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Marius Sitsch

Vom Sagen des Unsagbaren oder von der Selbstver-
stindlichkeit zur Nachdenklichkeit.

Uberlegungen, wie Literatur die Selbstverstindlichkeit der mensch-
lichen Existenz aufbrechen kann

WNur mit den Mitteln der Literatur kénnen
wir itber das Undenkbare nachdenken®!

1. Selbstverstindlichkeit und Aufbruchsméglichkeiten der menschlichen
Existenz

Beim Lesen geschieht es dem Leser” leicht, dass er véllig im Text verschwin-
det; in ihn eintaucht und sich und die thn umgebende Welt véllig vergisst.
Ahnlich wie in einem Traum findet er sich in einer imaginierten Welt wieder
und wird sich seines Eintauchens erst mit der Riickkehr in die ithn gew6hn-
lich umgebende Welt bewusst. Er ist sich nicht mehr bewusst, dass er liest,
also eine leibliche Titigkeit vollzieht, etwa seine Augen bewegt und die Sei-
ten umblittert. Lesen wird in diesem Sinne zunichst von einer Leibverges-
senheit begleitet. Stattdessen bewegt er sich in der imaginir-riumlichen Welt
des Textes. Diese Bewegung verweist durchaus auf eine Leiblichkeit, die sich
aber eher als sinnhaft imaginiert beschreiben lisst. Dann aber ereignet sich
ein Moment des Bruchs: Der Leser blickt von dem Text auf, er sieht sich

'King (2016, 414).

?* Die verwendeten grammatisch minnlichen Formen der Leser und so weiter sind
abstrakt als lesende menschliche Existenz und so weiter zu verstehen. Faktoren wie
Geschlecht, Alter, Klassenzugehérigkeit und Ahnliches der menschlichen Existenz
werden in der vorliegenden Untersuchung im phinomenologischen Sinne einge-
klammert. Inwiefern diese und andere Faktoren dennoch ein Moment des Aufbruchs
beeinflussen, muss aufgrund der formalen Beschrinkungen weiteren Untersuchun-
gen anheimgestellt werden.
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moglicherweise sogar um. Er blickt auf, nicht weil thn etwas aus der ihn
gewohnlich umgebenden Welt, die er zeitweilig vergessen hatte, dazu veran-
lasst hat, auch wenn dies durchaus vorkommen kann. Der Moment des Z6-
gerns und Innehaltens geschah durch einen vom Text ausgeldsten Bruch,
durch eine Stelle, die stolpern lieff. Es kann beispielsweise ein als besonders
schon empfundener Satz sein, oder einer, der eine Grenzreaktion wie Lachen
oder Weinen forderte. Was auch immer der konkrete Ausléser gewesen sein
mag, der Leser ist vom Text in einer Weise berithrt worden, die thn betroffen
gemacht hat. In dem Moment seines Innehaltens und Aufblickens ist er sich
der Welt um thn herum wieder bewusst, sich vielleicht sogar bewusst, dass er
sie nie vergessen hatte und dass der Inhalt des Buches imaginiert ist und er
ist sich ebenso bewusst, dass er gerade gelesen hat. Dennoch ist auch die
imaginierte Welt noch prisent, zumindest der Satz oder das Satzgefiige,
welches ithn aufblicken lief3, hallt nach. Er ist sozusagen in der Schwebe zwi-
schen beiden Welten.

Diese Erfahrung des Bruches und des Innehaltens oder Zogerns bei der
Lektiire ist Gegenstand der vorliegenden Untersuchung. Die eben geschil-
derte Situation kann sinnbildlich oder metaphorisch fiir die allgemeine Situa-
tion der menschlichen Existenz stehen. Diese ist in ihrer alltiglichen Praxis
in ein sinnhaftes Selbstverstindnis verstrickt, in welcher ihr der eigene
Grund und die sinnvorgingige leibliche Verortung in der Welt verdeckt sind.
Im Folgenden werden zunichst die Gedanken der Verstrickung und der
Selbstverstindlichkeit ausgefithrt, wonach eine der menschlichen Existenz
inhirente Spannung sichtbar wird. Die Spannung lisst sich dann mittels
Uberlegungen zur Leiblichkeit genauer explizieren, wobel ebenfalls die Mog-
lichkeit des Aufbruchs charakterisiert werden kann. Im zweiten Teil der
Untersuchung wird ausgefiithrt, inwiefern Literatur einen solchen Aufbruch
bedingen kann. Im dritten Teil wird ausblickend auf die Anwendungsmég-
lichkeiten der Uberlegungen als therapeutische Praxis verwiesen.

Die Verstrickung der menschlichen Existenz lisst sich zunichst mit
Hans Lipps explizieren. Fiir diesen ist die menschliche Existenz immer
schon in ihre eigene Existenz verstrickt, das heifit im Vollzug des selbstge-
schehenden Selbstverstindnisses des Menschen ist thm sein eigener Grund
oder Ursprung entzogen. In seinem Lebensvollzug ist er zwar auf diesen
bezogen, aber so, dass dieser nicht erfasst werden kann. Die menschliche
Existenz ist nicht Herr iiber ihr Erfassen der Dinge, denn das menschliche
Erleben hat sich nicht selbst, ist nicht Grund seines Existierens. Der Mensch
ist Umkreisen seiner eigenen tragenden Mitte als Grundlegung (vgl. Lipps
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Vom Sagen des Unsagbaren

1941, 57; Lipps 1976, 21). Dies lisst sich so verstehen, dass die menschliche
Existenz einen intentionalen Ausgriff besitzt, der von ihrer Grundlegung
ausgeht, wobei dieser Ausgriff aber nicht die Dinge selbst erfasst, sondern
sie stets in einem sinnhaften Kontext erfihrt. Dinge begegnen stets als Et-
was, sie stehen somit in einem Zusammenhang von Sinngefiigen, die aufei-
nander verweisen, beispielsweise auf thren Zweck. Der Sinn ist dabei eigent-
lich fiir die menschliche Existenz oder im Bezug zu ihr, aber gerade dieser
Bezug ist verdeckt, und so erscheint der Sinnkontext als autonom.

Diese Verdeckung lisst sich mit Hans Blumenbergs Theorie der Le-
benswelt als Selbstverstindlichkeit fassen: Diese ist sowohl Begriindungsun-
bediirftigkeit als auch Uniiberbietbarkeit. Erfahrung akkumuliert sich in
einer nicht ausdriicklich zu leistenden, sondern sich selbst herstellenden
Angepasstheit an die Erfordernisse der Welt. Der Vollzug der Existenz in
der von Blumenberg in Anlehnung an die Phinomenologie so genannten
Lebenswelt geschieht in einer normalen und dem Vollziehenden vertrauten
Art und Weise. Hierbei kommt es durchaus zu Einbriichen des Unerwarte-
ten. Aber diese scheitern an der Integrationsfihigkeit der Lebenswelt, die
sogar Regeln fiir das Nicht-Funktionieren hat. Selbstverstindlichkeit ist
somit zunichst ein stabilisierendes Moment in der Lebenswelt, das Einbrii-
chen des Unerwarteten sofort in integrativer Weise begegnet, aber deswegen
eben Verdeckung von Sachverhalten und Begriindungsmingeln mit sich
bringt (vgl. Blumenberg 2010, 100 ff.). An der Peripherie der Lebenswelt
tritt bestindig Unbekanntes auf, das durch Namensgebung und Klassifizie-
rung bewiltigt und integriert wird. Es wird sozusagen in den schon beste-
henden Kontext eingefiigt und somit verstindlich gemacht. Die Lebenswelt
ist nach Blumenberg eine sinnhafte Aufladung des auflenweltlichen Raumes,
die sich aber verselbststindigt und eine eigene Logik gewinnt (vgl. ebd.
135 ff).

Die menschliche Existenz ist in einen Sinnkontext eingebunden und
verstrickt, der zudem die Tendenz besitzt, jegliches Unbekannte als schon
selbstverstindlich zu integrieren. Diese gesamte Idee besitzt einen negativen
Beigeschmack, denn die menschliche Existenz scheint somit Unbekanntem
immer assimilatorisch zu begegnen und nur einen verschleierten Blick auf
sich selbst, ja auf alles auflerhalb von Sinnkontexten zu haben. Daher ist zu
betonen, dass Sinnkontexte und die ihnen innewohnende Selbstverstindlich-
keit notwendig sind. Dass sie beispielsweise in Bezug auf die Intersubjektivi-
tit als gesellschaftlich geteilte Narrative gegeben sein miissen, lisst sich mit
Hannah Arendt verdeutlichen. Fine Grundbedingung der menschlichen
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Existenz ist laut Arendt die Pluralitit; es gibt nicht einen Menschen auf der
Welt, sondern eine Vielzahl an Menschen. Fiir den Menschen heifit leben
folglich unter anderen Menschen zu leben. Pluralitit besagt zudem, dass alle
dasselbe sind, nimlich Menschen, aber dennoch kein Mensch dem anderen
gleicht. Diese Grundbedingung lisst sich nur iiber eine 6ffentliche Sphire
vermitteln, in welcher sich die Einzelnen als Verschiedene betrachten, aber
als Gleiche begegnen. Fiir eine solche Sphire wiederum und damit sowohl
fiir ein Zusammenleben in der Pluralitit als auch fiir das Betreiben von Poli-
tik allgemein, ist eine Vermittlung zwischen den Individuen notwendig, die
durch gesellschaftlich geteilte Narrative, durch gemeinsame Erinnerungen,
geleistet wird. Diese Narrative zielen auf die Fragen: Wo kommen wir her,
wer sind wir und wo gehen wir hin? (vgl. Arendt 1992, 14 {f. u. vgl. Hayden
2014a, 15 ff.).

