»PHILISTER UBER DiIR, SiMsoN!« —
Die GescHICHTE SIMSONS ALS JUDISCHE URSZENE
INTERKULTURELLEN KONFLIKTS

Die Erzahlung der Bibel und deren Aneignung durch Elias Canetti

Von Bernhard Greiner®

Geschichten werden erzahlt, um etwas zu vertreiben, im einfachsten Falle: die Zeit.
Meint »Zeit« dabei »Vergehens, ergibt dies den Satz: Geschichten werden erzihlt,
um den Tod zu vertreiben. Das ist als Grundmotiv vieler Erzdhlsammlungen ver-
traut, etwa des Decameron oder der Sindbad-Erzihlungen, am bekanntesten jedoch
als die Rahmenhandlung von Tausendundeiner Nacht. Schehrezades Erzahlen sus-
pendiert aber nicht nur den Tod, sondern verwandelt auch Hafl in Liebe. Die er-
zihlerische Rede rettet hier und sozialisiert zugleich. Sie entfaltet sich dabei in
Spannungsfeldern, die sie kunstvoll ineinander verschrinkt: Tod und Leben, Macht
und Liebe, Betrug und Wahrheit (die untreue Gattin des Kénigs Schehrijar hat ge-
gentiber dem Konig einen falschen Schein aufgebaut, Schehrezade bringt ihn von
seiner furchtbaren Rache ab, indem sie ithn wieder in Welten des Scheins verwickelt),
Unendlichkeit des Erzihlens (jede Geschichte kann sich an jedem Punkt zu einer
neuen Geschichte 6ffnen) und notwendige Segmentierung des Erzahlakts.

Erzihlen als Vertreiben des Todes mag sich in diesem Umfeld erschliefen. Worin
aber gewinnt das Erzihlen seine verwandelnde Kraft? Der Status des Erzdhlens in
der Psychoanalyse gibt hierzu einen Hinweis. Das miannliche Kind, so Freud, das
zum ersten Mal mit dem Anblick des anderen Geschlechts konfrontiert wird, er-
findet, um diese Erfahrung zu bewiltigen, eine Geschichte: die Geschichte der Ka-
stration. Die traumatische Erfahrung des prinzipiell Anderen wird bewiltigt durch
eine Geschichte, die besagt, das Andere sei urspriinglich gar kein Arideres, es sei zu
einem Anderen erst geworden. So holt Erzahlen dieser Art das aufscheinende
Nicht-Identische in den Raum und in die Logik des Identischen zuriick.

Eine Leistung des Erzihlens, in der seine verwandelnde Kraft vermutet werden
kann, ist derart, von der traumatisierenden Erfahrung des Anderen/des Fremden zu
entlasten, indem es die Logik der Identitit neu befestigt im Nachweis, das Fremde
sei in Wahrheit gar kein Fremdes, vielmehr ein urspriinglich Eigenes, das zu einem
Fremden erst geworden ist: Die biblische Geschichte des Siindenfalls und der Ver-
treibung aus dem Paradies — als Begriindung der drei Grundunterscheidungen - folgt

* Meinen Jerusalemer Kolleginnen und Kollegen zum Dank fiir die Zusammenarbeit im Frith-
jahrssemester 1998.
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eben diesem Muster. Die Erfahrung einer iibermichtigen, transzendenten Gewalt
(damit die Grundunterscheidung menschlich — gttlich) wird enttraumatisiert durch
eine Geschichte, die besagt, dafl es urspriinglich eine enge Verbindung zwischen
Mensch und Gott gegeben habe, die erst durch den Stindenfall zur Entgegensetzung
von absoluter Macht und absoluter Ohnmacht geworden sei. Von dieser Geschichte
werden dann die weiteren Grunderfahrungen des Fremden abgeleitet: die Erfahrung
des Todes (damit die Grundunterscheidung lebendig - tot), insofern Adam und Eva
aus dem Paradies vertrieben werden, damit sie nicht auch noch vom Baum des Le-
bens essen und ewig leben (Gen 3,22), die Erfahrung des anderen Geschlechts (damit
die Grundunterscheidung ménnlich — weiblich), insofern Adam und Eva nach dem
Essen vom Baum der Erkenntnis gewahr werden, daf} sie nackt sind (Gen 3,7), in
einem spéteren Kapitel dann noch die Erfahrung der fremden Sprache (das Trauma,
die Rede des andern nicht zu verstehen) in der Geschichte des Turmbaus zu Babel,
die betont, dafl urspriinglich alle Menschen in einer Sprache gesprochen hitten (Gen
11,1), dafl erst menschliche Hybris Gott dazu gebracht habe, »die Sprache zu ver-
wirren, daff keiner des andern Sprache verstehe« (Gen 11,7).1

Eine Begriindung der verwandelnden Kraft des Erzihlens erschliefit sich so aus
dem Vermdgen, von der traumatisierenden Erfahrung des Anderen zu entlasten.
Gibt es aber noch einen anderen erzahlenden Umgang mit dem Fremden, der dessen
verwandelnde Kraft nicht nur negativ (als Riickverwandlung des Nichtidentischen
in das Identische), sondern auch positiv bestimmen 1ifit? Auf diese Frage gibt die
biblische Geschichte von Simson und Dalila eine Antwort (Ri 13-16). Auch sie ist
eine Geschichte der Entgegensetzung, in diesem Falle des Zusammenstoflens zweier
Kulturen. Sie kann als »Urszene« interkulturellen Konflikts aufgefafit werden, wenn
erkannt wird, dafl die Bibel hier ein eigenes, wirkungsmichtiges Dispositiv des
Umgangs mit dem kulturell Anderen bereitstellt, zu dem es sich lohnt zu fragen, ob
und wie es in unserer Zeit erkannt und aufgegriffen worden ist.

Das Buch der Richter handelt von der Zeit der israelitischen Landnahme in Ka-
naan. Wenn von jidischen Stimmen berichtet wird, daf sie in die Hinde der Phili-
ster fallen, wird dies jeweils als Strafe fiir Mifachten gttlicher Gebote oder gar der
ganzlichen Abkehr von Jahwe gedeutet.2 Typologische Transponierungen dieser
Vorginge in das 20. Jahrhundert liegen nahe: analoge theologische Deutungen der
Massenmorde an den Juden einerseits, Parallelisierungen zur zionistischen Sied-
lungsbewegung in Paldstina andererseits. Judische Bezugnahme zur umgebenden

1 Bibelzitate werden nach folgender Ausgabe gegeben: Die Bibel. Nach der Ubersetzung Martin
Luthers. Mit Apokryphen. Deutsche Bibelgesellschaft. Stuttgart 1985.

2 Z.B. am Beginn der Simson-Geschichte, Ri 13,1: »Und die Kinder Israel taten wiederum, was
dem Herrn mififiel, und der Herr gab sie in die Hande der Philister vierzig Jahre.« Alle Geschichten
des Buchs der Richter folgen dem Handlungsschema: Abfall von Gott, groffe Not, Reue, Helfer, Sieg
und Befreiung.
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nichtjiidischen Kultur — als Thema der Simson-Geschichte — erhielt im 20. Jahr-
hundert eine neue Dimension der Deutung, je mehr die Assimilation, die die Juden
seit der Aufklirung in Europa generell und speziell in den deutschen und habs-
burgischen Lindern versucht haben, sich endgiiltig als Illusion erwies, d. h. als im-
mer nur einseitige und letztlich von der Gegenseite nie wirklich akzeptierte jiidische
Hinwendung zur anderen Kultur.

