NOoRBERT FISCHER * EICHSTATT

»Erfahrung« in Augustins »Confessiones«

Zum Gedenken an Josef Stallmach (1 29. Juli 1995)

Was Erfabrung heift, hat Immanuel Kant, dessen kritisches Denken bis
heute einen beachtenswerten Mafistab fiir philosophische Untersuchun-
gen bietet, so gefaflt, dafl diesem Wort zwar ein ziemlich emndeutiger
Sinn zukommt, aber ein Sinn, der angesichts des Vielfaltigen, das auf den
Menschen einstiirmt, doch auch wirklich Gegebenes auszublenden
scheint. Was Erfahrung bei Kant heiflt, ist indessen nicht allein den
skeptischen und kritischen Thesen der Trdume eines Geistersebers und
der Kritik der reinen Vernunft zu entnehmen. Kant kennt nimlich selbst
Erfassungsweisen, die in ihrer Rezeptivitir faktisch geistige Erfahrung
reprisentieren, wenngleich er fiir solche Erfassungsweisen nur selten den
sprachlichen Ausdruck Erfabrung gebraucht.!

Ein erstes Beispiel hingt mit dem Auftreten des Bewufitseins des mora-
lischen Gesetzes in moralisch relevanten Situationen zusammen. Ohne die
Erfabrung von Situationen, in denen die Not oder das Recht Anderer be-
gegnet und die den in sie Geratenden unbedingt beanspruchen, kommt
das moralische Gesetz nicht zu Bewufitsein. Dieses Bewufitsein ist laut
Kant das einzige Faktum der reinen Vernunft. Obwohl es kein empirisches
Faktum, sondern ein Faktum der reinen Vernunft darstellt, ist es doch et-
was Gegebenes.? Die in der Kritik der praktischen Vernunft implizit
durchgefiihrte Erweiterung der mit Erfabrung gemeinten Bedeutungen
provoziert die bekannten Konsequenzen in Kants Analytik des Schonen
und des Erhabenen und erdffnet zuletzt den Bereich der Religion.?

Im Bewufitsein, dafl das mit dem Ausdruck Erfabrung Gemeinte nicht
auf das durch die Sinne vermittelte empirisch Fafibare eingeschrankt
werden darf, aber auch im Bewufitsein, daf§ das, was als Erfabrung pra-
sentiert werden kann, kritisch gesichtet werden mufi, soll im folgenden
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gefragt werden, wie Erfahrung in Augustins Confessiones auftaucht. Au-
gustinus steht in einer Tradition, die auf Platon zuriickweist und bei
Kant noch lebendig ist.* Das Prooemium der Confessiones nennt den un-
endlichen Gott als den absoluten Ursprung, den absoluten Halt und das
absolute Ziel der das Endliche tibersteigenden Sehnsucht des ruhelos su-
chenden Menschen. Vom ersten bis zum neunten Buch erzihlt und be-
denkt Augustinus — gleichsam vor Gottes Angesicht — Erfahrungen aus
seinem Lebensweg bis zum Zeitpunkt seiner Bekehrung.?

In den Confessiones werden Erfahrungen unterschiedlicher Formen,
Stufen und Interpretationen prisentiert. Augustinus bringt dabei allge-
mein zugingliche Erfahrungen zur SpracheS, aber auch Geschehnisse,
die nicht jeder als Erfahrung anerkennen wiirde und die einerseits mit
der besonderen Disposition des Erfahrenden, andererseits mit einem un-
ableitbaren, den Einzelnen treffenden Einbruch der Ewigkeit in die Zeit-
lichkeit des Menschen zusammenhingen.” Er richtet seine Suche, durch
die er sich Antwort auf dem Wege von Erfahrungen erhofft, zunichst
nach auflen (foris), sodann nach innen (intus) und schliefflich iiber das
Innere hinaus (intimum). Diesen Stufen, die einen Aufstieg nach innen
bezeichnen, entspricht ein Finden im Auf8eren, im Inneren und iiber das
Innere hinaus. Da der Erfahrende diesen Weg des Rezipierens selbst ge-
hen, seine Stufen selbst ersteigen muf3, ist klar, dafl auch seine ureigene
Spontaneitdt und seine besondere Weise der Sinnsuche im Erfahrungsge-
schehen eine tragende Rolle spielen.

Man kénnte in diesem Zusammenhang also fragen, was am Erfahre-
nen das unabhingig von einer Tatigkeit des Subjekts Rezipierte, was an
ihm aber spontane Interpretation des Subjekts ist. Beispielsweise scheint
die Erschiitterung, die Augustinus anlifllich des Todes seines Jugend-
freundes erlebt, beim ersten Hinsehen eine allgemein zugingliche Erfah-
rung zu reprisentieren, die von einem dufleren Ereignis provoziert ist.
Bei genauerem Hinsehen zeigt sich allerdings, dafl sie nur vor dem Hin-
tergrund einer bestimmten subjektiven Disposition — in diesem Falle
jedoch solch einer Disposition, die bei Menschen weit verbreitet ist —
auftreten konnte.® Erfabrung ist offenbar stets ein zusammengesetztes
Geschehen, eine Synthesis der Aufnabmestrukturen und Erwartungshal-
tungen des erfabrungsfibigen Ich einerseits und ichunabhingiger Ereig-
nisse andererseits. Die Rezeption der Materie der Erfahrung setzt im
Subjekt Dispositionen voraus, die man als die subjektiven Bedingungen
der Mdglichkeit der Erfahrung auslegen kann. Wer solche Erfahrungen
gemacht hat, kann im Anschlufl an sie neue Erfahrungen als erfahrenes
Ich machen, dabei zugleich etwas von sich selbst erfahren und zu gestei-
gerten Erfahrungen gelangen, die auf der besonderen Bewiltigung der
vorausliegenden Erfahrung basieren. Dieses komplexe Geschehen, das
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objektive wie subjektive Momente enthalt, fordert die kritische Sichtung
dessen, was jeweils als Erfahrung zur Sprache gebracht wird.

Indem eine duflere Wirklichkeit auf das Subjekt einwirkt, verandert
diese das Subjekt, wird auch das Subjekt selbst provoziert, in freier Re-
aktion die Inhalte seiner Disposition zu bedenken und womdglich zu
indern, so dafl ihm Erfahrungen méglich werden, die auch von seinem
schon zuriickgelegten Weg abhingen. Solche Erfahrungen sind nur von
jemandem nachzuvollziehen, der dhnliche Wege gegangen ist. Aus die-
sem Grund ist es fiir das Gelingen der Intention der Confessiones notig,
dafl thr Autor seine besonderen Erfahrungen und deren Verarbeitung
prisentiert. Die notwendige Doppelaufgabe der Confessiones besteht
folglich im narrare und im excitare. Augustins Erzidhlungen von Erfah-
rung sollen den Leser antreiben, sich auf seine Erfahrungen zu besinnen
und sich auf gesteigerte Erfahrung einzulassen. Gelingt die excitatio,
umnebelt sie die Vernunft nicht mit Schwirmereien, sondern weckt un-
endliche Sebnsucht nach Unendlichem, die von Endlichem nicht ableit-
bar ist und im Endlichen als sinnlos denunziert werden kann, die sich
also nur als Einbruch des Ewigen in das Zeitliche denken lafit.