Hier lisst sich ergidnzen, dass ein solches Narrativ, zumindest als grobes
Konstrukt, auch fiir den Einzelnen schwerlich verzichtbar ist. Denn die Ab-
wesenheit jeglicher sinnhaften Einbettung geht zumeist mit dem Verlust des
Lebensantriebswillens einher. Ohne ein, wenn auch diffuses, Warum und
Wozu wird beinahe jedes Tun unméglich.’

Die Fihigkeit, ein solches Narrativ beziehungsweise iiberhaupt einen
Sinnkontext auszubilden, lisst sich allgemein als Imagination beschreiben.
Imagination wiederum kann als die Mdoglichkeit beschrieben werden, sich
etwas anders vorzustellen, als es ist, das heifit vom Gegebenen, zumindest in
geistiger Hinsicht, Abstand zu nehmen und sich dariiber hinaus etwas vor-
zustellen, das nicht real gegeben ist. Hervorzuheben ist hierbei, dass das
Gegebene notwendig ist, um sich davon abzuheben, Imagination also nicht
mit einer volligen Loslésung von dem, was ist, gleichgesetzt werden darf.
Eine Gefahr liegt jedoch in der Tendenz zur Autonomie dieses Imaginierten,
die letztlich in die Verabsolutierung der natiirlichen leiblichen Egozentrik zu

? Als literarische und philosophische Beispiele kénnen die Werke Der Ekel von Jean-
Paul Sartre und ...zrotzdem ja zum Leben sagen von Viktor Frankl dienen. Sartre
schildert anschaulich, wie der Verlust eines Narrativs und des sinnhaften Bezuges
schlechthin vom Protagonisten als existentielle Krise erlebt werden (vgl. Sartre 1982).
Frankl wiederum legt in seiner psychologischen Beschreibung der Erfahrung des
Konzentrationslagers dar, dass ein sinnstiftendes Warum es iiberhaupt erméglicht,
ein solches Leid zu ertragen (vgl. Frankl 1977). Beide Werke veranschaulichen auf
thre Weise beispielhaft, warum der vollstindige Verlust von Sinnhaftigkeit fiir die
menschliche Existenz nicht zu ertragen ist und hiufig zum Selbstmord fithren kann.
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einem sinnhaften Egoismus beispielsweise als totalitire Ideologie fithren
kann.

Arendt verdeutlicht dies in ihren Uberlegungen zu Liigen und Tatsa-
chenwahrheiten in der Politik. Die Liige — die Leugnung von Tatsachen, also
dem, was ist — und das Handeln - die Fihigkeit, das Gegebene zu verindern
— haben ihre gemeinsame Wurzel in der Fihigkeit zur Imagination. Da die
menschliche Existenz die Moglichkeit besitzt zu handeln, ergibt sich fiir sie
gleichzeitig die Moglichkeit der Liige und aller Arten von Tiuschungen,
gegeniiber sich selbst und anderen.* Gerade in der Sphire des Handelns, dem
Politischen, birgt diese Fihigkeit den Keim der Totalitit in sich, wenn bei-
spielsweise ein Narrativ die Faktizitit ginzlich verleugnet oder sich auf ein
utopisches Morgen, welches keine Wurzel im faktischen Heute hat, zube-
wegt (vgl. Arendt 2013a, 8 {f.).

Andererseits lisst sich gar nicht sagen, was ist, ohne mittels der Imagi-
nation ein Narrativ zu bilden. Denn das, was ist, ist ja gerade das Entzogene,
Unverstindliche und Unbekannte. Auch Arendt schliefit mit Verweis auf die
Geschichtsschreibung, dass die menschliche Existenz die nackten Tatsa-
chenwahrheiten gar nicht erfassen kann. Die blofle Faktizitit besitzt im Feld
des Politischen zudem ebenfalls eine totalitire Tendenz, denn iiber sie kann
es keinen politischen Diskurs geben, was wiederum bedeutet, dass die Mei-
nungen der Anderen nicht in Betracht gezogen werden (vgl. Arendt 2013b,
58 ff.). Hier wird eine Spannung in der menschlichen Existenz sichtbar, die
sich scheinbar zu keinem der beiden Pole auflosen lisst.

Diese Spannung zeigt sich im Hinblick auf die Leiblichkeit als Span-
nung zwischen Zentralisierung und Dezentralisierung. Was bisher als Sinn-
kontext bezeichnet worden ist, lisst sich bei Lipps als Ausbildung einer Sicht

*Fiir die Liige ist es charakteristisch, dass der Liigner die Wahrheit bis zu einem
gewissen Grad kennen muss, er sich also der Liige bewusst ist. In einer Fehlperzepti-
on werden die Tatsachen dagegen unbewusst falsch wahrgenommen (vgl. Arendt
2013a, 8). Die Grenzen zwischen Fehlperzeptionen und Liigen kénnen verschwim-
men, bis am Ende der Liigner seine eigenen Liigen glaubt. Natiirlich funktioniert
auch der umgekehrte Fall, bei dem aus einer Selbsttiuschung erst Liigen erwachsen,
so dass die Wahrheit, von welcher der Liigner seine Liigen abgrenzt, gar nicht mehr
als solche gegeben ist. Dann liegt nicht mal mehr einfache Selbsttiuschung vor, da
diese immer noch eine Wahrheit als Grundstein voraussetzt; fillt die Wahrheit jedoch
im Zuge komplexer Fehlperzeptionen der Realitit weg, lisst sich von einer Entwirkli-

chung sprechen (vgl. Arendt 2013a, 30 ff.).
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beschreiben. Diese geht dabei mit der Legung eines Grundes einher. Die
Grundlegung ist Verortung und somit Zentralisierung der menschlichen
Existenz, von ihr greifen alle transzendenten Beziige, alle Dezentralisierung
aus. Transzendenz als Dezentralisierung bleibt also an die Zentralisierung
gebunden, da diese der Transzendenz die Richtung vorgibt. Die Spannung
zwischen Dezentralisierung und Zentralisierung stiftet eine Riumlichkeit,
die Sinnmedialitit und Zirkel des Sinns insofern ist, als sich hier jeweilige
Existenz in ihrem Sinnmedium bewegt. Sie bildet den Bereich fiir das Zu-
sammentreffen von Selbst und der es umgebenden Wirklichkeit. Die Exis-
tenz hilt sich in diesem Medium, welches fiir sie als solches nicht erlebt wird
und einen abgezirkelten Bereich bildet (vgl. Sepp 1999, 127). Die Grundle-
gung, also das sinnvorgingige Faktum der Verortung der menschlichen Exis-
tenz ist leiblich zu denken. Diese leibliche Verortung lisst sich mit der Oi-
kologie von Hans Rainer Sepp fassen. Die Leiblichkeit selbst kann als
Ortsbeziige bestimmt werden. Der Ort ist der Bezug, den ein Leib durch
seine Verortung (als Innung) in das, was ihn umgibt, ausbildet. Der erste
Bezug ist damit die Grenzleiblichkeit. Die Grenze ist hierbei das lebendige
Innen-sein, und dieses Innen-sein als Grenze ist nicht von einem Auflen
bestimmt. Leben entquillt sich selbst und erlebt sich dann in Folge der Kon-
frontation mit der sinnlosen Hirte des Realen (vgl. Sepp 2017, 23 {f.). Hier
bedient sich Sepp der Unterscheidung zwischen dem Realen als faktischer
Vorhandenheit, dem Dasein eines Gegenstandes und seinem Wesen oder
seiner Essenz, dem Sosein, von Max Scheler. Das Dasein des Realen ist fiir
Scheler vollig anders gegeben als Sosein, es wird nur im leiblichen Wider-
stand erfahren, wobei die urspriingliche Re-flexion des Lebens mit dem Ha-
ben und Erleiden eines als Widerstand gegebenen Realititsmoments einher-
geht (vgl. Scheler 1976, 185 ff., 209 ff.). Das Kraftfeld des Widerstindigen
erdffnet mit dem Schaffen von Widerstinden also erst Méglichkeiten. Das
Leben erringt sein Es-selbst-Sein nur im Aushalten seines eigenen wider-
spriichlichen Faktums; es setzt dem Widerstand des Realen ein eigenes Wi-
derstehen entgegen. Hierbei erfolgt die urspriingliche und sinnvorgingige
Urscheidung von innen und auflen. Das Reale ist in diesem Sinne Triger der
menschlichen Existenz. Als Reaktion auf diese urspriingliche grenzleibliche
Erfahrung begibt sich Leben, nun auch als Richtungsleib, exzentrisch aus sich
heraus. Es regiert mit einem richtungsleiblichen Ausgriff auf die erste Zu-
riickgeworfenheit auf sich selbst. Nachdem nun dieses Ausrichten vom Rea-
len ebenfalls wieder auf sich zuriickgeworfen wird, wird es ein Einrichten,
vergleichbar mit dem Umbkreisen des eigenen Grundes bei Lipps. Als weitere
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Reaktion hierauf kann das Imaginire verstanden werden, iber dem Grenz-
und Richtungsleib erhebt sich der Sinnleib, der beide zwar tiberformt, aber in
seiner Gegebenheit an sie gebunden ist. Die menschliche Existenz ist vollig
leiblich in sich verankert, aber iibersteigt sich bestindig selbst in ihrem Aus-
griff. Der Mensch ist das mit Imagination begabte Wesen, das zugleich real
ist (vgl. Sepp 2017, 26 {f.). Damit kénnen die oben begonnenen Uberlegun—
gen prizisiert werden: Das Reale, als das faktisch Vorhandene, also das, was
ist, lisst sich lediglich vermittels seiner tiber die Leiblichkeit gegebene Wi-
derstindigkeit erfahren. Das Imaginire dagegen ist nur iiber einen schon
sinnhaften Zugriff gegeben und erméglicht es, das, was ist, in anderer Weise,
schon innerhalb eines Sinnkontextes, zu erfahren.