Auf diesem Hintergrund {iberrascht es nicht, dafl im 20. Jahrhundert die biblische
Simson-Gestalt haufiger als in fritheren Epochen als Deutungsfigur aktueller Frage-
stellungen ausgearbeitet wurde, wobei Simsons Schicksal in der Regel fiir das jiidi-
sche Schicksal steht. Wedekinds Simson-Drama3 ist hier zu nennen, Felix Saltens
Beschiftigung mit dem Simson-Stoff,* insbesondere aber der — zuerst (1926) in rus-
sischer Sprache veroffentlichte — Roman Vladimir (Ze’ev) Jabotinskis (Richter und
Narr, Neuauflage unter dem Titel Samson der Nasirder, 1949 von Cecil DeMille
verfilmt: Samson und Dalila). Zu verweisen ist auch auf das jiidische Habimah-
Theater, das in Palistina wihrend der Zeit des Nationalsozialismus und auch noch

nach Ende des Zweiten Weltkrieges Avi-Shauls Dramatisierung der Geschichte des

Josef Si8-Oppenheimer mit stets groflem Erfolg auffihrte, ein Stiick, das Oppen-
heimers zuerst glinzend gelingenden, zuletzt aber doch scheiternden Assimilations-
weg im 17. Jahrhundert in den Horizont der biblischen Simson-Geschichte riickt.>
Obsessiv scheint aber Elias Canettis Schaffen auf die Geschichte Simsons be-
zogen, insbesondere auf deren Schlufiteil, die Uberlistung Simsons durch Dalila,
seine Blendung und seine Rache an den Philistern. Canettis Roman Die Blendung
(fertiggestellt 1931) ist programmatisch zu ihr in Parallele gesetzt, in seiner Komd-
die Hochzeit (1931/32) liest eine der Figuren unablissig diese Geschichte vor; sie
verstellt dabei, wie sich zuletzt erweist, den »einzigen Satz wirklicher Liebe«, um
dessenwillen Canetti, wie er spiter erliutert, dieses Stiick allein geschrieben habe.¢
Im zweiten Band seiner Autobiographie wird die Exfahrung von Rembrandts Bild
Der Triumph der Dalila als grundlegend fiir die Wirklichkeitserfahrung des be-
schriebenen Ich bestimmt (vgl. FO, S. 1091f.),7 wobei ein Bezug zu einer zentralen
Episode des ersten Bandes der Autobiographie hergestellt wird, die das Begehren

3 Frank Wedekind: Simson oder Scham und Eifersucht. Dramatisches Gedicht in drei Akten
(1913). In: Ders.: Ausgewihlte Werke in fiinf Binden. Bd. 5. Miinchen 1924.

4 Felix Salten: Simson. Das Schicksal eines Erwihlten. Roman. Wien 1928.

5 Hierzu Margarita Pazi: Paul Kornfelds Drama »Jud Siiff«, 1933 und die dramatische Bearbei-
tung des Feuchtwangerschen Romans in hebriischer Sprache von Avi-Shaul, 1933. In: Hans-Peter

_Bayerdorfer (Hrsg.) Emanzipation und Antisemitismus als Momente der Theatergeschichte. Von

der Lessing-Zeit bis zur Shoah. Tiibingen 1992.

6 Elias Canetti im Gesprich mit Rudolf Hartung. In: Selbstanzeige. Schriftsteller im Gesprach.
Hrsg. von Werner Koch. Frankfurt 1971. S. 36.

7 Zitate aus Texten Canettis werden im Text nachgewiesen, wobei folgende Siglen verwendet
werden: GZ: Die gerettete Zunge. Geschichte einer Jugend. Frankfurt 1979; FO: Die Fackel im Ohr.
Lebensgeschichte 1921-1931. Frankfurt 1982; MuM: Masse und Macht. Frankfurt 1980; HO:
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des beschriebenen Ich nach der Schrift, damit dessen Autorschaft, begriindet. Es ist
aber ein (sephardischer) Jude, der mit seinem Roman und seinem Drama in der Zeit
der beginnenden exzessiven Judenverfolgungen in Deutschland und der mit seiner
Autobiographie im Wissen um den geschehenen Massenmord einer Geschichte lei-
tende Funktion fiir sein literarisches Schaffen einrdumt, die den konfliktudsen Be-
zug eines israelitischen Stammes (des Stammes Dan) zu den angrenzenden Philistern
zum Gegenstand hat. So ist das Thema des interkulturellen Konflikts mit aller
Schirfe gestellt, auch wenn es Canetti nur um eine Begriindungsgeschichte seines
literarischen Schaffens zu gehen scheint. Mit eben dieser autopoetischen Aneignung
der biblischen Geschichte aber entwirft Canetti zugleich ein bedenkenswertes
Konzept des Umgangs mit interkulturellem Konflikt, indem er das Dispositiv of-
fenbar erkennt und anzueignen weif}, das die Bibelerzihlung hierzu bereithilt. Um
dies zu verdeutlichen, ist zuerst eine Auseinandersetzung mit dem Bibeltext ge-
boten. o
Simson, so erfahren wir in der Bibel am Ende seiner Geschichte, hat Israel zwanzig
Jahre gerichtet (Ri 15, 20), aber er fiigt sich wenig dem gewohnten Bild der Richter,
verglichen z. B. mit Josua, Deborah, Gideon oder Jephta.8 Er handelt nicht als Fiithrer
des Volkes und fiir das Volk, sondern stets auf eigene Faust und zu seinem Ruhm. Die
Hindel, in die er sich mit den Philistern verstrickt, resultieren vor allem aus seinen
Verbindungen mit Frauen der Philister. Er ist ein Gottgeweihter (Nasirier), das
breitet die Geschichte seiner Geburt lange aus, aber sein Lebenswandel pafit hierzu
nicht. Die Gebote, die im 4. Buch Moses (Num 6) fiir die Gottgeweihten aufgestellt
sind (u. a. kein Weingenuf}, Totes nicht beriihren), scheinen ihn wenig zu kiimmern:
Bei seinem siebentigigen Hochzeitsgelage mit dreiflig Philistern als Gésten ist nicht
davon die Rede, dafi er sich des Weines enthalten habe; er beriihrt Totes (den Kadaver
des Lowen, den er zerrissen hat) und tétet, ist daher schon lingst unrein, wenn er
zuletzt indirekt (durch Verrat seines Geheimnisses an Dalila) auch noch zulift, daf
" ihm sein Haupthaar geschnitten wird. Sein »Nasiréiertum ist auch darin fragwiirdig,
dafl nicht er sich Gott weiht, sondern seine Eltern und daf sie dies auf unbestimmte
Zeit tun, wihrend im vierten Buch Moses nurvon einer begrenzten Zeit solcher
Weihe die Rede ist. So scheint Simson mit seinem Nasiriertum nur zu spielen; dafl es

Hochzeit. In: Elias Canetti: Dramen. Frankfurt 1978; PM: Die Provinz des Menschen. Aufzeich-
nungen 1942-1979. Frankfurt 1976; GW: Das Gewissen der Worte. Essays. Frankfurt 1981.

