undBeziehungenmüsstenhinter die religiösen zurücktreten,wodurch auch eineRe-
flexion der profanen Verhältnisse gleichsam von außen durchgeführt werden könne.

Virno kritisiert, dass die postfordistische Arbeit zu einer unbeschränkten Aus-
breitung der Arbeit in alle Bereiche des Lebens führe. Da postfordistische Ökono-
mien eine totale Mobilisierung der produktiven Fähigkeiten 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, derWert desWissens, die Kreativität und Koope-
rationsfähigkeiten der Arbeitenden gewinnen innerhalb des Produktionsprozesses
zunehmend an Bedeutung. Gleichzeitig wird ihnen, wenn sie jenseits des Ökonomi-
schen verwirklicht werden,Wert abgesprochen.

Dies führe, so Virno, zu einer
”
Krise der Aufteilung der menschlichen Erfah-

rung in Arbeit, (politisches) Handeln und (reines) Denken.“158 Diese Aufteilung geht
auf Aristoteles zurück, der zwischen Arbeit und Politik unterschied, da Arbeit ein

”
selbstständiges Produkt“159 schaffe und daher poiesis sei, politisches Handeln da-
gegen praxis sei, die

”
ihren Zweck in sich“160 selbst trage. Im Anschluss daran un-

terscheidet auch Marx zwei Formen
”
intellektueller Arbeit“, eine bringe selbststän-

dige Gegenstände hervor, die andere schaffe ein Produkt, das
”
nicht trennbar vom

Akt des Produzierens“161 sei. Die Seinsweise der Multitude im Postfordismus sei, so
Virno, durch eine

”
Hybridisierung“162 dieser Bereiche gekennzeichnet. Dies zeige

156 Segbers 2009, 17
157 Ebd., 19
158 Virno 1995b, 41
159 Virno 2005b, 45
160 Ebd., 44
161 Marx 1969, 74. Zit. nach Virno 2005b, 46
162 Virno 2005b, 46
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sich vor allem an der
”
Fusion von Politik und Arbeit.“163 Im Gegensatz zu Hannah

Arendt, die inVita activa denCharakter herstellender Arbeit in der Politik erkannt ha-
ben wollte,164 meint Virno, dass sich die Arbeit der Tätigkeit ohne Werk, wie sie po-
litisches Handeln ausmache, angepasst habe. Arbeiten beinhalte im Postfordismus
Eigenschaften, die traditionell dem politischen Handeln zugeschrieben würden. So
seien vormals politischeTätigkeiten,wie

”
die

’
Selbstenthüllung‘vordenAugenande-

rer, das Verhältnis zu anderen, das Initiieren neuartiger Prozesse, eine konstitutive
Vertrautheit mit der Kontingenz, dem Unvorhergesehenen und demMöglichen“165,
heute bedeutende Teile des Produktionsprozesses. Außerdem könnten heute im Be-
reich der Arbeit obige Fähigkeiten geschickter mobilisiert werden als in der Politik.

Virno meint nun, dass die Tätigkeit ohne Werk im Postfordismus vom Ausnah-
mefall zum

”
Prototyp der Lohnarbeit im Allgemeinen“166 werde. Im Postfordismus

sei Arbeit strukturell und in ihrer Gesamtheit
”
’virtuos’ (und daher

’
politisch‘).“167

Die
”
Kategorie der Virtuosität“168 beinhalte die Momente des Selbstzweckes und

der Öffentlichkeit, Virtuosität generiere kein ihre Darbietung überdauerndes Werk
und sie bedürfe

”
der Anwesenheit anderer, sie existiert nur in Gegenwart eines Pu-

blikums.“169 Arbeit könne daher nicht mehr quantitativ gemessen werden. Denn
während der Bauer/die Bäuerin oder der/die FabriksarbeiterIn eine bestimmte An-
zahl an Produkten pro Stunde herstelle oder verändere, gäbe

”
es keine quantita-

tiven Maßstäbe“170, mit denen
”
das Können eines Pfarrers, eines Texters oder ei-

nes PR-Mannes“171 gemessen werden könnten. Da Kommunikation im Postfordis-
mus ein wesentlicher Bestandteil der Produktion sei, werde die

”
Kommunikations-

industrie“172, indem sie Techniken und Verfahren herstelle, zur
”
Produktionsmittel-

industrie“173. Daher werde auch die Kulturindustrie zum Paradigma und zur
”
Ma-

trix des Postfordismus.“174
”
Die Verfahrensweisen der Kulturindustrie“175 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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ihnen das
”
Geflecht von Virtuosität, Politik und Arbeit“176 seien im Postfordismus

daher
”
exemplarisch und allgegenwärtig.“177

Um die Funktionen der postfordistischen Kulturindustrie zu verstehen, bedient
sich Virno nicht nur der Marxschen Analyse des Warenfetischismus, sondern auch
GuyDebords Philosophie der Gesellschaft des Spektakels.Gesellschaftliche Kommu-
nikation,

”
Sprache, Wissen, Imagination“178 erscheine, nach dieser Theorie, selbst

als Produkt der Kulturindustrie und als Ware. Da
”
im Postfordismus die menschli-

che Kommunikation wesentlicher Bestandteil der produktiven Kooperation im All-
gemeinen“179 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“180 als Ware und als allgemeines Äquivalent vergleicht.
Selbst utopische Diskurse und widerständige Praktiken, die versuchen würden

sich außerhalb des Spektakels zu artikulieren oder gegen dieses zu intervenieren,
würden darunter subsumiert und als Anomalien oder Exotik einem spezifischenOrt
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, würde 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“181 öffentlich wer-

de, würde auch Arbeit virtuos und politisch werden.182 Allerdings würden Denken
und Öffentlichkeit

”
auf die Kooperation im Arbeitsprozess reduziert.“183

”
Die Ähn-

lichkeit zwischen dem Sänger und der Hausangestellten, die Marx feststellte, findet
eine unvorhergesehene Bestätigung in einer Epoche, in der alle Lohnarbeiter etwas
von

’
exekutierenden Künstlern‘haben.“184

Virtuosität und Politik würden dadurch zu servilen Tätigkeiten verkommen.Die
Trennung der drei Sphären menschlicher Erfahrung (Arbeit, Politik, Denken) wür-

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“185 aufgehoben. Auch dieThese

von Jürgen Habermas, dass Arbeit und Interaktion,
”
instrumentelles Handeln“186

und
”
kommunikatives Handeln“187, zwei voneinander getrennte und inkommen-

surable Sphären seien, betrachtet Virno aus diesem Grund als nicht haltbar.
”
Arbeit

(abhängige Arbeit, Lohnarbeit, Mehrwert produzierende Arbeit) ist Interaktion.“188

Im Postfordismus gebe es daher keine exklusive oder privilegierte Sphäre (etwa die
Kultur oder die Politik), die unabhängig von dermateriellen undder kapitalistischen
Produktion existieren könne.

Der Postfordismus und mit ihm
”
der Niedergang der

’
Arbeitsgesellschaft‘“189

führe daher auch zu einer Krise der politischen Repräsentation. Nach dem Zwei-
ten Weltkrieg habe Repräsentation auf der

”
Identität des

’
Produzenten‘mit dem

’
Staatsbürger‘“190 beruht.

”
Das Individuum war in der Arbeit repräsentiert, die Ar-

beit wiederum im Staat.“191 Das Ende des fordistischen Produktionsregimes habe
daher auch das Ende der

”
industriellen Demokratie“192 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 Rändern der politischen Parteien, die sie
für nichts anderes als billige Bauchredner kollektiver Identitäten halten.“193

Aus dieser Situation gäbe es für die Demokratie nur zwei Auswege: eine nicht-
repräsentative Demokratie oder eine Beschränkung der Demokratie, gepaart mit

”
einer autoritären Reorganisation des Staates.“194 Den ersten Ausweg versteht Vir-
no nicht als

”
Simplifizierung der Politik“195, sondern als Aushöhlen der Befugnis-

se und Zuständigkeiten der Staatsapparate sowie die Übersetzung der postfordis-
tischen Produktivkräfte, 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-

185 Ebd.
186 Vgl. Habermas 1968
187 Ebd.
188 Ebd., 123
189 Virno 1998, 106
190 Ebd.
191 Ebd.
192 Ebd.
193 Virno 1998, 106
194 Ebd., 107
195 Ebd.
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rung. Die Zuständigkeit für diese Maßnahmen verschiebe sich in diesem Szenario
immer weiter vom parlamentarischen System in Richtung bürokratischer Adminis-
tration und dem Auftritt von StaatsanwältInnen und PräsidentInnen als

”
Substitut

der Politik.“196

Die postfordistische Mobilisierung der kommunikativen und kooperativen Fä-
higkeiten gehe, so Virno, mit einem Überflüssigwerden menschlicher Arbeitskraft
einher. Virno bezieht sich in seinen Ausführungen über diese Situation auf Marx,
der in den Grundrissen der Kritik der politischen Ökonomie beschreibe, wie wegen der

”
Automatisierung der großen Industrie und der intensiven und systematischen An-
wendung der Naturwissenschaften auf den Produktionsprozess“197 die Arbeit

”
ne-

ben den Produktionsprozess“198 tritt und aufhört
”
sein Hauptagent zu sein.“199

Menschliche Arbeit sei dann nicht mehr zweckgerichtet und produziere nichts
mehr. Stattdessen würde sie darauf reduziert, Maschinen und Automaten, die die
eigentliche Produktion ausführen, zu regulieren und zu überwachen. In Virnos Ter-
minologie sind diese Arbeitskräfte

”
virtuos“ und lediglich darauf gerichtet, die ge-

sellschaftliche Kooperation zu intensivieren und öffentlich zu machen. Dazu sei es
notwendig, politische, kreative und sprachliche Fähigkeiten in die Produktion ein-
zubringen. Dies führe dazu, wie Virno schreibt,

”
dass bestimmte typische Züge

des menschlichen Gattungswesens, allen voran sein Sprachvermögen, der kapita-
listischen Produktion subsumiert sind.“200 Die Anthropogenese werde dadurch in
die herrschende Produktionsweise eingeschlossen. Dies sei ein

”
extremes Ereignis

[...], das die Antinomien der ökonomischen Gesellschaftsformation namens Kapita-
lismus nicht dämpft, sondern radikalisiert. Niemand ist so arm wie die, die sich im
Verhältnis zu anderen in ihren kommunikativen Fähigkeiten, selbst im Sprachver-
mögen auf Lohnarbeit reduziert sehen.“201

