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Melancholie und Transzendenz -
postmetaphysische Uberlegungen
im Anschluss an Heidegger

Philipp Thomas

Melancholie wurde seit der Antike hinsichtlich ihrer physischen Ursa-
chen und hinsichtlich ihres Status, sei es als Krankheit oder als geistige
Auszeichnung, diskutiert. Ein besonderes Augenmerk galt dabei einer
Nihe der Melancholiker zur Transzendenz. Dadurch ergab sich fiir die-
se Disposition auch eine Nahe zu Bereichen, die sich aus dem Zugang
zur Transzendenz speisen, wie etwa das Schopferische und die Kunst.!
Die Fragestellung meiner Uberlegungen ist eine doppelte. Zum einen:
Wie kann die besondere Beziehung zwischen Melancholie und Trans-
zendenz unter postmetaphysischen Bedingungen gedacht werden?
Hier mochte ich einen Vorschlag im Ausgang von Heideggers Welt-
begriff machen. Zum anderen eine im weitesten Sinne therapeutische
Fragestellung: Welchen konkreten Ertrag haben die Uberlegungen fiir
die Lebensform des Melancholikers, fiir ein melancholisches Selbstsein
heute?

In einem ersten Teil werde ich ausgehend von Positionen des his-
torischen Melancholiediskurses zwei Entwicklungen beschreiben, wel-
che einen entscheidenden Einfluss auf die Bedingungen haben, unter
denen heute Melancholie als Phanomen sowie das Verhiltnis von Me-
lancholie und Transzendenz gedacht werden konnen. Die eine Entwick-
lung ldsst sich beschreiben als langsame Ablésung des philosophisch-
theologischen Melancholiediskurses von der Typen- oder Tempera-
mentenlehre. Die andere Entwicklung betrifft den Wandel des Trans-
zendenzbegriffs von einem sstarken« platonischen und spiter theologi-
schen hin zu einem modern-philosophischen und stirker immanenten
Transzendenzbegriff. Der zweite Teil des Aufsatzes stellt den Versuch

! Die folgenden Uberlegungen stellen eine Weiterentwicklung einiger Ergebnisse mei-
ner Habilitation bei Thomas Rentsch dar (Thomas, Negative Identitit); so wird etwa die
in dieser Arbeit zentrale Figur des big picture hier auf die Frage der Melancholie bezo-
gen (s.u.).
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dar, im Ausgang von Heideggers Weltbegriff zunichst Melancholie
und danach einen postmetaphysischen Transzendenzbegriff zu rekon-
struieren. Hier wird auch die Frage nach einer moglichen Nihe von
Melancholie und postmetaphysischer Transzendenz behandelt. Im drit-
ten und letzten Teil werde ich auf die >therapeutische« Frage nach me-
lancholischer Lebenspraxis zuriickkommen.

1. Zwei Entwicklungen im philosophisch-theologischen
Melancholiediskurs

Die o.g. zwei Entwicklungen, also das Zuriicktreten der Vier-Sifte-
und der Typenlehre sowie die Umdeutung von klassischer Transzen-
denz in eine Art >immanente Transzendenz, lassen sich exemplarisch
an einigen wenigen aber wirkungsmichtigen Autoren zeigen. Der wohl
bedeutendste Theoriekomplex stellt das aristotelische Problem XXX, 1
dar.? Dies nicht nur, weil hier erstmals die enge Verbindung des Melan-
cholikers zum AufSergewdhnlichen behauptet und erklirt wird, son-
dern auch, weil zwei Traditionslinien zusammengefithrt werden, nim-
lich die vorsokratischen Séfte- und Elementenlehren und die mania-
Vorstellung Platons.® Platon selbst denkt nicht so sehr in den Katego-
rien der Typenlehre, dafiir nimmt die Nihe der mania zum Géttlichen
einen breiten Raum ein. Zwar kennt Platon den Wahnsinn auch als
Krankheit, doch vor allem haben Menschen im Zustand der mania, also
Wahrsagerinnen, Verliebte, Dichter oder auch Philosophen, géttliche
Eingebungen, sei es von Apollo, Dionysos, den Musen oder von Aphro-
dite, bzw. Philosophen haben in der Schau der Ideen einen besonderen
Zugang zum Uberweltlichen.* In der anderen vom Problem XXX, 1
aufgenommenen Traditionslinie haben sich bei Hippokrates/Theo-
phrast Elemente wie die Vierzahl und der Harmoniegedanke (Pythago-
ras), die medizinische Vorstellung der Sifte und deren abwechselnde
Vorherrschaft (letzteres: Empedokles) sowie weitere Lehren der frithen
Naturphilosophie gesammelt. Der entscheidende Schritt aus diesen all-

? Der Text wurde Aristoteles zugeschrieben, er enthilt aristotelisches Gedankengut,
vgl. dazu die Einleitung des englischen Ubersetzers E. S. Forster, The Works of Aristotle,
Vol. VII, S. vii.

® Fiir die Darstellung der beiden genannten Traditionslinien sowie der Argumentation
des Problem XXX, 1 folge ich Klibansky, Saturn, S. 39-92.

* Zu Platon vgl. ebd., S. 56 ., dort wird auf Phaidros 244 A verwiesen.

293




Philipp Thomas

gemeinen naturphilosophischen Lehren hin zur Konstitutions- oder
Typenlehre geschieht mit der Vorstellung, dass die Vorherrschaft eines
Safts in einem Menschen andauert. Und der Schritt hin zur Sonder
stellung des Melancholikers als ausgezeichnetem Typ unter den vier
Typen geschieht mit der Entdeckung der seelischen Symptome der Me-
lancholie wie Furcht, Angst und Menschenscheu. Im Problem XXX,1
16st die melancholia die platonische mania ab, die gottliche Inspiration,
so Klibansky, wird zu einer »Selbsterh6hung der Natur,® und aus dem
gottlich inspirierten Menschen wird der besondere, der erlebens- und
erleidensfihige Mensch, der Melancholiker. Die medizinische Begriin-
dung: Die schwarze Galle ist wie der Wein lufthaltig und kann daher
wie der Wein den Charakter beeinflussen (aber dauerhafter). Auch ist
sie ein Medium fiir Kalte und Wirme, und auch iiber diesen Weg be-
einflusst sie den Charakter. Wenn zu viel Kilte wirkt, kommt es zur
Lethargie, bei zu viel Warme zur Manie. Halt sich der Melancholiker
auf dem schmalen Grat dazwischen, dann ist dieser charakterlich aus-
gezeichnete Menschentyp zu Besonderem berufen: Dies ist der Grund,
weshalb, wie der Anfangssatz des Problem XXX,1 behauptet, alle gro-
en Menschen Melancholiker waren. Zudem spricht Aristoteles in der
Nikomachischen Ethik von der »Gréf8e der Seele« (megalopsychia) der
besonderen Menschen, und dies priadestiniert diese Menschen u.a. zum
Nachdenken iiber das Hochste bzw. Tiefste, also zur Philosophie. Dies
bedeutet eine Nihe der Melancholiker zur Philosophie.