8 Das ist in der Forschung schon oft festgestellt worden, z. B. von Gerhard von Rad: Die Ge-
schichte von Simson. In: Ders.: Gottes Wirken in Israel. Vortrige zum Alten Testament. Neukirchen
1974; Riidiger Bartelmus: Heroentum in Israel und seiner Umwelt. Eine traditionsgeschichtliche
Untersuchung zu Gen 6,14 und verwandten Texten im Alten Testament und der altorientalischen
Literatur. Ziirich 1979; Edward L. Greenstein: The Riddle of Samson. In: Prooftexts 1 (1981); Oth-
niel Margalith: The Legends of Samson/Heracles. In: Vetus Testamentum 37 (198). Eine ausfiihliche
Bibliographie zum Simson-Kapitel des Richter-Buches enthilt Riidiger Bartelmus: Forschung am
Richterbuch seit Martin Noth: In: Theologische Rundschau 56 (1991).
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besondere kdrperliche Kraft verleihe, ist auch kein biblisches, sondern ein Mir-
chenmotiv. Seine auflergewdhnliche Kraft hat Simson nicht aufgrund seiner unge-
schnittenen Haare, sondern — das wiederholt der Bibelerzihler formelhaft — weil der
Geist des Herrn iiber thn kommt, wenn er Gott in Notsituationen anruft. Zu diesen
im Denkhorizont der Jahwe-Religion wenig passenden Ziigen des Helden kommen
noch weitere ritselhafte oder blinde Motive in der Simson-Erzihlung, z. B.: Nach-
dem Simson Getreidefelder der Philister in Brand gesteckt hat, richen sich diese nicht
an ihm, sondern an der Familie seiner Frau (die ja zu den Philistern gehort); sie ver-
brennen die Familie, deren Hof und Felder und vollziehen damit eben das, was sie
der Frau angedroht hatten, falls es ihr nicht gelinge, Simson die Losung des aufgege-
benen Ritsels zu entlocken. Spiter liefern die Israeliten selbst Simson an die Philister
aus; er aber richt sich nicht an jenen, sondern totet tausend Philister. Nach seiner
Liebesnacht mit einer Prostituierten in Gaza, da die Philister glauben, ihn jetzt in der
Stadt gefangen zu haben, trigt Simson die Stadttore auf einen Berggipfel bei Hebron;
warum gerade dorthin, erfihrt man nicht. Spater gibt Simson das Geheimnis um sein
Haar (das gar kein Geheimnis ist, wenn man die israelitischen Gesetze kennt) an
seine zweite Frau Dalila preis, obwoh! er durch zwei vorherige falsche Antworten
weif}, daf Dalila ihn an die Philister verraten wird. Die zwei Siulen wiederum, die das
riesige Festhaus und vor allem dessen Dach tragen, das 3000 Philistern Raum gegeben
haben soll, kénnen unméglich so nahe beieinander stehen, dafl Simson sie mit seinen
Armen zu fassen und gleichzeitig zu stiirzen vermochte.

Viele dieser Ungereimtheiten werden verstindlich, wenn man beachtet, dafl Sim-
son eher nach dem Typus der mesopotamisch-idgiischen Heroen gebildet ist als nach
dem der Richter der Jahwe-Religion.? Uberraschend viele gemeinsame Ziige lassen
sich z. B. zum — spiter ausformulierten — Herakles-Mythos feststellen. Die Geburts-
geschichte legt wie bei Herakles einen Gott als Vater nahe, ohne Waffen besiegen
beide einen Léwen, beide handeln, wie dies dem Heros entspricht, fiir sich allein, nur
zu threm Ruhm; beide sind hinter Frauen her, beiden wird zuletzt eine Frau zum
Verderben. Die Tore, die Simson auf den Berg bei Hebron tragt, nehmen das Atlas-
Motiv auf, demzufolge der Heros Exde und Himmel tragt (Herakles hat Atlas fiir eine
bestimmte Zeit diese Last ja abgenommen); Hebron pafit hierzu gut, denn sie ist in
frithgeschichtlicher Uberlieferung eine Stadt der Riesen und Giganten. Die Bauform
des riesigen Palastes, den Simson zum Einsturz bringt, entspricht zeitgendssischen
Bauformen nicht, wohl aber Fresken, die den Palast von Knossos zeigen.

All diese Beziige der Simson-Geschichte zu altorientalisch-dgdischen Heroen-Er-
zihlungen machen die-Motive-der Bibel-Erzihlung verstindlicher, offenbaren ihre

9 Vgl. ebd; Claudia Nawerth: Simsons Taten. Motivgeschichtliche Uberlegungen. In: Diel-
heimer Blitter zum Alten Testament und seiner Rezeption in der Alten Kirche. 21 (1985); Othniel
Margalith: Samson’s Riddle and Samson’s magic Locks. In: Vetus Testamentum 36 (1986).
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Pointe aber erst im Horizont der Frage nach literarischem Umgang mit inter-
kulturellem Konflikt. Die Simson-Geschichte entwirft auf der Ebene des Erzihlten
eine Welt der Entgegensetzung von Israeliten und Philistern mit dem Helden als
Grenzginger, der sich in Liebe oder in Streit dem Fremden zuwendet. Anliegen des
Richterbuches insgesamt, wie seiner Simson-Kapitel speziell, ist Abgrenzung der Is-
raeliten von den anderen Stimmen in Kanaan. Selbst Simsons Frauengeschichten
werden sogleich in diesen Deutungshorizont gebracht: »[...] sein Vater und seine
Mutter wullten nicht, daff es [gemeint: die Liebe zu einem Midchen der Philister] von
dem Herrn kam; denn er suchte einen Anlafl gegen die Philister. Die Philister aber
herrschten zu der Zeit iiber Israel« (Ri 14, 4). Zugleich ist diese Geschichte der Ab-
grenzung und Entgegensetzung aber aus dem Material eben dessen gemacht, gegen
dasin der erzihlten Welt die Abgrenzung stattfindet: aus Erzahlgut (Motiven, Topoi),
die nicht in den Denkhorizont der Jahwe-Religion der israelischen Frithzeit gehoren.
Eine altorientalisch-dgdische Heroengeschichte, die wir spater im Herakles-My-
thos wiederfinden, mit einem spezifischen Vorstellungsfeld (der Held als Wohltater
der Menschen, einerseits ibernatiirlich stark, andererseits zugleich schwach, zu sehr
von seiner Natur abhingig) ist eingesetzt in ein ganz anderes Vorstellungsfeld (der
Abgrenzung, des Konflikts zweier Kulturen gegeneinander). Strukturell ist dies das
Verfahren der Metapher (die Ausbreitung eines Vorstellungsbereichs in einem ganz
anderen Vorstellungsbereich10). Als Struktur des Erzihlvorgangs!! kann in ihr das
Paradox und zugleich die verwandelnde Kraft des Erzihlens erkannt werden, inso-
fern dieses sich auf einem »anderen Feld« bewegt, auf einem Feld jenseits dessen, was
es erzdhlt. Bezogen auf das mit der Simson-Geschichte Erzdhlte (Abgrenzung,
Konfrontation zweier Kulturen, eine Geschichte der Herrschaft), ist das Erzihlen
schon immer »hiniibergegangen« auf das Feld des Anderen. Dann aber ist nicht mehr
die Logik der Identitit wirksam, die das Andere, wo es in Frage stellend, bedrohend
oder negierend auftaucht, durch eine Geschichte entmichtigt, die erweist, dafl das
Andere urspriinglich kein Anderes war, zu einem solchen vielmehr erst geworden ist,
wirksam ist dann vielmehr eine Logik der Transzendierung, die das Eigene als schon
immer hintibergegangen zum Anderen erkennt; als sich entfaltend in diesemn.12

10 Vgl. Harald Weinrich: Semantik der Metapher. In: Folio linguistica 1 (1967).

1t Auch am einzelnen Wort ist diese Struktur aufzufinden, z.B. schon in der Namensgebung.
E.L. Greenstein: a.a.O. (Anm. 8). S. 241, hat darauf hingewiesen, daf} der Erzahler der Simson-
Geschichte ungewdhnlich dunkel 138t, wer Simson ist: seine Mutter, die thm den Namen gibt, bleibt
in der Bibel ohne Namen, der Name >Simsons selbst fithrt etymologisch wieder auf >Names, ent-
sprechend Ri 13,24: »vattikra’ et shemo Shimshon« (und nannte seinen Namen [shem] Samson
[Shimshon]): Entfaltung des einen (der Vorstellung des Eigennamens) auf dem Feld des Anderen
(der allgemeinen Wortvorstellung von >Namex). .