1. Die auflere Wahrnehmung
als Initiation der inneren Erfahrung

Was Augustinus in den Confessiones als duflere Erfahrung zur Sprache
bringt, ist schon durch seinen besonderen Weg und seine subjektiven
Dispositionen vermittelt. Er wendet sich nimlich sofort denjenigen
dufleren Erfahrungen zu, die ithm ein Stiick Antwort auf seine Grundfra-
ge nach Gott und der Seele verheiflen: Deum et animam scire cupio.’
Derart spielen Erfahrungen kaum eine Rolle, die der Erforschung und
Beherrschung der Natur dienen und seit dem Aufbruch der neuzeit-
lichen Wissenschaften im Zentrum des Interesses stehen. Diese Nichtbe-
achtung kann ohne Einbufle an der notigen kritischen Reflektiertheit
hingenommen werden, weil man zum Beispiel auf Max Schelers Unter-
scheidung der Wissensarten — vor allem auf die Phinomenologie des
Herrschaftswissens — weisen und zeigen kann, daf zwar die Analyse der
Maoglichkeitsbedingungen der Erkenntnis, nicht aber der im Dienste der
Erfahrungswissenschaften stehende Erkenntnisvollzug zur Aufgabe der
Philosophie gehért.'® Auch Kants Analytik des Verstandes hatte nicht
das Ziel, den Erfahrungswissenschaften zu dienen (solchen Dienst haben
die Wissenschaften zum Zweck ihrer Forschungen nicht notig), sondern
sollte unberechtigte Grenziiberschreitungen der Empiristen ebenso wie
der Rationalisten verhindern.
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Klammert man die scheinbaren Grenziiberschreitungen in Augustins
Darstellung seiner Erfahrungen ein, die ein neuzeitliches Bewufitsein
womoglich gar nicht verletzen, weil sie — wie zum Beispiel die Gar-
tenszene (C 8,19~30) — metaphorisch gemeint sein kénnen, dann lassen
sich Erfahrungen im Text der Confessiones ins Auge fassen, die zwar zu
keiner Eindeutigkeit von der Art fiihren, wie sie fiir das Herrschaftswis-
sen noug ist, die aber doch wesentlich mit der Erfahrung duflerer Wirk-
lichkeit verbunden sind. Solche Erfahrungen der nach auflen gewandten
Suche bilden fiir Augustinus die Grundlage zur Beantwortung der Fra-
ge, was (oder wer) er denn selbst in seinem Inneren sei. Da diese Grund-
lage nur aus der besonderen Erfahrung eines Einzelnen erwachsen kann,
stellt er die Frage in Ichform: quid ipse intus sim (vgl. C 10,4).

Eine erste Gruppe von Erfahrungen, die Augustinus in den Confessio-
nes nennt, spiegelt die Reize wider, die im Aufieren begegnen. Die Uner-
reichbarkeit der in den Reizen pritendierten Erfiillung reifit sodann den
inneren Zwiespalt auf, der Augustinus zur Suche nach neuen und ande-
ren Erfahrungen provoziert. Einige dieser Erfahrungen sollen hier kurz
vergegenwirtigt werden.

Anfangs erwihnt Augustinus die Tréstungen des Sauglings mit Milch
(consolationes lactis humanae), die sein Unbehagen beruhigt hitten (C
1,7: adquiescere delectationibus). Augustinus sieht indessen, dafl die von
der Milch hervorgerufene, angenehme Ruhe des Siuglings vorliufig
bleibt und auch Fragwiirdiges in sich birgt. Er erzihlt von einem Siug-
ling, den er gesehen und bei dem er bemerkt habe, wie mifigiinstig dieser
seinem Milchbruder gegeniiber gewesen sei (C 1,11: vidi et expertus sum
zelantem parvulum: nondum logquebatur et intuebatur pallidus amaro
aspectu conlactanenm suum). Es mag wenigstens voreilig sein, Sauglin-
gen, die ihre Sauglust — solange diese ungestillt ist — gewif} egoistisch zu
befriedigen suchen, als Schuld anzulasten. Dennoch ist klar, daf} es die
fruhkindlichen Aggressionen, von denen Augustinus hier spricht, wirk-
lich gibt.!' Dafl Augustinus von dieser Erfahrung berichtet, hat offenbar
damit zu tun, daf} ihm ihr Inhalt als Bestandteil seiner Lebensgeschichte
problematisch geworden ist. Daf§ sich Tierjunge um die von den Alten
herbeigeschaffte Nahrung balgen, ist in den Confessiones weiter kein
Thema. Angesichts der genannten Beobachtungen bei Menschen gerit
Augustinus jedoch in solchen Zwiespalt mit sich, dafl er fragt, was er
noch mit dem Siugling, der er einmal war, zu tun hat (C 1,12: et guid
mibi cum eo est, cuius nulla vestigia recolo?). Es tiberkommt ihn eine
Fremdheitserfahrung, die gewiff die sich durchhaltende Identitdt seines
Ich voraussetzt, in der aber doch das unmittelbare Bewufitsein der Iden-
titit in Mitleidenschaft gezogen ist.'?

Aus der Perspektive des die Confessiones schreibenden Augustinus
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scheinen seine Kindheit und Jugend folglich von Siinde und Nichtigkeit
gezeichnet zu sein. Jedenfalls kann er sich einige Geschehnisse und Er-
lebnisse nicht erkliren, aufler wenn sie von Siinde und Nichtigkeit her-
rihrten (C 1,20: de peccato et de vanitate vitae). Indem er sich seine
kindlichen Liigen, Betriigereien und Diebstihle in Erinnerung ruft, sieht
er sich schliefllich zu der Annahme getrieben, daf} es die Kindesunschuld
(innocentia puerilis) nicht gibt (C 1,30). In exemplarisch zugespitzter
Form wird dem Leser der Confessiones eine solche Erinnerung im Be-
richt vom Birnendiebstahl prisentiert. Dieser Bericht beginnt mit der
These, dafl Diebstahl nach gottlichem wie menschlichem Gesetz als Un-
recht zu gelten habe. Sein Diebstahl sei, so erklart Augustinus, umso
schlimmer gewesen, als ihn keine duflere Not getrieben habe. Deshalb
spricht er beziiglich seiner Motivation einerseits von einem Gemisch aus
Mangel und Uberdruf8 an Gerechtigkeit, andererseits von einer Mdstung
mit Ungerechtigkeit (C 2,9: feci nulla conpulsus egestate nisi penuria et
fastidio iustitiae et sagina iniquitatis).