Das eben Beschriebene lisst sich als die Spannung zwischen Real und
Imaginir verstehen, in welcher sich die menschliche Existenz bewegt, und
die sie halten muss. Wie auch bei Arendt beziiglich des Politischen deutlich
wurde, darf weder auf das Faktische ginzlich verzichtet werden, noch kann
tiberhaupt das Imaginire beiseitegelassen werden. Real und Imaginir er-
scheinen daher als zwei komplex miteinander verwobene Begriffe, in deren
Spannung die leibliche menschliche Existenz zu verorten ist. Zugleich zu
dieser Spannung offenbart sich laut Sepp eine zweifache Grenze der Zuging-
lichkeit: Die Grenze nach innen, denn der eigene Grund, die eigene Mitte,
bleibt immer ein nicht véllig zu begreifendes Moment und die Grenze nach
auflen, die des Widerstandes im Erleben des Realen als Undurchdringliches,
die eine absolute Separation der menschlichen Existenz und des Realen be-
dingt (vgl. ebd. 14 ff.). Insofern die Leiblichkeit gerade Indikator des Realen
ist und die Literatur als Sinngebilde aufgefasst wird, lisst sich die Zusam-
menwirkung von Leib und Literatur als Beschreibung fiir diese Spannung
verstehen. Die menschliche Existenz lebt ,verstehend in der Welt aus einer
Mitte heraus existierend und zugleich in der Unsichtbarkeit puren Erlebnis-
vollzugs“ (ebd. 15).

Dennoch gibt es Maoglichkeiten des Aufbruchs der sinnhaften und
selbstverstindlichen Verstrickung der menschlichen Existenz. Lipps be-
zeichnet diese Unterbrechung des alltiglichen Lebensvollzugs, in welchem
eine Aneignung im Sinne einer Bewusstwerdung der eigenen uneinholbaren
Grundlegung méglich wird, als Epoché. In dieser existentiellen Epoché wird
vorher Verdecktes sichtbar gemacht und die menschliche Existenz wird auf
einen schon vorhandenen Sinn, genauer, auf das blofle Faktum ihres Grun-
des, zuriickgebracht. Sie findet sich mit dem Ursprung ihres transzendenten,
ausgreifenden Bezuges konfrontiert. Der Vollzug dieser Konfrontation wird
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von Lipps mit Berreffen-bei betitelt. Dies verdeutlicht die Passivitit und
Wucht diese Konfrontation: Die menschliche Existenz kann nicht betroffen
werden wollen, sie wird betroffen. Sie erlebt ein Moment des Bruches in der
Konfrontation mit etwas, worauf sie nicht eingestellt war (vgl. Sepp 1999,
113 f.). Dieses Betroffen-werden geschieht durch das Beispiel oder die De-
monstration. Ein Verstindnis fiir etwas kann nur durch eine Demonstration
geweckt werden, es entziindet sich an der Demonstration. Mit einem Bei-
spiel, einer Demonstration, wird etwas verdeutlicht, das eigentlich nicht
veranschaulicht werden kann. Als Beispiel wird etwas aus seinem Zweckkon-
text entnommen und verweist somit nicht mehr auf diesen oder jenen
Zweck, sondern wird selbst interessant. Der Lebensvollzug wird so veran-
schaulicht, dass sich sein Vollzichen selbst zeigt. Das Beispiel macht dabei
betroffen bei Etwas, das blofles Faktum und vorbewusst ist, aber das doch
als Faktum sein In-Frage-gestellt-Sein iiberholt hat (vgl. Lipps 1941, 55).

Diese mogliche Radikalisierung des Selbstbezuges, die sich als Aufbruch
der vorgingigen Verstrickung vollzieht, ist fiir Lipps an den Anderen und
das Gesprich mit thm gekniipft. Die menschliche Existenz begegnet dem
Anderen, der sich, wie sie auch, auf sich riickbezieht. Sie kann nur an den
Anderen appellieren und ithn mittels der Beispiele mit seiner eigenen Grund-
legung konfrontieren. In der Rede wird der Andere zu sich gebracht, denn
seine Antwort setzt eine Sichtweise und damit auch einen Ursprung als
Sinnstiftung voraus. Im Gesprich kann der Andere iiber diese Konfrontation
mit seiner Grundlegung von seiner Befangenheit und Verstrickung in sich
selbst freigemacht werden. Dies ist den Anderen betroffen machen oder
anders formuliert, thn in die Epoché fithren. Dieses Verhiltnis ist natiirlich
wechselseitig, denn eine menschliche Existenz kann nur durch eine andere
menschliche Existenz zu der Unterbrechung des Umbkreisens gefithrt wer-
den (vgl. Lipps 1976, 21). Im Gesprich bietet sich daher fiir die menschliche
Existenz und den Anderen die Méglichkeit, von der Dominanz der eigenen
Sicht frei zu werden.’

* Dies bedeutet nicht, dass ein Gesprich mit einem Anderen immer diese Méglichkeit
verwirklicht. Gerade eine Konfrontation, welche einen Bruch mit dem Sinnkontext
bewirkt, kann zu einem Riickzug auf das Selbst fithren und zu einer Abschottung
gegeniiber dem Anderen. Ebenso miissen Formen des Gruppenegoismus bedacht
werden, in welchen nur die Dominanz der eigenen Sichtweise erweitert, da diese nun
von den Individuen geteilt, wird. All dies schliefit jedoch die gelungene Begegnung

mit dem Anderen nicht aus.
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Das Gesprich mit dem Anderen und das Beispiel verweisen allerdings auf ein
Jenseits des Sinns. Im Gesprich reicht daher die Konfrontation mit einer
anderen Sichtweise, die ebenfalls nur Sinn ist, nicht aus, stattdessen muss die
menschliche Existenz gerade mit dem Unvorhergesehenen, Sinnlosen und
Unverstindlichen konfrontiert werden. Ein solches Bruchmoment wie in der
lippsschen Epoché kann, wenn diese Erfahrung allgemeiner verstanden wird,
durch mannigfaltige Ereignisse ausgelost werden: durch idsthetisches Erstau-
nen etwa, durch die direkte Konfrontation mit der Andersartigkeit des An-
deren, wie im Blick bei Jean-Paul Sartre oder dem Antlitz des Anderen bei
Emmanuel Lévinas beschrieben® durch ein geschichtliches Ereignis dessen
Gewalt kein Sinn abgepresst werden darf, wie Theodor Adorno es angesichts
des Konzentrationslagers Auschwitz-Birkenau schreibt (vgl. Adorno 1966,
16 ff., 352 {f.); oder einfach durch die leibliche Erfahrung der Widerstindig-
keit des Realen im Sinne von Scheler (vgl. Scheler 1976, 185 {f.), wie sie de-
taillierter und mit Bezug auf die Leiblichkeit auch von Sepp dargelegt wird.
In dhnlicher Weise geben Depraz et al. in ihrer Beschreibung des Vollzuges
einer Epoché drei auslosende Moglichkeiten an: ein dufleres existentielles
Ereignis, wie dsthetisches Erstaunen oder der Tod eines anderen Menschen,
die Einwirkung eines Anderen sowie die an sich selbst gerichtete Aufforde-
rung, welche allerdings ein langes Einiiben als eine Art Training voraussetzt.
Thnen zufolge verbindet die Epoché einen Augenblick der Erschiitterung
durch ein Widerstanderlebnis mit einem Zuriickgeworfen-Werden des Sub-
jektes auf sich selbst und seine Beziige, wonach die Méglichkeit erscheint,
diese zu modifizieren (vgl. Depraz et al. 2003, 214 {f.). Ebenso gibt Sepp an,
dass die Freiheit, welcher sich die Epoché bedient, erst selbst befreit werden
muss. Sie erwichst dabei aus einem Zusammenstoff mit einem Undurch-
dringlichen, weil Unverstindlichen; eben aus einer Erschiitterung des Sinn-
zusammenhanges. Epoché ist dann die Uberwindung dieses Widerstandes, sie
ist Annahme des Bruches (vgl. Sepp 2012, 265 ff.).”