12 Die hier mit den neu gebildeten Begriffen vorgetragene Gegeniiberstellung von >Logik der
Identitit und >Logik der Transzendierung: findet sich theoretisch ausgearbeitet z.B. in Gilles De-
leuzes Gegeniiberstellung von >Negation< und >Differenz< (Gilles Delenze: Difference et répétition.
Paris 1968. Aus dem Franzésischen von Joseph Vogel. Miinchen 1992). Was hier >Logik der Identi-
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Daf} das Erzihlverfahren der Simson-Geschichte der Struktur der Metapher folgt
(insofern sich die Logik der Identitdt in einem Raum der Logik der Transzendierung
entfaltet und umgekehrt), ist bisher nur aus der Herkunft des Stoffes, seiner Motive
und Topoi abgeleitet. So weit wiirde sich entsprechend die verwandelnde Kraft des
Erzihlens nur dem Philologen erschliefen, nicht aber dem Hérer ohne spezielle
stoffgeschichtliche Kenntnisse. Die so verstandene »metaphorische Erzahlstruktur«
bestimmt aber nicht nur die stoffliche Gegebenheit der Erzihlung, sondern mafi-
geblich auch das Erzihlverfahren.

Der Blick hierauf legt zuerst einmal einen Einwand nahe. Denn die Handlung um
das Motiv von Simsons Haar, als das herrschende Motiv der Geschichte, scheint
doch auf die Figur der Metonymie, nicht auf die der Metapher zu fiihren: Simsons
Kraft ausgedriickt in seinem Haar wie der Inhalt durch das Gefdfl. Solche Lesart
unterscheidet jedoch nicht genau genug. Simson erhalt seine Kraft als Gottgeweihter
von Jahwe (der Geist des Herrn kommt {iber ihn, wenn er Gott in Notsituationen

anruft), dufleres Zeichen der Gottgeweihtheit ist das ungeschnittene Haupthaar.

Nicht dieses aber gibt Simson die Kraft oder, wenn Dalila es abgeschnitten hat, nicht
dieses macht ihn kraftlos, sondern der Stand seines Bezugs zu Gott.

Das eine (die gottliche Kraft Simsons) lifit sich nicht durch das andere (den Zu-
stand seines Haupthaars) ausdriicken, die eine Vorstellung (der besondere Bezug
Simsons zu Gott, seine Teilhabe an der gottlichen Kraft) breitet sich vielmehr in der
anderen Vorstellung aus (der iibermenschlichen physischen Kraft Simsons, sich
dufernd in einer ungezdhmten Natur). Das Erzihlen geht hiniiber (und zuriick) auf
das andere Feld; es will von Simsons besonderem Bezug zu Gott erzihlen und er-
zahlt von Simsons Physis, so daf} ihn auch noch dort, wo er ganz irdisch erscheint
(wenn er als brutaler Schliger niedermacht, was er nur ergreifen kann), eine Aura
der Gottlichkeit bzw. der Gottndhe umgibt. In der Episode um das Ritsel, das
Simson seinen Hochzeitsgisten aufgibt, ist dieses Hin- und Hergehen der Vor-
stellungen zwischen verschiedenen Bereichen mehrfach verschrinkt. Das Moty
erinnert an das in allen Literaturen bekannte Brautritsel. Allerdings ist die Braut
hier nicht der Preis des Ritsels, sondern diejenige, die die Losung verrit. Entspre-

v

tit< genannt wird, entspricht Deleuzes Begriff der >Negation die immer gebunden ist an eine Posi-
tion: das Negierte wird gesetzt und als mdglicher Gegenpart vorausgesetzt. Gehalten wird dies von
einem Denken, das das Viele reduziert auf einen letzten Seinsgrund (vgl. S.76-98). >Logik der

Transzendierung¢ entspricht Deleuzes leitendem Begriff der >Differenz«. Sie ist ohne Gegenpart, -

entspringt einem unbestimmten Grund, auf dem sich Singularititen individualisieren. Gehalten wird
dies von einem Denken, das das Seiende nicht zuriickfithren will auf einen letzten Seinsgrund, son-
dern das das Sein zerteilt denkt in eine unendliche Mannigfaltigkeit: »Alles Geschehende und Er-

“scheinende ist korrelativ zu Differenzordnungen: Hohen-, Temperatur-, Druck-, Spannungs-, Po-

tentialdifferenz: Intensititsdifferenz. [...] Diesen Zustand der unendlich geteilten Differenz, die iris
Unendliche widerhallt, nennen wir Disparitit. Die Disparitit, d. h. die Differenz oder die Intensitat
(Intensititsdifferenz) ist der zureichende Grund des Phinomens, die Bedingung dessen, was er-
scheint« (S. 281 und 282). ‘

{1
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chend verschiebt sich die Aufmerksamkeit vom Ritsel auf die Umstinde, unter
denen es verraten wird. Die eigenartige Sprachform des Ritsels und seiner Lsung
gibt dann die Struktur der gesamten Episode. Die Frage wird in Aussagesitzen ge-
geben, das eine breitet sich mithin auf seinem entgegengesetzten Feld aus, auch in-
haltlich, insofern sich ein Passiv, die Vorstellung, Essen zu erhalten, ausbreitet in
einem Aktiv, dem Vorstellungsfeld einer Figur, die sich Essen aneignet. »Speise ging
aus vom Fresser und Siiligkeit vom Starken« (Ri 14,14). Die Giste antworten re-
ziprok nicht in Aussagesitzen, sondern in Fragen: »Was ist stifler als Honig? Was
ist stiarker als der Lowe?« (Ri 14, 18), womit sie nicht nur das Ritsel 16sen (Honig,
den Simson im Kadaver des von ihm erschlagenen Léwen gefunden hatte), sondern
auch anzeigen, wem sie die Losung verdanken. Denn die Antwort auf die Fragen
wire »die Liebe«. Simsons Reaktion breitet wieder das eine auf dem entgegenge-
setzten Feld aus: die Wette verloren, d. h. den Schaden zu haben, auf dem Feld des
Schidigens (Simson erschligt dreiffig Philister, um mit deren Habe den Wettpreis
zu entrichten). Analog verliuft die Gaza-Episode (gefangen zu sein bei der Pro-
stituierten breitet sich auf dem Feld des Frei-seins aus, wenn Simson die Tore der
Stadt nach Hebron trigt). Es folgt die einfache Umkehrung: die Vorstellung des
Schidigers breitet sich aus in der Vorstellung des Geschadigten, als der von Dalila
Gebundene und von ihren Helfern Geblendete und Versklavte, bis sich dies dann
suletzt wieder umkehrt. Nichts bleibt in dieser Geschichte offenbar bei sich selbst,
was einem Feld zuzuordnen versucht wird, erweist sich als auf einem anderen,
entgegengesetzten Feld befindlich.

Die abgrenzende Intention auf der Ebene des Erzihlten (die kulturelle Unter-
scheidung und Hierarchisierung zwischen Israeliten und Philistern im Vorstellen,
wie der tiberstarke Held den Angehdrigen der anderen Kultur schweren Schaden
zufiigt) wird auf der Ebene des Erzihlens unterminiert durch ein Erzihlverfahren,
das schon immer hiniibergegangen ist auf das Feld des unterschiedenen Anderen.
Simson ist selbst Metapher dieses Erzihlverfahrens (gegenliufige Prozesse auf der
Ebene der histoire und des discours ablaufen zu lassen). Er ist der Gottgeweihte und
verhilt sich doch jenseits der hierfiir einschligigen Gebote, er ist Richter der Israe-
liten und doch stindig mit den Philistern zu Gange. Der Erzihler der Geschichte
versucht dies in die Logik der Identitit zuriickzubiegen (daf} sich Simson stindig auf
dem anderen Feld bewege, komme vom Herrn, der einen Anlaf suche gegen die
Philister), der Erzihlvorgang widerspricht aber dieser Riickfiihrung des Metapho-
rischen in ein »Eigentliches«, aus dem es sich erst entwickelt hitte, insofern er schon
immer hintibergegangen ist zum Anderen. o B B

In diesem in der Struktur der Metapher gebundenen Widerstreit zweier
Logiken aber gibt die Simson-Geschichte ein bemerkenswertes Dispositiv fir den
Umgang mit interkulturellem Konflikt. Denn die crux vieler Konzepte von
Interkulturalitit ist, der Dichotomie von Eigenem und Fremdem verhaftet zu
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bleiben.1? Das Fremde/Andere bleibt dann vom Eigenen her gedacht, mithin ein
abkiinftiges Eigenes. Noch Julia Kristevas Studie Etrangers & nous mémesi+ bleibt
dieser Dichotomie verhaftet, wenn sie, Freuds Arbeit iiber das Unheimliche aus-
legend, den anderen als das eigene Unbewufite bestimmt!5 und fordert: »das Fremde
und den Fremden zu analysieren, indem wir uns analysieren.«1¢ Solches Verein-
nahmen des Fremden in das Eigene als Durchsetzen bzw. Aufrechterhalten der Lo-
gik der Identitit unterminiert das Simson-Kapitel der Bibel durch sein Wider-
spruchsverhiltnis zwischen Abgrenzung/Entgegensetzung nach der Logik der
Identitét auf der Ebene des Erzihlten und Schon-Immer-Hiniibergegangen-Sein auf
das Feld jenseits des Erzihlten nach der Logik der Transzendierung auf der Ebene
des Erzihlvorgangs.