Der Diebstahl war offenbar der Streich einer Clique von Jugend-
lichen, wie ihn bis auf den heutigen Tag viele so oder so gespielt und bei
seiner Ausiibung eine starke Lust empfunden haben. Fast jeder Erwach-
sene wird von dhnlichen Streichen aus seiner Jugendzeit berichten kon-
nen; nicht jeder wird aber nachdenklich auf die Erfahrung eingegangen
sein, die er bei der Lust, anderen einen Streich zu spielen, mit sich selbst
machen kann. Augustinus fragt forschend danach, was er an diesem
Diebstahl geliebt habe, will also Erfahrung von sich und seinem Motiv
gewinnen (C 2,12: quid ego miser in te amavi, o furtum meum). Er ist
{iberzeugt, dafl er nicht die Untat geliebt hat, sondern etwas anderes.”
Er vertritt die Annahme, daf Schonheit thn gereizt hat, jedoch eine defi-
zitare und schattenhafte Schonheit (C 2,12: defectiva species et umbrati-
ca). Zwar geht wahrer Reiz stets von wahrer Hohe aus. Wer solche Hohe
aber nicht innehat oder sich nicht in demiitiger Anerkennung der Di-
stanz um sie miitht, kann nur versuchen, sie in der Hoffart nachzuahmen
(C 2,13: superbia celsitudinem imitatur). Die Hoffart gilt folglich als
Nachahmung géttlicher Hohe, allerdings auf fehlerhafte, verkehrte Wei-
se (C 2,14: vitiose atque perverse). Augustinus nimmt sich in seiner Lust
an scheinbarer Grofle als schattenhaftes Zerrbild der Allmacht wahr
(tenebrosa omnipotentiae similitudo).

Die vergangliche Lust, die durch eine angemafite und vorgegaukelte
Allmacht gewonnen wird, zerbricht in schmerzhaften Prozessen an der
Erfabrung der Endlichkeit des Lebens und des in ibm méglichen Gliickes.
Dieses Zerbrechen liflt sich exemplarisch an Augustins Berichten vom
Tod eines Jugendfreundes und der Trennung von seiner Konkubine
nachvollziehen. Die Erfahrung, dafl dieser Freund vom Tod hingerafft
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wird, obwohl die Augen der Liebe dessen Sterblichkeit nicht sehen
mochten (C 4,11: quem quasi non moriturum dilexeram), untergribt den
Boden, auf dem der menschliche Allmachtswahn gedeihen kann. Sobald
dieser Boden nimlich zu wanken beginnt, erfihrt sich das Subjekt der
Erfahrungen selbst als eine grofe Frage (C 4,9: factus eram ipse mihi ma-
gna quaestio). Ebenso wie Augustinus durch den Tod des Freundes ge-
waltsam auf Erfahrungen mit sich selbst gestoflen wird, in denen er sein
Elend erkennt (C 4,10: miser enim eram et amiseram gaudium meum),
so leidet er an der unerwiinschten Verabschiedung seiner Konkubine, die
auch die Mutter seines Sohnes Adeodat war. Diese Konkubine stand,
wie Augustinus berichtet (C 6,25), dem Plan einer standesgemifien Ver-
ehelichung entgegen, zu der ihn vor allem seine Mutter dringte. Das
schmerzhafte Zerschneiden seiner Lebensgemeinschaft mit der langjih-
rigen Geliebten, die ihr Schicksal wiirdevoll hinnimmt und thm beim
Abschied gelobt, keinem anderen Mann mehr gehoren zu wollen, quilt
ihn wie eine nicht heilende Wunde (ebd.: nec sanabatur vulnus illud me-
um, quod prioris praecisionis factum erat).

Obwohl diese Erfahrung das Bewufltsein des Elends verschirft, fugt
Augustinus an dieser Stelle hinzu, dafl Gott - das unendliche Du der
Confessiones — ihm mit der Erfahrung seines Elends gleichwohl niher
gekommen sei (C 6,26: ego fiebam miserior et tu propinguior). Die Aus-
sage, daf das groflere Elend ithn niher an seine Gluckseligkeit gebracht
hat, setzt voraus, dafl Gott als das absolute Ziel des Weges mittlerweile
gefunden worden ist. Was sich der Erfahrung vorher darbietet, ist zu-
nichst einmal das offenbare Elend, das im Scheitern des Allmachtswahns
und im Verlust geliebter Menschen liegt und sich als Bedrohung der
Identitdt des Ich durch dessen Zerstreckung in die Zeiten (distentio)
zeigt, in denen die Gedanken durch lirmende Abwechslungen zerrissen
werden (C 11,39: tumultuosis varietatibus dilaniantur cogitationes meae).
Dieses Elend zeigt sich schliefflich als versteckter Hinweis auf Unend-
liches, da es nur ein Mensch erfahren kann, der bereits von einer Sehn-
sucht affiziert ist, die bei duflerlich Erfahrbarem keine Ruhe findet. Die
von dufleren Erfahrungen provozierte Erfahrung des Elends verweist al-
so auf einen Bereich im Inneren, der eigener Aufmerksamkeit bedarf.

2. Die Gegenwart einer leeren Unendlichkeit
in der inneren Erfabrung

Das Innere des endlichen Geistes vollzieht sich in seiner natiirlichen Ver-
fassung als Aktivitat, die sich zum Beispiel im Streben nach Lustgewinn
und Macht duflert, und als Passivitdt, die unter anderem im Erleiden von
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Schmerzen und in der Trauer um Verluste auftritt. Beide Weisen natiir-
licher innerer Vollziige leben aus einer Dynamik, die von der Beziehung
des endlichen Ich auf etwas nicht Gegebenes, aber doch Erstrebtes her-
rithrt, dessen Gegenwart sich im defizienten Modus von partieller Erfiil-
lung oder gar volligem Entzug bezeugt. Derart 6ffnen Aktivitdt und
Passivitit des endlichen Subjekts von vornherein den Horizont fiir eine
unendliche Sebnsucht. Das Ausbleiben des Zieles dieser Sehnsucht wird
als unendliche Leere erfahren. Da Augustinus lebendiges Leben sucht (C
10,39: vita viva), schwankt er, ob er das faktische Leben als todhaft oder
als lebendigen Tod bezeichnen soll (C 1,7: vitam mortalem an mortem
vitalem). Weil seine Suche in der dufleren Erfahrung gescheitert ist, wen-
det er sich der inneren Erfahrung zu.