¢ Fiir Sartres Sozialontologie und Theorie des Blicks wird auf das entsprechende
Kapitel aus seinem Werk Das Sein und das Nichts verwiesen. Siehe: Sartre (1993,
405 ff., 457 ff.). In Bezug auf Lévinas wird auf seine Uberlegungen zum Antlitz aus
seine Werk Totalitit und Unendlichkeit verwiesen. Siehe: Lévinas (2002, 267 ff.).

? Fiir einen Uberblick iber die verschiedenen Formen und Gestalten der Epoché wird
auf das Werk Epoché und Reduktion. Formen und Praxis der Reduktion in der Phéino-
menologie (Kithn u. Staudigl 2003) verwiesen.
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Bei dieser Mannigfaltigkeit von Erlebnissen, die den alltiglichen Lebensvoll-
zug unterbrechen, lassen sich wenigstens drei Gemeinsamkeiten feststellen.
Erstens tragen diese Erlebnisse immer die Doppelgestalt der Gewalt und
Gabe; Gewalt durch die Erschiitterung oder sogar Zerstdrung des Sinngefii-
ges, durch die Konfrontation mit dem Unfassbaren und Gabe durch die
damit einhergehende Befreiung eines Potentials zu einer neuen Haltung, sei
es durch die Epoché, als Aneignung des Lebensvollzuges wie bei Lipps, die
Moglichkeit der Bewusstwerdung wie bei Scheler oder die Méglichkeit einer
neuen Philosophie, als Antwort auf die Gewalt des Ereignisses, wie in der
Negativen Dialektik Adornos.

Zweitens begegnet bel allen Erlebnissen Andersartigkeit, entweder in
direkter Weise in Form einer anderen menschlichen Existenz, in indirekter
Weise, durch Erzeugnisse der menschlichen Existenz, seien es Kunstwerke,
die dsthetisches Erstaunen auslésen kénnen, oder geschichtliche Ereignisse
oder durch die Erfahrung des radikal Anderen des Sinns, die nicht notwendig
an eine andere menschliche Existenz gekniipft ist, in der Begegnung mit dem
Realen. Fiir das im vorliegenden Text untersuchte Thema, die Aufbruchs-
moglichkeiten der Literatur, ist entweder der Andere im Text, als mehr oder
minder veranderte Version des Autors oder der Andere als Erzihler eines
Narrativs, Ausfithrender eine Demonstration und so weiter, beteiligt. In
diesem Sinne wird die hier beschriebene Leseerfahrung als eine Begegnung
mit Andersartigkeit betrachtet.

Drittens ist dieser exemplarischen Darstellung gemein, dass alle Kon-
frontationserlebnisse auf ein Jenseitiges oder Anderes des Sinns verweisen
und dennoch innerhalb des Sinnkontextes der Sprache ausgedriickt werden.
Hier ergibt sich die Frage, welche Moglichkeit der Sinnkontext selbst be-
sitzt, um iiber sich hinauszuweisen. Dies ist es, was mit Sagen des Unsagba-
ren und dem Aufbruch der Selbstverstindlichkeit gemeint ist.

2. Vom Sagen des Unsagbaren

Das Sagen des Unsagbaren ist allerdings erstmal ein Widerspruch in sich.
Auch die kleine, eingangs gegebene Beschreibung, die als Metapher des Le-
bensvollzuges erdrtert wurde, muss kritisiert werden. Der Lebensvollzug ist
nicht wie lesen, auch wenn die Idee der Lesbarkeit der Welt weit verbreitet
ist. Lesbarkeit der Welt ist eine blumenbergsche Metapher fiir das Ganze der
Erfahrbarkeit (vgl. Blumenberg 1986). Dieses Ganze ist jedoch nicht er-
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reichbar. Die Idee des Lesens hilt sich dennoch hartnickig: Triume werden
gedeutet und lesbar gemacht, der genetische Code wird gelesen und selbst in
anderen Menschen lesen wir. Doch dies verweist gerade auf die Grenzen der
Lesbarkeit, denn es gibt ein nichtaufzulésendes Moment in jedem Sinnkon-
text und jeder logischen Uberlegung: die eigene Grundlegung, die der leib-
lich verortete Ausgangspunkt des Sinnkontextes ist, der in der menschlichen
Existenz selbst liegt. Diese Grenze der Lesbarkeit ist dann auch die der Ver-
stehbarkeit und infolgedessen letztlich auch der Sagbarkeit. Damit steht aber
das gesamte Unternehmen der vorliegenden Untersuchung unter dem Zei-
chen der Unméglichkeit. Mit Blumenberg liegt jedoch genau in dieser Un-
moglichkeit die Moglichkeit des Romans.

Die Theorie der Literatur ist laut Blumenberg eine Auseinandersetzung
mit dem Satz, das Dichter liigen. Bestreiten lisst sich dieser, indem thm ent-
weder ein Bezug zur vorgegebenen Wirklichkeit oder die Erzeugung einer
eigenen Wirklichkeit unterstellt wird. Ein dritter Ausweg wire zu sagen, dass
Literatur sich jenseits von Tatsachenwahrheit und Liige bewegt. In seinem
Text untersucht Blumenberg verschiedene historische Gestalten von Wirk-
lichkeitsbegriffen, denn zwischen diesen und den Verstindnisweisen des
Kunstwerks besteht ein Begriindungszusammenhang. Fiir die Moglichkeit
des Romans sind jedoch vor allem zwei dieser Begriffe von Interesse, zumal
sie sich mit dem hier bisher verwendeten Realititsbegriff decken. Erstens:
Wirklichkeit ist Resultat einer Realisierung, einer sich sukzessiv konstituie-
renden Verlisslichkeit, die jedoch nie endgiiltig wird und immer anders wer-
den konnte. In dieser Vorstellung besitzt jeder seine Wirklichkeit, was wie-
derum in die Notwendigkeit einer intersubjektiv geteilten Wirklichkeit
fithrt, da deren Bestitigungsmoment benétigt wird. Zweitens: Wirklichkeit
ist als Erfahrung von Widerstand gegeben. Die Wirklichkeit ist hier unver-
fiigbar und nur als Widerstand erfahrbar, sowohl leiblich als auch als logi-
sches Paradox. Sie ist das nicht auflésbare, aber auch nicht weiter analysier-
bare factum brutum (vgl. Blumenberg 2001, 47 ff.). Die Wirklichkeit
erscheint historisch nach diesen beiden Vorstellungen nicht als den Dingen
anhaftende Qualitit, sondern als Syntax von Elementen. Sie wird in diesem
Sinne, wie in der Lesbarkeit angedeutet, als textartig verstanden. Hierbei
entsteht auch die Eigenwirklichkeit des Kunstwerkes als eigene Kontext-
wirklichkeit. Ein Roman erzeugt somit eine Konkurrenz zwischen der ima-
giniren Kontextrealitit und dem Wirklichkeitscharakter der den Leser um-
gebenden Welt. Ein Roman stellt nicht etwas dar, sondern sich selbst und
zerbricht somit die Doppeldeutigkeit von Sein und Bedeuten und von Sache
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und Symbol. Das Zeichen will keiner Sache mehr entsprechen und gewinnt
so Substantialitit. Damit ist der Roman die Kunstform, die gerade die zweite
Vorstellung der Wirklichkeit erzeugt. Er wird méglich in der Demonstration
seiner eigenen Unmoglichkeit. Denn als Versuch der Adiquation der poten-
tiell unendlichen Wirklichkeit, also als unendlicher Kontext, scheitert er
daran, dass er endlicher Text ist. Die Unméglichkeit des Erzihlens wird im
Roman selbst dargestellt und verweist auf den Widerstand der imaginiren
Wirklichkeit gegen ihre Deskription. Dieses Unmdgliche des Romans und
sein paradoxer Charakter verweisen dabei auf die Spannung der menschli-
chen Existenz selbst. Der Roman soll das Werk eines Menschen sein, aber
nicht zufillig gewollt, so dass er anders sein kdnnte, sondern eine Art der
notwendigen Eigenstindigkeit besitzen. Er soll kontingent und notwendig
sein. Er beruht letztlich auf einer hermeneutischen Vieldeutigkeit, womit er
unabhingig von seinem Schépfer wird. In dieser Betrachtung versucht er
weder zu ligen noch die Wahrheit zu sagen, sondern die Spielregeln der
Wirklichkeit zu durchbrechen, womit er diese gerade sichtbar macht (vgl.
ebd. 64 {f.). Der Roman ist also nur méglich, weil die Wirklichkeit nicht
eindeutig ist, er ist die Performanz der schon beschriebenen Spannung der
menschlichen Existenz. Diese Performanz kann mit dem gewdhnlichen und
unbewussten Narrativ, in welches die menschliche Existenz eingebettet ist,
dadurch brechen, dass sie selbst konkurrierendes Narrativ innerhalb des
ersten Narrativs ist und somit auf das unbewusste Narrativ oder sogar die
Imagination insgesamt hinweist.