In der Spétantike und im Mittelalter wurden dagegen die nachtei-
ligen Eigenschaften der Melancholie wahrgenommen bis hin zur Ver-
bindung von Saturn (als Planet mit problematischem Einfluss auf den
Menschen) und Melancholie in der mittelalterlichen Astrologie.” Me-
lancholische Gestimmtheit taucht dann als acedia (von gr. kedos = Sor-
ge) in Schriften zur Existenz und Praxis des Monchstums auf, etwa bei
Bonaventura (1221-1274).8 Die Trégheit des Herzens, die Vorliebe fiir
eine ungute (weltliche) Zerstreuung hilt ab von der gesuchten und mit
disziplinierter Praxis angestrebten Ruhe in Gott.? Und eine falsche
Geistigkeit (Philosophie statt Bibelstudium), die curiositas, die immer

5 Ebd,, S. 91.

¢ Ebd., S. 88; vgl. Nikomachische Ethik 1123 b 1{f.

7 Klibansky, Saturn, S. 125-132.

8 Zu Bonaventura vgl. Jehl, Melancholie, S. 220-262.

° Timor mali und amor inordinatus sind die Wurzeln der acedia, vgl. ebd., S. 220-224.
Zur eigentlich angestrebten Ruhe in Gott vgl. ebd,, S. 225.
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mehr wissen will, aber nie satt wird, hilt ab von der Erkenntnis Gottes
(auch in Natur und Mitgeschopf) — das Ergebnis ist Traurigkeit, Neid,
Verzweiflung und Langeweile.'® Bonaventura empfiehlt die fortitudo
als Heilung, insbesondere das anhaltende Schriftstudium, das stindige
Gotteslob und eine strikte Ordnung des Lebens.!!

Dass das Mittelalter neben der acedia durchaus auch eine Nihe
zwischen Melancholie und Transzendenz sehen konnte, zeigt Wilhelm
von Auvergne (ca. 1180-1249).1> Weil der Melancholiker weniger auf
korperliche, auf weltliche Sorgen und Freuden gerichtet ist, weil er in
weltlicher Hinsicht >leer<ist, ist er frei und aufnahmefihig fiir die gott-
liche Gnade, ja mitunter sogar fiir eine »mystisch-prophetische[]
Schau«.’ Das monchisch-asketische Ideal in Existenz und Praxis wurde
von Wilhelm von Auvergne also in seiner groflen Nihe zum Men-
schentyp des Melancholikers gesehen. Die Rede von den vier Charak-
tertypen ist hier noch selbstverstindlich; Melancholiker haben durch
ihre spezifische Veranlagung einen privilegierten Zugang zur Trans-
zendenz.

~ In besonderer Weise wirkmaichtig fiir den Melancholiediskurs
wurde Marsilio Ficino (1433-1499)." Ficino begriindet die Nihe zwi-
schen Melancholie und géttlich inspiriertem Kiinstlertum neu, zwar
durch und durch neuplatonisch, aber mit einer starken Betonung auf
das individuell reflektierende Kiinstlersubjekt. In einem Brief an seinen
Dichterfreund Pellegrino Agli vom 01.12.1457 lobt er dessen Dichtung
fiir ihre gottliche Begeisterung: »Dafy Du von dieser [...] inspiriert und
vollig hingerissen warst, dafiir konnen gewisse Gemiitsbewegungen
und leidenschaftliche Affekte, die in Deinen Schriften zum Ausdruck
gelangen, zum Beweis dienen, und gerade diese Erregung [...] nahmen
die alten Philosophen zum Beweise in Anspruch dafiir, daf8 sich in un-
seren Seelen eine gottliche Kraft auswirke«. Und an sich selbst als

. einem unter dem Einfluss Saturns Geborenen, der von Unsicherheit,

Angstlichkeit und dem Fehlen eines vitalen Willens geplagt ist,¢ voll-

10 Zur Unterscheidung zwischen contemplatio und curiositas vgl. ebd., S.242-247,
insb. S. 245. Zu den emotionalen Folgen der acedia vgl. S. 248-255.

1 Vgl. ebd., S. 2551f.

2 Vgl. Klibansky, Saturn, S. 133-135.

13 Ebd,, S. 134.

14 Vgl. ebd., S. 367 ff. -

15 Zit, nach Vorlinder, Philosophie der Renaissance, S. 178.

16 Klibansky, Saturn, S. 370.
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zieht er eine Identifikation mit dem, was ihn schicksalshaft ausmacht.
Es ist diese Identifikation, diese Hineinnahme der Leiden der Melan-
cholie in die eigene Identitit, ja die Ubernahme einer besonderen Rolle
als Melancholiker, welche dann eine enorme schopferische Kraft frei-
setzt. An Giovanni Cavalcanti schreibt Ficino: »Was also soll ich tun?
Ich werde einen Ausweg suchen und entweder sagen, daf3 die Melan-
cholie, wenn Du so willst, nicht von Saturn kommt — oder, wenn anders
sie notwendig von ihm kommen muf, dann will ich dem Aristoteles
beistimmen, der gerade sie fiir eine einzigartige und gottliche Gabe
erklirt«.” Das Kiinstlersubjekt selbst entdeckt hier Melancholie als
Muse, welche die zur Kunst nétige gottliche Inspiration gewidhrt —
und bestimmt so Melancholie als notwendigen Teil seiner Identitit.
Wiahrend in Ficinos Denken die Lehre von den vier Charakter-
typen noch eine zentrale Stelle einnahm, sind fiir Kant die Unterschie-
de zwischen den Menschentypen eher von untergeordnetem?® oder
mittelbarem Interesse: Melancholiker sind eher offen fiir das Erhabe-
ne, " Sanguiniker fiir das Schéne.?” Und mittels des Erhabenen gelan-
gen Melancholiker zu jener simmanenten Transzendenz¢, welche die
>Menschheit in mir< und ihre moralische Dignitdt und Absolutheit aus-
macht. Denn zum einen gehért der Sinn fiir Wahrhaftigkeit und fiir die
Wiirde der menschlichen Natur ohnehin schon zum Melancholiker,!
und die »Unveranderlichkeit« und » Allgemeinheit« autonomer mora-
lischer Orientierung, fiir die der Melancholiker einen besonderen Sinn
hat, ist selbst »aduflerst erhaben«.?? Zum anderen fiihrt das Erlebnis des
Erhabenen (etwa der Naturgewalt) zum Erlebnis der transzendenten
Moralitit als »Menschheit in mir« und verschafft den Melancholikern
einen Zugang zu einer >immanenten Transzendenz<. So Kant: »[...] so
giebt auch die Unwiderstehlichkeit ihrer Macht [die Macht der Natur,
Ph. Th.] uns, als Naturwesen betrachtet, zwar unsere physische Ohn-
macht zu erkennen, aber entdeckt zugleich ein Vermogen, uns als von
ihr [der Macht der Natur, Ph. Th.] unabhingig zu beurtheilen [...]
wobei die Menschheit in unserer Person unerniedrigt bleibt, obgleich