In diesem Zugleich zweier Logiken, die als Erzihlvorgang analog der Figur der
Metapher sich entfalten, mag sich die verwandelnde Kraft des Erzihlens erschliefen.
Zugleich zeichnet sich hierin ein Dispositiv des Umgangs mit interkulturellem
Konflikt, ebenso ein mégliches methodisches Dispositiv der Forschung iiber .
deutsch-jiidische kulturelle Beziehung ab. Wenn die Bibel solch ein Dispositiv be-
reitstellt: Ist es je erkannt und literarisch aufgegriffen worden? Wie im 20. Jahr-
hundert? Canetti wird als Beispiel gewihlt, da er die Simson-Geschichte als struk-
turbildend fiir sein Schreiben erklirt hat.

Canetti’ geht, wenn er ansetzt, den Bezug seines Schreibens zur Simsori-Ge-
schichte zu erliutern, von einem Bild aus. »Es war das grofie Rembrandtbild >Die
Blendung Simsons<, das mich erschreckt, gepeinigt und hingehalten hat«17 (FO,
S. 1121.), vermerkt das schreibende Ich der Autobiographie, »Ich sah es, als ob es
sich vor meinen Augen abgespielt hitte« (FO, S. 113). Zu sehen ist auf dem Bild
— paradox — der Augenblick, da das Sehen erlischt, »nicht Blindheit, sondern die
Blendung« (FO, S. 113). Eben dies wird zur Deutungsfigur fiir das schreibende Ich:
»Sehen« der eigenen Blendung, Aufschlagen des Auges am Bild der Blendung, um
wahrzunehmen, wie das Auge sich schliefit: »Simson liegt da, mit nackter Brust, das
Hemd heruntergezogen, den rechten Fufl schrig in die Héhe gestreckt, die Zehen in
wahnwitzigem Schmerz verkrampft. Ein Kriegsknecht, in Helm und Panzer iiber
ihn gebeugt, hat thm das Eisen ins rechte Auge gestofien, Blut spritzt auf die Stirn,
sein Haar ist kurzgeschoren, unter ihm liegt ein Kriegsknecht, der seinen Kopf dem
Eisen entgegenhilt. Ein anderer Hischer nimmt den linken Teil des Bildes ein. Er

1> Eine Kritik dieser Dichotomie gibt Michael Theunissen: Der Andere. Studien zur Sozial-
ontologie der. Gegenwart. Berlin 1965.... e

14 Paris 1988.

15 Julia Kristeva: Fremde sind wir uns.selbst. Frankfurt 1990. S. 200.

16 Ebd. S. 209.

17 Als Titel des Bildes wird im Stadelschen Kunstinstitut Frankfurt >Der Triumph der Dalilac

a'rflgggeben; die Anderung des Titels zeigt an, wie stark sich Canetti mit der Figur des Simson iden-
tifiziert.
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steht mit gespreizten Beinen da, auf Simson zugeneigt und halt in beiden Handen die
Hellebarde, auf Simsons linkes Auge, das fest geschlossen ist, gerichtet. Die Helle-
barde reicht durch das halbe Bild, Drohung der Blendung, die wiederholt werden
wird.« (FO, S. 113)

Das schreibende Ich verstirkt noch die »Grausamkeit der [...] Sehweise« (FO,
S. 55) die schon Rembrandts Bild gegeniiber der Bibel entwickelt. Dort wird lapidar
berichtet: » Aber die Philister griffen ihn und stachen ihm die Augen aus und fithrten
ihn hinab gen Gaza« (R116,21)

Rembrandt zerlegt die Blendung in zwei Abschnitte, so daf sie alle Zeitstufen
umfaflt. Ein Auge ist schon ausgestochen, das andere ist im Begriff, ausgestochen zu
werden; die Blendung ist damit vergangen, gegenwirtig und zukiinftig in einem.
Canettis Bildbeschreibung dehnt diesen Vorgang der Blendung noch weiter aus, in-
dem sie zwischen vergangenen und bevorstehenden Akt eine ausfiihrliche Inter-
pretation der Figurenkonstellation einschiebt: »Es ist nicht méglich wegzusehen,
diese Blendung ist noch nicht Blindheit, sie wird es erst und erwartet weder Riick-
sicht noch Schonung. Sie will gesehen sein, und wer sie gesehen hat, weif}, was
Blendung ist, und sieht sie iiberall. Es gibt ein Augenpaar auf dem Bild, das der
Blendung zugewandt bleibt und sie nie preisgibt, die Augen Dalilas, die im Triumph
enteilt, in einer Hand die Schere, in der anderen Simsons abgeschnittenes Haar.
Fiirchtet sie ihn, dessen Haar sie hilt? Will sie sich vor dem einen Auge, solang er’s
noch hat, retten? Sie sieht auf ihn zuriick, Hafl und moérderische Spannung auf threm
Gesicht, auf das soviel Licht fallt wie auf das des Geblendeten. Thr Mund ist halb-
offen: >Die Philister iiber dir, Simson!« hat er eben gerufen. Versteht er ihre Sprache?
Das Wort Philister versteht er, den Namen ihrer Leute, die er schlug und totete.
Zwischen Verstimmelung und Verstiimmelung blickt sie auf ihn, sie wird ihm das
verbliebene Auge nicht schenken, sie wird nicht >Gnade!< rufen und sich vors Mes-
ser werfen, sie wird ihn nicht mit den Haaren, die sie hilt, mit seiner alten Kraft
bedecken. Worauf blickt sie zuriick? Auf das geblendete Auge und auf das, das ge-
blendet werden wird. Sie wartet auf das Eisen, das noch einmal zust6ft. Sie ist der
Wille, durch den es geschieht. Die Manner im Panzer, der mit der Hellebarde sind
ihre Handlanger. Sie hat ihm seine Kraft genommen. Sie halt seine Kraft und hafit
und fiirchtet ihn noch jetzt und wird ihn hassen, solange sie an diese Blendung
denkt, und wird, um ihn zu hassen, immer an sie denken.« (FO, S. 1131£.)