Das Erzihlen einer Geschichte lisst sich somit als eine Art der Perfor-
manz betrachten, mit der das Unsagbare gesagt wird, aber eben nicht indem
es gesagt wird, sondern indem das Gesagte darauf verweist. Eine einzige
solche Verweisung ist eine kleine Rede von Blumenberg iiber die Nachdenk-
lichkeit. Nachdenklichkeit ist zunichst das Gegenteil von Denken, welches
dem beschriebenen Schema des alltiglichen Vollzuges und der Selbstver-
stindlichkeit folgt. Denken ist der kiirzeste Weg von A nach B, von einem
Problem zu seiner Lésung oder von einem Bediirfnis zu seiner Befriedigung.
Denken ist folglich gradlinig und ergebnisorientiert. Es ist begrifflich auf die
Dinge bezogen und damit auch intentional in sich verstrickt oder verfangen.
Doch beim Menschen gibt es ein Moment der Unterbrechung, er ist das
Wesen, das zogert. Die Unentschiedenheit vor der Alternative Angriff oder
Flucht, der darin eingebettete Verzicht auf eine rasche Losung, auf den kiir-
zesten Weg, markieren laut Blumenberg den ersten Schritt zur Kultur. Z6-
gern ist zunichst, dhnlich wie den oben beschriebenen Bruchmomenten, die
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Folge einer Stérung, eines Wechsels des Biotops etwa oder einer Verinde-
rung des Klimas. Die Eindeutigkeit und Vertrautheit fehlen und dieser Man-
gel an Deutlichkeit und Entfremdung von der Umwelt 16sen das Zégern aus
(vgl. Blumenberg 1980).

Das Zogern als urspriingliches Bruchmoment entwickelte sich zu einer
Lust am Zdgern; es wurde kultiviert. Damit wurde die Zweckgebundenheit
des Lebens Zweckfreiheit und aus dieser erwuchs die Kultur (vgl. ebd.). Das
Zbdgern ist nach Stoellger die aktionslose Reaktion auf den Handlungszwang,
sozusagen das Nicht-Handeln aufgrund von Evidenzmangel. Aus dem eben
Dargelegten folgt, dass innerhalb des Zégerns zwei Ebenen oder ein erstes
und ein zweites, diesem nachfolgendes, Zégern unterschieden werden miis-
sen. Das erste Zdgern ist tatsichlich das im Angesicht von der Entscheidung
zwischen Flucht und Angriff. Dieses kann auch Tieren zugeschrieben wer-
den, weswegen es eben nicht der Kern der Humanitas des Menschen sein
kann. Es lisst sich jedoch sagen, dass Tiere trotz ihres Zdgerns nicht aus
dem Schema von Flucht oder Angriff hinauskommen, wohingegen der
Mensch das Zégern kultiviert. Dieses kultivierte Zdgern, welches wiederum
die Kultur schafft, ist das zweite Zégern. Wie anhand der Differenzen zum
Denken deutlich wurde, vollzieht sich im Zégern der Nachdenklichkeit eine
Unterbrechung von Erwartung und Erfilllung, von Handlung und Zweck
und von Wunsch und Verwirklichung. Dieses Verzdgern lisst sich als phi-
nomenologische Metapher fiir den nicht-intentionalen Vollzugssinn der
Intentionalitit verstehen (vgl. Stoellger 2000, 338 ff.). In der Zweckfreiheit
der Nachdenklichkeit zeigt sich ein Unterbrechen der gewdhnlichen Um-
Zu-Beziige der menschlichen Existenz, welches diesen gewthnlichen Aus-
griff selbst erfahrbar macht. Die Nachdenklichkeit lisst sich daher mit dem
oben beschriebenen Schema der Epoché vergleichen: Auch die Nachdenk-
lichkeit erméglicht es, einen Bruch anzunehmen und durch die Erfahrung
des eigenen sinnhaften Ausgriffs auf verinderte Art und Weise neu anzu-
kniipfen. Am ehesten lisst sich die Nachdenklichkeit mit einer Fabel umfas-
sen:

»Ein Greis fillte einst Holz, lud es sich auf und ging eine lange Strecke.
Der Weg ermiidete ihn. Er lud seine Last ab und rief nach dem Tod. Der
erschien alsbald und fragte, weshalb er ihn gerufen habe. Der Greis ant-
wortete: Um mir die Last wieder aufzuladen.“ (Blumenberg 1980)

Traditionell geht die Fabel oft mit einer Moral von der Geschicht’, einem
Epimythion, einher. Dieses ist laut Blumenberg hiufig verkiirzend, unter-
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bricht die Nachdenklichkeit und prisentiert, eher im Stil des Denkens, eine
Losung. Der Mensch liebt das Leben, selbst wenn es thm schlecht geht,
konnte sie beispielsweise bei dieser Fabel lauten, aber dies ist eine Reduktion
der vielen méglichen Interpretationen. Nicht wirklich falsch, aber zu wenig
und daher enttiuschend. Der Versuch, eine eindeutige Mitteilung aus der
Fabel zu extrahieren, fithrt zur Verflachung dessen, was nur in der Nach-
denklichkeit umfasst, aber nie wie ein Begriff erfasst werden kann (vgl. Blu-
menberg 1980). Hierin lisst sich auch der Versuch sehen, etwas mit einem
Sinnkontext beschreiben oder einholen zu wollen, das sich diesem entzieht
und nicht eingeholt werden kann. Die Fabel verweist in diesem Verstindnis
auf eine Grenze des Sinnkontextes, indem sie nachdenklich macht.

Die Nachdenklichkeit, welche die Fabel auslost, wird von Blumenberg
mit der Nachdenklichkeit in der Fabel in Zusammenhang gebracht. Durch
das Abwerfen der Last erlebt der Greis eine Verzdgerung, sein Uberdruss am
Leben gewihrt thm einen Aufschub, in dem er die unter der Biirde seiner
Last nicht mehr wahrgenommene Welt doch wieder wahrnimmt. Als der
Tod zu ihm herantritt, ist der Greis nachdenklich und schiebt dann den Tod
selbst weiter auf (vgl. ebd.). Diese Interpretation liefle sich noch erweitern:
Der titige Greis als Homo Faber ist von seiner Last, der Zweckgerichtetheit,
die thn ermiidet hat, befreit und findet nun im Warten, in der Verzégerung,
die Freiheit der Abschweifung der Nachdenklichkeit. Seine Riickgebunden-
heit an die Lebenswelt, an den Ursprung all seiner Zwecke und seines Han-
delns, wird thm erst jetzt wieder bewusst und nur so kann er weiterleben.
Die Fabel erzihlt nichts von dem, was dem Greis durch den Kopf ging, wih-
rend er wartete. Durch diese Leerstelle schafft sie einen Spielraum fiir die
Nachdenklichkeit. Ebenso zeigt sich die Nachdenklichkeit im Missverhiltnis
von Fabel und Moral; die Moral wirkt, als sollte sie demonstrieren, wie we-
nig getan ist, wenn die Fabel auf ein Epimythion reduziert wird. Es kommt
vielmehr gerade darauf an, jenen Zustand der Bedichtigkeit zu bewirken, der
solche Sitze verhindert. In diesem Sinne ist die Nachdenklichkeit ein Auf-
schub fiir die banalen Resultate, welche das Denken bei Fragen nach dem
Sinn des Lebens, dem Tod und so weiter produziert. Denn es liegt in der
Humanitas der menschlichen Existenz Fragen zu haben, auf welche es keine
Antworten gibt.