17 Zit. nach ebd., S. 372. Der Brief stammt aus der Mitte der 70er Jahre des 15. Jahr-
hunderts, vgl. ebd., S. 273.

8 Kant, Anthropologie, sehr kurz iiber das melancholische Temperament, S. 288.

19 Kant, Schénes und Erhabenes, S. 220.

20 Ebd., S. 222.

2 Ebd., S. 221.

2 Ebd.
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der Mensch jener Gewalt unterliegen miifite«.?? So hat der Melancho-
liker vermittelt iiber das Gefiihl des Erhabenen einen exklusiven Zu-
gang zu einer simmanenten Transzendenz«.

Seren Kierkegaard behandelt das Phinomen Schwermut und Ver-
zweiflung nicht mehr im Kontext des Charaktertyps des Melancho-
likers und der Typenlehre. Die Nihe von Verzweiflung und Transzen-
denz ist gleichwohl zentral. In Die Krankheit zum Tode, wo verschie-
dene, sich steigernde Formen der Verzweiflung beschrieben werden,
nennt Kierkegaard als >Losung< die Einsicht, dass »das Selbst nicht
durch sich selbst dazu kommen kann, in Gleichgewicht und Ruhe zu
sein, sondern nur dadurch, dass es sich, indem es sich zu sich selbst
verhilt, zu dem verhalt, welches das ganze Verhiltnis gesetzt hat«.?*
Und diese existenzielle Bewegung wird genauer so beschrieben:
»[...] indem es es selbst sein will, griindet das Selbst durchsichtig in
der Macht, die es setzte«.?® Die setzende Macht, Gott, wird als innerer
Grund, als innere Transzendenz vorgestellt, welche das Selbst gewis-
sermafSen smeint< und >will<. Diese sLosungc muss durchaus wortlich
im Sinne einer >Auflésung« und >Verfliissigung« einer sich verhérten-
den Verzweiflung (etwa wenn ein Trotz der Selbstmichtigkeit vorlag)
verstanden werden. Die Losung besteht in einer Steigerung der Ver-
zweiflung, in der diese eine Form annimmt, welche die existenzdialek-
tische Bewegung hin zu dem, was man als das wahre Selbst bezeichnen
konnte, in Gang bringt. Und wie die Melancholie der Tradition hat
diese letzte Form der Verzweiflung, die zugleich ihre Auflosung durch
eine Offnung hin zum Grund des Selbst bedeutet, einen exklusiven
Zugang zur Transzendenz. Bei Kierkegaard ist dies die Entdeckung,
dass das Selbst einen Grund auferhalb seiner selbst hat, dass es gewis-
sermafSen mit einer Wand an die Transzendenz grenzt. Es geschieht, so
liefe sich sagen, ein Machtverlust des Selbst, der allererst zu seiner
Identitit fithrt, die nicht mehr von Verzweiflung (iiber die eigene Exis-
tenz, iiber den Tod, iiber die Welt) beherrscht wird. Theologisch ist
dieses Konzept insofern modern, als Transzendenz auf der Bahn einer
Dialektik der Existenz bestimmt wird, noch moderner gesprochen:
Transzendenz wird im Zuge einer dialektischen Selbstverwirklichung
erreicht. Dies bedeutet, dass obwohl es sich beim Theologen Kierke-

B Kant, Kritik der Urteilskraft, S. 261f.
2 Kierkegaard, Krankheit zum Tode, S. 9.
% Ebd., S. 10.

297




Philipp Thomas

gaard um >echte, d.h. gottliche Transzendenz handelt, diese doch in
gewisser Weise schon postmetaphysisch gedacht wird. Denn sie wird
nicht mehr im Kontext eines dualistisch-metaphysischen Weltmodells
formuliert, in welchem noch von einem Aufstieg der Seele zu Gott o. 4.
gesprochen werden konnte, sondern als transzendente Alteritit in der
Tiefe des Selbst, welche ein Moment von dessen individueller Identitit
ist. Die Verzweiflung ist der Zugang zu dieser starken inneren Trans-
zendenz.

An diesen wirkungsmachtigen Positionen lassen sich nun die zwei
erwihnten Entwicklungen des philosophisch-theologischen Melancho-
liediskurses aufzeigen. Zum Zuriicktreten der Vier-Sifte- und der Ty-
penlehre: Melancholie als Phinomen, von dem manche Menschen
mehr als andere betroffen sind, gab und gibt es bis heute unverandert.
Wihrend aber in Antike, Mittelalter und Renaissance der Zusammen-
hang von spezifischer Veranlagung und daraus resultierenden geisti-
gen Interessen oder Moglichkeiten noch Thema der Philosophie sein
konnte und der Typenlehre noch eine auf die aristotelische Tradition
zuriickgehende Dignitit zukam, verabschiedete sich die neuzeitliche
Philosophie von der Reflexion der Menschentypen. Die traditionell
selbstverstiandliche Vorstellung der grundsitzlichen Verschiedenheit
der Menschen ist so heute nicht mehr Teil der Philosophie. Unten wer-
de ich kurz auf mogliche Nachteile dieser Entwicklung eingehen und
die Frage nach einer Wiederanniherung von Philosophie und Typen-
lehre stellen.