Damit schliagt er zunichst einen Weg ein, den Philosophen seit alters
her immer wieder eingeschlagen haben, um der Wandelbarkeit und
Fliichtigkeit zu entgehen, die allem Zeitlichen anhaftet.'* Augustinus will
sich in dhnlicher Weise, nachdem er schmerzhaft erfahren hatte, daff alles
Zeitliche wider Willen verloren werden kann, von dessen Zufilligkeit
und Verlierbarkeit l6sen.!® Der schmerzhafte Verlust geliebter Guiter hat
in thm namlich die Annahme begriindet, daf} jeder von Freundschaft
zum Verginglichen gefesselte Geist elend ist und zerrissen wird, sobald
das Verlierbare, das er liebt, auch tatsichlich ihm verlorengeht (C 4,11:
miser est omnis animus vinctus amicitia rerum mortalium et dilaniatur,
cum eas amittit).

Augustinus sieht sich durch das Scheitern der Erfilllungen in der Welt
der dufleren Erfahrung auf die innere Erfahrung verwiesen; er vollzieht
den Ruckzug des Geistes zu sich selbst, wo dieser Autarkie zu besitzen
scheint. Zunichst andert sich seine Weise, Erfahrungen zu machen, in-
dem er nicht mehr blind unmittelbar sinnlich Gegebenes erstrebt und
ihm vertraut.'® Aber auch der Sinn des im Inneren Erfahrenen bleibt so-
lange schwankend, als es nicht auf dem sicheren Boden der absoluten
Wahrheit steht (C 4,23: Ecce ubi iacet anima infirma nondum haerens so-
liditati veritatis). Augustinus macht mit seiner Erfahrung eine Erfah-
rung, die gerade auf den unendlichen Abgrund weist, auf den der natiir-
liche Gang der menschlichen Vernunft laut Kant unvermeidlich zuliuft."”
Augustinus erfihrt folglich im Bemiihen, sein Inneres zu erfahren, zu-
nichst Leere, sofern die Fiille wegfillt, die der sinnlichen Erfahrung eig-
nete. Da bei der Umwendung des Blicks — weg von der dufleren Welt
und hin zur Natur des Geistes (C 4,24: converti me ad animi naturam) —
die Konturen, Farben und Ausdehnungen der korperlichen Dinge ver-
schwinden, glaubt er, er sei nicht imstande, seinen Geist zu sehen (linia-
menta et colores et tumentes magnitudines et, quia non poteram ea videre
in animo, putabam me non posse videre animum meum).



»Erfabrung« in Augustins » Confessiones« 213

Diese Leere, zu der die Wendung zu sich selbst fithrt, provoziert in
thm den wunderlichen Wabn, er selbst sei durch seine Natur eben das,
was Gott ist (C 4,26: asserem mira dementia me id esse naturaliter, quod
tu es).'® Wie hoffnungslos diese Selbstauslegung Augustins auch gewesen
sein mag, wie sehr sich auch wirklich Hochmut in ihr verborgen haben
kann, so ist sie doch wahrer Ausdruck der Sehnsucht nach Unend-
lichem. Das Traumziel des im Aufleren Suchenden war es, unsterblich
und ohne Furcht des Verlustes in dauernder koérperlicher Lust zu leben
(C 6,26: si essemus immortales et in perpetua corporis voluptate sine ullo
amissionis terrore). Im Scheitern des Inhalts dieses Traums vom endlos
wihrenden Genufl des Endlichen bleibt eine leere Unendlichkeit zuriick,
die einen im Endlichen unerfillbaren Sog hinterlifit. Der seines verlier-
baren Inhalts beraubte Geist beharrt also gleichwohl auf seiner Suche
nach unendlicher Fiille. In seinem Inneren, in seinem Gedichtnis, soweit
er dessen Inhalt durch duflere Erfahrungen und durch Denken erworben
hat, findet er das gesuchte unendliche und selige Leben nicht.'” Daf} er
dieses seligen Lebens dennoch gedenkt, es liebt und ersehnt, ist ihm
nicht zweifelhaft (C 10,31: ut recorder eam et amem et desiderem); er
kann aber nicht sagen, wo und wann er das selige Leben so erfahren hat,
dafl er es lieben konnte (ubi et quando expertus sum vitam meam bea-
tam). Indem er die Frage nach dem Ursprung seiner Suche nach dem se-
ligen Leben nicht aus eigenem Urteil beantworten kann, wird offenbar,
daf} sie in die Transzendenz verweist. Die Wahrheit tritt damit im defi-
zienten Modus auf, sofern der Mensch ihrer bediirftig ist und sie sucht.

Ebenso wie im Vollzug der theoretischen Wahrheitssuche erfihrt der
Suchende im praktischen Lebensvollzug eine Moglichkeit der Autarkie.
Er sicht, dafl er ein Gut wollen kann, das als das hochste, in einer Welt
mogliche Gut gelten darf und das sich der Wille nur durch sich selbst zu
geben vermag, nimlich das Gut des guten Willens (bona voluntas).?® Die
in diesem Willen gedachte reine Giite und die thm auf Grund der Verfi-
gungsgewalt tiber sich selbst zukommende Unverlierbarkeit lassen den
guten Willen als ein so hohes Gut erscheinen, dafl iiber ihn vorerst
nichts Besseres gesetzt werden kann.?! Das Gute, das aus reiner Giite
und aus eigener Kraft gut ist (DLA 1,26: sola voluntas per se ipsam), wird
von Augustinus als das hochste in einer Welt mogliche Gut gedacht.
Auch in der Riickkehr zu sich selbst im praktischen Lebensvollzug kann
also der Wahn auftreten, durch eigene Titigkeit das gliickselige Leben
verwirklichen zu konnen.?* Aber dieser Wahn zerbricht in analoger Wei-
se durch die Erfahrung des Ausbleibens des gliickseligen Lebens kraft
des guten Willens. Zwar schwindet nicht das Bewuftsein, das Gute wol-
len zu konnen; es lifit sich jedoch nicht leugnen, dafl dem guten Willen
Wissen und Macht fehlen, dem Leben Gliickseligkeit zu verschaffen.??
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Augustinus macht demgemify in der theoretischen Wahrheitssuche
wie im praktischen Lebensvollzug eine doppelte Erfahrung, nimlich ei-
nerseits die Erfahrung von einem unfaflbaren Bezogensein auf eine un-
endliche Erfillung und andererseits die Erfahrung von der Diirfrigkeit
der erreichbaren Autarkie des endlichen Geistes. Im Finden seiner selbst
als Suchenden ist zwar eine sichere Wahrheit gefunden, die nicht gegen
den Willen des Suchenden, solange er eben da ist, verloren werden kann,
eine Wahrheit aber, die auf ein Finden bezogen ist, das die Kraft des Su-
chenden ibersteigt. Im Finden seiner selbst als Kraft zur Hervorbrin-
gung des guten Willens ist zwar ein oberstes Gutes gefunden, das nicht
wider Willen verloren werden kann, das jedoch nur der Wille zum Guten
ist, nicht schon dessen vollendete Verwirklichung.