Eine weitere Folge sei, dass, wie Virno im Anschluss anMarx schreibt, die Arbeit
aufhöre

”
die große Quelle des Reichtums zu sein“202 und die Arbeitszeit aufhöre,

dessen Maß zu sein, was ferner dazu führe, dass der Tauschwert aufhöre
”
Maß des

Gebrauchswerts“203 zu sein. Das Wertgesetz (
”
wonach der Wert einer Ware durch

196 Ebd., 108
197 Ebd., 59
198 Marx MEW 42, 601. Zit. nach Virno 2005b, 59
199 bd.

200 Virno 2005b, 61
201 Ebd.
202 Marx MEW 42, 601, Zit. nach Virno 2005b, 111
203 Ebd.
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die darin verkörperte Arbeitszeit bestimmt ist“204), das nach Marx
”
den Grund-

pfeiler der existierenden gesellschaftlichen Verhältnisse“205 darstellt, werde daher

”
durch die kapitalistische Entwicklung selbst untergraben und widerlegt.“206

Weit davon entfernt, emanzipierend zu wirken, führe diese Entwicklung, nach
Virno,zu einer neuenund stabilenhierarchischenHerrschaftsform.Obwohl imPost-
fordismus

”
die Kooperation und nicht die Arbeitszeit“207 Stützpfeiler der Produkti-

on sei, gelte paradoxerweise die
”
Arbeitszeit weiterhin als Parameter der Entwick-

lung und des Reichtums der Gesellschaft.“208 Arbeitsfreie Zeit, die durch strukturel-
le Arbeitslosigkeit und die Überflüssigkeit der Arbeitskräfte bedingt sei,werde nicht
als

”
potenzieller Reichtum“209, sondern als Elend wahrgenommen. Statt sich zu

emanzipieren,müssten sich Arbeitsfreie, die nicht mehr
”
den Regeln des Fabriksys-

tems unterworfen sind“210,
”
einer absoluten

”
Flexibilisierung der Beschäftigungs-

bedingungen“211, einer
”
Ausdehnung von Hierarchien“212 und einem

”
Wiederauf-

tauchen archaisch anmutender Disziplinierungen“213 unterwerfen. Die Gesamtheit
der Arbeitskräfte könne daher mit denMarxschen Kategorien der

”
industriellen Re-

servearmee“214 und der
”
Erwerbslosigkeit“215 beschrieben werden. Der

”
Rand der

Arbeiterklasse“216 (fließende Zeitarbeit), latente (durch Automatisierung von ihren
Arbeitsplätzenverdrängte) oder stockende (prekäreoderatypische)Erwerbslosewür-
den den Platz einnehmen, den das Verschwinden der Arbeiterklasse hinterlassen ha-
be.

Eine Folge davon sei, dass
”
die qualitative Differenz zwischen Arbeitszeit und

Nichtarbeitszeit“217 verschwinde.
”
Arbeitslosigkeit ist nicht bezahlte Arbeit, wäh-

rend umgekehrt Arbeit bezahlte Arbeitslosigkeit ist.“218 Denn Produktivität im Post-

204 Virno 2005b, 112
205 Ebd.
206 Ebd.
207 Ebd., 114
208 Ebd.
209 Ebd.
210 Ebd.
211 Ebd.
212 Ebd.
213 Ebd.
214 Ebd.
215 Ebd.
216 Ebd.
217 Ebd., 116
218 Ebd., 117
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fordismus beruhe
”
auf der Ausübung allgemein menschlicher Fähigkeiten“ :

”
auf

Sprache, Gedächtnis und Gesellschaftlichkeit, auf ethischen und ästhetischen Ori-
entierungen, auf der Fähigkeit zu abstrahieren und zu lernen.“219 Produktionszeit
sei nicht mehr gleich Arbeitszeit, sondern Lebenszeit. Dies führe nach Virno dazu,
dass die Marxsche Mehrwerttheorie zumindest teilweise reformuliert werden müs-
se:Mehrwert entstehenichtmehrausderMehrarbeit (derDifferenzzwischender für
die Reproduktion der Arbeitskraft notwendigen Arbeitszeit und der tatsächlich ge-
leisteten Arbeit), sondern aus der Differenz bzw. dem

”
Missverhältnis“220 zwischen

Produktionszeit (inklusive Nicht-Arbeitszeit) und Arbeitszeit. Dies bedeute jedoch
nicht, dass sämtliche Formen traditioneller Lohnarbeit weltweit restlos verschwun-
den seien.Vielmehrwürdenheute verschiedeneProduktionsmodelle undArbeitsfor-
men nebeneinander existieren.221

Alle dieseMerkmale postfordistischer Arbeit lassen sich als übermäßige Ausbrei-
tung ökonomischer Strukturen, Prozesse und Werte in vormals eigenständige Be-
reiche des Menschlichen beschreiben. Allein schon die obersten Werte dieser Berei-
che, etwa Güte, Schönheit oder Wahrheit, trennten sie voneinander, wobei deren
TrennungundPartikularismus, auch hinsichtlich einer Pluralität der Lebensformen,
nicht nur legitim, sondern auch schützenswert sind. In dieser Hinsicht ähnelt die
postfordistische Universalisierung der Produktion der Übermäßigkeit der Sklave-
rei der Israeliten in Ägypten, die sowohl Widerstand dagegen als auch Flucht davor
rechtfertigt.

7.3 Der Exodus aus dem Postfordismus

7.3.1 Konfrontation oder Flucht

Die Exodus-Erzählung beginnt mit Empörung über unrechte und bedrückende
Zwangsarbeit, sie erzählt imAnschluss daran aber hauptsächlich davon,wie sich die
Israeliten aus der Unterdrückung befreien und Unrecht auf Dauer verhindert wer-
den kann. Sie erzählt von einer Reihe gescheiterter Versuche, dem Pharao das Recht
abzutrotzen, in der Wüste ein Fest feiern zu dürfen und schließlich von der zumin-
dest teilweise geglückten Befreiung aus Zwang, Ausbeutung und Leid und der In-
stallation von Institutionen, die die neu gewonnene Freiheit schützen sollen. Auch

219 Ebd., 117
220 Ebd., 120
221 Vgl. ebd., 121
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Virnos Denken führt über die kritische Analyse postfordistischer Produktion hinaus.
Kritik,will siemehr als eine resignierendeoder ressentimentgeladeneAblehnungbe-
stimmterVerhältnisse sein,mussnacheinerAlternative fragen.Siemuss fragen,wie
es denn besser gehen könnte,wie dasKritisierte aufgebrochen oder aufgehobenwer-
den könnte. So skizziert Virno eine Reihe von geläufigen aber auch von ungewöhnli-
chen Möglichkeiten und Strategien, wie man dem postfordistischen Arbeitsregime
unddemÜbermaßdesÖkonomischenentkommenkönneundwieAlternativendazu
aussehen könnten. Virno bezieht sich dabei, ohne dies weiter auszuführen oder zu
begründen,auf denExodus-Mythos.Exodus fungiert hierbei lediglich als Symbol für
den Ausbruch aus bedrückenden oder unrechten Verhältnissen, 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-
pitalverhältnis 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.“222 Der Aus-
stieg aus demKapitalismuswürde nicht in einGelobtes Land, sondern in Armut,De-
pression und Exklusion führen. 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 würde die
klassenkämpferische Auseinandersetzung, die sie als Stellungskrieg gesellschaftli-
cher Allianzen verstandenwissenwill, untergraben.Die Versuche, jenseits von Staat
und Markt autonome Alternativen zu verwirklichen, seien unrealistisch angesichts
der

”
Tatsache,dass gesellschaftlicheVerhältnisse immerMachtverhältnisse sind“223

und agonal sowie antagonistisch strukturiert seien. Die Flucht vor institutionell ge-
führten Auseinandersetzungen und der Rückzug in einen verklärten

”
Spontaneis-

mus undHorizontalismus“224 würde denWiderstand gegen hegemoniale Unrechts-
und Ausbeutungsregime schwächen.

Allerdingshat derWirtschaftssoziologeAlbertO.Hirschmanbereits 1974 gezeigt,
dassAbwanderung (exit225) nebenWiderspruch (voice226) in bestimmtenFällendurch-

222 Gangel 2012
223 Mouffe 2005, 175
224 Ebd., 187
225 Hirschman 1974, 106
226 Ebd.
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aus Druck auf Unternehmen und Organisationen ausübe und dazu führen könne,
dass diese ihr Verhalten im Sinne der Abwandernden korrigieren. Hirschman führt
eine Reihe von Variablen an, etwa die Loyalität gegenüber der kritisierten Organi-
sation, von denen es abhänge, ob exit oder voice erfolgversprechender seien. Wider-
spruch könne

”
zumbloßen

’
Dampfablassen‘werden,wenn er durch seine Institutio-

nalisierung undDomestizierung immermehr geschwächt“227 werde, und Abwande-
rung könne unter Umständen auch nur dazu führen, dass die verbleibendenMitglie-
der verunsichert werden, während sich die Abwandernden durch ihre Flucht selbst
einer korrigierenden Artikulation berauben würden. Allerdings sei es auchmöglich,
dassMenschen

”
unter Protest austreten“228 und die

”
’richtige’ Distanzierung“229 ei-

nen
”
Widerspruch von außen“230 ermögliche, dermitunter effektiver sei als interne

Korrekturversuche.
Virno beruft sich 1981 in Exodus auf Hirschmans Untersuchung um seine exit-

Strategie gegen Einwände zu verteidigen. Unter Umständen 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 ermöglichen würde. Da Virno davon überzeugt ist, dass

”
sich die

postfordistische Multitude einer institutionalisierten und vereinheitlichten Feind-
schaftserklärung“231 entziehe, müssten auch gesellschaftliche Antagonismen über-
dacht werden. Mouffes Perspektive erscheint dann als anachronistisch oder als Re-
stauration eines – bereits von operaistischer Seite her kritisierten – paternalisti-
schen Klassenkampfs der RepräsentantInnen.