Zur Umdeutung von klassischer Transzendenz in >immanente
Transzendenz«: Wihrend in Antike, Mittelalter und Renaissance
Transzendenz im Sinne einer Beziehung zum Géttlichen als Beziehung
zu einer dualistisch-metaphysisch bestimmten >anderen Welt« gedacht
wird, verinnerlicht sich die Bedeutung von Transzendenz etwa bei Kant
oder Kierkegaard. Die Rede von einer zweiten, einer transzendenten
Welt, die sich in propositionalen Gehalten abbilden ldsst, wiirde hier
zu Recht als Unterschreiten der Problemhshe moderner Philosophie
gelten, welche durch die Einsicht in prinzipielle Bedeutungsgrenzen
gepragt ist. Transzendenz ist nun vor allem als transzendente Tiefe
des Subjekts denkbar, als innere Alteritit, etwa als Teilhabe an einer
absoluten Vernunft als Moral (Kant) oder an einem das Subjekt mei-
nenden und wollenden Grund (Kierkegaard).
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2. Rekonstruktion von Melancholie und postmetaphysischer
Transzendenz im Ausgang von Heideggers Weltbegriff

Stimmungen wie Angst oder tiefste Langeweile hat Heidegger selbst in
ihrer Nahe zum Existenzial sWelt« untersucht (2.1.). Davon ausgehend
schlage ich vor, Melancholie als Unvermégen zu >Welt< und >Weltbild«
zu rekonstruieren (2.2.). Negation von Welt als eine Bedeutung von
Melancholie legt dann einen spezifischen Transzendenzbegriff nahe,
der Transzendenz nicht mehr dualistisch-metaphysisch, aber auch
nicht als innere Transzendenz des Subjekts versteht — und zu dieser
Transzendenz konnten Melancholiker einen besonderen Zugang haben
2.3.).

2.1 Melancholische Stimmung und die Entdeckung von
Sein und Nichts

In Heideggers Denken wird weder die Lehre der Charaktertypen noch
Melancholie als Veranlagung thematisiert. Doch dhnlich wie Schwer-
mut und Verzweiflung bei Kierkegaard konnen die von Heidegger ana-
lysierten Stimmungen Angst und tiefste Langeweile als Substitute der
Melancholie in einem philosophisch-theologischen Diskurs gelten, der
sich von der Melancholie als Teil der Charaktertypenlehre verabschie-
det hat. Und #hnlich wie die Verzweiflung bei Kierkegaard werden
Angst und tiefste Langeweile von Heidegger, wenn auch nicht im Kon-
text einer Existenzdialektik, in gewisser Weise begriifst, gehen sie doch
mit einer besonderen Einsicht und mit besonderen Existenzmoglich-
keiten einher: Sie l6sen das Dasein aus seiner Verfallenheit an die all-
tagliche Lebenswelt und sind so Elemente einer Befreiung des Daseins
zu sich selbst.?6 Dabei geschieht zweierlei: Das Seiende im Ganzen wird
in seiner fehlenden Selbstverstindlichkeit, in seinem prekéren Status
und damit als solches auffillig. Und das menschliche Dasein wird sich
seiner volligen Unbestimmtheit, seiner existenziellen (Geworfenheit in
die) Freiheit bewusst, d.h. es wird sich selbst als einer Moglichkeit zu
eigentlicher Existenz bewusst und kann dabei nach der Instanz fragen,
die Dasein und Verstehen von Sein ermdglicht. Im Sinne der ersten
Einsicht heifSt es, die Angst offenbare (nédmlich im Sichentziehen des

% Heidegger, Sein und Zeit, S. 187 ff.
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Seienden im Ganzen) das Nichts,?” und dieses offenbare das »Seiende
in seiner vollen, bislang verborgenen Befremdlichkeit als das schlecht-
hin Andere — gegentiber dem Nichts«.?® Schon hier gewihrt die Stim-
mung der Angst die Einsicht in eine postmetaphysisch gedachte Trans-
zendenz, die allerdings eher den formalen Status einer Negation hat:
»Sich hineinhaltend in das Nichts ist das Dasein je schon iiber das Sei-
ende im Ganzen hinaus. Dieses Hinaussein iiber das Seiende nennen
wir die Transzendenz«.?® Die zweite Einsicht (in die Moglichkeit der
Selbstbestimmung und der eigentlichen Existenz) wird im Zuge der
Analyse tiefster Langeweile ausgefiihrt (mit dieser ist gemeint »es ist
einem langweilig, wenn man [z.B., Ph. Th.] an einem Sonntagnach-
mittag durch die Straflen einer Grofstadt geht«3?). In dieser zur »aus-
gestorbenen« Stadt passenden Stimmung geschehe, so Heidegger, ein
»Aufdimmern der Moglichkeiten, die das Dasein haben konnte, die
aber gerade in diesem »es ist einem langweilig< brachliegen«.’ Welche
Instanz ist es, die diese Moglichkeit (ndmlich eigentlichen Daseins) er-
moglicht? Hier zeigt sich ein exklusiver Zugang zu einer immer noch
sehr formalen Transzendenz in einer Stimmung (hier: tiefste Lange-
weile), ein »eindeutiges Hinweisen auf das Erméglichende, das alle we-
senhaften Moglichkeiten des Daseins trigt und fithrt, fiir das wir
scheinbar doch keinen Inhalt haben, so daf} wir nicht sagen konnen,
was es ist, so, wie wir auf vorhandene Dinge hindeuten und sie als das
und das bestimmen. Diese merkwiirdige Inhaltslosigkeit dessen, was
eigentlich das Dasein erméglicht, darf uns nicht stren«.** Meines Er-
achtens meint Heidegger mit der das Dasein erméglichenden Instanz
hier das vom Dasein erschlossene Sein — in einer Bedeutung, die schon
auf das Denken nach der Kehre hinweist. Die Nihe zur Transzendenz
in Stimmungen wie Angst und tiefster Langeweile ist also eine Nihe
zum Sein — im Sinne einer Einsicht in die Geheimnishaftigkeit des
Seienden sowie in den Erméglichungscharakter des Seins fiir das Da-
sein. Fiir die Fundamentalontologie der 20er Jahre lasst sich so eine
Nihe von Stimmungen wie Angst und tiefster Langeweile zum Sein
als dem (im Sinne der ontologischen Differenz) Anderen des Seienden

¥ Heidegger, Was ist Metaphysik?, S. 112.

28 Ebd., S. 114.

2 Ebd., S. 115.

% Heidegger, Grundbegriffe der Metaphysik, S. 204.
31 Ebd., S. 212.

3 Ebd, S. 216.
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und mithin eine Néhe zur Transzendenz feststellen. Freilich ist Heideg-
gers fundamentalontologischer Transzendenzbegriff recht formal und
bewahrt weder die kosmologische Bedeutungsfiille der klassischen
Transzendenz noch den existenziellen Reichtum immanenter Trans-
zendenz wie etwa bei Kant oder Kierkegaard.