Die mogliche Grofle des endlichen Geistes liflt sein Elend umso
schirfer erfahrbar werden. Gerade in dem, was er am reinsten aus sich
selbst kann, zeigt sich namlich seine Angewiesenheit auf eine Gabe, die
er nicht durch sich selbst zu erlangen vermag. Diese Erfahrung des end-
lichen Menschen sprengt die Grenzen des Endlichen auf. Betroffen von
ihr wird der Mensch sich seiner Sehnsucht nach unendlicher Wahrheit
und Gerechtigkeit bewufit und mufl sich gleichwohl eingestehen, dafl
diese Sehnsucht in der Welt nicht ihre gesuchte Erfiillung findet. Ob das
Scheitern einen spekulativ rekonstruierbaren Sinn hat — dieser kénnte in
der Trennung zwischen Endlichem und Unendlichem liegen —, fragt Au-
gustinus nicht weiter; vielmehr wendet er sich dem Versuch zu, in wie-
derholtem Nachspiiren seiner Erfahrungen etwas vom Ursprung der un-
endlichen Sehnsucht zu erfassen.

3. Unendliche Sehnsucht als endliche Erfabrung vom Unendlichen

Indem Augustinus die Verginglichkeit — und damit zugleich das Unzu-
reichende — der Welt der dufleren Erfahrung sieht, nimmt er sich in sei-
ner Suche nach lebendigem Leben wahr. Diese Suche verweist indirekt
auf eine tiber allem Endlichen stehende Wirklichkeit, die den Sinn des
Endlichen zu retten verméchte. Gesucht werden im Inneren unwandel-
bare, verlifiliche Wahrheit und unverlierbares Gutes. Dieses unendliche
Ziel ist in der endlichen Welt nicht als unmittelbar begegnende, positive
Wirklichkeit, sondern nur in der Sehnsucht erfahrbar. Diese Sehnsucht
hat die Entfliichtigung des Zeitlichen in einer bestindigen Gegenwart
zum Inhalt, seine Bewahrung trotz seiner offenbaren Transitivitit. In
diesem Sinne spricht Augustinus von seiner Hoffnung, in der unend-
lichen, lebendigen Wahrheit Gottes ~ ohne Verlust seiner individuellen
Besonderheit — Bestindigkeit zu erlangen (C 11,40: Et stabo atque so-
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lidabor in te, in forma mea, veritate tua). Er wendet sich also nicht vom
Zeitlichen ab, sondern hofft, in der Liebe Gottes das selige Leben in un-
zerstorbarer Gemeinschaft mit allen geliebten Menschen zu erlangen (C
4,14: Beatus qui amat te et amicum in te et inimicum propter te. Solus
enim nullum carum amittit, cui omnes in illo cari sunt, qui non amattitur).

Dem unendlichen, das Endliche bewahrenden und das Zeitliche ent-
flichtigenden Ziel, soweit es wahre Liebe verdient, gilt die Sehnsucht
des ruhelosen Herzens (cor inquietum). Die vollkommene Wirklichkeit
des Wahren und Guten ist in der Welt nicht nur nicht da, sondern steht
in ihr aus; sie fehlt der weltlichen Wirklichkeit. Solches Fehlen gesuchter
Vollendung wird als Sehnsucht erfahren — als die Gegenwart des Unend-
lichen im Modus der Defizienz. Auf diesem Weg kann schliefllich die
Rede von einer Gotteserfahrung eingefithrt werden, die von kritischen
Einwinden nicht ernsthaft bedroht wird, da die Sebnsucht nach Unend-
lichem von Endlichem nicht ableitbar ist, da diese Sehnsucht den berech-
tigten Belangen des Endlichen nicht Abbruch tut und da solche Sehn-
sucht nicht durch Funktionen im Rabmen des Endlichen bestimmt ist,
also eine Wirklichkeit sui generis erdffnet. Sie kann sich in der Zeit nur in
der Weise einer Vorankiindigung des Einbruchs des Ewigen in die Zeit
ereignen. Auf die Frage, wo und wann er vom gliickseligen Leben eine
Erfahrung gewonnen habe, die ihm den Weg gebahnt hat, seiner zu ge-
denken, es zu lieben und zu ersehnen (C 10,31), spricht Augustinus zu-
gleich von einem ersten Schimmer der Erleuchtung und einem Verblei-
ben von Schatten (C 11,2: primordia inluminationis tuae et reliquias te-
nebrarum mearum).

Die Sehnsucht nach dem gliickseligen Leben, die im Endlichen kein
Ende findet, tritt zwar beim endlichen Menschen auf; dennoch ist kein
endlicher Mensch ihr Meister.?* Obwoh! diese Sehnsuchtserfahrung kei-
neswegs nur bei explizit gliubigen Menschen auftritt®®, kann doch nur
ein Gliubiger die Sehnsucht als endliche Erfahrung der unfafibaren Ge-
genwart des Unendlichen im Endlichen entgegennehmen, als erstes Auf-
leuchten des Ewigen in die Zeit hinein. Nur unter Preisgabe des triigeri-
schen Wahns, durch eigene Kraft das Ziel der Sehnsucht erreichen zu
kénnen, und im Bewufitsein des Risikos lafit sich also die Moglichkeit
der Gotteserfahrung denken. Gott ist nimlich, solange er sich nicht von
sich her zeigt, nicht im Gedichtnis (C 10,37: Neque enim iam eras in
memoria mea). Gott kann demnach nur in Gott selbst, iber dem ihn su-
chenden Menschen, gefunden werden (ebd.: Ubi ergo inveni te, ut disce-
rem te, nisi in te supra me?). Augustinus betont, man kdnne fiir eine sol-
che Erfahrung keinen Ort angeben, so daf§ man kraft des Endlichen auch
keinen Weg zu ihr zu weisen vermag (ebd.: Et nusquam locus, et recedi-
mus et accedimus, et nusquam locus).
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Zwar kann jeder Mensch tber alle endlichen Erfiillungen hinaus su-
chen; wer aber immer tiberzeugt ist, Gott gefunden zu haben, kann die
Wahrheit des Gefundenen nur glauben. Er kann es nur glauben, sofern
er das Finden nicht als eigene Leistung, sondern als Tat Gottes annimmt.
Nur der Unendliche selbst vermag die Ohren, die Augen und die ande-
ren Sinne des endlichen Menschen fiir Unendliches zu 6ffnen, seine Ge-
bundenheit an Endliches zu tiberwinden. Ein Mensch, dem seine Sinne
geoffnet sind, erfahrt demnach eine Sehnsucht, die allein der unendliche
Gott stillen kann (C 10,38: Vocasti et clamasti et rupisti surditatem me-
am, coruscasti, splenduisti et fugasti caecitatem meam, flagrasti, et duxi
spiritum et anhelo tibi, gustavi et esurio et sitio, tetigisti me, et exarst in
pacem tuam).