7.3.2 Wunderbare und virtuose Fähigkeiten

Nach Virno solle der Exodus auch nicht als Rückzug in die Privatsphäre oder als
Eskapismus verstanden werden. Das Gegenteil sei der Fall:

”
Nichts ist weniger passiv als eine Flucht. Der exit verändert die Bedingungen, unter

denen eine Auseinandersetzung stattfindet, anstatt sie als unbeweglichen Horizont
vorauszusetzen; er verwandelt den Zusammenhang, in dem ein Problem aufgetreten

227 Ebd.
228 Ebd., 88
229 Ebd.
230 Ebd.
231 Vgl. Virno 2010, 65
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ist, anstatt ihm in der Wahl zwischen zwei vorgegebenen Alternativen entgegenzutre-
ten.“232

Die Fluchtbewegung, die Virno beschreibt, hat demnach nichts mit den Zuständen
des Mangels, der Not oder des Elends zu tun, die Gangel befürchtet. Virno will mit
seiner Theorie des Exodus auf

”
einen versteckten Reichtum, auf eine Überfülle an

Möglichkeiten, kurz: auf das Prinzip des tertium datur“233 hinweisen. Diese Fülle an
Möglichkeiten deutet auf einen Zusammenhang mit dem Exodus-Mythos. Anstatt
dempharaonischenHeeramSchilfmeerheroischgegenüberzutretenoder resigniert
ins Meer zu stürzen, wählen 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 über das ihnen nach jagende, pharao-
nische Heer hereinbricht. Dieser Ausweg wird aber erst sichtbar, sobald einer von
ihnen ihn wählt und gegen jede Erwartung, eine Rettung aus der – nur scheinbar –
ausweglosen Situation erfindet.Virnos Betonungdes Prinzips des tertiumdatur zeigt
an, dass es mehr Möglichkeiten gibt, als die zwei, die durch ein binäres Denken pri-
vilegiert erscheinen.

Virno aktualisiert die Schilfmeer-Episode und verleiht demWunder eine säkula-
re und progressive politische Bedeutung. Das Wunder sei zunächst zwar ein Sujet
reaktionären politischen Denkens. Hobbes bestimme etwa die Entscheidungen des
Souveräns als wunderbar, da sie

”
über dasMaß der gewöhnlichenGesetze hinausge-

hen“234 würden. Bei Schmitt erscheine dasWunder dann in Form des Ausnahmezu-
stands, über den nur der Souverän entscheiden könne.

Bei Spinoza findet Virno aber ein Argument, das das Wunder der politischen
Handlung derMultitude, nicht der des Souveräns zuordnet.DasWunder sei für Spi-
noza kein souveräner göttlicher Akt, sondern eine Aufhebung des

”
begrenzte[n] Ver-

mögen[s]“235 der Menschen und der als göttlich, natürlich oder selbstverständlich
geglaubten Gesetze. Dadurch werde ein emanzipatorischer Zweifel an der Omnipo-
tenz von Autorität und Gesetz stimuliert.

Mit dieser Konzeption des Wunders verknüpft Virno zwei Eigenschaften,
”
die

die antistaatliche Handlung der Multitude bestimmen“236 würden: Zum einen
”
ra-

dikaler Zweifel an der konstituierten Macht, politischer Atheismus“237 und zum an-

232 Ebd., 53
233 Ebd., 55
234 Ebd., 73
235 Ebd., 74
236 Ebd., 74
237 Ebd.
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deren die Fähigkeit
”
neue demokratischeOrganismen [zu] erfinden,das Prinzip des

tertium datur“238 anzuwenden, das Vermögen des nicht-festgestellten und weltoffe-
nen Lebewesens Mensch. Hier ist, nach dem Auszug aus Ägypten und vor dem Ein-
zug in das neue Gesetz, ein Neu-Beginn möglich. Erst der oder die Weltverlassene
ist offen für die Herausforderung, einen neuenWeg und eine neueWelt zu erfinden.

Auch im Denken Hannah Arendts taucht das Wunder als politische Handlung
und als

”
Neubeginn, der automatische, verfestigte Prozesse unterbricht und ihnen

widerspricht“239 auf.240 ImGegensatz zuArendt denktVirno,dassWunder keine völ-
ligunerwartetenEreignisse seien.EinWunder seidas

”
Erwartet-Unvorhergesehene“241,

”
eine Ausnahme, die vor allem den überrascht, der sie erwartete.“242 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 möglich ist und

”
was die Gesellschaft tun kann.“243

Durch diesen Bruch würden Möglichkeiten sichtbar werden, die hinter dem Spek-
takel schon vorhanden waren. Die Möglichkeiten seien also immer schon gegeben,
weshalb sie auch erwartet werden können. Doch erst durch das unvorhergesehene
und tollkühne Fortreißen des Schleiers und die Wahl eines Weges, der zwar immer
vorhanden war, aber erst durch die Handlung sichtbar wird, könne man sie auch er-
kennen.

Ein historisches Beispiel, das Virno als einen solchen wundersamen Ausweg ver-
steht, ist der vonMarx beschriebene Exodus amerikanischer ArbeiterInnen aus den
Fabriken. Im letzten Kapitel des ersten Bands von Das Kapital analysiert Marx, wie
europäische ImmigrantInnen, anstatt mit den Fabrikbesitzern zu verhandeln, nach
kurzer Zeit die Fabriken der Ostküste verließen und nach Westen zogen. Dort trie-
ben sie die frontier voranund sicherten sich billigenGrundundBoden,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 für die kapitalistische
Entwicklung – einem stetigen übermäßigen Fluss von Geld, Arbeitskraft und Tech-
nologie aus Europa nach Amerika sowie dem Fehlen von Nostalgien gegenüber ver-
lorenen aristokratischen Gesinnungen – der amerikanische Kapitalismus nicht so
funktioniert, wie er sollte.

238 Ebd., 75
239 Ebd.
240 Vgl. Oliver Marchard, 2005
241 Virno 2010, 75
242 Ebd.
243 Debord 1999, §25
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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 Möglichkeit

”
der massenhaften

Flucht aus der Arbeit unter dem Lohnherrn“244 zeige sich
”
der berühmte

’
Reichtum

anMöglichkeiten‘als Ursprung undMotto der amerikanischen Zivilisation.“245 Der
Historiker Frederick Jackson Turner hatte diese Wanderung großer Gruppen von
Menschen in den Westen schon 1893 als

”
Ausweg aus der Knechtschaft der Vergan-

genheit“246 beschrieben. Hirschman argumentiert dagegen, dass
”
der Mythos an

sich schon von größter Bedeutung“ war, obwohl
”
dieMöglichkeit,

’
in denWesten zu

gehen‘für große Gruppen der Bevölkerung der östlichen Region des Landes“ keine

”
Realität gewesen seinmag“ aber

”
er lieferte allen ein Paradigma für Problemlösun-

gen.“ 247

244 Virno 2010, 25
245 Ebd.
246 Zit. nach Hirschman 1974, 91



8 Schlussfolgerungen

8.1 Der Wunsch, verführt zu werden

Die totalitäre Verführung im vergangenen Jahrhundert, aber auch die gegenwär-
tige Emotionalisierung des politischen Diskurses zeigen, dass es nach wie vor not-
wendig ist, die instrumentellen Eigenschaften politischer Mythen offen zu legen.
Heutewerden nicht nur in autoritären, sondern auch in demokratischen undmarkt-
liberalen Regimen politischeMythen lanciert. Einzelne Individuen undMassen wer-
den mittels politischer Mythen auf phantasierte kollektive Identitäten eingeschwo-
ren und zu leicht steuerbaren irrationalen Entitäten geformt, wobei die sukzessi-
ve Aufgabe individuellen Selbstbewusstseins durch eine rituell eingeübte große Ge-
schichte kompensiert wird. Der Rückgriff auf Mythen blockiert dabei nicht nur die
Wahrnehmung tatsächlicher sozialer Verhältnisse, vielmehr suggeriert und begrün-
det er einen gedanklichen und emotionalen Ausschluss und in möglicher weiterer
Folgedie systematischeApartheid oder gar dieErmordungderjenigen,die innerhalb
dieser konstruierten kollektiven Identität keinen Platz und in Folge auch keineWür-
de besitzen.1

Die subtilen Mechanismen der Disziplinierung und Subjektivierung politischer
Mythen seien,wieErnstCassirer inDerMythosdesStaates argumentiert, Instrumente
von Zwang und Unterdrückung, mit denen Gefühle, Urteile und Gedanken kontrol-
liertwerdenkönnen.2 EinePflicht derPhilosophie sei es daher,durchdieAnalyse von

”
Ursprung, Struktur,Methoden und Technik der politischenMythen“3 derenMacht
bewusst zu machen, um ihnen so einen Teil ihrer unbewussten Wirkungen zu neh-
men.Dies sei auch deshalb wichtig, weil trotz der Zähmung desMythos durch Intel-
lekt,Ethik undKunst, dessen dämonische Seite immer dann zumVorschein komme,

1 Vgl. Kapitel 3
2 Cassirer 1978, 34
3 Ebd., 388
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wennsichdie
”
rationalenKräfte,diedemWiedererwachenderaltenmythischenVor-

stellungenWiderstand leisten, ihrer selbst nicht mehr sicher“4 seien.
So zeigt sich auch am Beginn des 21. Jahrhunderts, dass der politische und prag-

matische Bezug auf religiöseMuster undmythische Topoi nicht im Stande ist, inter-
subjektive Beziehungenmenschlicher zumachen. ImGegenteil, die politischen Pro-
grammeder religiösenFundamentalismenallermonotheistischenReligionenhaben
zur Ausbreitung und Intensivierung kriegerischer Auseinandersetzungen und bar-
barischer Gewalt überall auf derWelt beigetragen.