2.2 Rekonstruktion von Melancholie als Unvermégen zu
sWeltc und > Weltbild:

In Sein und Zeit, §§14—18, beschreibt Heidegger Welt als Struktur des
Daseins, als Existenzial. Der besorgende Umgang mit den Dingen des
Alltags als »Vollzug des Seinsverstindnisses«® geschieht unthema-
tisch, er gehort zu Dasein. Damit Zeug in seiner unauffélligen Zuhan-
denheit begegnen kann, muss »je schon eine Zeugganzheit entdeckt«
sein.* »Dieser Verweisungszusammenhang ist selbst eine geschlossene
Ganzheit«.* Und: »Eine solche Umwelt vom Charakter einer geschlos-
senen Verweisungsganzheit ist zugleich ausgezeichnet durch eine spe-
zifische Vertrautheit. Die Geschlossenheit des Verweisungsganzen
griindet gerade in der Vertrautheit«.* In Sein und Zeit, §18, wird die
Ganzheit und die vorgéngige Vertrautheit auf das entwerfende Dasein
selbst bezogen: »Die Bewandtnisganzheit [...] ist >fritherc als das ein-
zelne Zeug |[...]. [Sie] geht letztlich auf ein Wozu zuriick, bei dem es
keine Bewandtnis mehr hat, was selbst nicht Seiendes ist [...]«.’ Am
Ursprung von >Welt« stehen also die tdglichen Ziele und existenzialen
Entwiirfe des Daseins als ein Worumwillen, das sich selbst setzt.
Meine These ist nun, dass dieser »Zusammenhang, der von der
Struktur der Bewandtnis zum Sein des Daseins selbst fiihrt als dem
eigentlichen und einzigen Worum-willen«,3 dass also die Struktur
der Welt in ihrer Abhingigkeit vom unthematischen Seinsverstindnis
des Daseins bei Melancholikern prekir oder briichig ist. Der melancho-
lische Schmerz an der Existenz und an den Dingen der Lebenswelt, das
tiefe Gefiihl der Sinnlosigkeit, die Unsicherheit iiber Sinn, Recht und

% Heidegger, Sein und Zeit, S. 67.

3 Ebd., S. 69.

% Heidegger, Prolegomena, S. 252.
% Ebd., S. 253.

%7 Heidegger, Sein und Zeit, S. 84.

3 Ebd.
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Absicht der eigenen Existenz, sicher auch die Struktur der Selbstver-
urteilung (die Verurteilung eigener Wiinsche und Pline) — dies alles
lasst bei Melancholikern kein solides Worumwillen, keine fraglosen
Selbstentwiirfe und damit auch keine Vertrautheit mit einer Ganzheit
von Bewandtnis entstehen. Melancholiker vermogen >Welt< nicht.
Denn fiir das problemlose Entwerfen braucht das Dasein eine Mitte,
eine zentrale und vitale Kraft, die in sich schon eine Behauptung von
Sinn und Recht dieses Daseins und seiner Existenzentwiirfe ist. Diese
vitale Mitte und die aus ihr hervorgehende Sicherheit eines Worum-
willen fehlen dem melancholischen Selbst- und Weltverhaltnis. Und
mit dem Worumwillen fehlt die vorgingige Erschlossenheit einer
Ganzheit, sodass die Verweisungszusammenhinge briichig werden
oder ganz zerbrechen. Daher ldsst sich sagen: Mit dem Unvermogen
zu >Welt« verlieren die Dinge ihren Sinn.?* Melancholie kann so rekon-
struiert werden als die Storung oder das Nichtzustandekommen von
Bewandtnisganzheit als Welt in einer Existenz, in der das fraglose Wo-
rumwillen der Entwiirfe durch melancholische Angst oder Selbstvor-
wiirfe gestort ist.%

Melancholie ldsst sich nicht nur als Unvermégen zu >Welt¢, son-
dern auch als Unvermaégen zu einem >Weltbilds, zu einem big picture
rekonstruieren. Was Heidegger in seinem Aufsatz Die Zeit des Welt-
bildes (1938) formuliert, ist als Kritik des neuzeitlichen Verstindnisses
des Seienden gemeint, welches die Welt als Bild vorstellt. »Welt [wird]

% Vermutlich wiirde Heidegger selbst nicht von einem Unvermdgen, sondern eher von
einer Stérung der Entstehung von Welt sprechen, da Dasein qua Seinsverstindnis im-
mer welthaft ist. Im Vortrag Bauen Wohnen Denken heifit es: »Sogar der Bezugsverlust
zu den Dingen, der in depressiven Zustinden eintritt, wire gar nicht méglich, wenn
nicht auch dieser Zustand das bliebe, was er als ein menschlicher ist, nimlich ein Auf-
enthalt bei den Dingen«. Nur so »kénnen uns die Dinge, bei denen wir sind, auch nicht
ansprechen, uns auch nichts mehr angehen« (Heidegger, Bauen Wohnen Denken,
S.152).

% Das daseinsanalytische Verstdndnis der Melancholie etwa bei Ludwig Binswanger
und Medard Boss miisste hier eigens darauf untersucht werden, welche Rolle nicht
lediglich das In-der-Welt-sein, sondern gerade eine spezifische Schwierigkeit im Ent-
stehen und im Vollzug von Welt als Bewandtnisganzheit spielen. Mein Eindruck ist,
dass die Daseinsanalyse Melancholie nicht oder nur am Rande von >Welt¢ her denkt.
Siehe Binswanger, Melancholie und Manie, S. 372f. (Melancholie als Storung des >in-
neren Zeitbewusstseins« Husserls.) Zu Boss siche Holzhey-Kunz, Leiden am Dasein,
S.177ff. (Sinnlosigkeit als Einsicht in die Leere neuzeitlicher Technik.) Nur sehr all-
gemein iiber das >depressiv gestimmte Weltverhaltnis< vgl. Condrau, Freud und Hei-
degger, S. 118{f.
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als Bild begriffen. Das Seiende im Ganzen wird jetzt so genommen, daf8
es erst und nur seiend ist, sofern es durch den vorstellend-herstellen-
den Menschen gestellt wird«.*! sWeltc und >Weltbild« weisen verwandte
Strukturen auf, und diese machen >Weltbild« als eine spezifische Ver-
laingerung von >Welt« lesbar. Denn wie bei >Weltc geht es beim big
picture um eine Ganzheit, die Spiegel eines Daseinsentwurfs ist, es
geht um eine bestimmte Entsprechung zwischen Dasein und Welt bzw.
zwischen Autor und Konstrukt, die in beiden Fillen von der Aktivitit
des Entwerfenden bestimmt wird. Unterschiedlich ist, dass sich beim
big picture die Ganzheit nicht mehr auf ein lokal begrenztes Ziel be-
zieht, von welchem her die Dinge ihre Bedeutung erhalten (wie etwa
im Falle der Herstellung von etwas in einer Werkstatt), sondern auf die
ganze Welt als vorgestellte, als Modell von Realitdt. Sehr dhnlich ist die
konstitutive Spiegelung zwischen einem Entwerfenden und einem Ent-
worfenen. Beim Weltbild wird die Welt »zum Bild und der Mensch
zum Subjectum«.®? »Der Mensch wird zur Bezugsmitte des Seienden
als solchen«.® »Indem aber der Mensch dergestalt sich ins Bild setzt,
setzt er sich selbst in die Szene, d.h. in den offenen Umbkreis des all-
gemein und offentlich Vorgestellten«.* Hier gibt es, so habe ich es an
anderer Stelle formuliert, einen starken Bezug zwischen der Konstruk-
tion eines big picture und der Konstruktion von Identitdt, indem »ein
Modell der Wirklichkeit im Ganzen entworfen wird, welches in der
Lage ist, Identitit, ja Bedeutung und Sinn fiir das entwerfende Subjekt
dadurch zu generieren, dass dieses an einer fiir das Wirklichkeitsmodell
entscheidenden Stelle positioniert wird. Identitdt wird gewonnen, in-
dem zunichst ein Bild des Ganzen entworfen wird, von welchem so-
dann die Bedeutung der eigenen Rolle in diesem Ganzen abgelesen
wird«.* Beispiele fiir die Konstruktion von Identitit durch die Kon-
struktion eines big picture lassen sich etwa im Bereich der Religiositit,
der Geschichtsphilosophie, des evolutiondren Weltbildes oder der Le-
benskunstphilosophie zeigen.* Das entwerfende Subjekt affirmiert