Laut Stoellger ist hierbei die Form von Blumbergs Text sehr aufschluss-
reich oder, genauer gesagt, die Wirkung auf den Leser. Wie die im Text be-
handelte Fabel macht auch der Text selbst nachdenklich. Er ist daher nicht
so sehr auf Resultate oder Argumente fokussiert, sondern darauf, durch
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seine Form eine bestimmte Erfahrung beim Leser auszul6sen. Seine Ausei-
nandersetzung mit der Fabel ist selbst wie eine Fabel. Seine Methode ist der
gezielte Verzicht auf ein Resultat, die Moral von der Geschicht’ bleibt dem
Leser iiberlassen (vgl. Stoellger 2000, 328 {f.). Die Rede stellt in diesem Sin-
ne etwas dar, dass nicht dargestellt werden kann: Sie steht metaphorisch fiir
die Nachdenklichkeit. Gerade weil sich iiber die Nachdenklichkeit nicht
denken lisst, da sie nicht begriffen und erfasst, sondern nur umfasst werden
kann, muss der Text selbst nachdenklich machen. Die Leerstellen, die Blu-
menberg dabei lisst, regulieren die Vorstellung des Lesers. Das Fehlen des
Zeichens wird selbst zum Zeichen. Der Leser schreibt die Fabel in Gedanken
fort. So ist es die Unbestimmtheit, die nachdenklich macht. Indem Blumen-
berg also als Autor zuriicktritt, wird der Leser provoziert, selbst in den Text
zu gehen. Daher bestimmt Blumenberg Begriffe wie Lebenswelt, Nachden-
ken und so weiter nicht, daher stellt er starke Thesen wie die Genese der
Kultur aus dem Zdgern auf, aber argumentiert nicht fiir diese. Ebenso wenig
findet sich seine Meinung in seinen Texten, er iiberlisst es in geradezu
kunstvoller Weise dem Leser, sich eine eigene zu bilden (vgl. ebd. 335 {f.). In
dieser Art verweist Blumenberg auf die Grenze des Sinns. Er tut dies eben-
falls mittels eines performativen Widerspruchs, beispielsweise im Fall der
Fabel und der Moral. Der Sinn wird vermeintlich so klar und einfach darge-
stellt, so sehr komprimiert, dass er dadurch in sich zusammenbricht und in
sein Gegenteil tiberliuft. Es sind die Momente, in welchen der Text ins Leere
lduft und der Ausgang der Fantasie des Lesers iiberlassen wird. Gerade diese
Textstellen werden leichter als bedeutungsschwanger erfahren. Der Text gibt
lediglich Verweise, er deutet auf etwas, das sich gar nicht sagen lisst oder,
falls es gesagt wiirde, lediglich banal oder sogar falsch erscheint. Statt einer
stringenten Argumentation kann ein Text Abzweigungen und Umwege
nehmen, bis sich der Leser in dem Labyrinth verliert. Er ist dann gezwungen
innezuhalten, zu z6gern und nachdenklich zu werden.

Abgesehen von der Rede iiber die Nachdenklichkeit lisst sich dies als
allgemeine Leseerfahrung von Blumenbergs Texten beschreiben. Der Leser
wird permanent enttiuscht, indem seine Erwartungen nicht erfiillt werden,
indem er selbst die Leerstellen schlieffen muss und nicht einfach Blumen-
bergs Meinungen und eine sie begriindende Argumentation vorfindet. Statt-
dessen macht das Lesen von Blumenbergs Texten aufgrund der eben charak-
terisierten Form nachdenklich. Die Form des Textes spiegelt in diesem Sinne
auch den Inhalt des Textes wider und gewinnt so die Moglichkeit, etwas zu
zeigen oder auf etwas zu verweisen, das sich nicht sagen lisst. Der Leser oder
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Zuhorer wird tiber die Performanz der Erzihlung oder des Textes in die
Nachdenklichkeit gefiihrt, die ein Erlebnis des Aufbruchs der Alltiglichkeit
und Selbstverstindlichkeit mit der Méglichkeit zur Freiheit verbindet, indem
auf die Grenze des Sinns selbst verwiesen wird. Somit zeigt sich in dieser Art
des Erzihlens oder Schreibens von Geschichten ein Potential zur Befreiung
von der Verstrickung in sich selbst.

Obwohl, wie dargelegt, der Sinnkontext in textueller Form das Potenti-
al besitzt, iiber sich selbst hinauszuweisen, bleibt festzuhalten, dass diese
Moglichkeit Einschrinkungen unterliegt. Zum einen macht beispielsweise
nicht jede Fabel nachdenklich und zum anderen scheint nicht jeder Auf-
bruch des alltiglichen Vollzuges der menschlichen Existenz von gleicher Art
beziehungsweise Intensitit zu sein. Zur weiteren Erforschung wire es daher
notwendig, eine Art der Klassifizierung vorzunehmen, in welcher die Bedin-
gungen, unter welchen ein Text ein Aufbruchserlebnis realisieren kann, un-
tersucht werden. Dabei scheint es wahrscheinlich, einen Zusammenhang
hinsichtlich der Intensitit der Erschiitterung einerseits und des Potentials
der Modifikation des alltiglichen Vollzuges der menschlichen Existenz an-
derseits zu postulieren. Eine solche Klassifizierung wiirde allerdings den
Rahmen der vorliegenden Untersuchung iiberschreiten, weswegen lediglich
die bisher beschriebenen Beispiele durch das Kdan erginzt werden.

Koans kénnen im vorliegenden Kontext als Grenzfall dessen, was Lite-
ratur vermag und in diesem Sinne als extremes Beispiel der Aufbruchsméog-
lichkeit dienen. Koans (chinesisch kung-an, was wortlich éffentlicher Fall
bedeutet) lassen sich als ritselhafte oder sogar paradoxe kurze Geschichten
verstehen, die meistens auf einem Dialog von Meister und Schiiler beruhen,
und in der Tradition des Ch’an- und Zen-Buddhismus zu verorten sind. Im
Verlaufe threr Geschichte besaflen Koans unterschiedliche, jedoch miteinan-
der verwobene Bedeutungen.® Ausschlaggebend fiir die vorliegende Unter-

$In einer historischen und sozio-kulturellen Betrachtung entfaltet das Koan zumin-
dest drei Momente: Zu Beginn stellte Koan die lebendige Dialogsituation zwischen
Meister und Schiiler dar, in welcher gepriift wurde, ob der Schiiler die Erleuchtung
erreicht hat, welche erst nachtriglich schriftlich festgehalten wurde. Koan wurde
dann der textuelle Beleg iiber vergangene Priifung der Erleuchtung, die wiederum in
einem dritten Moment von anderen Ch’an-Meistern neu kommentiert und somit
wieder in die lebendige Praxis integriert wurde. Fiir eine Ubersicht iiber die mindes-
tens drei Bedeutungsebenen des Koan siehe: (Elberfeld 2012, 347 ff. im Vergleich zu
Foulk 2000, 15 ff.).
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suchung ist der Gedanke, dass Koans einerseits die Situation des Erwachens
verkdrpern beziehungsweise von dieser Zeugnis geben und andererseits eine
Ubungsform des Erwachens darstellen. Sie sind daher sowohl Werkzeug, um
die Erleuchtung zu erreichen, als auch Expression des erleuchteten Geistes.
In dieser zweiten Bedeutung tibersteigen sie die gewdhnliche sinnhafte Be-
zugnahme der menschlichen Existenz, indem sie die Subjekt-Objekt-
Differenz und das unterscheidende Denken allgemein ibersteigen. Sie er-
scheinen in diesem Sinne als logisch inkonsistent: Sie sagen etwas aus, das
nicht in logischer Weise zuginglich ist, also eigentlich nicht logisch sinnvoll
ausgesagt werden kann. Sie entfalten ihre Wirkung, indem sie alle Konzepte
und Konstruktionen dessen, was Erwachen sein kdnnte, negieren (vgl. El-
berfeld 2012, 350 ff. u. vgl. Heine u. Wright 2000, 3).

Ebenso wie die Nachdenklichkeit lassen sich Kéans am besten durch ein
Beispiel fassen:

»Ein Ménch fragte Chao-chou: ,Was sagt der Satz ,Bodhidharma kam aus
dem Westen?* — Chao-chou: ,Die Zypresse vor der Haupthalle® (Wu-men
Hui-k’ai 1977, 113).