ThomasMann problematisiert in seiner NovelleDasGesetz die totalitären und ge-
walttätigen Dimensionen des Exodus. Seine Charakterisierung Moses’ als megalo-
manischen psychotischen Autokraten ist als literarische Erfassung des Phänomens
Hitler gemeint.DieBeschreibungvonAaronundMiriamals fanatischePropagandis-
ten sowie von Joschua als sadistischenLakai kritisiert totalitäre Praktiken vonZwang
und Verführung. Die Betonung der sklavischen Gesinnung der Israeliten und ihrer
bedingungslosen Gefolgschaft ist eine Kritik des Verhaltens von Menschenmassen
und insbesondere der vomNationalsozialismus verleitetenDeutschen, denen er vor-
wirft, zugunsten von Nationalstolz und Volkszugehörigkeit jeglicher Individualität,
Rationalität sowie ihren ethischen und ästhetischen Idealen bereitwillig und voraus-
eilend abzuschwören.5

Der Wunsch, verführt zu werden, und das Verlangen, etwas oder jemanden an-
zubeten,wurden bereits 1574 vonÉtienne de LaBoétie kritisiert. In seinemEssayVon
der freiwilligen Knechtschaft fragt er provokant, wie es sein könne,

”
daß so viele Men-

schen, so viele Dörfer, so viele Städte, so viele Nationen sichmanchesMal einen ein-
zigen Tyrannen gefallen lassen, der weiter keine Gewalt hat, als die,welcheman ihm
gibt; der nur sovielMacht hat, ihnen zu schaden,wie sie aushalten wollen; der ihnen
gar kein Übel antun könnte,wenn sie es nicht lieber dulden als sich ihmwidersetzen
möchten.“6

Ähnlichkritisierthundert Jahre später 1670BaruchdeSpinoza in seinemTheologisch-
politischen Traktat, dass diemonarchischen Regierungen aus Eigeninteresse dieMen-
schen

”
unterdemschönenNamenReligion“7 täuschenundmitFurcht

”
imZaume“8

haltenwürden,
”
damit sie für ihre Knechtschaft kämpfen, als sei es für ihr Heil, und

4 Ebd., 364
5 Vgl. Kapitel 5
6 La Boétie 1924, 9
7 Spinoza 1984, 6
8 Ebd.
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damit sie es nicht für eine Schande, sondern für die höchste Ehre halten, für den
Ruhm eines Menschen Blut und Leben hinzuopfern.“9 10

Ernst Cassirer fordert daher 1949 in Der Mythus des Staates, dass es die Aufgabe
der Wissenschaften sei, die Menschen darin zu unterstützen,

”
sich selbst“ von den

”
Täuschungen und Illusionen, [...] Idiosynkrasien und Einbildungen“11 zu befreien.
UndauchHorkheimerundAdornoargumentieren 1948 inDieDialektikderAufklärung,
dassnurdieEnthüllungdes

”
mythologischenCharakter[s] derPrinzipien,aufdenen

nach der Religion die Zivilisation beruht: des Dekalogs, der väterlichen Autorität,
des Eigentums“12 – es ermögliche von

”
Bevormundung“ befreit und ohne

”
Leitung

eines anderen“13 zu handeln.

8.2 Die Wiederaneignung humanistischer Ideale

Allerdings führt allein die Kritik der Trugbilder nicht auch zur Auflösung oder
Aufhebung der vonMann, La Boétie und Spinoza identifizierten Begehren, sich ver-
führen zu lassen, sich jemandem freiwillig zu unterwerfen oder für eine Illusion das
Leben aufs Spiel zu setzen. Nach Michel Foucault bestehe die Aufgabe der Philoso-
phie daher darin,

”
Möglichkeiten“ aufzuzeigen,

’
ohne Mythen‘zu funktionieren“14

und ein nicht-phantasmatisches Begehren zu entwickeln. Vielleicht führt Die Abwe-
senheit des Mythos aber auch, wie George Bataille mutmaßt, in

”
eine unermessliche,

geliebte und erbärmliche Leere“15 und dazu, dass die Zivilisation nicht nur ihr Ob-
dach, sondern auch ihren Boden verliert.

Es fällt schwer, wie Vilém Flusser in Nachgeschichte schreibt, die Moderne ganz
abzulehnen, selbst nachdem sie durch Auschwitz und Hiroshima ihre

”
Maske abge-

worfen“16 hat. Das
”
Judenchristentum“17 sei

”
der Boden unter den Füßen.“18Wenn

man versuche, die eigenen Modelle zu verwerfen, verfalle man demWahnsinn und

9 Ebd.
10 Gilles Deleuze und Felix Guattari bezeichnen diese Frage als

”
die grundlegende Frage der

politischen Philosophie.“ (Deleuze/ Guattari 1977, 39)
11 Cassirer 1978, 386
12 Horkheimer/ Adorno 1997, 136
13 Ebd.
14 Foucault, Michel/ Caruso, Paolo 1991, 27
15 Bataille 2008, 81
16 Flusser 1993, 14
17 Ebd.
18 Ebd.
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alles werde unfassbar, denn Modelle seien
”
Fallen, die dem Auffangen der Welt die-

nen.“19 Daher bleibe nichts anderes übrig, als sich
”
der als verwerflich entlarvten

Modelle weiterhin zu bedienen, das heißt weiter zu philosophieren, [...] kurz, trotz
Ausschwitz weiter zu forschen. Trotz Ausschwitz aber nicht so tuend, als sei nichts
geschehen.“20 Ein philosophisches Bewusstsein müsse sich, wie Flusser fordert, ge-
genüber der

”
post-ontologischen, jede Wirklichkeit relativierenden“21

”
Bewußtlo-

sigkeit“22 wehren und versuchen die Funktionen der technischen und ideologischen
Apparate durch ein

”
Meta-Programm“23 menschlicher Motive nicht nur begreifen,

sondern auch zu fassen bekommen. Während die
”
barocke Bodenlosigkeit“24 dazu

geführt habe, dass ohne die Dogmen alles bedeutsamwurde, würde die Bodenlosig-
keit der Postmoderne

”
alle unsere Taten in Untaten“25 verwandeln und zu einem

”
Verlust des Glauben[s] an uns selbst“26 führen.
Weniger die Totalisierung durch das Kollektiv als den Mangel kollektiver Ideale

und Handlungen im Sinn, konstatiert Alain Badiou in Die Gegenwärtige Welt und das
Begehren der Philosophie, dass

”
die starkenKategorien, die es erlaubten, das kollektive

Subjekt zu begreifen, heute leer und unfähig zu sein scheinen, das Denken wirklich
zu beleben, ob es sich nun um Figuren der fortschreitenden Menschheit oder der
großen Klassensubjekte handelt.“27 Aus diesem Grund sei es notwendig, das

”
Un-

menschliche“28 zum Ausgangspunkt einer ethischen, nicht einer politischen, Ent-
scheidung zu machen. Anstatt der Einsamkeit mit der Imagination und Ausübung
von

”
Ersatztotalitäten“29 zu begegnen, müssten ethische Subjekte sich darin üben,

rationale Entscheidungen zu treffen, d. h. in ihrem
”
eigenen Namen vor dem Un-

menschlichen zu entscheiden.“30

Auch der zapatistische Subcomandante Marcos argumentiert, dass der postmo-
derne Diskurs die Werte der Aufklärung und des Humanismus relativieren würde.
Vernunft, Toleranz und Menschenrechte, soziale Gerechtigkeit, Freiheit und Demo-

19 Ebd.
20 Ebd.
21 Ebd., 209
22 Ebd.
23 Ebd., 27
24 Ebd., 11
25 Ebd.
26 Ebd.
27 Badiou 2010, 30
28 Ebd.
29 Ebd., 31
30 Ebd., 30
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kratie seien zu
”
Worthülsen“31 verkommen.Statt, angesichts des angeblichen Schei-

terns der emanzipatorischen Bemühungen der Moderne, in postmodernen Nihilis-
mus zu verfallen, müsste man diese Ideen neu artikulieren und

”
in einen neuen

Zusammenhang“32 stellen.DieWiedergewinnung ihres
”
verlorenenGebrauch[s]“33

könne daran erinnern, dass diese nicht nur Bezeichnungen, sondern auch Aufforde-
rungen sind.34 Eine zeitgemäße Interpretation des Exodus kann die Ideen der Frei-
heit und Gerechtigkeit auf ihren mythischen Ursprung zurückführen, um deren ei-
gentliche und auch heute brennende Bedeutung wiederzuentdecken.35 Die Moses-
geschichte illustriert und begründet 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 möglich ist. So kann versucht wer-
den, angesichts des Verlustes des festen Bodens, Bewusstsein und Handlungsfähig-
keit zu bewahren.

So behält die Mosesgeschichte, selbst nachdem sie von wunderbaren Ausschmü-
ckungen gereinigt wurde, eine Bedeutung, die auch im 21. Jahrhundert brisant ist:
Die Aufforderung, sich ausUnrecht zu befreien und die Strapazen der Befreiung auf
sich zu nehmen, obwohl es ungewiss bleibt, ob noch während des eigenen Lebens
oder erst in kommenden Generationen Gerechtigkeit und Freiheit erreicht werden,
was das Ziel einer tätigen Emanzipation ist, die über die Empörung über Unrecht
und Unterdrückung hinausgeht. Angesichts der Abwesenheit eines festen Bodens
geteilter Überzeugungen kann der Exodus ein Bezugspunkt für ein gespanntes Be-
wusstsein und harmonisches Handeln sein.

8.3 Katastrophe und Utopie

MichaelWalzer undPaoloVirnodeutendenExodus-Mythos als deskriptivesNar-
rativunderzählendieGeschichtederAuswanderungder IsraelitenausÄgyptennach
ihren eigenen politischen Zielen neu. Walzers Betonung liegt auf dem Bruch und

31 Montalbán 1999, 116
32 Ebd.
33 Ebd.
34 Vgl. Kapitel 2.3.4
35 Die Anschauung des Exodus ermöglicht, wie mit Kant argumentiert werden kann, die Erkennt-

nis der Begriffe von Freiheit und Gerechtigkeit.
”

Ohne Sinnlichkeit würde uns kein Gegen-
stand gegeben und ohne Verstand keiner gedacht werden. Gedanken ohne Inhalt sind leer,
Anschauungen ohne Begriffe sind blind. [...] Nur daraus, daß sie sich vereinigen, kann Erkennt-
niß entspringen.“ (Kant 1968, 75)
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dem
’
Zwischen‘, das im Exodus-Mythos dieWüste ist. In ihr gibt es kein Trost spen-

dendes Wasser – wenn, dann nur so viel, wie für das Überleben eines Tages reicht.
Die Menschen, die hier leben und wandern, haben sich von der ägyptischen Knecht-
schaft befreit, aber sie haben noch nicht Kanaan erobert und haben noch keinen
Staat gegründet. Sie haben sich noch nicht dem Opportunismus – der Geisteshal-
tung derjenigen, die kurzsichtig den momentan leichtesten Weg gehen – und dem
Machiavellismus–der Vorstellung, eine autoritäre und listige Führungsfigur sei un-
erlässlich – unterworfen. Sie haben aber schon begriffen, dass es nicht politische
Zwänge sind, sondern ethische Selbstführung, die ihnen das (Über-)Leben in der
Wüste ermöglicht. Es ist eine Zivilität, deren Garant kein Gott, sondern das Wissen
um die gegenseitige Abhängigkeit ist. Diese führt dazu, dass sie sich nicht gegensei-
tig vom guten Leben abhalten oder die Lebensgrundlagen aller zerstören. ImGegen-
satz zurmessianischen 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 Unterdrückten verübt wurden, nie wieder
geschehen dürfen.Walter Benjamins berühmte Reflexion über Paul Klees Bild ange-
lus novus kann in diesem Sinne interpretiert werden.