4 Heidegger, Weltbild, S. 87.

4 Ebd., S. 91.

4 Ebd., S. 86.

“ Ebd,, S. 89.

# Thomas, Negative Identitit, S. 103 £.

% Ebd., S. 104. Meine Arbeit stellte den Versuch dar, jedes big picture auszusetzen, um
eine Identitdt und Lebenspraxis zu beschreiben, welche sich nicht durch Vermittlung
iiber ein big picture gewinnt.
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sich selbst, indem das konstruierte Ganze die Spuren der konstruieren-
den Instanz spiegelt — Subjekt und Welt werden sinnvoll.

Melancholiker kénnen hier gewissermaflen >nicht mit¢, denn statt
der Kongruenz zwischen Konzept und Identitit, zwischen Welt und
Selbst, erleben sie gerade eine Inkongruenz, einen schmerzlichen Ge-
gensatz von Weltwissen und Selbstgefiihl. Wenn sich Marsilio Ficino
tiber die ihm fehlende Sicherheit beklagt, begriindet er dies damit, er
wisse nicht, was er wolle — vielleicht wolle er auch nicht, was er wisse,
bzw. wolle etwas, was er nicht wisse.# Melancholiker konnen kein big
picture entwerfen, welches ihre eigene Identitit aus dem Ganzen posi-
tiv affirmiert, ja die Entwiirfe der anderen, sogar das Entwerfen selbst
ist ihnen (schmerzlich) fremd. Entscheidend ist wieder das Fehlen einer
»vitalen Mittec, von der aus gewissermafSen mit Recht und Lust geplant
und entworfen wird. Selbstzweifel, Selbstkritik und das Gefiihl, nicht
in die Welt zu passen, all dies macht das Konstruieren eines sinnvollen
Ganzen unméglich. Fehlt dieses Konstruieren, so fehlt in der Folge
auch die Unterstiitzung und Verstirkung, die Affirmation durch den
sinnvollen Ort des Selbst in der entworfenen Welt. So ist auch das
Negative und Diistere des melancholischen Weltverhltnisses gerade
nicht Ergebnis der Konstruktion einer story, eines sinnvollen Ganzen.
Melancholikern gelingt nicht die Verve eines iiberzeugten (womoglich
smissionarischen<) Pessimisten oder Menschenfeinds. Vielmehr kon-
nen sie der als iibermidchtig empfunden Welt keine vitale entwerfende
Mitte, ja nicht einmal ein irgendwie konsistentes Subjekt entgegenset-
zen. Die Welt begegnet in ihrer Ubermacht, das Selbst wird als ohn-
michtig empfunden und als unfahig, am sinnvollen Existieren der an-
deren teilzuhaben. Wahrheits- wie Selbstgewissheit bleiben zutiefst
fremd. Positiv formuliert sehen Melancholiker von vornherein die Un-
moglichkeit jedes big picture, jeder im Bild gefassten Wahrheit, sie se-
hen das Konstruierte, Modellhafte und damit die enorme Einschrin-
kung der Geltung jedes Weltbildes. Melancholiker haben ein Gespiir
fiir jene Abhéngigkeit zwischen konstruierender Instanz und Affirma-
tion dieser Instanz durch das selbst geschaffene Konstrukt.

>Welt« ist Bewandtnisganzheit im Ausgang von einem expliziten
oder nicht expliziten Daseinsentwurf, in welchem Dasein unthematisch
im Worumwillen standig anwesend ist. sWeltbild« ist ein Bedeutungs-
ganzes im Ausgang von einem expliziten Wirklichkeitsmodell, in wel-

¥ Vgl. Klibansky, Saturn, S. 370.
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ches das konstruierende Subjekt sich selbst in einer sinnvollen Rolle
einzeichnet. Melancholie kann rekonstruiert werden als die Unfahig-
keit zu >Welt, zu Weltvertrauen und >Weltbild< — und zwar aus dem
Fehlen solcher Daseins- und Weltentwiirfe heraus, die iiber ein Min-
destmafl an Selbst- und Wahrheitsgewissheit verfiigen.

2.3 Melancholie und postmetaphysische Transzendenz

Ausgehend von Heideggers spatem Weltbegriff mochte ich nun eine
Bedeutung von Transzendenz umreifien und vorschlagen, welche die
(vertikale) Dichotomie Immanenz — Transzendenz unterlduft. Welt
kann hier ungeschieden als immanent (als Seiendes) und ineins damit
als transzendent (als Anwesen des Seins im Seienden) gedacht werden.
Melancholiker konnten eine Nahe zu dieser postmetaphysischen Be-
deutung von Transzendenz aufweisen, weil ihrem Weltverhaltnis Hei-
deggers spiter Weltbegriff viel ndher ist als der fundamentalontologi-
sche mit seiner Betonung des aktiven Daseinsentwurfs.