Dieser kurze Dialog klingt aus der Perspektive des Schiilers noch auf andere
Art und Weise sinnlos als die Fabel von Greis und Tod. Das Beispiel Blumen-
bergs regt durch seine Leerstellen lediglich dazu an, nachdenklich zu werden
und damit den alltiglichen Vollzug des Denkens zu unterbrechen. Wie oben
beziiglich der Aufbruchsméglichkeiten beschrieben, wird zwar so die Selbst-
verstindlichkeit aufgebrochen und die Méglichkeit eines neuen Ankniipfens
gegeben, wobei die Grenze des Sinns tangiert wird, allerdings findet kein voll-
stindiges Verlassen des Sinnkontextes statt. Das Koan geht jedoch einen
Schritt weiter. Zunichst wirkt die Antwort einfach inhaltlich sinnlos, insofern
sie nicht als passende Antwort zu der Frage erscheint. Der Schiiler erwartet
eine fiir ihn verstehbare, das heifit den Strukturen seines Denkens und Auf-
Dinge-Bezogen-Seins entsprechende Aussage. Die Antwort fillt jedoch aus
diesem Schema. So wird das Fragesubjekt ,Bodhidharma“ nicht aufgegriffen,
stattdessen steht in der Antwort des Meisters ganz unvermittelt das Objekt
»Zypresse“. Ebenso wird die Richtung ,kam aus dem Westen“ ohne Riick-
bezug auf einen Ort ,vor der Haupthalle® verwiesen. Hinzukommt aller-
dings, dass der Schiiler weif, dass die Antwort aus der Perspektive des Meis-
ters intellektuell nachvollziehbar ist und somit dennoch eine (iiber-)sinnvolle
Wahrheit artikuliert, dass also ,Bodhidharma kam aus dem Westen“ gleich
»Die Zypresse vor der Haupthalle“ ist. In diesem Sinne ist die Antwort fiir
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den Schiiler tatsichlich Paradox, denn das Ding Zypresse ist nicht nur Zyp-
resse, sondern ebenfalls der Sachverhalt, dass Bodhidharma aus dem Westen
kam. Sie ist zugleich Zypresse und etwas vollig anderes, eben Nicht-
Zypresse. In gleicher Weise wird die Bewegung (,kam aus“) mit der Ruhe
(,vor der”) und die Richtung (,Westen®) mit dem Ort (,Haupthalle®)
gleichgesetzt und das Subjekt (,Bodhidharma“) wird ununterscheidbar von
dem Objekt (,Zypresse®). Somit wird dem Schiiler eine tatsichlich paradoxe
Antwort prisentiert, die gerade als Schock fungieren soll, der das Erwachen
auslost. In diesem Sinne schreibt auch Sepp, dass die Erfahrung des Erwa-
chens im Zen weitergeht, als beispielsweise die der husserlschen Epoché als
Unterbindung der Natsirlichen Einstellung (vgl. Sepp 2007).

Um der Bedeutung des Koan gerecht zu werden, miissen immer beide
Bedeutungsebenen betrachtet werden. Zwar sind zum einen im Zen- oder
Ch’an-Buddhismus keine positiven Aussagen iiber die Wahrheit oder das
Dharma der Dinge moglich und die Erfahrung des Erwachens lisst sich da-
her nicht sinnvoll ausdriicken (vgl. Foulk 2000, 35). Zum anderen kann diese
Erfahrung dennoch gemacht werden und es ist dem Meister zudem méglich,
wie anhand der Fallbewertung deutlich wird, zu urteilen, ob ein Schiiler die
Erleuchtung erreicht hat. Die Sinnlosigkeit des Koan kann daher nicht mit
Beliebigkeit gleichgesetzt werden, denn fiir den Meister besitzt das Koan wie
angemerkt durchaus eine intellektuell nachvollziehbare Aussage. So bringt
die Antwort von Chao-chou laut Sepp in der Tat eine Zen-buddhistische
Wahrheit zum Ausdruck: Der Erleuchtete hat das diskriminierende, unter-
scheidende Denken der Subjekt-Objekt-Differenz iiberwunden und statt-
dessen die pure Erfahrung erlebt, die im Gegensatz zur alltiglichen Erfah-
rung nicht auf unterschiedliche Dinge bezogen ist und auch ihr Bezogensein
nicht von den Dingen unterscheidet und in der sich ebenso die Beziehung
von Einheit und Vielfalt verindert. Fiir Aussagen iiber diese Erfahrung gel-
ten daher das Prinzip des Widerspruchs (A ist nicht gleich Nicht-A) und das
Prinzip der Identitit (A ist gleich A) nicht mehr oder zumindest in anderer
Weise. Die pure Erfahrung gleicht einem Feld, in dem nicht diskriminiert
wird, sondern das Subjekt oder das Objekt kénnen zwar genannt und so
hervorgehoben werden, allerdings wird dabei das gesamte Feld mit in die
Prisenz gehoben. Das Subjekt und seine Objektwelt, auf welche es bezogen
ist, werden in das Eine des Feldes zuriickgenommen. Fiir das Beispiel der
Zypresse wiirde dies bedeuten, dass in threr Anrufung das Feld als das Eine
mit erscheint, die Zypresse also als hervorgehobenes Etwas vom Feld unter-
schieden ist, aber zugleich nur ein hervorgehobenes Etwas sein kann, als
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eins mit dem Feld. Die Zypresse ist daher Zypresse und Nicht-Zypresse
zugleich, oder genauer: Sie ist nur Zypresse, weil sie zugleich Nicht-
Zypresse ist (vgl. Sepp 2007, 56 {f.). Es gibt also ein urspriinglich Undiffe-
renziertes, jenseits von Objektivitit oder Subjektivitit, das sich jedoch im-
mer in differenzierter Form manifestiert, wenn es denkend erfasst wird.
Dieses Undifferenzierte kommt hier und jetzt als Zypresse zum Ausdruck.
Die Antwort Chao-chous ist daher nicht sinnlos, sie besitzt vielmehr nach
Sepp einen Uber-Sinn, der jedoch auf der Ebene des alltiglichen Denkens,
oder eigentlich des Denkens schlechthin, einfach als sinnlos erscheint (vgl.
ebd. 61 ff.).

Diese Sinnlosigkeit auf der Ebene des Intellekts und der gewohnlichen
Logik ist es jedoch gerade, die zu einem Bruch fithren soll. Es gibt nach Sepp
keine sinnhafte Briicke, welche das Sein des Erwachens erreichen oder be-
schreiben kénnte. Das Koan selbst ist Ausdruck der Mauer zwischen beiden
Ebenen, es ist der in diesem Sinne negative Versuch, mit Sinn die Grenze des
Sinnhaften zu brechen. Daher muss es paradox auftreten, denn nur die reine
und nicht sinnhaft erfassbare Widerstindigkeit, welche die Begegnung mit
der an herkémmlichen Denk- und Bezugsstrukturen gemessenen Widersin-
nigkeit des Koan erzeugt, vermag es so zu provozieren, dass die Grenze
tiberwunden wird. So bedingt der Nicht-Sinn den Durchbruch zum Uber-
Sinn (vgl. ebd. 63 {f.). Es sind damit nicht die Worte selbst, sondern die
Widerstindigkeit durch die Unsinnigkeit der Sitze, welche zugleich eine
Uberwindung der Widerstindigkeit fordern und so die Erleuchtung ermégli-
chen.

Die Mittel, mit denen der Sinnkontext iiber sich hinausweisen kann,
sind damit diejenigen, mit denen er Sinnloses artikulieren kann, ohne jedoch
in die Beliebigkeit zu verfallen. Die vorgestellten textuellen Aufbruchsmég-
lichkeiten sind bestrebt, tiber ihre Performanz des Lese- oder Sprechaktes
eine Erfahrung des Rezipienten auszuldsen. Sie bedingen diese Erfahrung
durch die Konfrontation mit ihnen und threr Widerspriichlichkeit, die als
Widerstand erfahren wird und im Durchbruch desselben einen Aufbruch
ausldsen kann. Je nachdem, wie diese Widerstindigkeit hervorgebracht wird,
sei es durch Leerstellen und Umwege oder durch das augenscheinlich Denk-
und Bezugsstrukturen widersprechende und als Aussage logisch Sinnlose,
kann dieser Aufbruch intensiver oder weniger intensiv erlebt werden. Das
Sagen des Unsagbaren ist also im eigentlichen Sinne ein Erzeugen bezie-
hungsweise Zeigen oder Sichtbarmachen von Widerstindigkeit, welche die
Moglichkeit des Aufbruchs bedingt. Die Widerstindigkeit ist wiederum im
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eigentlichen Sinne leibliche Erfahrung des Realen und damit zugleich Auf-
bruch und Riickfithrung des Imaginiren auf seinen Ursprung.

3. Uberlegungen zu Anwendungsmdglichkeiten

Zum Abschluss der vorliegenden Ausfithrungen, wie Literatur die Selbstver-
stindlichkeit der menschlichen Existenz aufbrechen kann, bleibt noch dar-
zulegen, in welchem Sinne diese Méglichkeit des Aufbruchs positiv verstan-
den werden kann und welche Anwendungsméglichkeiten die Performanz
des Erzihlens von Geschichten demnach haben kénnte. Im Folgenden wer-
den daher einige Uberlegungen zu einem praktischen Potential der Dimen-
sion der Gabe getroffen. Vorab ist jedoch nochmals anzumerken, dass diese
Dimension nur in Verbindung mit der Dimension der Gewalt zu denken ist.
Selbst eine genuin positiv besetzte Erfahrung wie die Erleuchtung im Zen-
Buddhismus entbehrt nicht einer gewissen Gewalt, die sich schon im Begriff
der Ego-Zerstorung widerspiegelt. Zunichst kann die den Aufbruch ausls-
sende Erschiitterung selbst negativ sein und somit eine Vielzahl an negativen
Reaktionen auslésen. Die genuine Ohnmacht des passiven Betroffen-werdens
kann beispielsweise als Hilflosigkeit empfunden werden und so traumartige
psychische Schiden hervorrufen. Ebenso kann die Méoglichkeit der neuen
Ankniipfung, beispielsweise die Nachdenklichkeit, selbst pathologische
Ziige annehmen, wenn nimlich die Selbstverstindlichkeit vollstindig verlo-
ren wird und der Betroffene der nackten Gewalt des Realen in diesem Sinne
schutzlos ausgeliefert ist.