”
Ein Engel ist darauf dargestellt, der aussieht, als wäre er im Begriff, sich von etwas zu

entfernen, worauf er starrt. Seine Augen sind aufgerissen, sein Mund steht offen und
seine Flügel sind ausgespannt. Der Engel der Geschichte muß so aussehen.“36

Der Engel ist angesichts des Leids, das seit Generationen durch die Dummheit und
dieGrausamkeit derMenschenmitverursachtwird,vorEntsetzenerstarrt undhand-
lungsunfähig. Trotzdem liegt in ihm ein progressives Moment, da, wie Benjamin
schreibt,derEngel zwar sein

”
Antlitz derVergangenheit zugewendet“37 hat,aber ein

Sturm, der vom Paradies her weht, und
”
ihn unaufhaltsam in die Zukunft“38 treibt,

während der
”
Trümmerhaufen vor ihm zum Himmel wächst.“39 In diesem Sinn

kannWalzers entsetzter Blick auf die Gräueltaten, die durchmessianische Interpre-
tationen des Exodus inspiriert waren, als Ausgangspunkt einer Unterbrechung der
katastrophalenWiederholung eines missverstandenen Exodus fungieren.

Eine solche verzweifelte Verurteilung vergangener Verbrechen kannmit der Ver-
weigerungshaltung verglichenwerden, für dieHermanMelville in der 1853 veröffent-

36 Benjamin 2011, 961
37 Ebd.
38 Ebd.
39 Ebd.



8 Schlussfolgerungen 205

lichtenErzählungBartlebyderSchreiber eine auchheute zeitgemäßeFormel gefunden
hat. Sie erzählt die Geschichte einer Person, deren letzte Manifestation von Freiheit
in der Gehorsamsverweigerung gegenüber seinem Arbeitgeber liegt. Angesichts ei-
ner ausweglosenSituation ist das sanfte

”
I prefer not to“40 Bartlebys eineAlternative

zu Resignation und gewalttätigemWiderstand. Bartleby unterbrichtmit seiner stoi-
schenHandlungdie von ihmgeforderte Subjektivierung.Als solche ist Bartlebys soli-
tärer unddepressiverWiderstandderBeweis für Freiheit in einerGesellschaft, in der
es keine alternativen Subjektivierungen gibt undWiderstand oder Flucht zuGefäng-
nis oder Tod führen. Diese Weigerung ist, wie Hardt und Negri in Empire: Die neue
Weltordnung argumentieren,

”
ohne Zweifel der Beginn einer Befreiungspolitik“41, al-

lerdings auch nichtmehr als das.
”
Verweigerung als solche“42 bewirke nur

”
eine Art

gesellschaftlichen Selbstmord.“43 Entgegen dieser Haltung, unrechte Verhältnisse
einfachnurauszuhaltenund ihnenvielleicht zu trotzen,entwirft PaoloVirnoanhand
des Exodus ein optimistischeres Szenario: eine Perspektive, die die Notwendigkeit
von Zusammenschlüssen, Durchhaltevermögen und Disziplin für eine erfolgreiche
Emanzipation, aber auchdasVersprechen eines gutenundgelungenenLebenswahr-
nimmt. Solange nicht mit

”
’verfrühten’ Versuchen“44 begonnen werde, durch eine

”
’Pädagogik der Revolution’ – gerade durch das Nicht-Erreichen des erklärten Ziels
die (subjektiven) Voraussetzungen für den

’
richtigen‘Moment“45 zu schaffen –wür-

de man ewig
”
auf den Moment’ der Revolution [...] warten“46, und er werde nicht

kommen. In diesem Sinn sei, so Slavoj Žižek, auch
”
Becketts Motto

’
Wieder versu-

chen. Wieder scheitern. Besser scheitern‘“47 nach wie vor aktuell. Gerade der Um-
stand,dass gegenwärtig keine

”
klare

’
realistische‘revolutionäre[] Perspektive“48 vor-

handen sei, eröffne eine
”
sonderbare Freiheit, die Freiheit zu experimentieren.“49 Das

Fehlen eines eindeutigen revolutionären Programms oder klarer Ziele müsse nicht
zu einem resignierenden Fatalismus führen. ImGegenteil, indem

”
einMindestmaß

an Antideterminismus“50 aufrechterhalten werde, könne der Akt oder das Ereignis

40 Melville 2001
41 Hardt/ Negri 2003, 215
42 Ebd.
43 Ebd.
44 Žižek 2009, 159
45 Ebd.
46 Ebd.
47 Ebd.
48 Ebd.
49 Ebd.
50 Ebd.



206 Die Säkularisierung des Exodus

eines suchenden, eines versuchenden oder sogar eines vorbildlichen Exodus neue
Verhältnisse und Fähigkeiten schaffen. Dabei geht es weniger darum, konkrete Uto-
pien zu verwirklichen, als nach dem Prinzip von Versuch und Irrtum selbstkritisch
Möglichkeiten eines

”
richtigen Lebens im falschen“51 auszuloten und eine

”
antizi-

pierende Verwirklichung von Utopien“52 auszuprobieren. Aus diesem Grund muss
auchkein radikalerUmbruch abgewartetwerden,umzuzeigen,dass alternative For-
mengesellschaftlicherOrganisationnichtnurmöglich, sondernauch stabil sindund
innerhalb wie außerhalb von marktkonformen oder institutionalisierten Umgebun-
gen funktionieren. Dabei ist Daniel Loicks Hinweis bedeutsam, dass ein radikal an-
deres Leben nicht nur

”
sofort diskutiert“53 und

”
ausprobiert“54, sondern auch

”
re-

vidiert“55 werden kann. So gehört auch die stetige Selbstüberprüfung und Neukon-
figuration zu denMindeststandards ernsthafter sozialer Experimente.

Ein wichtiges Merkmal eines am Exodus orientierten emanzipatorischen Pro-
jekts ist der Anschluss an die aristotelische Idee, moralisch Gutes werde auch glück-
lich machen. Der Auszug aus unterdrückenden Verhältnissen ist mit dem Verspre-
chen eines guten Lebens verbunden und insofern demvon Foucault kritisierten trau-
rigen Militanten entgegengesetzt. Dieser spricht sich in Der

’
Anti-Ödipus‘– Eine Ein-

führung in eine neue Lebenskunst dafür aus,
”
daß man nicht traurig sein muß, ummi-

litant sein zu können – auch dann nicht, wenn das, wogegen man kämpft, abscheu-
lich ist!“56 Die Aussicht, nach dem Exodus in ein Land zu kommen, in dem Milch
und Honig fließen, ist daher auch für die gegenwärtige 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 zermürbenden Krieg gegen die Ungerechtigkeit zu führen, erzielt die friedli-
che Exodus-Strategie partielle und lokale Erfolge, die zusammengenommen auch ei-
nen gesamtgesellschaftlichen und globalen Wandel mitverursachen. Die Schonung
der eigenenpsychischenundphysischenRessourcendurch eine teilweiseAnpassung
an normierte Lebensformen und Zugeständnisse an vorherrschende Imperative er-
möglicht es zudem, auch langfristige Veränderungen zu bewirken, die eine gewisse
Ausdauer und Hartnäckigkeit voraussetzen.57

51 Adorno 1997, 43
52 Loick 2014, 64
53 Ebd., 62
54 Ebd.
55 Ebd.
56 Foucault 1978, 228
57 Das Engagement in Bewegungen mit hohen Idealen und radikalen Forderungen führe dage-

gen, wie auch Albert O. Hirschman in Engagement und Enttäuschung. Über das Schwanken der
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Dafür ist, wie der Exodus zeigt, aber auch ein bestimmtes Maß an Disziplin
und Selbstüberwindung sowie die Überzeugung Zweifelnder notwendig.Gegen den
Einwand, dass der Exodus daher eine Anleitung nationaler, autoritärer und faschis-
tischer Bewegungen umschreiben würde, kann mit Slavoj Žižek und Stephen Jay
Gould argumentiert werden, dass sogenannte protofaschistische Elemente, wie die
Begeisterung bei Massenveranstaltungen, erst durch eine

”
spezifische Artikulati-

on“58 faschistisch werden. Wenn Alain Badiou fordert, dass die Linke vermeintlich
faschistische Werte wie

”
Disziplin und Opfergeist“59 für sich beanspruchen sollte,

sei daran per se nichts faschistisch. Gerade der Widerstand gegen Faschismus und
andere FormenderUnterdrückungundEntwürdigung benötigt,wie auch jede ande-
re ernsthafte Unternehmung, einen gewissen Grad an selbstauferlegter Disziplinie-
rung, in manchen Fällen auch hierarchische Organisation und die Bereitschaft zu
Entbehrung und Verzicht.