»Weltcim seynsgeschichtlichen Sinne [...] bedeutet die ungegen-
stindliche Wesung der Wahrheit des Seyns fiir den Menschen, sofern
dieser dem Seyn wesenhaft iibereignet ist«.*® In Heideggers Spatphi-
losophie ist Welt eine Sphire, in der das sich laufend entbergende Sein
vom Menschen in der Weise des Gevierts geborgen wird. Das Geviert
(Erde, Himmel, Sterbliche, Géttliche) ist die Welt als Geschehen, das
stattfinden kann — wenn der Mensch in seinen Alltagspraktiken gewis-
sermaflen dem Sich-Entbergenden (>Seyn¢, >Wahrheit¢, sWelt« tauchen
hier als Begriffe auf) antwortet, indem er es >birgt«.* »Wir nennen das
ereignende Spiegel-Spiel der Einfalt von Erde und Himmel, Gottlichen
und Sterblichen die Welt. Welt west, indem sie weltet. Dies sagt: das
Welten von Welt ist weder durch anderes erklarbar noch aus anderem
ergriindbar«.”® Die Aktivitit liegt hier nicht mehr beim Menschen,
sondern beim Sich-Ereignen von Sein, beim Geschehen von Welt. Ab-
hingig von den unterschiedlichen Praktiken der Menschen kann sich
allerdings Welt im Umgang mit den Dingen ereignen oder nicht ereig-
nen. Letzteres ist der Fall, wenn Seiendes nur noch als Vorgestelltes

% Heidegger, Uberwindung der Metaphysik, S. 88.
¥ Zur >Bergung: vgl. Heidegger, Beitrige, S. 389 ff.
% Heidegger, Das Ding, S. 172.
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(etwa als Teil eines big picture) oder als Hergestelltes begegnet,5! etwa
im rein technischen Blick auf die Dinge. Umgekehrt: Damit Welt un-
verkiirzt geschehen kann, damit Sein adidquat durch den Menschen
geborgen werden kann, muss der Umgang mit dem Seienden z.B. im
Sinne des Gevierts geschehen. »Das Wohnen schont das Geviert, in-
dem es dessen Wesen in die Dinge bringt«.52 Diese angestrebte Praxis,
hier als sWohnen« bezeichnet, ist der Zugang zu jenem Sich-Ereignen
von Sein, zum Welten von Welt und ist so der Zugang zu einer post-
metaphysischen Transzendenz, zu welchem es keiner Glaubens-
bekenntnisse oder Glaubenspraktiken bedarf. Dieser postmetaphysi-
sche Transzendenzbegriff unterscheidet sich aber nicht nur von einem
metaphysischen Transzendenzbegriff, sondern auch vom Begriff »im-
manente Transzendenz, wie ich ihn oben im Zusammenhang mit Kant
und Kierkegaard verwendet habe. Vereinfacht liele sich sagen: Bei der
»immanenten Transzendenz« gibt es nur noch die Welt der Dinge (keine
zweite, transzendente Welt), aber die Dinge haben eine neue innere
Tiefe, eine innere Transzendenz. Wichtig dabei ist: Das ses gibt< (Dinge)
selbst ist bar jeder Transzendenz. Demgegeniiber Heideggers post-
metaphysische Transzendenz: Hier wird das transzendenzlose ses gibts,
»es ist vorhanden«< wieder als transzendent gedacht. Denn in der Rede
vom >Sich-Ereignenc oder sWelten« erscheint eine Instanz, die reines
grundloses Geschehen ist, gewissermaf8en als Quellgrund, als Grund,
aus dem das Eine hervorgeht, das alles ist. Dieses macht einerseits auch
den Menschen (so wie alles) aus, es ist auch sein Grund. Andererseits
»antwortet< der Mensch mit jener Praxis, mit jener Art des Umgangs
mit den Dingen, in welcher das >Welten« und >Sich-Ereignen« gesche-
hen kann. Diese Verbundenheit mit dem reinen Geschehen und mit
den >Weltgegenden« des Gevierts im Umgang mit den Dingen, in der
Verbundenheit mit allem, sie 1ost in Heideggers spatem Weltbegriff
jenen konstrukthaften Begriff der Ganzheit (Verweisungsganzheit, Be-
wandtnisganzheit) aus Heideggers frithem Weltbegriff ab, der noch die
Ganzheit eines menschlichen Entwurfs oder big picture meinte. Der
Mensch steht jetzt nicht linger im Mittelpunkt, seine Rolle ist eher
dienend, die entscheidende Aktivitit geht nicht linger von ihm aus.
Von hier aus, so scheint mir, l4sst sich eine besondere Nihe der
Melancholiker zu solcher postmetaphysischen Transzendenz aufzei-

51 Heidegger, Weltbild, S. 87.
52 Heidegger, Bauen Wohnen Denken, S. 145.
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gen. Denn die Unterscheidung zwischen Ganzheit (Heideggers friither
Weltbegriff) und Verbundenheit (sein spiter Weltbegriff) betrifft un-
mittelbar das melancholische Selbst- und Weltverhiltnis. Weil es beim
spiten Weltbegriff vor allem um die Durchléssigkeit fiir ein Geschehen
geht, an dem der Mensch teilnimmt und das ihn in gewisser Weise
braucht, haben Melancholiker hier einen leichteren Zugang. Der Ver-
bundenheit mit dem sich entbergenden Sein, mit den Weltgegenden,
mit den Dingen stehen sie naher, Nichtmelancholiker mogen der Ganz-
heit und dem Weltvertrauen niherstehen, das auf einen aktiven Exis-
tenzentwurf zuriickgeht. Die Sensibilitdt, Durchlassigkeit und Passivi-
tit der Melancholiker geht einher mit einer Schwiche im Planen,
Konstruieren und Entwerfen, sei es im Sinne einer >Welt< oder eines
>Weltbildes. Thre spezifischen Stirken und Schwichen kénnten sie ge-
eignet machen fiir die Erfahrung einer postmetaphysisch gedachten
Transzendenz.