Der Weg zuriick ins Innere bietet zwar sichere Wahrheit, aber doch
eine solche Wahrheit, die an sich selbst diirftig ist und den Menschen in
ihrer Diirftigkeit fiir eine absolut vollkommene Wahrheit erst empfing-
lich macht. Dieser im Endlichen erfahrbaren Empfinglichkeit fiir Un-
endliches spiirt Augustinus nach, indem er nicht nachlafit, die unendliche
Wahrheit und Giite zu suchen, von der er annimmt, daf! sie tiefer in sei-
nem Inneren als sein Innerstes und hoher als sein Hochstes sei (C 3,11:
Tu antem eras interior intimo meo et superior summo meo).*® Die sichere
Basis, die fiir die Begegnung mit solch einer iiberschwenglichen Schon-
heit gelegt ist, besteht demnach in der Selbsttranszendenz des endlichen
Geistes. Augustinus erfihrt sich in dieser Suche als sich selbst tiberstei-
genden Geist, indem er sieht, dafl er nicht imstande ist, sich selbst als
Ganzheit zu erfassen (C 10,15: nec ego ipse capio totum, quod sum).

Die Erfahrung des unendlichen Ausstands in der unendlichen Sehn-
sucht verlangt eine Antwort; sie kann in der Verzweiflung bestehen, aber
auch in der Hoffnung, daf diese Sehnsucht dereinst ihr unendliches Ziel
erreicht. Wer verzweifelt, steht — ebenso wie einer, der hofft — vor dem
Abgrund des menschlichen Bewufitseins (C 10,2: abyssus humanae con-
scientiae). Beide Alternativen sind mogliche Antworten auf die durch die
Erfahrung der unendlichen Sehnsucht gestellte Frage. Kein Mensch, der
von dieser Sehnsucht getrieben wird, kommt um eine solche Antwort
herum. Gibt er sie, so kann er neue Erfahrungen machen, entweder un-
ter dem Vorzeichen der Verzweiflung oder eben dem der Hoffnung. Das
gegenwirtige Leben erfahrt Augustinus zwar als todhaft (C 1,7: als vita
mortalis oder mors wvitalis), sein Zustand erscheint ihm zwar als bekla-
genswert (C 10,2: gemitus meus testis est displicere me mibi), dennoch
verzweifelt er nicht. Er ist Giberzeugt, dafl Gott vor ihm aufgeleuchtet sei
und sein Gefallen, seine Liebe und Sehnsucht aufgeweckt habe (¢ reful-
ges et places et amaris et desideraris), dafl er sich nur mif¥fallen, iiber sich
erroten und verwerfen konnte (erubescam de me et abiciam me), weil die
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hochste Schonheit vor ihm aufgestrahlt war. In dieser Erfahrung sieht er
den Grund der Méglichkeit, sich fiir die Hoffnung zu entscheiden und
von Gott her wieder das Gefallen an sich zuriickzugewinnen (eligam te
et nec tibi nec mibi placeam nisi de te).

Auf diesem Wege wird eine neue Erfabrung der Freude moglich, die
das Vergingliche liebt, aber nun in Gott — nicht mehr von der Verging-
lichkeit des Verginglichen gefesselt. Sie lebt aus der Entscheidung und
der geschenkten Gabe der Hoffnung, daff Gott — als Kraftquell der Seele,
der sie von Schwiche befreit — in die Seele eintreten und sie sich passend
anbilden werde (C 10,1: Virtus animae meae, intra in eam et coapta tibi).
Augustinus bekennt, daf8 dies seine Hoffnung sei, dafl er aus dieser Hoff-
nung rede und sich in ihr freue, wann immer seine Freude gesund sei:
Haec est mea spes, ideo loguor et in ea spe gandeo, quando sanum gaundeo.

Diese hochste und kostbarste Erfahrung, die Erfahrung des Getragen-
seins von der Hoffnung, dafl das Endliche in Gott gerettet ist, von der
Augustinus in den Confessiones spricht, diese Erfahrung wahrer Freude,
kann als religise Erfabrung, ja als Gotteserfabrung, bezeichnet werden.
Sie griindet auf allgemein zuginglichen Phinomenen und vernimmt in
sich dariiber hinaus eine Kraft, deren Meister sie nicht ist und die sie nur
als Geschenk annehmen kann. Diese von geschenkter Hoffnung und frei-
er Entscheidung getragene religiose Erfahrung verdichtet sich in der un-
ableitbaren, unendlichen Sehnsucht, die durch ihre Distanz zur fakti-
schen Lebenswirklichkeit auch die Verzweiflung am Sinn des Ganzen
verstehbar werden lafit. Die Hoffnung, die also zugleich mit einer Ent-
scheidung zum Vertranen auf das Ziel der Sehnsucht und mit einer reinen
Gabe zu tun hat, geht einher mit einer Freude, die nicht mehr durch die
Verginglichkeit des Endlichen getriibt ist, jenseits von Raum und Zeit,
jenseits von Mangel und Uberdruf} (C 10,8). Obwohl die positive Erfah-
rung der Wirklichkeit des Unendlichen in der Welt fehlt, ist dem Glau-
benden doch die mit Freude erfiillende Hoffnung erfahrbar, daf} das die
Sehnsucht weckende Ziel die endgiiltige und das Endliche bewahrende
Wirklichkeit sein werde. Die unendliche Sehnsucht des ruhelosen Her-
zens (cor inquietum) erscheint als die im Endlichen mogliche Erfahrung
vom Unendlichen; sie lifit den Suchenden in der Unrube, bis er absolut
erfillende Rube in Gott findet (C 1,1; vgl. dazu C 13,53).

ANMERKUNGEN

1 Schon in der Kritik der reinen Vernunft spricht Kant ausdriicklich auch von Erfabrung
in weiterem Sinne, nimlich z.B. von praktischer Erfabrung (vgl. B 173 und 375).
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2 Vgl. Kritik der praktischen Vernunft A s4ff. Bevor Kant das Grundgesetz der reinen
praktischen Vernunft nennt, skizziert er cine moralisch relevante Situation, die zum Be-
wufltsein des moralischen Gesetzes fiihrt. Autonomie des Willens ist kein Index hybrider
Selbstherrlichkeit; vielmehr ereilt sie den Menschen in einer Situation, deren unbedingte
Forderung alle Selbstherrlichkeit zunichte macht. Kants Beispiel ist der Fall, dafl ein Fiirst
einem Untertanen unter Androhung der »unverzdgerten Todesstrafe zumutete, ein fal-
sches Zeugnis wider ecinen chrlichen Mann, den er gerne unter scheinbaren Vorwinden
verderben mochte, abzulegen«.