Die Bildbeschreibung ist nach dem Prinzip der Umkehrung organisiert, Umkeh-
rung insbesondere der traditionellen Konnotation der Geschlechter. Dalila hilt die
»Kraft« Simsons in Hinden, ihr Wille lenkt den Dolch, der durch das Auge in den
Korper des Mannes eindringt, der blutverschmiert, mit offener Wunde; unter der
Frau liegt. Was eine psychoanalytische Interpretation »hinter« dem Text suchen
mag, gibt dieser schon an seiner Oberfliche: die Vorstellung eines Sexualverkehrs
mit vertauschten Rollen, zugleich verkehrt zur Kastration. Nicht dafl diese beiden
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Phantasmen hier berufen werden, ist bemerkenswert, sondern dafl sie miteinander
verkniipft sind. Denn damit wird die schon erlduterte Struktur einer paradoxen
Hinwendung zum Anderen gesetzt. Erkennen des Anderen, des Nicht-Identischen,
hier im biblischen Sinn als »Erkennen« des anderen Geschlechts, wird im Augen-
blick, da es statthat, verschlossen, da es als Kastration vorgestellt wird; denn diese
bestimmt das Andere als urspriinglich nicht Anderes, vielmehr als Gleiches, das
verstimmelt, also zu einem Anderen erst gemacht worden ist. Die Identititslogik
wird gewahrt, indem sie aus der Differenz einen Verlust macht. An eben dieser Stelle
aber geht Canetti iiber den Horizont der individuellen Geschichte zwischen Simson
und Dalila hinaus, gerade hier verallgemeinert er zum interkulturellen Konflikt.
Denn er legt fest, wo die Bibel offen 138t: daff Dalila eine Angehérige der Philister
sei, dafl ihr Handeln in einem unaufl&slichen Haf} griinde (die Bibel gibt fiir Dalilas
Handeln keine psychologische Begriindung). Das Andere, dessen Wahrnehmung im
Augenblick, da es aufscheint, sich verschliefit, wird bei Canetti pointierter noch als
in der Bibel als kulturell Anderes gefaflt. Dieses hereinzuholen in das Eigene unter
dem Gebot der Logik der Identitit, wird aber gerade als Blendung bestimmt.

Canettis Bildbeschreibung folgt der Logik der Identitit. Das Sehen des Anderen
(Dalila blickt auf Simson als den Anderen schlechthin, als Mann und als Feind ihres
Volkes) wird verkniipft mit dem Phantasma der Kastration. So ist und macht das
Erzihlen selbst blind (insofern es das Andere als eines bestimmt, das urspriinglich
kein Anderes war, vielmehr zu einem Anderen erst geworden ist), praktiziert es
mithin selbst, wovon es spricht. Das aber ist nur konsequent, da das schreibende Ich
der Autobiographie »Blendung« auch fiir sich selbst als bestimmende Disposition
weifl und erldutert.

Das Kapitel iiber die Erfahrung des Rembrandt-Bildes (Simsons Blendung tber-
schrieben) setzt mit einem Vorwurf der Mutter gegeniiber dem schreibenden Ich ein:
»Das Grundiibel ist deine Verblendung« (FO, S. 109). So ist die Auseinandersetzung
mit Simsons Blendung eine Auseinandersetzung mit der eigenen Blindheit (wor-
unter die Mutter versteht, sich in eine freie Welt der Wissenschaft und Kunst zu-
riickzuziehen, die harten Spannungen und Widerspriiche, aus denen die Welt be-
steht, nicht wahrnehmen zu wollen). Das schreibende Ich legt jedoch dar, daff diese
Blindheit von eben der Instanz geschaffen worden ist, die sie dann riigt. Sie hat einst
auf alles Sexuelle ein Tabu gelegt: »Du willst es jetzt noch gar nicht wissen!« (GZ,
S.127; vgl. 193, 257) und hat damit Nicht-Erkennen-Wollen des Anderen — in
Freuds Terminologie: »Verdringung« — als michtiges Gebot (»als wire es am Berg

“Sinai von Gott selbst verkiindigt worden« [GZ, S.193]) in das Ich gesenkt. Das

schreibende Ich der Autobiographie deutet diese Art Blendung positiv. Sie habe thm
eine Welt bewahrt, in der das Prinzip der Entgegensetzung resp. der Unterscheidung
nicht Macht hatte, in der sich alles mit allem beriihren durfte, das beschriebene Ich
sich entsprechend nach vielen Richtungen zugleich entwickeln konnte (vgl. GZ,
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S. 194). Eben dies riigt die Mutter dann aber als Blendung, um das beschriebene Ich
aus dieser behiiteten Welt in eine Welt des Differenten hinauszustoflen, was das
schreibene Ich als »Vertreibung aus dem Paradies« deutet, aus der das Ich allerdings
erst entstanden sei (vgl. GZ, S. 319). Mit diesem Ausblick schliefit der erste Teil der
Autobiographie. So hat die Mutter selbst mit der Tabuisierung des Sexuellen (der
sexuellen Differenz) die Orientierung an der Logik der Identitit in das Ich gesenkt,
d.h. die Blendung geschaffen, die das Ich dann im Rembrandt-Bild wiederfindet
und erzihlend reproduziert, insofern es das Andere, das Nicht-Identische erfafit
vom Denken des Identischen her (die Blendung als Kastration). Die Logik des
Identischen bleibt der Erfahrung des Differenten vorgeordnet, entsprechend bleibt
die »Blendung« gewahrt, obwohl sie negiert wird.18 Als Konsequenz erliutert das
schreibende Ich seine »Verbotsbereitschaft« (GZ, S. 252), die seinen Werdegang be-
stimmt habe: als absolute Horigkeit gegeniiber den Urteilen zuerst der Mutter, dann
gegeniiber denen von Karl Kraus. An Karl Kraus wird die aggressive Seite — statt der
entlastend umerzihlenden — der Logik der Identitit aufgezeigt.!9 Wo das Andere in
der Weise einer differenten geistigen Haltung und Sprache begegnet, soll es aus-
geldscht werden. Dalila erscheint bei Canetti als analoge Instanz der Macht, was in
der Bibel nirgends angelegt ist. Auffillig ist der Hafl, den das schreibende Ich ihr
unterstellt, wihrend die Bibel hiervon nichts weif. Er zeigt an, daf§ das schreibende
Ich die Struktur der Blendung, die es mit seiner Bildbeschreibung selbst erneut
vollzieht, doch schon durchschaut und sich dagegen wehrt.

Canettis Aneignung der Simson-Geschichte als Begriindungsgeschichte des
schreibenden Ich hat bisher nur die Aneignung der in der Geschichte — auf der
Ebene des Erzihlten — enthaltenen Logik der Identitit erwiesen. Ungeklirt an Ca-
nettis Adaption der Simson-Geschichte ist aber noch, wie das schreibende Ich die
Blendung mit seinem eigenen Schreiben verkniipft d.h., wie es die Simson-Ge-
schichte autopoetisch aneignet. Der Schlufl der Bildbeschreibung fithrt zu diesem
Komplex: »An diesem Bild, vor dem ich oft stand, habe ich erlernt, was Hafl ist. Ich
hatte ihn frith empfunden, viel zu frith, mit Fiinf, als ich meine Spielgefihrtin mit
dem Beil erschlagen wollte.« (FO, S. 114) , :

Die Laurica-Episode des ersten Bandes der Autobiographie, auf die hier ange-
spielt wird, legt dar, wie das Verbot zu t&ten als das »Ur-Verbot« in das Ich einge-
senkt worden ist (GZ, S. 253): »Das also war mein Sinai« (GZ, S. 254). Das Ich ver-

18 Tod-Feindschaft, sich mit dem Tod nicht abfinden, was Canetti immer wieder als das leitende ..

Anliegen seines Schreibens herausstellt, wird in diesem Zusarhmenhang verstandlich: der Tod ist das
unhintergehbar Andere, das sich in eine Welt des Gleichen (in der die Grundunterscheidung leben-
dig-tot nicht galte) schlechthin nicht zuriickholen 148t. So bleibt dies fiir die erlduterte Struktur der
Logik der Identitit die nicht auflésbare Provokation. ‘

19 So betont Canetti z.B. in seinem zweiten Karl-Kraus-Essay, dafl der letzte Sinn der Satire
— diese aber ist das Medium schlechthin von Karl Kraus — das Toten sei (GW, S. 256).
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kniipft die Annahme des Verbots aber mit der Technik der Verschiebung, und eben
an dieser Stelle geht es um die Schrift. In glithenden Farben entwirft das schreibende
Ich das urspriingliche symbiotische Leben mit Laurica. Das aufkeimende Begehren
verschiebt der Knabe auf das, was trennt, d.i. die Schrift, die Laurica erlernt, wih-
rend sie dem Knaben, der noch nicht zur Schule geht, noch verschlossen ist. Laurica
verweigert thm die Schrift (thre beschriebenen Hefte), als Antwort geht der Knabe
mit einem Beil auf Laurica los, um sie zu tdten. In zuvor erzihlten anderen Ge-
schichten ist aber schon dargetan worden, daf} dieses Beil fiir das Kind mit"Zeichen
der Liebe konnotiert ist. So erdffnet der Verweis auf Laurica am Ende der Be-
schreibung des Rembrandt-Bildes den Raum des metaphorischen Verfahrens, in
dem das eine, eine Mord-Drohung, auf einem ganz anderen Feld entfaltet wird (der
Liebes-Erklirung), worin das schreibende Ich also schon immer hiniibergegangen
ist auf das Feld jenseits dessen, was es erzihlt.