3. Zum Ertrag der Uberlegungen fiir eine
melancholische Lebensform

Nimmt man die Unterscheidungen bestimmter Konstitutionstypen
wieder in philosophische Uberlegungen hinein, dann kann dies unmit-
telbar Auswirkungen auf das Selbstverstindnis und die Lebenspraxis
etwa von Melancholikern haben. Diese konnen ihre spezifische Selbst-
und Weltsicht im Spiegel philosophischer Begriffe auf neutralere Wei-
se rekonstruieren als dies etwa im Rahmen psychotherapeutischer Mo-
delle moglich ist. Denn philosophisch geht es nicht in erster Linie um
Krankheit oder um eine Storung, sondern um grundlegend verschiede-
ne Arten von Selbst- oder In-der-Welt-sein. Dadurch kénnte eine dop-
pelte Emanzipation moglich werden, namlich sowohl von der melan-
cholischen Stimmung, deren Ubermacht zumindest teilweise durch die
begriffliche Ebene vermindert wiirde, als auch von wissenschaftlichen
Modellen, welche scheinbar dariiber verfiigen, was es mit der Melan-
cholie eigentlich auf sich hat, und denen hier eine alternative Rekon-
struktion entgegengestellt wird. Wenn so fiir Melancholiker die Mog-
lichkeit entsteht, ihre spezifische Selbst- und Weltsicht im Sinne einer
besonderen Fihigkeit mit in ihre Identitit hineinzunehmen, bedeutet
dies eine Entlastung von einem Normalitdtsdruck. Statt sich tberall
dort falsch zu fithlen, wo es auf Ganzheit und auf die Sicherheit eines
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Existenzentwurfs oder eines big picture ankommt und statt Gewissheit
zum eigenen (Entwicklungs-) MafSstab zu machen, konnte das Spezi-
fische der Melancholie geradezu als alternative Aufgabe und Méglich-
keit weiterer Entwicklung erscheinen. Im Bild gesprochen: Blinde kén-
nen die Sehenden auf das von diesen iiblicherweise >Ubersehenec
hinweisen, etwa auf den Bereich des Akustischen oder des Taktilen. So
konnten Melancholiker Nichtmelancholiker auf etwas Ubersehenes
hinweisen, welches grundsitzlich allen zuginglich ist. An zwei Beispie-
len sei dies kurz erldutert, am Weisheitsideal und an der Durchldssig-
keit fiir Transzendenz. Melancholiker haben eine Nihe zum philoso-
phischen Ideal des Weisen. Es fillt ihnen leicht, sich von Weltmodellen
und dem Streit um diese zu losen. Thr Unvermogen zu einem big pictu-
re ist immer auch Einsicht in die Unmaoglichkeit, iiber Wahrheit im
Rahmen eines Modells des Ganzen zu verfiigen. So ist ihnen die Weis-
heitstradition und deren Suche nach Wahrheit im Sinne einer existen-
ziellen Wahrhaftigkeit und >Verwesentlichung« bereits praktisch ver-
traut — etwa auch das Ziel der Liebe zur Welt in ihrer Endlichkeit
(Gebrochenheit, Begrenztheit) im Gegensatz zum modellhaften Wis-
sen eines Ganzen. Melancholiker konnten geradezu eine Aufgabe und
einen Sinn darin entdecken, fiir Weisheitstraditionen zu werben, in-
dem sie anderen den Abschied von jener Selbst- und Wahrheitsgewiss-
heit erleichtern, die auf ein big picture zuriickgeht. Dieser Abschied ist
eine Offnung zum Selbst- und Weltverhaltnis der Weisheit. Ahnlich
konnten Melancholiker auf Transzendenz aufmerksam machen, auf die
Méglichkeit, durchlassig zu werden fiir das, um mit Heidegger zu spre-
chen, Befremdliche am Seienden (Seiendes im Gegensatz zum Nichts)
aber auch fiir das Geschehen des Sichentbergens, fiir das Hervorgehen
der Dinge ins Offene und fiir die Dimensionen von Welt, die sich (etwa
im Sinne von Heideggers Geviert) in den Dingen kreuzen und die als
Transzendenz Teil der Alltagspraxis sein konnen.

Meine Uberlegungen sollten auf eine postmetaphysische Bedeutung
von Transzendenz hinweisen, gleichzeitig ging es mir um melancho-
lisches Selbstsein heute. Erginzend méchte ich noch vorschlagen, dass
die Philosophie das Feld der Reflexion grundlegend verschiedener
menschlicher Selbst- und Weltverhiltnisse wieder zu ihrem macht —
und damit etwa den Melancholiediskurs nicht der Kulturwissenschaft
iiberlasst. Ein Beispiel kann diesen Vorschlag plausibel machen: Kier-
kegaards Analyse der Verzweiflung in der Krankheit zum Tode sowie
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seine stadientheoretischen und existenzdialektischen Uberlegungen
insgesamt schreiben Stimmungen wie Schwermut und Verzweiflung
eine Schliisselrolle fiir die menschliche Bewegung zu wesentlicher
Existenz zu. Ahnlich hoch setzt Heidegger Stimmungen wie Angst
oder tiefste Langeweile fiir die philosophische Fahigkeit an, metaphy-
sische Fragen zu stellen (s.0.). Sicher haben sich bei der Lektiire dieser
Texte Leser bereits gefragt, ob sie auch ohne Verzweiflung und Angst
Zugang zur beschriebenen Tiefe der Existenz und des Denkens bekom-
men kénnen. Angesichts der verschiedenen Maglichkeiten gelingen-
den Lebens erscheint ihnen ein Beharren auf Verzweiflung vielleicht
vermessen. Ein anderes Beispiel: Der indische Psychoanalytiker Sudhir
Kakar, urspriinglich in Frankfurt klassisch ausgebildet, vertritt die The-
se, der Seelenbegriff konne entgegen seinen Verkiirzungen in wissen-
schaftlichen, auch analytischen, Modellen wieder Zugang zur friitheren
Bedeutung einer Verbundenheit mit allem Seienden erhalten. Grund-
sitzlich sei die Empfindung einer unio mystica in bestimmten Momen-
ten allen Menschen zugénglich — als Beispiele werden der Anblick der
Natur, der Kunst oder sakraler Rdume genannt, ebenso der »Nachklang
der sexuellen Umarmung. [...] Dies sind Momente eines stillen Hoch-
gefiihls, das sich dem freien Flieen der Empathie, der Teilhabe an einer
Gemeinschaft verdankt und scharf von dem befriedigenden Hohenflug
jenes Machtgefiihls zu unterscheiden ist, das sich einstellt, wenn man
die Welt versteht«.’® Obwohl Kakars Entgegensetzung zwischen Trans-
zendenzerfahrung und big picture an das oben zur Melancholie Gesag-
te erinnert und fruchtbarer Ansatzpunkt eines Vergleichs sein kénnte,
wird auch hier bei manchem Leser die Frage entstehen, ob der zum
Gefiihl der unio mystica weniger Begabte einen vollen Seelenbegriff
tiberhaupt verstehen oder nachvollziehen kénne. Ein exklusiver Zu-
gang erschiene hier vielleicht vermessen. Das Fazit miisste vielmehr
lauten: Offensichtlich erleichtern oder erschweren verschiedene Dis-
positionen den Zugang zu bestimmten Gedanken, Konzepten und Tra-
ditionen. Indem Philosophie dies mitreflektiert, gelingen ihr zusitz-
liche Differenzierungen. Und zugleich gewinnen Menschen mit im
Alltag problematischen Dispositionen, wie Melancholiker, durch diese
Differenzierungen die Méglichkeit, ihre Disposition als sinnvoll zu er-
fahren: Sie konnen auf jenes hinweisen, das ihnen niher ist als ande-

53 Kakar, Seele, S. 17.
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ren, etwa, dies wollte ich hier zeigen, auf Transzendenz als Struktur der
Dinge und der Welt.
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