3 Vgl. Kritik der Urteilskraft B 3ff.; B 74ff.; dazu: Die Religion innerhalb der Grenzen der
blofien Vernunft B 1X. Diese Erweiterung hat Hegels Begriff der Erfabrung erméglichy;
vgl. dazu auch M. Heidegger, Holzwege (Gesamtausgabe 6, S. 115-208).

4 Auch Platon kennt den mehrfachen Sinn von Erfahrung, vgl. die kritische Diskussion
der sinnlichen Erfahrung (aioOnoig, z.B. im Theaitetos 160d ff.) oder die Weise, in der sich
die Fiille der Wahrheit offenbaren kann, nimlich plétzlich, wie ein Licht, das aus einem
springenden Funken entziindet wird (Siebenter Brief 3a1e: éaipviis, olov amd mveog
anérjoavros éEaplév ¢pawg). Vgl. als Hintergrund der folgenden Darstellung meine Biicher:
Augustins Philosophie der Endlichkeit. Bonn 1987, und: Die philosophische Frage nach
Gott. Paderborn 1995. Im letztgenannten Buch vgl. bes. § 2 und das Literaturverzeichnis,
das einige Aufsitze erwihnt, die hier in Kurzform Behandeltes ausfiihrlicher reflektieren.

s Nicht berlicksichtigt wird im folgenden Augustins Analyse der Zeiterfahrung; vgl. dazu
meinen Aufsatz: Sein und Sinn der Zeitlichkeit im philosophischen Denken Augustins, in:
Revue des Etudes Augustiniennes 33 (1987), S. 205-234. Zur Gesamtkonzeption der Con-
fessiones vgl. meinen Aufsatz Transzendieren und Transzendenz in Augustins >Confessio-
nes¢< (>tu autem eras interior intimo meo et superior summo meo), in: L. Honnefelder/W.
Schiiffler (Hrsg.), Zu einem Grundwort der klassischen Metaphysik. Paderborn u.a. 1992,
S.115-136.

6 Z.B. Confessiones (= C) 1,11 (Nahrungsgier); C 2,2 (Liebe des Liebens); C 2,9ff. (Lust
am Stehlen); C 4,7ff. (Schrecken der Todeserfahrung); C 1,1 (Wahrnehmung seiner selbst
als ruhelosen Herzens); die letztgenannte Wahrnehmung kann als existenzielles Resultat
der in entgegengesetzte Richtungen weisenden Erfahrungen betrachtet werden, die vorher
genannt worden sind.

7 Als herausragende Beispiele kénnen folgende Stellen gelten: C 8,19-30 (Bekehrung und
Gartenszene); C 9,23 ff. (Gesprich mit der Muuer); C 10,38 (Sehnsucht nach Gott).

8 Vgl. C 4,11; diese Erschiitterung setzt bei Augustinus — wie bei jedem, der von ihr ge-
troffen wird — voraus, dafl ein Mensch so geliebt wird, als ob dieser nicht sterben wiirde:
»quem quasi non moriturum dilexerame.

9 Soliloguia 1,2; vgl. Contra Academicos 1,18. Zu Augustins Verhiltnis zu den Wissen-
schaften vgl. H.-I. Marrou, Augustinus und das Ende der antiken Bildung. Paderborn
21995, bes. S. 141-278.

10 Vgl. Max Scheler, Philosophische Weltanschanung (Gesammelte Werke g, S. 75-84), bes.
S. 77f. Die Differenz zwischen der dufieren Erklirungsweise und dem philosophischen
Fragen wird schon in Platons Phaidros deutlich (vgl. 229e/230a).

11 Trotz seiner Neigung, Schuld bereits dem animus infantium zuzumessen, sieht Augusti-
nus, daf} es weder Brauch noch Vernunft zulassen, diese Gier zu tadeln, allerdings nur des-
halb, weil der Tadel von solchen Kleinen nicht verstanden werde (C 1,11). Immerhin
macht Augustinus damit deutlich, dafl er den Unterschied zwischen der Erfabrung und
der Theorie (nimlich der Erbsiindenlchre) kennt, die er mit der Erfahrung verbinden will.
12 Vgl. R. Musil, Die Amsel (Gesammelte Werke 7), S. 548: »Man indert sich im Laufe sol-
cher Jahre vom Scheitel bis zur Sohle und von den Hirchen der Haut bis ins Herz, aber
das Verhiltnis zueinander bleibt merkwiirdigerweise das gleiche und indert sich sowenig
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wie die Beziehungen, die jeder einzelne Mensch zu den verschiedenen Herren pflegt, die er
der Reihe nach mit Ich anspricht. Es kommt ja nicht darauf an, ob man so empfindet wie
der kleine Knabe mit dickem Kopf und blondem Haar, der einst photographiert worden
ist; nein, man kann im Grunde nicht cinmal sagen, daff man dieses kleine, alberne, ichige
Scheusal gern hat.«

13 Als Beispiel nennt Augustinus die Untaten Catilinas, die auch dieser nicht geliebt, son-
dern aus einem anderen Grund ausgefiihrt habe; vgl. C 2,11: »Nec ipse igitur Catilina ama-
vit facinora sua, sed utique aliud, cuius causa illa facicbat.«

14 So hielt Aristoteles es fiir Irrtum und Listerung, das Gréfite und Schénste dem Zufall
zu liberlassen (Nikomachische Ethik 1, 1099 b 24f.: 16 8¢ uéyiotov xai xdliorov émrodyar
Ty Aiav mdnuuelés av ein). Er sah in der tugendhaften Titigkeit, die auf nichts anderes
angewiesen ist, wahre Gliickseligkeit. Jedoch gestand er am Ende ein, dafl das Leben, in
dem sich diese Bedingungen erfiillen, héher ist, als es dem Menschen als Menschen zu-
kommt, sondern nur insofern er etwas Géttliches in sich hat (Nikomachische Ethik 10, 1177
b 26ff.: 6 6¢ Tooiroc dv ity Biog xpeitTwv §j xat' dvBowmov - 0V yap jj dvBowndg éottv olitw
PudoeTar, A1’ 1 Oeidv © év avtd vmdoyer).