Die Negation, der Entzug des Anderen, fithrte zur Verschiebung, zur Entfaltung
des einen (des Begehrens) auf einem anderen Feld. So ist hier beides gegeben: in der
Negation die Logik der Identitit, im metaphorischen Umgang mit der Negation die |
Logik der Transzendierung. Mit der Darstellung des gelungenen Weges zum
Schriftsteller zeigt das schreibende Ich an, dafl es ergriffen hat, was ihm erlaubt,
beiden Logiken zu geniigen: eben die Schrift. Das aber bringt das schreibende Ich
mit der jiidischen Tradition zusammen: »Ich glaube, man begriff, dafl es mir so sehr
um die Schrift zu tun war, es waren Juden, und die »Schrift< bedeutete ihnen allen
viel« (GZ, S. 40).

Auf die Bibel als Schrift schlechthin wird damit der Doppelaspekt tibertragen,
unter dem das Begehren nach der Schrift (Lauricas) eingefithrt worden ist. Die Bibel
mit ihren Geboten und Verboten ist der Ort, an dem sich Jahwes Machtanspruch
manifestiert (»Das Alte Testament ist die Geschichte der Macht Gottes«, notiert

.Canetti [PM, S. 179]). So erdffnet die Bibel den Raum der Negation des Anderen,

seiner Unterwerfung unter die Logik des Identischen (in diesem Sinne werden die
Geschichte des Turmbaus zu Babel [vgl. PM, S. 15] und die Bibel als »wahre[r] Turm
zu Babel« [PM, S. 30] gedeutet). Zugleich erdffnet die Bibel aber auch das meta-
phorische Verfahren, insofern sie das Wort Gottes schon immer auf dem anderen
Feld der Schrift entfaltet.

Canetti unterwirft sich dem Machtanspruch der Bibel, aber — wie er dies kon-
genial an Kafka erliutert20 — »verstockt, in paradoxem Erfiillen ihres Bildverbots.2!
Die Bibel wird (in der Passage iiber das Rembrandt-Bild) tiber ein Bild rezipiert,

“~sber eines, das das Ausloschen des Sehens, damit atch ein"Verschwinden der Bilder

20 Verstocktheit als Strategie der Unterdriickten, sich der Macht zu verweigern; hierzu: Der an-
dere Prozef. Kafkas Briefe an Felice (GW, S. 137, 140, 145 u.3.).

21 Zum Bildverbot des Alten Testaments vgl. Gerhard von Rad: Theologie des Alten Testaments.
Bd. 1. Miinchen 1957. Bes. S. 211 ff.
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vorstellt. So wird — auf der Ebene des Dargestellten — die Logik der Identitit bedient:

wo das Andere auftaucht, wird eine Geschichte (hier der verschobenen Kastration)

erzdhlt, die das Andere zum Verschwinden bringt. Zugleich praktiziert die Bild-
beschreibung aber — auf der Ebene des Diskurses — das metaphorische Verfahren,
eine Vorstellung im Raume einer anderen Vorstellung zu entfalten; denn sie iiber-
fithrt das Bild in den Raum der Schrift. Der Verweis auf die Laurica-Episode am
Ende der Bildbeschreibung hat das metaphorische Verfahren herausgestellt. Canetti
fiihrt diese Gemeinschaft beider Logiken (der Identitit wie der Transzendierung) in
den zwei Grundorientierungen seines Schreibens resp. Erzihlens aus: die Logik der
Identitdt in der Bindung seines Schreibens an die Struktur der Blendung (wo das
Andere aufscheint, wird es negiert oder in das Eigene zuriickgefiihrt), die Logik der
Transzendierung, des metaphorischen Erzihlverfahrens, durch eine Poetik der
Wiederholung, die fiir Canettis Schreiben leitende Funktion hat.

Die Blendung, die das Ich am Rembrandt-Bild beschreibt, wird als iiberall sich
wiederholend gefafit: »wer sie gesehen hat, weifl, was Blendung ist, und sieht sie
tiberall« (FO, S. 113). Die Bildbeschreibung akzentuiert gerade den Charakter der
Wiederholung. Die biblische Geschichte berichtet eine abgeschlossene Handlung.
Thr wird in der Bildbeschreibung neu Wirklichkeit verlichen, indem zum einen be-
tont wird, dafl die Blendung iiberall zu sehen sei und indem zum andern das Genre
Bildbeschreibung erlaubt, die Zeitstufe des Prisens zu wihlen. Gleichzeitig wird die
Wiederholung auch im Bild selbst als leitendes Prinzip erkannt: Dalila ist die Instanz
der Wiederholung; denn sie ist die Gewiflheit der zweiten Blendung. Mit dem Motiv
der Blendung und der Behandlung der Blendung als Gegenwart ist die Logik der
Identitit befestigt (als zum — Verschwinden — Bringen des Anderen). Gleichzeitig
setzt das Prinzip der Wiederholung aber eine paradoxe Verschrinkung von Identitit
und Nicht-Identitit frei. Wiederholung gibt es nur, wo ein Identisches bestimmt
werden kann, was jedoch nur méglich ist in Abgrenzung zum, d. h. im Durckgang
durch das Nicht-Identische. Wiederholung mufl, um Wiederholung zu sein, den
Raum des Anderen durchschritten haben. Nur dann kann es eine Riickkehr zu
einem »Gleichen« geben. Das als grundlegend erkannte metaphorische Verfahren
des' Erzdhlens, insofern dieses sich schon immer auf dem Feld jenseits dessen be-
wegt, was es erzihlt, zeigt sich derart dem Charakter des Erzihlens als Wiederholen
verpflichtet.

So ist in der Wiederholung der Blendung das Hiniibergegangen-Sein zum An-
deren konstitutiv gesetzt. Semiologisch allgemein gefafit2? ist dies die Spaltung, die

das Zeichen in der Tteration erfihirt. Seine Identitit, durch die s sich oder &towas”

22 In der Debatte zwischen Searle und Derrida tiber Grundannahmen im Konzept gelingender
Sprechakte spielt die Iterabilitét des Zeichens eine entscheidende Rolle, werden entsprechend hierzu
differenzierte Bestimmungen gegeben. Hierzu Manfred Frank: Die Entropie der Sprache. Uber-
legungen zur Debatte Searle-Derrida. In: Ders.: Das Sagbare und das Unsagbare. Frankfurt 1990.
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anderes bezeichnet, ist vermittelt durch die Kluft des Abstandes (»differer« als Un-
terscheidung und Aufschub): »eine Differenz ist zu iiberwinden, ein Aufschub ist zu
iiberbriicken, bevor das Zeichen seine Gleichheit mit sich bewihren kann. [...] Die
Struktur der Iteration impliziert Identitit und Differenz zumal. [...] Das Zeichen ist
in seiner Selbigkeit identifizierbar, weil und insofern es sein Doppel (son autre) mit
sich fiihrt.«23 Eben dies konstitutive Hindurchgehen durch die Differenz, die Off-
nung zum Anderen, akzentuiert Canetti in seiner Bildbeschreibung an der Wieder-
holung. Die Wiederholung depotenziert die Macht, die iiber sie gebietet (hier De-
lila), indem sie schon immer die Logik der Transzendierung etabliert hat. Das zeigt
die Bildbeschreibung paradigmatisch. :

Von Dalila wird zweimal gesagt, dafl sie auf Simson »zurtick«-blicke, was zu-
gleich raumlich (Dalila »enteilt« der Szene) und zeitlich aufgefafit werden kann.
Diese Offenheit wird noch verstirkt durch ein (zeitliches) Zuriick-Blicken auf ein

- Geschehen, das noch gar nicht stattgefunden hat (die Blendung von Simsons zwei-

tem Auge); das setzt eine Projektion in die Zukunft voraus, um von dort auf das
erwartete Geschehen zuriickzublicken. So wird ein Schweben zwischen den Zeiten

wie zwischen Raum- und Zeitbestimmungen erzeugt, als eine Offnung zum Diffe-

renten in Doppelsinn: zum jeweils Anderen wie als Aufschub der Handlung. Letz-
teres dehnt die Bildbeschreibung weiter aus, insofern sie an eben dieser Stelle die
Méglichkeit eines Andersseins, eines Einhaltens im Vorgang der Blendung, erwigt.