Auch Michael Walzer argumentiert, dass Disziplin und Opferbereitschaft zwar
auch in totalitären Regimen als tugendhaft gelten würden, für eine erfolgreiche
Befreiungsbewegung wären sie dennoch unerlässlich. Da die Mehrheit der Bevöl-
kerung lethargisch und ignorant sei, müsse sie mittels Mythen zum richtigen Le-
ben verführt werden. So empfiehlt Walzers Modell einer pragmatischen Exodus-
PolitikdenGebrauchvonautoritärerErziehung,VerheimlichungundBetrug,umdie
Furchtsamkeit, Schwäche undUnfähigkeit des Volkes–die grundlegenden Verände-
rungen im Wege stünden – wettzumachen.60 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 für eine republikanische Verfassung. Der jüdische
Gott unterscheide sich von den ägyptischenGöttern darin, dass er kein

”
Bürge eines

menschlichenMonarchen“61 sei und in seiner theokratischenRepublik die irdischen
Angelegenheiten den Menschen selbst überlassen seien. Die Israeliten würden sich
aus der Despotie des Pharaos befreien und sich zum Gehorsam gegenüber einem

Bürger zwischen Privatwohl und Gemeinwohl untersuchte, über Repression und Enttäuschung
zur Aufgabe des Engagements und zu einem Rückzug in die Privatsphäre. (Vgl. Hirschman
1984)

58 Žižek 2009, 124
59 Ebd.
60 Vgl. Abschnitt 6.2.1
61 Buber 1956, 115
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gemeinsamen Gesetz verpflichten, nicht aber gegenüber der Willkür eines Autokra-
ten.62

Statt denExodusauf einenNomadismusoder einenAuszug indieWüste zu redu-
zieren, ist es daher notwendig, auch für den Bundesschluss am Sinai eine zeitgemä-
ße Formzufinden.Widerstandmüsse durchdieReterritorialisierung von,wie Žižek
schreibt,

”
befreite[n]Gebieten [...],wohldefinierten undklar umrissene[n] Räumen,

in denen die Herrschaft des Systems aufgehoben ist“63, ergänzt werden.Dabei gehe
es,wie RobertoNigro undGerald Raunig argumentieren, nicht darumSchutzräume
zu schaffen, sondern darum, selbstbestimmt und diszipliniert Territorien64 zu be-
setzen und zu reorganisieren. In diesem Zusammenhang warnt Foucault davor, die

62 Jan Assmann untersuchte in Politische Theologie zwischen Ägypten und Israel, wie die Beziehung
zwischen dem jüdischen Gott und den an ihn Glaubenden analog zu der Beziehung zwischen
König und Untertanen gedacht wurde. Das passivum divinum sei aus dem königlichen Hofstil
des passivum regium bzw. passivum pharaonicum übernommen worden (vgl. Assmann 1995, 77).
Durch den Exodus bzw. durch die Komposition, Kanonisierung und Redaktion des Mythos des
Auszugs der Israeliten aus Ägypten 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 Unterdrückung empfundenen staatlichen, d. h. ägyptischen Staatsge-

walt“ (ebd., 81) verfolgt. Die Folge dieser Theologisierung des Politischen ist aber nicht etwa
eine horizontale Solidarität, sondern die Verlängerung, 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-
täre Staatlichkeit und durch eine Art

”
regulierte Anarchie“ geprägt gewesen sein soll. Dies sei

eine
”

akephale, segmentär gegliederte Gesellschaft“ (ebd., 71) gewesen, die nur im Kriegs-
fall, Führer ernannte und diese nach dem Krieg wieder absetzte. Diese Gesellschaft habe sich
als Gegenmodell zur ägyptischen 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

”
schärfsten herrschaftskritischen Passagen der Bibel“

(ebd.) seien diejenigen, mit denen die Opposition zu David und Salomo artikuliert wird, wes-
halb das Judentum grundsätzlich jeder

”
Herrschaft von Menschen über Menschen“ (ebd., 73)

mit Kritik, Spott oder Hohn begegne.
63 Žižek 2009, 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/
Guattari 1992, 429) definieren.
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Notwendigkeit zur Assoziation nicht mit einem
”
organischen Band [...], das hier-

archisierte Individuen vereinigt“65 zu beantworten. Diese müsse vielmehr ein
”
ein

dauernder Generator der Ent-Individualisierung sein“66, wolle man sich davor be-
wahren,

”
Faschist zu sein“67 besonders dann,

”
wenn man sich für einen revolutio-

närenMilitanten hält.“68

Problematisch an einer Vergegenwärtigung der Mosesgeschichte ist, dass das
durch den Exodus präfigurierte Paradigma kollektiver Identitätsbildung exklusive
Vorstellungen von Gemeinschaft begründet. Der Mythos des Auszugs der Israeliten,
der Offenbarung der mosaischen Gesetze und der Eroberung Kanaans stimuliert
und konstruiert das Bewusstsein einer exklusiven nationalen Identität. Nationalis-
mus und Fremdenfeindlichkeit werden hier unter dem Mantel einer Befreiungser-
zählung zu Grundbestandteilen der eigenen besonderen Kultur erklärt. 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 Gedächtnis her, in dem die Genese kultureller Eigenhei-
ten erklärt und begründet wird. Die

”
Distinktionsformel“69 des Exodus habe, wie

Jan Assmann argumentiert, den Israeliten ermöglicht, ihre kollektive Identität trotz
Diaspora (beginnend mit dem Auszug aus Ägypten) und Exil (das mit dem baby-
lonischen Exil beginnt) zu bewahren und der Integration und Assimilation zu wi-
derstehen.Der Exodus sei daher

”
die Identitätsformel einerWiderstandsbewegung

[...], die allein vermochte, dieWiderstandskräfte zumobilisieren, deren es bedurfte,
um eine Identität über den Verlust aller äußeren Stabilisierungen hinweg unter wid-
rigsten Bedingungen durchzuhalten.“70 Diese Dimension distinktiver Identitätsbil-
dung wurde im Zuge der Säkularisierung 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-
dürften. So veröffentlichte Freud seine Abhandlungen über den Mann Moses, ohne
seinen eigenen religiösenwie nationalen Zugehörigkeitsgefühlen nachzugeben. Sei-
ne von einer Lektüre des Exodus geleitete Kultur-Analyse diagnostiziert, dass natio-
nale Bewegungen eine regressive psychische Disposition aufweisen, die durch Auto-

65 Foucault 1978, 230
66 Ebd.
67 Ebd.
68 Ebd.
69 Assmann 1992, 48
70 Ebd., 48f
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ritätssehnsucht,Gleichschaltung des Individuellen,Vorherrschaft desUnbewussten
sowie durch spontane und unüberlegte Reaktionen gekennzeichnet ist.

Nationalen, religiösen und anderen Phantasmen exklusiver kollektiver Identitä-
ten stellt Freud seineKonzeption einerunbehaglichenWeltbürgerlichkeit gegenüber.
Freud plädiert für ein Aushalten des Zwiespalts zwischen der Sehnsucht nach Zu-
gehörigkeit und dem Bedürfnis nach Individualität. Im Freudschen Sinne steht der
Weltbürger deshalb – zwar unbehaglich, aber zivilisiert – niemals ganz innerhalb
oder ganz außerhalb seiner jeweiligen Gemeinschaft. Weder Flucht noch Vertrei-
bung können eine solche Lebensform erschüttern, 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-
lenzzwischenEinsamkeitundVerschmelzungzuertragenundden trostspendenden
Versprechungen nationaler Reinheit zu entsagen, um eine weltbürgerliche Identität
zu leben.71 Dieser Entwurf zeigt, wie sich eine kosmopolitische Lebensform in der
Diaspora artikulieren kann, indem sie den Mangel an Zugehörigkeit zu einem kol-
lektiven Selbstbild nicht ausblendet, sondern aushält.

Freuds Verweigerung der Zugehörigkeit zu partikularen kollektiven Identitäten
ist ein klares Bekenntnis zu einem aufgeklärtenUniversalismus, und es ist die politi-
scheKonsequenz einesDiktums,

”
wie es Freud so oft seinenPatienten vortrug: lerne

leben ohne tröstliche Fiktionen, denn es liegt im Tod solch betäubender und gefähr-
licher Phantasien unsere einzige Hoffnung.“72 Die

”
beunruhigende, behindernde,

destabilisierende säkulareWunde“73, die durch einenExodus aus tradiertenVorstel-
lungen von Gemeinschaft aufgerissen wird, ermöglicht es, eine Identität zu entwi-
ckeln, die über essentialistische Kollektive auf ein Weltbürgertum verweist, das die
Fiktion einer exklusiven Zugehörigkeit nicht benötigt. Die Distinktionsformel des
Exodus kann daher nur dann als gemeinsamer Bezugspunkt und als geteiltes Ideal
einer säkularen und humanistischen Ethik derWeltbürgerlichkeit begriffenwerden,
wenn sie nicht als Abgrenzung von einem konstruierten Antipoden, sondern als Em-
pörung gegen alles, was den Ideen der Menschlichkeit, der Gerechtigkeit und der
Freiheit widerspricht, verstanden wird. Eine zeitgemäße Interpretation des Exodus
kann das Moment der Ausschließung invertieren und den abstrakten Begriff einer
zukünftigen weltbürgerlichen Identität mit dem Bild einer Gemeinschaft illustrie-
ren,das genausodie Fehler vergangenerVersuche,dieMenschheit durch eingemein-
sames Ideal zu vereinen, verurteilt, wie es die Dringlichkeit betont, die kleinen und
großenGräbenzwischen Individuen,Geschlechtern,KlassenundSprachgruppenzu

71 Vgl. Abschnitt 4.4.1
72 Rose 2004, 79
73 Ebd., 68
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überwinden. Der Aufgabe, nicht nur die Wiederkehr der Gräuel 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 Schönheit widerständiger Frauen

Der Vergleich einer wenig beachteten Episode des Exodus mit einem anderen
wesentlichenpolitischenMythosderAntike,derGeschichteAntigones,zeigt,warum
der Exodus für eine zeitgemäße Mythologie des Widerstands ein Vorbild sein kann
und warum er zu emanzipatorischem Denken in der Gegenwart inspirieren kann.
Der Beginn des Exodus erzählt, wie zwei Hebammen, Schifra und Pua, sich dem
Befehl des Pharaos verweigern, die Söhne der Israeliten bei der Geburt zu ermorden.

”
Zu den hebräischen Hebammen – die eine hieß Schifra die andere Pua – sagte der

König von Ägypten: Wenn ihr den Hebräerinnen Geburtshilfe leistet, dann achtet auf
das Geschlecht! Ist es eine Knabe, so laßt ihn sterben! Ist es ein Mädchen, dann kann
es am Leben bleiben. Die Hebammen aber fürchteten Gott und taten nicht, was ihnen
der König von Ägypten gesagt hatte, sondern ließen die Kinder am Leben“74

DerGrund,warumdieser Abschnitt für eine zeitgenössische Interpretation des Exo-
dus relevant ist, besteht darin, dass schon, bevor Moses erwähnt wird, zwei – na-
mentlich genannte – Frauen sich dem Befehl des Pharaos widersetzen. Sie sind ein
Paradigma für gewaltlosen Widerstand gegen den Staat und verkörpern einen der
ältesten Versuche, Ungehorsam durch die Berufung auf eine höhere Autorität zu be-
gründen.DieGehorsamsverweigerungderHebammen steht damit amAnfang einer
Tradition der Korrektur unrechtmäßiger Herrschaft.