15 Laut De libero arbitrio (= DLA) 1,33 handelt es sich beim Zeitlichen um Dinge, die ge-
gen den Willen entrissen werden konnen (res quae invito auferri possunt). Die Rede von
der Unverdinderlichkeit Gottes hat hier thren Ort. Sie sagt nichts {iber dessen inneres Sein,
sondern ist als Gegenpol gegen die Verinderlichkeit und Verlierbarkeit des Zeitlichen ge-
dacht.

16 Z.B. C 4,20: »Et animadvertebam et videbam in ipsis corporibus aliud esse quasi totum
et ideo pulchrum, aliud autem, quod ideo deceret, quoniam apte accommodaretur alicui«.
17 Kritik der reinen Vernunft B 612: »Dieses ist nun der natiirliche Gang, den jede
menschliche Vernunft, selbst die gemeinste, nimmt, obgleich nicht eine jede in demselben
aushilt. Sie fingt nicht von Begriffen, sondern von der gemeinen Erfahrung an und legt al-
so etwas Existierendes zum Grunde. Dieser Boden aber sinkt, wenn er nicht auf dem un-
beweglichen Felsen des Absolutnotwendigen ruht. Dieser selber aber schwebt ohne Stiitze,
wenn noch aufler und unter ihm leerer Raum ist, und er nicht selbst alles erfiillt und da-
durch keinen Platz zum Warum mehr iibrig liflt, d.i. der Realitdt nach unendlich ist.« Vgl.
auch B 641: »Die unbedingte Notwendigkeit, die wir als den letzten Triger aller Dinge so
unentbehrlich bediirfen, ist der wahre Abgrund der menschlichen Vernunft.«

18 Entgegen Augustins Deutung wird mira dementia hier zunichst nicht als Zeichen der
superbia genommen, sondern als Ausdruck des Strebens, das Platon als 8eia pavia thema-
tisiert (vgl. Phaidros 265a/b).

19 Vgl. C 10,29: »Cum enim te, deum meum, quaero, vitam beatam quaero.« Das selige
Leben wird von allen begehrt (guod eos velle certissimum est). Diese Sehnsucht nach der
vita beata ist genauso unfafibar und unableitbar wie die Sehnsucht nach dem unendlichen
Gott.

20 Vgl. DLA 1,26 (bez. der Uberlegungen zur praktischen Philosophie wird dieses Werk
Augustins herangezogen): »Quisquis autem non habet, caret profecto illa re, quam
praestantiorem omnibus bonis in potestate nostra non constitutis sola illi voluntas per se
ipsam daret.« Der gute Wille ist also ein so grofles Gut, daff er nur gewollt zu werden
braucht, um besessen zu werden: »tam magnum, bonum, velle solum opus est, ut habea-
tur.«

21 DLA 1,27: »Quisquis ergo habens bonam voluntatem ... hanc unam dilectione ample-
xetur qua interim melius nihil habet.«

22 DLA 1,28: »Quid ergo causae est cur dubitandum putemus, etiamsi numquam antea sa-
pientes fuimus, voluntate nos tamen laudabilem et beatam vitam, voluntate turpem ac mi-
seram mereri ac degere?«
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23 Der natiirliche Zustand des Menschen, wie er sich faktisch vorfindet, ist laut Augusti-
nus durch Unwissenheit und Schwiche (ignorantia und difficultas) bestimme; vgl. DLA
3,52 und 64ff. Durch diesen Zustand wird der die Sittlichkeit auf Klugheit reduzierende
und die Ethik vernichtende Intellektualismus vermieden, weil nur ein Mensch, der nicht
um den Weg zur Gliickseligkeit weiff und sie nicht bewirken kann, ohne Berechnung und
zugleich ohne Dummbeit aus reiner Giite zu handeln vermag.

24 Weil es kein die Bestimmung des Unendlichen erlaubendes Verhiltnis vom Endlichem
zum Unendlichem hin gibt (vgl. z.B. Thomas von Aquin, Summa theologiae 1,2,2, obi. 3:
finiti autem ad infinitum non est proportio), wird die Idee des Unendlichen der endlichen
Vernunft des Menschen zur Blendung (vgl. E. Lévinas, Totalitit und Unendlichkeit.
Versuch iiber die Exterioritit, iibers. v. W.N. Krewani. Freiburg u.a. 21993, S. 11). Das
Unendliche sprengt die Totalitit des Selben auf. Dieses Aufsprengen kann sich — wie Lévi-
nas zeigt — nur von einem Anderen her ereignen, das als der Meister begegnert (vgl. dazu
bes. S. 93 ff. und 142ff.).

25 Vgl. F. Nietzsche, Also sprach Zarathustra, Die Sieben Siegel (KSA 4,287-291); alle Ab-
schnitte schlieBen mit dem Ruf: »Denn ich liebe dich, oh Ewigkeit!« Dazu die letzten Zei-
len von Das Nachtwandler-Lied (KSA 4,395-404): »Doch alle Lust will Ewigkeit-, / — will
tiefe, tiefe Ewigkeit!« Dic angesichts des unendlichen Sogs der Sehnsucht kaum zu bewil-
tigende Aufgabe ist die Geduld (vgl. E. Lévinas, Totalitdt und Unendlichkeit, a.2.O., S.
350f.).

26 Dem zum Transzendieren treibenden Uberschwang, den Kant als Anmaflung iiber-
schwenglicher Einsichten der spekulativen Vernunft kritisch einzugrenzen versucht (z.B.
Kritik der reinen Vernunft B XXX, 421, 667, 703), gibt er an einigen Stellen — im Bewufit-
sein der Grenzen der Erkenntnis — selbst schonen Ausdruck (vgl. B 650): »Die gegenwirti-
ge Welt erdffnet uns einen so unermefllichen Schauplatz von Mannigfaltigkeit, Ordnung,
Zweckmifigkeit und Schonheit ..., so dafl sich unser Urteil vom Ganzen in ein sprachlo-
ses, aber desto beredteres Erstaunen auflésen mufl.« Der Grund fiir die kritische Vorsicht
liegt — wie fiir den Ausdruck des Uberschwangs - in der Gréfle des Ziels der Suche (B
649): »Die transzendentale Idee von einem notwendigen allgenugsamen Urwesen ist so
iiberschwenglich groff, so hoch iiber alles Empirische, das jederzeit bedingt ist, erhaben,
dafl man teils niemals Stoff genug in der Erfahrung auftreiben kann, um cinen solchen Be-
griff zu fiillen, teils immer unter dem Bedingten herumtappt und stets vergeblich nach dem
Unbedingten, wovon uns kein Gesetz irgendeiner empirischen Synthesis ein Beispiel oder
dazu die mindeste Leitung gibt, suchen wird.« Kant bewegt sich hier in der Platonischen
Tradition, die von der iiberschwenglichen Schénheit (xdAlog dujxavov) der Idee des
Guten getragen ist (vgl. Politeia 509a).