Bindung an das Prinzip der Blendung und damit an die Logik der Identitit als
Grundorientierung seines Schreibens und Praktizieren einer Poetik der Wieder-
holung, die die Logik der Transzendierung etabliert, hat Canetti in der Bild-
beschreibung seiner Autobiographie exemplarisch vorgefithrt. Die Gleichzeitigkeit
beider Orientierungen bestimmt aber sein Schreiben umfassend — als Wiederholung
der Blendung, um sie, im Hiniibergegangen-Sein auf das Feld des Anderen, zugleich
Zu unterminierern.

Die Wiederholung findet sich tiberall. Das betrachtete Kapitel tiirmt sie aufein-
ander. Das Bild, von dem es ausgeht, steht in einer Reihe von Wiederholungen — es
wiederholt eine biblische Geschichte, die ein vorausliegendes Geschehen nacher-
zihlt — und es produziert Wiederholungen: es wird in der Bildbeschreibung sprach-
lich neu inszeniert und dabei als Wiederholung einer anderen Episode des schrei-
benden Ich gedeutet. Und alle diese Wiederholungen befinden sich, allein schon
durch den jeweiligen Wechsel des Mediums, auf dem Feld des Anderen. Die Blen-
dung Simsons wird als ein Geschehen der Wiederholung erkannt, die Bild-

~ beschreibung vollzieht ‘das Pinzip der Wiederholung selbst, im dabei die kon-

stitutive Offnung in der Wiederholung freizulegen und zu nutzen. So wiederholt der
Text nicht nur das Bild, sondern inszeniert er an diesem zugleich das Prinzip der

23 Ebd. S. 504.
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Wiederholung und wird in dieser Selbstreflexivitit durchsichtig auf eine Poetik der

Wiederholung hin. ;

Nicht nur im Detail, auch im Grofien ist dies Prinzip der Wiederholung be-
stimmend. Der Roman Canettis, der die »Blendung« schon im Titel zitiert, wurde
mit stindigem Blick auf Abdrucke eines Bildes geschrieben, ist dessen Wieder-
holung, allerdings nicht von Rembrandts Bild Der Triumph der Dalila, sondern von
Griinewalds Kreuzigungsbild:2¢ Wiederholung als Umkehrung, das Neue Te-
stament kommt im Alten Testament an.25 Die erste Komddie Canettis?é stellt die
auflere Handlung des Hochzeitsfests der Philister nach, bei dem Simson das Haus
zum Einsturz bringt, fiihrt dann auch eine Figur ein, die diese Geschichte stindig
vorliest. Die Wiederholungen stauen dabei aber etwas auf, eben das Andere, das erst
die Identifikation des Gleichen ermdglicht. Es ist ein Satz, der zuletzt doch aus-
gesprochen wird, allerdings schon wieder aus einem Fremden, hier aus einem Mif}-
verstindnis heraus: »Und da hat er mich auf den Altar zogen und hat mich kiifft und
so lieb war er.« (HO, S. 73)

Dieser Satz, der Gegen-Satz zur Welt der Komédie, ist selbst eine Wiederholung.
Canetti berichtet, dafl er ihn auf der Strafle aus einem Gesprich zweier alter Frauen
mitgehort habe, dafl es gerade die befremdliche Priposition im Ausdruck »auf den
Altar ziehen« war, durch die der Satz in ihn eingedrungen sei und ihn nicht mehr
losgelassen habe.? Erlaubt die befremdliche Priposition, die von den Frauen er-
zahlte Geschichte als Wiederholung einer anderen Geschichte zu fassen: insofern
mit ihr auf den Altar verwiesen wird als Stitte des Opfers? Dann kann eine An-
spielung auf die Opferung Isaaks herausgehdrt werden, den Abraham anf den Altar
legt, um ihn zu schlachten (Gen 22, 9-10). Wie bei Abraham wire dann das Wunder
geschehen, wire statt des Geopfert-Werdens eine Umarmung erfolgt. Das ist das
Wunder, das in der Beschreibung des Rembrandtbildes erwogen wird, das Wunder,
dafl die Macht, die das Entsetzliche, die Blendung, fordert, »Gnade« ruft und Ein-
halt gebietet. Das Erzdhlen aber als Wiederholung, das weiff und praktiziert Canetti,
vollbringt dieses Wunder. Und eben hierin gibt sich die verwandelnde Kraft des
Erzihlens zu erkennen. Im Erzdhlen als Wiederholung ist der Umgang mit dem
Anderen, auch mit dem Anderen einer anderen Kultur, an einen Grenzpunkt der

24 Nach einer ausfithrlichen und fiir Canettis Schaffen nicht weniger aufschlufireichen Be-
schreibung von Griinewalds Kreuzigungsbild im zweiten Band der Autobiographie (vgl. FO, S. 217)
vermerkt das schreibende Ich: »In diesem Zimmer habe ich sechs Jahre gewohnt und schrieb hier,
sobald die Reproduktionen von Griinewald um mich hingen, die >Blendung«.« (FO, S.220). __. __

25 Ausfiihrlich hierzu (zugleich zu Canettis Aneignung des Griinewald-Bildes) Bernhard Grei-
ner: Akustische Maske und Geborgenheit in der Schrift: Die Sprach-Orientierung der Autobio-
graphie bei Elias Canetti und Walter Benjamin. In: Literaturwissenschaftliches Jahrbuch 34 (1993).

2 Eingehendere Interpretation bei Bernhard Greiner: Die Komddie. Eine theatralische Sendung.
Grundlagen und Interpretationen. Tiibingen 1992.

27 Elias Canetti im Gespréch mit Rudolf Hartung. In: Selbstanzeige. A. a. O. (Anm. 6). S. 36.
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Schwebe bzw. des Umschlagens gebracht, da es die Negation des Anderen (das
Prinzip der Blendung, die Logik der Identitat) unterminiert durch Hiniiber-
gégangen-Sein zum Anderen (als metaphorischer Erzihlvorgang). Solches Erzéhlen,
wie es Canetti in Aneignung der Simson-Geschichte der Bibel und des ihr ge-
widmeten Rembrandt-Bildes entwickelt, verwirklicht, was die biblische Geschichte
selbst schon als Chance erdffnet hat (in threm Widerstreit von Abgrenzung auf der
Ebene des Erzihlten und Metaphorisierung auf der Ebene des Diskurses). Canetti
arbeitet dies aus, begriindet eben von dort her sein Schreiben und kann dieses darum
feiern als »Umkehrung des Totenopfers« (MuM, S. 312), womit der verwandelnden
Kraft des Erzihlens der hochstmdgliche Anspruch zugebilligt ist. Jerusalem aber,
der Ort der erstén erzihlten Umkehrung des Totenopfers, ist der beste Ort, iiber
diese verwandelnde Kraft des Erzahlens nachzudenken.