In SchillersDieSendungMoseswird der Befehl des Pharaos alswidernatürlich und
unmenschlich bezeichnet, die moralische Instanz der göttlichen Autorität, die die
Ermordung der hebräischen Knaben verbietet, wird dadurch auf dieMenschlichkeit
und die Natur übertragen. Durch den Widerstand der Hebammen wird die rohe
Gewalt, auf der die Macht des Herrschers beruht, bloßgestellt.

”
Die schlechte Politik der Ägypter [...] verfiel [...] auf einen ebenso unmenschlichen

als elenden Ausweg, die neugebornen Söhne sogleich durch die Hebammen erwür-
gen zu lassen. Aber Dank der bessern Natur des Menschen! Despoten sind nicht im-
mer gut befolgt, wenn sie Abscheulichkeiten gebieten. Die Hebammen in Ägypten

74 Exodus 1,15-1,17
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wußten dieses unnatürliche Gebot zu verhöhnen, und die Regierung konnte ihre ge-
walttätigen Maßregeln nicht anders als durch gewaltsame Mittel durchsetzen.“75

Auch Antigone, die antike Ikone des Widerstands gegen den Staat, beruft sich auf
eine höhere Macht. Sie vollführt, wie Kierkegaard schreibt, einen

”
Zusammenstoß

zwischen schwesterlicher Liebe und Pietät hier und einem willkürlichen menschli-
chen Verbote dort.“76 Sie bestattet ihren Bruder Polyneikes nach dem Gesetz der
Götter und den rituellen religiösen Vorschriften, obwohl es ihr ausdrücklich von ih-
rem Großonkel Kreon, dem König von Theben, seinem weltlichen Recht und seiner
willkürlichenMacht, verbotenwird, da Polyneikes das Land in einen Bürgerkrieg ge-
stürzt hat.Wie dieHebammenbeharrt Antigonedarauf,dass ewige göttlicheGebote
über den kontingenten Gesetzen der Menschen stehen.

”
Der das verkündet, war ja nicht Zeus,

Auch Dike in der Totengötter Rat
Gab solch Gesetz den Menschen nie. So groß
Schien dein Befehl mir nicht, der sterbliche,
Dass er die ungeschriebnen Gottgebote,
Die wandellosen, konnte übertreffen.“77

Ein Unterschied zwischen den Hebammen und Antigone besteht darin, dass diese,
nachdem ihr Verbrechen gegenKreonsVerbot vollbracht ist, sich offen dazu bekennt
und sich ihrer Strafe nicht entzieht, während die hebräischen Hebammen ihrenWi-
derstand verleugnen. Dadurch bleibt deren Handeln im privaten Bereich, sie wider-
setzen sich vorsätzlich dempharaonischen Befehl und retten einzelneNeugeborene,
umdenGenozid zu verhindern, nicht aber umdessenHerrschaft an sich in Frage zu
stellen. Sie entziehen sich nur dem Gesetz, anstatt dagegen aufzubegehren. Antigo-
nes offenherzige Beharrlichkeit78 führt dagegen dazu, dass Kreon seine Hybris und
Uneinsichtigkeit erkennt. Der Starrsinn beider, Antigones genauso wie Kreons, be-
wirkt des Königs Einsamkeit, der allein zurückbleibt, nachdem alle anderen tot sind.
Die Nach-Erzählung Jean Anouilhs, in der wie, Jacques Lacan schreibt, die

”
kleine[]

faschistische[] Antigone“79 hervorgehoben wird, schließt mit folgendenWorten:

75 Schiller 1790, 8
76 Kierkegaard 1956, 167
77 Sophokles 1964, 22
78 Antigone wird in Sophokles Tragödie mehrmals als autonomos, als die Autonome, die sich

selbst das Gesetz gibt, bezeichnet. (Vgl. Sophokles 1964)
79 Lacan 1996, 302
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”
Die einen, die an etwas glaubten – die anderen die das Gegenteil glaubten – selbst

jene, die zufällig in die Geschichte hineingezogen wurden, ohne etwas davon zu be-
greifen – sie alle sind tot. Alle gleich tot, gleich steif, gleich nutzlos, gleich verwest.“80

Diese Grabesruhe, die auf Antigones ungebrochenes Bekenntnis zur Gerechtigkeit
folgt, ist eine Ermahnung, dass die unbarmherzige Verfechtung eines einseitigen
Standpunktes – sei es der des göttlichen Gesetzes oder der des menschlichen –
nur zur gegenseitigen Zerstörung führt. Die Hebammen lügen den Pharao an und
retten sich selbst vor dem Tod, wodurch sie ihren zwar solitären, aber erfolgreichen
Widerstand fortführen können. Hätten sie ihren Einsatz für das Leben der Kinder
zugegeben, wären sie verurteilt worden und andere, vielleicht weniger couragierte
Hebammen hätten ihre Arbeit nach demWillen des Pharaos getan.

Der Psychoanalytiker Jacques Lacan hat in seinemSeminar überDie Ethik der Psy-
choanalyse eine eigenwillige InterpretationAntigones entwickelt.Das

”
Bild,dasAnti-

gone zeigt“81 seimehr als nur ein ethisches Vorbild für einen den LegalismusKreons
bloßstellenden Akt,

”
es geht nicht einfach um eine Verteidigung der heiligen Rechte

des Toten und der Familie.“82
”
Antigone wird getragen von einer Leidenschaft.“83

Ihr Bild habe einen ästhetischen Wert, einen
”
éclat“84, einen Glanz. Dieser würde

bewirken, dass Antigone als ein Fixpunkt fungiere, von dem sich eine Kette von Zei-
chen ableite, die die symbolische Organisation des Begehrens strukturiere.85 86

Antigone, Pua und Schifra stehen nicht für das Gesetz des Vaters, sie bekämpfen
es. Antigone stellt die Autorität des Königs durch ihre Geschwisterliebe87 in Frage,

80 Anouilh 1965, 63
81 Lacan 1996, 304

Man könnte 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 ästhetische Komponente der Tragödie 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 über Die-Namen-des-Vaters
am 20. November 1963 weist Lacan auf den Glanz des

”
Elohim, der im brennenden Dornbusch

spricht – den man als seinen Körper begreifen muß“ (Lacan 2006, 88) (Exodus 6,3) hin. Das
hebräische Wort das hier verwendet werde, sei Kavod, das Lacan als

”
Seinen Glanz“ (ebd.)

übersetzt, es hat aber auch andere Bedeutungen wie Ehre, Herrlichkeit, Majestät und Bürde.
87

”
Wissen sollt Ihr, ich hätte das Gesetz der Bürger nicht herausgefordert um eines Mannes

oder um eines Kindes willen, denen man ein Begräbnis verwehrt hat, denn hätte 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 erklärt. Der
Glanz dieser widerständigen Frauen begründet und strukturiert ein Begehren, das
sich autonom gegenüber dem Gesetz verhält und sich am Realen – der Existenz des
toten Bruders – und nicht am Symbolischen – dessen Verbrechen – orientiert.88

Diese Frauen inspirieren auch heute nicht nur den Wunsch, sich gegen Unrecht
zu empören, sondern auch die Entschlossenheit, die notwendig ist, um unrechte
Regime anzugreifen, zu sabotieren und zu überwinden.

8.5 Ermahnung und Ermutigung

AuchMoses hat in diesem Sinn Glanz und Strahlkraft. Seine Geschichte hat, wie
die Antigones, den Charakter eines Lichtes, das vor dem Verirren bewahrt.89 Mo-

einen Mann unter diesen Bedingungen verloren, hätte ich einen anderen nehmen können,
und selbst wenn ich ein Kind verloren hätte zusammen mit dem Mann, ich hätte ein anderes
Kind haben können 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 Stück.“ (ebd.)
88 Die Namen der Hebammen sind ein Hinweis dafür, dass diese wie Antigone diesen Glanz

haben. So bedeutet Schifra Schönheit oder Pracht und Pua eine besondere Rede-Begabung.
(Vgl. Albright 1954, 233)

89 Dieses Moment beachtend schreibt Brecht:

”
Komm aus dem Dämmer und geh

Vor uns her eine Zeit
Freundliche, mit dem leichten Schritt
Der ganz Bestimmten, schrecklich
Den Schrecklichen.
Abgewandte, ich weiß

Wie du den Tode gefürchtet hast, aber
Mehr noch fürchtetest du
Unwürdig Leben.
Und ließest du den Mächtigen

Nichts durch, und glichst dich
Mit den Verwirrern nicht aus, noch je
Vergaßest du Schimpf und über der Unrat wuchs



8 Schlussfolgerungen 215

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-

stellen“90, ausrichten kann. Dieses Denken empört sich nicht nur über Ungerech-
tigkeit, es ist intolerant gegenüber der Ungerechtigkeit.91 Diese Intoleranz geht mit
einer kühnen Verallgemeinerung einher, die Badiou als

”
Wette“92 und

”
Wagnis“93

bezeichnet. Der Inkohärenz der fragmentarischen und spezialisiertenWissenschaf-
ten gegenüber, die sich ständig neu ausrichten würden, um der Prekarität und Vor-
läufigkeit der Aussagen über dieWelt zu entsprechen, setze die Philosophie dasDen-
ken aufs Spiel und wette auf eineWahrheit.94 DiesesWagnis,

”
imDiskurs einen Fix-

punkt zu errichten, genauer gesagt, einen Namen oder eine Kategorie für einen sol-
chen Fixpunkt vorzuschlagen“95 sei, so Badiou,

”
die eigentliche und irreduzible Auf-

gabe der Philosophie.“96

Moses’ Prophezeiung der Befreiung aus der Knechtschaft kann als eine philoso-
phischeWettebegriffenwerden,diemitderEntscheidung,ausderKnechtschaft aus-
zuziehen gegen die Inkohärenz und die Ungerechtigkeit der Welt auf den Erfolg ei-
nes tatsächlichen Auszugs setzt. Moses’ Bild begründet eine symbolische Ordnung,
in der derWiderstand gegenUnterdrückungPflicht ist undder Auszug aus einerwie
auch immer gearteten Unterdrückung entgegen allen Wissens um sein eventuelles
Scheitern möglich ist.