Die positive Dimension der Gabe ist demgegeniiber die Méglichkeit der
menschlichen Existenz, sich zu ithrem eigenen Grund zu verhalten, denn
dieser lisst sich als Ursprung jeder Sinnkonstitution umfassen. Die Sinnkon-
stitution wird dabei nicht mehr als zwingend notwendig, sondern als bis zu
einem gewissen Grad kontingent erfahren. Beziiglich der Erleuchtungserfah-
rung soll sogar das diskriminierende Denken schlechthin iiberwundern wer-
den. Der Aufbruch der Selbstverstindlichkeit bildet allgemein ein Gegen-
programm zu einer Verlingerung des leiblichen Egozentrismus zu einer
totalitiren Sichtweise oder eines als absolut betrachteten Sinnkontextes.
Durch den Aufbruch wird die Kontingenz der Sinnkonstitution deutlich,
wodurch es moglich wird, die Sinnsysteme zu analysieren, zu vergleichen
und zu modifizieren. Das entscheidende Moment in allen Sinnkonstitutio-
nen, sei es das alltigliche Leben oder ein politisches oder soziales System
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oder auch eine Ethik, ist gerade, so wird hier postuliert, das Fluide und Kon-
tingente dieser jeweiligen Konstitution. Sei es das Politische oder das Ethi-
sche oder in Bezug auf die Philosophie das Philosophische oder genauer das
Philosophieren des Philosophierenden. Durch das Aufzeigen der Riickbin-
dung aller Sinnkontexte an ithren Ursprung wird die menschliche Existenz
von ihrer Verstrickung befreit, um sich nach einem nachdenklichen Hinter-
fragen erneut in sie zu engagieren. Hierbei offenbart sich ein therapeutisches
Potential.

Unter therapeutischer Praxis lisst sich zunichst allgemein eine Praxis
verstehen, welche dem Therapierten hilft, mit den Erfordernissen des Lebens
klarzukommen, und sie setzt meist dort an, wo die integrative Fihigkeit der
Lebenswelt versagt hat, wo also eine Stérung des Verhiltnisses aufgetreten
ist. Indem der Therapeut nicht nur einen konkurrierenden Sinnkontext bie-
tet, sondern den Therapierten zur Nachdenklichkeit anregt, kénnte er zwei-
erlei leisten: Erstens die Befreiung von der Verstrickung in einen Sinnkon-
text und zweitens die Moglichkeit, diejenigen Mechanismen der Sinnbildung
zu umfassen, die sich aufgrund ihrer Entzogenheit nicht begreifen lassen.

Verkniipft mit dem Gedanken, dass Literatur diesen Aufbruch der
Selbstverstindlichkeit zu leisten vermag, zeichnet sich ein Potential von
Geschichten als therapeutische Praxis ab, wie sie von Jorge Bucay in seinem
Werk Komm, ich erzibl dir eine Geschichte beschrieben wird. Der Therapeut
Jorge erzihlt seinem Patienten Demian auf viele von dessen Fragen und
Problemen einfach eine Geschichte. Teilweise liefert er zu diesen eine kleines
Epimythion oder sogar eine Interpretation, denn die Geschichten dienen
zum einen dazu, Demian etwas verstindlich zu machen. In diesem Sinne ist
das konkrete symbolische Abbild, welches eine Geschichte liefert, laut Jorge
der einzige Weg etwas zu begreifen, ohne die Erfahrung selbst zu machen
(vgl. Bucay 2012, 13). In den meisten Fillen iiberlisst er die Interpretation
jedoch seinem Zuhérer, denn zum anderen dienen die Geschichten dazu,
diesen selbst zum Denken anzuregen. So meint Jorge, ein an Neurosen lei-
dender Mensch braucht weder einen Therapeuten, der ihn heilt, noch einen
Pfarrer, der ihn fiihrt, sondern vielmehr jemanden, der thm zeigt, an wel-
chem Punkt des Weges er sich verirrt hat (vgl. ebd. 52 f.).

Auf die Frage seines Patienten, was fiir eine Therapie das sei, fragt er
zuriick, ob es denn eine Therapie sei. Er bringt seinen Patienten mit seinen
Nachfragen derart in Rage, dass Demian einen kleinen Wutanfall in der Pra-
xis durchlebt. Dies sei ebenfalls ein Ziel der Therapie, so Jorge: hervorzulo-
cken, was in jedem Moment seines Lebens in Demian vorgeht. Es ist eine
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einzigartige Therapie, denn sie findet nur zwischen den beiden Menschen
statt, auflerdem ist sie nicht auf Heilung, sondern auf Hilfe zur Selbsthilfe
aus. Die kleinen Fabeln und Parabeln sind ein Katalysator fiir einen Prozess
des Erwachens und Gewahrwerdens. Es geht um die gegenwirtige Situation
des Patienten, es soll herausgefunden werden, was in der betroffenen Person
vor sich geht (vgl. ebd. 60 ff.). Die Antworten auf die Fragen, mit welchen
Demian in die Therapie gekommen ist, besitzt nicht der Therapeut, sondern
nur Demian selbst. Der Therapeut hilft lediglich beim Gewahrwerden der
moglichen Antworten (vgl. ebd. 73 1.). Jorge wird sogar wiitend, als Demian
bei einer Geschichte versucht, thm zu beweisen, dass er die richtige Antwort
gefunden hat. Denn wenn die Geschichte eine Aussage hat, dann nur fiir
Demian selbst. Es geht nicht um die Botschaft, nicht um das Epimythion,
sondern um das Suchen nach der Antwort des Zuhorers (vgl. ebd. 82 ff.).
Mit Blumenberg gesprochen geht es darum, ihn nachdenklich zu machen.
Nach und nach wird der Patient dazu gebracht, die Selbstverstindlichkeiten
seines bisherigen Lebensvollzuges zu hinterfragen. Laut Jorge lisst sich jede
Regel und jeder Lehrsatz iiberdenken. Der Pretis ist, dass die Werteordnung
aus den Fugen gerit und der Betroffene so lange herumirrt, bis eine neue
Ordnung gefunden ist. Dabei trifft das Gewahrwerden Demian leiblich; er
muss beispielsweise weinen oder erlebt einen Wutausbruch (vgl. ebd. 148,
170 ff.). Schlussendlich ist es Demian, der nach seiner Therapie diese Ge-
schichten in einem Buch zusammenfasst, um selbst ihre therapeutische Wir-
kung weiterzutragen. Das literarische Beispiel Bucays zeigt den therapeuti-
schen Wert des Ubergangs von der Selbstverstindlichkeit zur
Nachdenklichkeit und wie das Erzihlen oder Lesen von Geschichten als
diesen Aufbruch leistend eine Hilfe zur Selbsthilfe darstellen kann. Letztlich
lisst das Gewahrwerden, wie Bucay es nennt, den Betroffenen ebenfalls die
Spannung der menschlichen Existenz erkennen.

Leib und Literatur lassen sich zusammenfassend so verstehen, dass der
Mensch ein Wesen des Imaginiren und des Sinnes ist, aber in seiner Leib-
lichkeit vom Realen getragen wird. Letztlich zeigt sich gerade in der Litera-
tur ein Potential zur Befreiung von der Verstrickung in sich selbst und der
Bewusstwerdung der eigenen Grundlegung. Mit Geschichten, Fabeln und
Parabeln wird es moglich, den Leser oder Zuhérer in die Nachdenklichkeit
zu fithren, seinen alltiglichen Vollzug zu unterbrechen und ihm die Mog-
lichkeit zur Fretheit zu geben, indem er sich der Grenze des Sinnhaften be-
wusst wird. Hier zeigte sich eine therapeutische oder zumindest praktische
Wirkung: Das Unselbstverstindliche, der Bruch mit der Normalitit und
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Alltiglichkeit, der so hiufig als Quelle des Ungliicks verstanden wird, kann
gerade einen positiven Effekt haben und die Verwurzelung in der Lebenswelt
und die urspriingliche leibliche Verortung verdeutlichen und eine Befreiung
bewirken. Ab und an sollte das Unsagbare gesagt werden, damit das Denken
unterbrochen wird und einen Umweg nimmt, damit nicht alles so selbstver-
stindlich bleibt, wie es war.
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