Michelangelo Buonarroti hat den Glanz Moses’ neu belebt und als apollinisches
Symbol gedeutet, das einerseits zur Bändigung einer gewalttätigen und ausgrenzen-
denWiederholungdesdunklenExodus ermahntundandererseits zumKampfgegen
die Ungerechtigkeit ermutigt. In dieser Hinsicht ist MichelangelosMoses-Figurmit
demTorso vomBelvedere vergleichbar.Von diesem inspiriert, schreibt RainerMaria
Rilke sein Gedicht Archaïscher Torso Apollos.

”
Wir kannten nicht sein unerhörtes Haupt,

darin die Augenäpfel reiften. Aber
sein Torso glüht noch wie ein Kandelaber,
in dem sein Schauen, nur zurückgeschraubt,

Ihnen kein Gras.“
(Brecht 1976, 954)

90 Badiou 2010, 7
91 Vgl. ebd. 8
92 Ebd., 11
93 Ebd.
94 Vgl. ebd.
95 Ebd., 26
96 Ebd.
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sich hält und glänzt. sonst könne nicht der Bug

der Brust dich blenden, und im leisen Drehen
der Lenden könnte nicht ein Lächeln gehen
zu jener Mitte, die die Zeugung trug.
Sonst stünde dieser Stein entstellt und kurz

unter der Schulter durchsichtigem Sturz
und flimmerte nicht so wie Raubtierfelle;
und bräche nicht aus allen seinen Rändern

aus wie ein Stern: denn da ist keine Stelle,
die dich nicht sieht. Du mußt dein Leben ändern.“97

DerMoses desMichelangelo glüht wieMoses selbst, dem die Strahlen aus demKopf
fahren 98 und dessen Gesicht Licht ausstrahlt, so dass sich Aaron und die Israeliten
fürchten undMoses sein Gesicht verschleiern muss.

”
29 Als Mose vom Sinai herunterstieg, hatte er die beiden Tafeln der Bundesurkunde

in der Hand.
30 Während 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 fürchteten sich, in seine Nähe zu kommen.
32 Erst als Mose sie rief, kamen Aaron und alle Sippenhäupter der Gemeinde zu ihm
zurück und Mose redete mit ihnen.
33 Dann kamen alle Israeliten herbei und er übergab ihnen alle Gebote, die der Herr
ihm auf dem Sinai mitgeteilt hatte. Als Mose aufhörte, mit ihnen zu reden, legte er
über sein Gesicht einen Schleier.“99

Angesichts der entsetzlichen Verbrechen, die – motiviert von künstlich erzeugten
Mythologien – begangen wurden und begangen werden,muss auch der Mythos des
Moses darauf hin befragt werden,warumder Exodus ein Vorbild und eineWarnung
für unsere Zeit ist. In diesemZusammenhang ist relevant, dass die Ausstrahlung des
Moses des Michelangelo auch als terribilità oder als Ehrfurcht gebietend bezeichnet
wurde. Auch Freud schreibt über seine

”
Begegnung“ mit Moses

”
ich habe von kei-

nem Bildwerk je eine stärkere Wirkung erfahren, [...] habe immer versucht, dem

97 Rilke 1987, 557
98 Theodor Reik hat die Hörner Moses nicht als Strahlen gedeutet, sondern als die Hörner eines

Tieres, wodurch Moses zum Totem wird. (Vgl. Maciejewski 2006, 187f)
99 Exodus 34, 29-33
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verächtlich-zürnenden Blick standzuhalten, und manchmal habe ich mich dann be-
hutsam aus dem Halbdunkel des Innenraums geschlichen, als gehörte ich selbst zu
dem Gesindel, auf das sein Auge gerichtet ist, das keine Überzeugung festhalten
kann, das nicht warten und nicht vertrauen will und jubelt, wenn es die Illusion des
Götzenbildes wieder bekommen hat.“100

Allein das Alter der Geschichte weist darauf hin, dass sie nicht wörtlich 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-
spältigkeit in ihren Interpretationen des Exodus hervorgehoben. Freud interpretiert
MichelangelosMoses alsWeiterentwicklung desMoses der Bibel, einenMoses,

”
wel-

cherdemhistorischenoder traditionellenMosesüberlegen ist.Er [Michelangelo] hat
dasMotiv der zerbrochenenGesetzestafeln umgearbeitet, er läßt sie nicht durchden
Zorn Moses’ zerbrechen, sondern diesen Zorn durch die Drohung, daß sie zerbre-
chen könnten, beschwichtigen oder wenigstens auf dem Weg zur Handlung hem-
men. Damit hat er etwas Neues, Übermenschliches in die Figur des Moses gelegt,
und die gewaltige Körpermasse und kraftstrotzende Muskulatur der Gestalt wird
zum leiblichen Ausdruck für die höchste psychische Leistung, die einemMenschen
möglich ist, für das Niederringen der eigenen Leidenschaft zugunsten und im Auf-
trag einer Bestimmung, der man sich geweiht hat.“101

Moses’helle Seite zeigt einenBefreier,RetterundGesetzgeber.SeineSchattensei-
te zeigt einen Demagogen und Autokraten.Moses ist auch ein falscher Prophet, der
große Versprechenmacht und die schlechtesten Eigenschaften derMenschen,Hass,
Missgunst und Stolz, anspricht. Moses ist ein ambivalentes Symbol, es ist dunkel
und es strahlt.

Diese Dunkelheit Moses’ steht in Verbindungmit seiner Eigenschaft als Prophet.
Ein Prophet ist ein

”
Sprachrohr für eine Stimme, die von anderswoher spricht“102,

wieMichel Foucault in seiner VorlesungDerMut zurWahrheit festhält. Er enthüllt das
den Menschen Verborgene, dasjenige,

”
was die Zeit entzieht und was kein mensch-

licher Blick je sehen und kein menschliches Ohr je ohne ihn hören könnte.“103 Aller-
dings ist diese prophetische Enthüllung selbst dunkel und rätselhaft, weshalb

”
die

Prophezeiung im Grunde nie eine eindeutige und klare Handlungsanweisung“104

100 Freud 1914, 199
101 Ebd., 217
102 Foucault 2010, 32
103 Ebd.
104 Ebd.
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gibt und offen bleibt,
”
ob man nicht immer noch blind ist.“105 Prophetische Rede

gibt keine klaren Antworten, sondern regt zumNachdenken an.
ProphetInnen würden, so Baruch de Spinoza, von Dingen sprechen, die nicht

oder noch nicht sind und erst in Zukunft sein werden. Aus diesem Grund hätten sie
eine ausgeprägte Phantasie und ein lebendigesVorstellungsvermögen.Z.B.habeder
Prophet Abimelech den Willen Gottes

”
nicht im Wachen, sondern bloß im Traume

(d. h. in der Zeit, in der das Vorstellungsvermögen natürlicherweise am ehesten ge-
eignet ist, Dinge, die nicht sind, vorzustellen)“106 erkennen können. Niemand habe

”
ohne Hilfe des Vorstellungsvermögens, d. h. ohne Hilfe von Worten oder Bildern
die OffenbarungenGottes empfangen“107, weshalb

”
zumProphezeien nicht ein voll-

kommenerer Geist, sondern ein lebhafteres Vorstellungsvermögen nötig“108 sei.Da-
hermüssten auch der genaueWortlaut der Vision, die Begriffe, Bilder undArgumen-
te,mit denen sie ausgedrückt wird, nichtmit den Kriterien vernünftiger Erkenntnis
gemessen werden. Die Vision der ProphetInnen dürfe nicht mit rationalen oder em-
pirischenWahrheiten verwechselt werden,die den Traumbildernwidersprechen,da
diese lediglich die prophetische Wahrheit illustrieren sollen, die in Ideen bestünde,
die

”
über die Grenzen des Verstandes“109 und dieMöglichkeiten der Erkenntnismit-

tels Begriffen und Erfahrung hinausgingen. ProphetInnen seien, wie Hossfeld und
Meyer in Prophet gegen Prophet mit Bezug auf die Prophetenbücher argumentieren,
keine

”
bloßen Querulanten und Kassandrafiguren“110,

”
prophetische Kritik am sta-

tusquo“111 beschwörekeine
”
auswegloseSituation“112, sondern lebe

”
voneiner

’
Anti-

Vision‘der attackiertenWirklichkeit.“113

Entscheidend ist für Spinoza aber,dass einwahrerProphet vom
”
GeistGottes“114

erfüllt sei. Damit sei weniger die Vorstellung einer tatsächlichen Verbindungmit ei-
nem Gott bezeichnet als eine

”
außergewöhnliche Tugend oder Kraft.“115 Der Geist

Gottes sei
”
ein sehr kühner und zu allem bereiter Mut.“116 Wer ihn besaß, war von

105 Ebd.
106 Spinoza 1984, 18, Vgl. Genesis 20, 6
107 Ebd., 22
108 Ebd.
109 Ebd., 29
110 Hossfeld/ Meyer 1973, 163
111 Ebd.
112 Ebd.
113 Ebd.
114 Spinoza 1984, 23
115 Ebd.
116 Ebd., 25
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großer
”
Seelenstärke“117, was ProphetInnen nicht nur in ihren Reden, sondern auch

durch ihr
”
wahre[s] Leben“118, durch ihreHandlungenund ihrWirkenbewiesen.Mo-

ses besitzt diese Eigenschaften: (1) er spricht eine fremde Sprache (worauf u.a. sei-
ne hybride Herkunft hinweist), (2) er spricht für Andere oder im Namen Anderer, (3)
er hat eine ausgeprägte Vision eines Gelobten Landes, in dem niemand unterdrückt
wird, geschweige denn selbst unterdrückt, und (4) er hat den Mut und die Seelen-
stärke seine Vorstellungen über alle Hindernisse und Rückschläge hinweg nicht auf-
zugeben und gegen die Einwände des Pharaos, des Volkes und auch gegen die seines
Gottes zu verteidigen.

Die Geschichte des von Moses geleiteten Auszugs der Israeliten aus Ägypten er-
mahnt und ermutigt auch heute zum Widerstand gegen Entwürdigung und zum
Aufbruch ausUnrecht undUnterdrückung.Für eine säkulare emanzipatorische Poli-
tik und Ethik kann sie ein Fixstern sein, wenn sie nicht nur als Vorbild für entschlos-
senenAktivismus,sondernauchalsWarnung,sichnicht vomEiferblendenzu lassen,
gedeutet wird.

117 Ebd., 28
118 Ebd., 46
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